
  
  
  

--  PPAACCIIFFIICCAARR  --    
RREELLAAÇÇÕÕEESS  IINNTTEERRÉÉTTNNIICCAASS  EE  

TTEERRRRIITTOORRIIAALLIIZZAAÇÇÃÃOO  DDOOSS  RRIIKKBBAAKKTTSSAA  
 

 
 
 

 

 
 

Aloir Pacini 
 
 
 

     Dissertação de mestrado apresentada ao 
Programa de Pós-Graduação em Antropologia Social 

Museu Nacional 
Universidade Federal do Rio de Janeiro 

 
 
 

   Orientador: Prof. Dr. João Pacheco de Oliveira Filho 
 
 

 
 
 
 
 

Rio do Janeiro 
1999 

 
 



 II 

 

--  PPAACCIIFFIICCAARR  --    
RREELLAAÇÇÕÕEESS  IINNTTEERRÉÉTTNNIICCAASS  EE  

TTEERRRRIITTOORRIIAALLIIZZAAÇÇÃÃOO  DDOOSS  RRIIKKBBAAKKTTSSAA  
 

 
 
 
 
 

Aloir Pacini 
 
 

     Dissertação submetida ao corpo docente do Programa 
de Pós-Graduação em Antropologia Social  

da Universidade Federal do Rio de Janeiro – UFRJ, 
 como parte dos requisitos necessários à obtenção do grau de Mestre. 

 
 
 
 
 
______________________________________   Orientador 

 Prof. Dr. João Pacheco de Oliveira Filho 
 
 
______________________________________    
Prof. Dr. Antonio Carlos de Souza Lima 
 
 
______________________________________   

Prof. Dr. Otávio Velho 
 

Rio do Janeiro, setembro de 1999 
 

 
 

 
 

 
 

 
 

 
 



 III 
 
 

 
 

 
 

 
 

 
 

 
 

 
 

 
 

 
 
 

 
 

 
 

 
 

 
 

 
 

 
 

 
 

 
 

 
 

 
 

 
 

 
 

 
Pacini, Aloir. 
- PACIFICAR - Relações Interétnicas e Territorialização dos Rikbaktsa/ 

Aloir Pacini. Rio de Janeiro: UFRJ/MN/PPGAS, 1999. 

XIV, 238 p. il. 30 cm. 
Dissertação de Mestrado apresentada  

ao Programa de Pós-Graduação em Antropologia Social 
da Universidade Federal do Rio de Janeiro. 

1. Etnologia Indígena 2. Rikbaktsa. 3. Postos de Assistência 
Indígena da Missão Anchieta. 

 I. Título 
 



 IV 
 
 

 
 

Dedico esta dissertação à memória de minha trisavó Maria Jauvita da Rocha, 
 índia dos pampas gaúchos e de etnia ignorada.  

Foi levada para as cercanias da Estação Ferroviária de S. Salvador na serra gaúcha  
pelo cavaleiro Honório Garcia da Rocha com quem casou-se posteriormente.  

Seus dotes xamânicos permitiram guardá-la na memória:  
intuía quando os larápios estavam nos seus pinhais, bebia chá de algas  

e capinava somente com a mão esquerda.  
Previu sua própria morte, no dia do casamento da filha. 

 
 
 
 
 
 

 

 

 



 V 

AGRADEÇO:  
Aos Rikbaktsa, especialmente através de Mapadadi (+ 25.12.97), que me permitiram 

a convivência frutuosa que gerou fortes laços de amizade.  
Ao meu orientador, pela paciência e incentivo no processo do mestrado, aos demais 

membros do corpo docente do PPGAS, ao serviço de secretaria (Tânia) e biblioteca e aos 
colegas de curso.  

À CAPES pelos 2 anos e meio de bolsa.  
Aos “amigos no Senhor”, especialmente Pe. Sérgio Góes Telles Brissac por mostrar 

que a Antropologia é viável; aos missionários Pe. Cláudio Lehnen, Pe. Felício Fritsch pela 
dedicação e exemplo; ao Pe. Iasi, pela coragem indigenista e ao Pe. Moura e Silva pela 
organização dos arquivos da Missão Prelazia de Diamantino. 

Ao CIMI, GTME e OPAN pelo acesso aos seus arquivos e amizade. À equipe do 
CIMI junto aos Rikbaktsa pela participação efetiva nas discussões dos temas abordados, 
especialmente ao Pe. Balduino Loebens, Zé Coelho e Maria Salete Lunardelli (+ 20.9.98). 

A Waldemar Bettio que me levou para os Rikbaktsa e me deu acesso aos seus diários 
pessoais e a Vanda, sua esposa, pelo apoio.  

Ao amigo João Luiz Pena pela leitura atenta do que escrevi e pelas contribuições 
valiosas.  

A Edmundo Marcelo Pereira pelas sugestões e amizade. 
À Ir. Maria de Lourdes Vieira Alves Barbosa e Lyzette Brissac pela revisão 

ortográfica.  
Ao Centro Pedagógico Pe. Pedro Arrupe e ao Departamento de Informática 

Administrativa do Colégio S. Inácio pela assessoria técnica. 
A Adriana Romano por me ensinar que a Antropologia é a “arte do que não se pode 

dizer”. 
Às comunidades do Centro João XXIII, da Imaculada Conceição, do Morro S. Marta 

e da Rocinha que me acolheram no Rio de Janeiro. 
Aos meus pais, irmãos e cunhados com seus 13 sobrinhos pelo incentivo distante e 

próximo. 
À minha madrinha, Ir. Teresinha, comunidade do Convento S. Teresa que me 

sustentaram espiritualmente e a tantos que de tantas formas reforçaram-me nesta proposta 
de sistematizar alguns dados dispersos sobre os Rikbaktsa.  

 

 
 
 
 
 
 
 

 
 
 
 



 VI 

Resumo 
 

Esta dissertação descreve e analisa a “pacificação” do grupo indígena Rikbakta, 
realizada pela Missão Anchieta, dos jesuítas, no noroeste do Mato Grosso, de 1957 a 1973. 
Os primeiros contatos pacíficos, realizados pelo Pe. Dornstauder, permitiram novas 
relações interétnicas e geraram movimentos sociais no vasto território “ocupado” pelos 
Rikbaktsa. O Pe. Dornstauder, reconhecido como um antepassado Rikbakta, foi respaldado 
pela Missão Anchieta na sua ação incisiva sobre o modo de relações dos seringueiros com 
os Rikbaktsa.  

É apresentado o contexto da Missão Anchieta e são focalizadas as atividades dos 
diferentes Postos criados pelos missionários, espaços privilegiados de relações interétnicas. 
As fontes consultadas foram os diários de Fritz Tolksdorf (inéditos), os diários dos Postos 
(também inéditos) e escritos do Pe. Dornstauder. Foi fundamental no processo de 
“pacificação” a assistência à saúde. O internato de Utiariti, para onde eram levadas crianças 
Rikbaktsa, é apontado como pólo de atração dos trabalhos missionários. Civilizar e 
catequizar são indicadas como categorias básicas do discurso missionário acerca de seu 
modo de “pacificar”.  

A territorialização Rikbakta é analisada diacronicamente. Confinados numa 
Reserva, criada em 1968 pelo Governo Federal, foram trazidos dos diversos Postos e 
malocas e aglutinados em torno do Posto de Assistência Indígena Barranco Vermelho. No 
decorrer da pacificação, a população Rikbakta foi reduzida à metade, até 1965. A partir daí, 
a drástica diminuição populacional e territorial começa a se reverter. Tendo-se descrito esse 
processo, faz-se um balanço das relações de pacificação em território Rikbakta. 
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ABSTRACT 
 
 

“PACIFYING”: 
INTERETHNIC RELATIONS AND  

TERRITORIALIZATION OF THE RIKBAKTSA 
 
 
 This dissertation describes and analyses the “pacifying” of the indian group 

Rikbakta carried out by the jesuit Anchieta Mission in the northwest of the State of Mato 
Grosso from 1957 to 1973.  The first contacts made by Fr. Dornstauder aiming at pacifying 
rendered possible new interetnic relations and generated social movements in the vast 
territory “occupied” by the Rikbaktsa.  Fr. Dornstauder, who was recognized as an ancestor 
of the Rikbaktsa, received the support of the Anchieta Mission in his incisive action 
establishing the type of relations between the rubber workers and the Rikbaktsa. 

 The context of the Anchieta Mission is being presented here as well as a focus on 
the activities  of the different Posts created by the missionaries, privileged spaces of 
interetnic relations.  The sources consulted were the diaries of Fritz Tolksdorf 
(unpublished),  the diaries of the Posts (also unpublished) and the writings of Fr. 
Dornstauder.  The issue of health care was fundamental to the process of “pacifying”.  The 
boarding school of Utiariti, where the Rikbaktsa  children were taken to, is regarded as the 
pole of attraction of the missionaries work.  Civilizing and catechizing are indicated as 
basic categories of the missionary discourse relating to their manner of “pacifying”.  

 The Rikbaktsa territorialization is analysed diachronically.  Confined to a Reserve 
created in 1968 by the Federal Government, they were brought from various Posts and 
“malocas” (huts) and agglutinated around the Barranco Vermelho Post of Indigenous 
Assistance.  Throughout the process of pacifying, the Rikbakta population was reduced to 
half up to 1965.  As of that year, the drastic populational and territorial decrease begins to 
be reverted.  Having thus described this process, an account of the relations of pacification 
in Rikbakta territory is made.  

 

 
 
 
 



 VIII 

--  PPAACCIIFFIICCAARR  --    
RREELLAAÇÇÕÕEESS  IINNTTEERRÉÉTTNNIICCAASS  EE  

TTEERRRRIITTOORRIIAALLIIZZAAÇÇÃÃOO  DDOOSS  RRIIKKBBAAKKTTSSAA  
 

Índice dos Gráficos ................................................................................................. IX 
Índice dos mapas .................................................................................................... IX 
Índice das fotos ...................................................................................................... XI 
Índice das ilustrações ............................................................................................. XII 
Abreviaturas, siglas, nomes, etc. ......................................................... ..................XII 

Introdução  
Parte I – UMA RESPOSTA DOS JESUÍTAS: A “pacificação” dos 

Rikbaktsa .........................................................................................21 
1.1 – A Missão Prelazia de Diamantino (MD) e a Missão Anchieta (MIA) ........... 25 
1.2 – 90 expedições pacificadoras ........................................................................... 32 

1.3 – Pe. Dornstauder, o “pacificador” dos Rikbaktsa ............................................ 52 
1.3.1 – Pe. Dornstauder e/ou Mùigynani ....................................................... 59 

Parte II – A “AGLUTINAÇÃO” DOS RIKBAKTSA NO TERRITÓRIO 
ATRAVÉS DOS POSTOS DE ASSISTÊNCIA INDÍGENA (PA.................. 66 

2.1 – PAI Santa Rosa .............................................................................................. 71 
2.2 – PAI Régis ..................................................................................................... 101 

2.3 – Posto Escondido: Missão Luterana, SIL, SPI-Funai e MIA ........................ 114 
       2.3.1 – A contribuição do SIL na pacificação Rikbakta ................................ 128 

       2.3.2 – Do Posto Escondido à Reserva Rikbáktsa ......................................... 131 
2.4 – Posto de Atração Japuíra ............................................................................. 137 

2.5 – PAI BVO: Colônia, Posto e Entreposto ....................................................... 141 
        2.5.1 – O BVO depois do Pe. Dornstauder ................................................... 152 

        2.5.2 – Olhando para o “entorno” ................................................................. 158 

PARTE III –– UM BALANÇO DAS RELAÇÕES DE  PACIFICAÇÃO 
EM TERRITÓRIO RIKBAKTA ........................................................... 164 

3.1 – A força gravitacional de Utiariti, um “oásis” no cerrado ............................. 169 
3.2 – Um resultado perverso: doenças e mortes .................................................... 172 

3.3 – Bases da sobrevivência Rikbakta ................................................................. 183 
        3.3.1 – Alguns dados demográficos ilustrativos ........................................... 186 

3.4 – Caciques e xamãs entre os Rikbaktsa .......................................................... 190 

Conclusão ............................................................................ 201 
Referências Bibliográficas .................................................. 221 

 Anexos 
1- Cronologia sobre Fritz Tolksdorf e do Pe. Dornstauder ................................. 239 
2- Documentos .................................................................................................... 241 
3- Tabelas ............................................................................................................ 245 
4- Óbitos e nascimentos ...................................................................................... 254 

 



 IX 
1 - Índice dos Gráficos1 

1 – Turmas de Rikbaktsa em visita ao PAI S. Rosa: p. 72A. 
2 – Pessoas presentes no PAI S. Rosa: ......................................................... p. 76A. 
3 - Rikbaktsa e Kayabí no PAI S. Rosa: ....................................................... p. 86A. 
4 – Pessoas presentes no PAI Régis: .............................................................p. 103A. 
5– Pessoas presentes no Posto Escondido: ................................................... p. 115A. 
6– Pessoas presentes no PAI BVO: .............................................................. p. 146A. 
7 – 165 Rikbaktsa mortos: ............................................................................. p. 175A. 
8 – Nascimentos de Rikbaktsa de 1963 a 1971: ............................................. p. 187A. 
9 – Anos de nascimentos de 175 Rikbaktsa em 1972: .....................................p. 187A. 
10 – Rikbaktsa presentes nos PAIs e Aldeias, cf. Schmidt, pasta 7 fasc. 63:.. p. 188A. 
11 –Rikbaktsa presentes nos PAIs e Aldeias cf. Schmidt, pasta 7 fasc. 69: 7: p. 188A. 
12–Rikbaktsa presentes PAIs e Aldeias cf. Schmidt, pasta7 fascículo 70: .... p. 189A.  
13 – Rikbaktsa presentes nos PAIs e Aldeias cf. Hahn em 1973: .................. p. 189A. 
 

2 - Índice dos Mapas 
1 - Mapa dos locais onde os Rikbaktsa atacavam nos inícios da pacificação (In: 

Dornstauder, 1975: 13): ..................................................................................... p. 21A.  

2 - Mapa das 52 malocas, talvez algumas funcionassem mais como acampamentos. Destas 
37 “extintas” e 15 “ativas” em 1962. Observe-se a localização da Missão Evangélica 
(Escondido) e dos PAIs S. Rosa e Régis (In: Dornstauder, 1975: 29): ........... p. 172A. 

3 – Mapa dos avanços das Frentes de expansão que partiam de Cuiabá e Diamantino para o 
rio Arinos, Juruena e Teles Pires (Dornstauder, pasta 37, fascículo 232): ........ p. 23A.  

4 – Mapa de algumas expedições em 1956-7 para contatar pacificamente os Rikbaktsa na 
margem esquerda do baixo Arinos e margem direita do Juruena. In: Dornstauder, 1975: 47. 
As expedições de 4.6 a 10.6 e 19.7 a 5.8.57 percorreram trajetos semelhantes, conforme 
mapa 9: ........................................................................................................................ p. 70A. 
5 – Situação da ocupação do baixo Arinos pelo seringal de Benedito Bruno F. Lemes em 

junho de 1956 (Dornstauder, pasta 37, fascículo 232): ..................................... p. 27A.  
6 – Mapa da expedição que proporcionou a “Segunda Fala” em 1957. Saíram de 

Diamantino, desceram o Arinos e subiram o Juruena e o Papagaio até chegar em 
Utiariti (In: Dornstauder, 1975: 95): ................................................................. p. 35A. 

7 - Mapa de algumas expedições que saíram do PAI S. Rosa e passaram pelo Rio do 
Sangue (In: Dornstauder, 1975: 104). As Expedições de 2.6 a 29.6.58e de 22.7 a 
31.7.58 percorreram trajetos semelhantes: ...................................................... p. 169A.  

8 – Mapa do roteiro da segunda expedição que tirou a dúvida sobre a localização do 
Córrego Grande e Rio do Sangue (Dornstauder, pasta 37, fascículo 232): ..... p. 136A. 

9 – Mapa da 2ª à 7ª expedição no Arinos (Dornstauder, pasta 37, fascículo 232): ... p. 33A.  
Anexo: 9a - Legenda do mapa 9 (Dornstauder, pasta 37, fascículo 233): ................ p. 33B.  
10 – Mapa da 7ª expedição para o Espigão Mestre na margem esquerda do baixo Arinos 

onde se deu a “Primeira fala amiga” (Dornstauder, pasta 37, fascículo 232): .. p. 34A.  
Anexo: 10a - Legenda do mapa 10 (Dornstauder, pasta 37, fascículo 233): .....  ....... p. 34B. 

11 – Mapa das malocas e movimento dos Rikbaktsa no Espigão Mestre na margem 
esquerda do baixo Arinos tido como “zona de correrias” por causa da invasão 
seringueira. Trata-se de uma região residencial dos Rikbaktsa (Dornstauder, pasta 37, 
fascículo 232): .................................................................................... p. 41A.nexo: 
11a - Legenda do mapa 11 (Dornstauder, pasta 37, fascículo 233): ............... p. 41B. 

12 – Mapa da expedição de Utiariti para as malocas Rikbaktsa na região do Posto Régis de 
24.6 a 11.8.59 (In: Dornstauder, 1975: 170): .............................................. p. 171A.  

                                                
1 O índice de gráficos, mapas e fotos indica precisamente os locais onde estão localizados, geralmente no 
verso das páginas que os mencionam para facilitar o acesso, mas nesta versão disponibilizada não foi possível 
colocar porque não estão digitalizados. Também os anexos não estão disponibilizados aqui. Qualquer 
necessidade favor consultar os originais na PPGAS UFRJ. 



 X 
13 – Mapa das expedições que passaram a visitar a margem esquerda do Juruena (In: 

Dornstauder, 1975: 172): ............................................................................... p. 74A.  

14 – Mapa da 14ª expedição com o detalhe da “Gleba Nogara Sul Agrícola” no baixo 
Arinos invadindo a terra Rikbakta e a indicação das malocas de Ixo e Aico-é 
(Dornstauder, pasta 37, fascículo 232): ............................................................ p. 37A. 

15 – Mapa das malocas dos Rikbaktsa em agosto de 1959 com alguns detalhes comparáveis 
ao mapa 2 (Dornstauder, pasta 37, fascículo 232): ....................................... p. 106A.  

Anexo: 15a –Convenções do mapa 15 ( In: Dornstauder, pasta 37, fascículo 233):  p. 106B.  

16 – Mapa do movimento dos Rikbaktsa em confronto com a frente seringalista no alto 
Juruena de 1952-8 (Dornstauder, pasta 37, fascículo 232): ........................... p. 142A.  

Anexo: 16a - Legenda do mapa 16 (Dornstauder, pasta 37, fascículo 233):............ p. 142B.  
17 – Mapa do movimento seringalista e Rikbaktsa no Rio do Sangue (Dornstauder, pasta 

37, fascículo 232): .......................................................................................... p. 101A.  
Anexo: 17a - Legenda do mapa 17 com dados do croqui da localização das feitorias no Rio 

do Sangue (Dornstauder, pasta 37, fascículo 233): ......................................... p. 101A. 
18 – Mapa da região do Aripuanã e Escondido na margem esquerda do baixo Juruena, para 

pacificar os Rikbaktsa “brabos” chamados de Megutsato (Dornstauder, pasta 37, 
fascículo 232). Obs.: nome do rio Arinos está trocado por Papagaio: .............. p. 49A.  

Anexo: 18a – Legenda do mapa 18 (Dornstauder, pasta 37, fascículo 233): .. .......... p. 49B.  

19 – Detalhe do mapa 18, mapa da “área residencial 3” em fuga para o Aripuanã 
(Dornstauder, pasta 37, fascículo 232): ........................................................... p. 137A. 

Anexo: 19a – Legenda do mapa 19 (Dornstauder, pasta 37, fascículo 233):............. p. 137B.  
19B – Mapa das relações entre Cinta Larga e Rikbaktsa nas fronteiras, margem esquerda do 

alto Juruena, área residencial 1 do mapa 18 (Dornstauder, pasta 37, fascículo 232) As 
expedições de 1.9 a 23.9; de 2.10 a 20.10; de 8.11 a 14.11.58; de 17.4. a 2.6 e de 5.6 
a 8.6.59 passaram a se deslocar do S. Rosa para o alto Juruena e regiões mais 
próximas de Utiariti: .......................................................................................p. 159A.  

Anexo: 19Ba - Legenda do mapa 19B (Dornstauder, pasta 37, fascículo 233): ....... p. 159B.  
20 – Território Rikbaktsa fronteiriço com os Cinta Larga, com correrias para os córregos 

Canumã, Moreru e Bararati (Dornstauder, pasta 37, fascículo 232): ................ p. 48A.  
Anexo: 20a - Legenda do mapa 20 (Dornstauder, pasta 37, fascículo 233): .............. p. 48B.  

21 - Mapa da região ocupada pelos Rikbaktsa na época da pacificação (cerca de 6 milhões 
de hectares) com indicação dos locais dos PAIs, Posto Escondido e as Reservas 
conquistadas pelos Rikbaktsa (cf. mapa 1 In: Dornstauder, pasta 37, fascículo 232 & 
mapa de Bettio, 1989: 31): ................................................................................ p. 65A.  

22 – Mapa da Prelazia de Diamantino (In: Moura e Silva, 1975: 38): ....................... p. 50A. 
23 – Mapa da localização dos Rikbaktsa no rio Juruena dentro da perspectiva do Brasil (In: 

Christinat, 1963: 34): .......................................................................................... p. 2A. 
24: Mapa das Aldeias (e barracas de seringa), cidades próximas, a Reserva Rikbáktsa e a TI 

Japuíra: ............................................................................................................ p. 162A. 

3 - índice das Fotos2 
1 – Bandeira da Pacificação esticada para facilitar a visualização: ............................ p. 36A. 

2 A e B – O Pe. Dornstauder com Uaigma (Rikbaktsa) e o capitão Júlio (Nambikwara) que 
auxiliou na pacificação Rikbakta: .................................................................... p. 22A  

3 – Uaigma (Rikbaktsa) com “tanga” de entrecasca de buriti: .................................. p. 150A. 
4 – O Pe. Dornstauder e o Pe. Edgar com dois rapazes Rikbaktsa (Waigma e Voca): p. 26A. 

5 - O Pe. Dornstauder falando com uma menina Rikbaktsa: ...................................... p. 58A. 
6A e B – Barcos carregando crianças das malocas e Postos Rikbaktsa para Utiariti: .. 168A. 

7 – Wagademy, um homem Rikbakta ornamentado com destaque para o colar que chega a 
ocupar centenas de dentes de macaco: .......................................................... p. 149A. 

                                                
2 As fotos são do Arquivo da MIA mas não estavam classificadas, exceção da foto 14. 



 XI 
8 – Um Rikbakta ornamentado com destaque para o toque de flauta e um cocar que não 

vi sendo confeccionado nos últimos anos pelos Rikbaktsa. A presença da Missão 
revela-se nas roupas e do anúncio de Boas Festas: ......................................... p. 30A.  

9 –Auca (Rikbakta) com colares de dente de macaco em primeiro plano: ................. p. 47A. 

10 – Uma mulher Rikbakta vestida de colares: .......................................................... p. 38A. 
11 – Uma mãe com os filhos Rikbaktsa em diálogo com a Ir. Salete: ..................... p. 152A. 

12 – Ir. Salete com algumas mulheres e crianças Rikbaktsa: ................................... p. 152A. 
13 – Foto da reconstituição policial da morte de uma mulher Cinta Larga, massacre do 

Paralelo 11: .................................................................................................... p. 160A. 
14 – Foto de Salvador e Sykmy com os botoques de orelha em protesto em Cuiabá (In: A 

Gazeta, 23.2.99, ano IX no 2781: 1): ............................................................. p. 164A. 
15 – Missionários com um grupo de Rikbaktsa (talvez no BVO: .............................p. 145A. 

16 – Tupxi ao centro com chapéu de palha, no PAI Régis:....................................... p. 109A. 

Índice das Ilustrações 
1 - Frente do folder 1 de divulgacão da MIA: ................................................... p. 28A.  
2–Verso e parte interna do folder 1 de divulgação do cotidiano em Utiariti: .. p. 29A.  

3 - Croqui da Colônia Habetiquê e do Entreposto S. Inácio em 1964 (cf. indicações 
do Pe. Iasi). Somente a Casa do Gerador era feita com tijolos de adobe, as 
demais construções eram de madeira e palha: .................................... p. 151A. 

4 - Croqui do ataque Rikbakta à feitoria Progresso de Antônio Wernecke e José 
Nunes na margem esquerda do rio Arinos: ............................................ p. 32A. 

5 - Reprodução da flâmula da pacificação, PAX (cf. Tolksdorf, 1997: 32):...... p. 75A. 

6 – Reprodução da Senha da pacificação em tamanho natural que era deixado junto 
aos brindes e também pregada na roupa dos pacificadores (Dornstauder: pasta 
32, fascículo 234): ................................................................................ p. 71A. 

7 – Símbolo da MD encontrado nos papéis timbrados lembrando a inculturação da fé 
cristã nas culturas indígenas: ................................................................ p. 25A. 

8 - Croqui da Colônia Habetiquê  do Entreposto BVO (cf. PAI BVO, 36): .. p. 143A. 

9– Detalhe da casa dos índios no Entreposto S. Inácio (cf. PAI BVO, 37): ... p. 144A. 
10 – Detalhe da casa grande da Colônia Habetiquê (cf. PAI BVO, 38): ....... p. 143A. 

11 – Croqui do BVO construído sob a orientação do Pe. Edgar (1973): ........ p. 155A. 
 

Abreviaturas, siglas, nomes, etc. 
 
AR 6: Administração Regional 6. 
BASA: Banco da Amazônia. 
BCA: Banco de Crédito da Amazônia. 
Bettio: Waldemar Bettio, morou como estudante jesuíta entre os Rikbaktsa em 1988 e 

1989. 
BR: Rodovia Federal. 
BVO: Barranco Vermelho 
CAPES: Coordenação de Aperfeiçoamento de Pessoal de Nível Superior – Ministério da 

Educação. 
Catalogus: Catalogus Prov. Brasiliae Centralis Societatis Jesu, Indústria gráfica Siqueira. 

São Paulo. A partir de 1952 trata-se da Prov. Brasiliae Meridionalis, In: Catalogus 
Provinciarum necnon viceprovinciarum Brasiliae Societatis Jesu. 

CDTI/MT: Centro de Documentação Terra e Índio do Mato Grosso. 
CELAM: Conferência Episcopal Latino Americana. 
CIMI: Conselho Indigenista Missionário. 
CLTE: Comissão de Linhas Telegraphicas Estrategicas de Matto-Grosso ao Amazonas. 
CNBB: Conferência Nacional dos Bispos do Brasil. 
CNPI: Conselho Nacional de Proteção aos Índios. 
CNPq: Conselho Nacional de Desenvolvimento Científico e Tecnológico. 



 XII 
COMIM: Conselho de Missão entre Índios. 
CONOMALI (Conomali): Companhia Colonizadora Noroeste Mato-grossense. 
COTRIGUAÇU (Cotriguaçu): Cooperativa dos Triticultores de São Miguel do Iguaçu com sede em 

Cascavel, PR3. 
DIU: Diário das Irmãs de Utiariti. 
DOU: Diário Oficial da União.  
DPI: Departamento do Patrimônio Indígena. 
DPT: Diário do Pe. Thomaz de Aquino Lisbôa. 
DPU: Diário dos Padres de Utiariti. 
DR: Delegacia Regional. 
EE: Exercícios Espirituais de Santo Inácio 
FIPE: Fundação Instituto de Pesquisas Econômicas. 
FT: Fritz Tolksdorf 
FUNAI (Funai): Fundação Nacional do Índio. 
GTME: Grupo de Trabalho Missionário Evangélico. Em solidariedade aos povos 

indígenas. 
Ir.: Irmã ou Irmãzinha.  
I.R.6ª: Sexta Inspetoria Regional do SPI. 
IBAMA: Instituto Brasileiro do Meio Ambiente e dos Recursos Naturais Renováveis. 
IECLB: Igreja Evangélica de Confissão Luterana no Brasil. 
INCRA: Instituto Nacional de Colonização e Reforma Agrária. 
ISAMU: Inland South American Missionary Union. 
Km: quilômetro. 
LBD: Livro de Batismo de Diamantino. 
LBU: Livro de Batismo de Utiariti. 
LCrU: Livro de Crisma de Utiariti. 
LCU: Livro de Casamento de Utiariti. 
Lima: Antonio Carlos de Souza Lima. 
LOU: Livro de óbitos de Utiariti. 
Mangabal do Juruena: Missão do Mangabal do Juruena ou Posto Santa Teresa do Menino 

Jesus do rio Mangabal.  
MD: Missão Prelazia de Diamantino. 
MIA: Missão Anchieta. 
Mons. du Dréneuf: Monsenhor João Batista L´Isle du Dréneuf, SJ.  
MT: Mato Grosso. 
NTB: Novas Tribos do Brasil (New Tribes Mission). 
Oliveira: João Pacheco de Oliveira Filho.  
ONG: Organização Não Governamental.  
OPAN: Operação Anchieta (a partir de 1994, Operação Amazônia Nativa). 
p.: página(s). 
PAI BVO: Posto de Assistência Índígena Santo Inácio e Colônia do Barranco Vermelho. 
PAI Régis: Posto de Assistência Indígena São Francisco Régis. 
PAI S. Rosa: Posto de Assistência Indígena Santa Rosa. 
PAIs: Postos de Assistência Indígena. 
Paraíba4: Carlos Ferreira,  trabalhou auxiliando no PAI S. Rosa.  
Paraibinha: Oscar Belarmino Ferreira. 
Pe. Alonso: Padre Alonso Silveira de Mello, SJ. (bispo Dom Alonso a partir de 21.8.55) 
Pe. Balduino: Pe. Balduino Loebens, SJ. 
Pe. Dornstauder: Pe. João (Johhan) Evangelista Dornstauder, SJ. 
Pe. Edgar: Pe. Edgar Schmidt, SJ. 
Pe. Froehlich: Pe. Henrique Froehlich, SJ. 

                                                
3 Através de sua filial, Cotriguaçu Colonizadora do Aripuanã Ltda, detinha título de propriedade de um milhão de 
hectares no Escondido. Colocou uma infraestrutura mínima em 1984 e atraiu alguns agricultores para a agrovila que 
passou estrategicamente a distrito em 1988 e a município em 20.12.91 (cf. Ferreira & Moura e Silva, 1998: 51). 
4 Não se trata do Paraíba Doido, que abriu garimpo no Escondido e nem de Manuel Pereira (Paraíba), morador ao sul do 
BVO e nem do Paraíba que foi morto, notícia confirmada no dia 8.7.60 pelo encarregado do seringal, Marcelo: 
"O índio recém-chegado, Meao (Meo) contou que Pedro Baiano matou a tiro o Paraíba, o mesmo que no ano passado 
raptara uma índia no Juruena, precisando fugir em seguida." (Tolksdorf, 1997: 103). “Este, uma pessoa que 
inspirava pouca confiança, veio do Juruena, ficando lá o chão quente demais para ele. Tinha lá roubado a mulher dum 
capitão dos índios rikbáktsa (eines Capitãos der Indios Canoeiros). Mas, como voltou a ir trabalhar no Rio dos Peixes, 
pode ser bem possível que se suma numa panela dos rikbáktsa, e eu seria o último a derramar uma lágrima por ele. 
Pois ele tentou ilustrar tudo com uma outra luz, vagueando em meu redor, quando ficou sabendo que eu estava 
trabalhando para o SPI.” (Tolksdorf, 1997: 34).  
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executivo, Egídio Schwade, e do presidente do CIMI, D. Tomás Balduino. 
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INTRODUÇÃO 
Quando um Rikbakta visitava uma aldeia mais distante, seguia uma espécie de 

ritual de chegada. Oferecia-se chicha e convinha que o visitante sentasse junto a seu 

parente mais velho da aldeia visitada e narrasse detalhadamente o que ele vivera desde a 

última vez que se encontraram. Depois o visitado narrava o que acontecera na aldeia 

visitada. Quem ouvia atentamente confirmava balançando freqüentemente a cabeça e 

produzindo um som característico. Esse modo de realizar a continuidade histórica ligava 

acontecimentos e pessoas de diferentes lugares na memória do grupo e fazia com que 

crescesse a familiaridade entre os Rikbaktsa. Estou agora, porém, às voltas com um ritual 

de passagem. 

O meu primeiro encontro com os Rikbaktsa se deu numa visita cordial, no mês de 

julho de 1990, com outro estudante jesuíta, Bettio, que vivera com eles durante dois anos 

na Aldeia Nova. Minha memória guarda o estranhamento e o difícil aprendizado dos 

primeiros passos pelas diferentes aldeias. Alguns dados sobre o meu lugar social de jesuíta, 

indigenista e antropólogo facilitarão a leitura dessa dissertação. Para chegar aos Rikbaktsa 

a partir dos pontos de vista das diferentes agências que com eles trabalharam - de certa 

forma, uma mirada transversa aos Rikbaktsa - não proponho um olhar isento das 

subjetividades, mas um olhar, até certo ponto, distanciado e complexificado pelo caráter 

multi-identitário do pesquisador. Morei nas aldeias Rikbaktsa nos anos de 1991 e 1992 

como membro do CIMI6. O ritual de chegada era característico. Logo alguém da casa dizia: 

“tem chicha, Aloir7.” E eu bebia assumindo papéis diversificados num cenário já 

construído. Tive que me relacionar de forma diversificada com pessoas localizadas nos 

clãs8 e nas aldeias. Alguns se tornavam mais próximos, outros permaneciam reservados.  

O meu interesse pelos Rikbaktsa estava marcado por uma motivação de fé que quer 

ser solidária com grupos étnicos que se encontram em desvantagem nas relações com a 

sociedade brasileira. O fato de ter passado pela experiência de campo dentro de um 

conjunto de condicionamentos do CIMI e, agora filiado ao estudo antropológico mais 

sistemático, trouxe riquezas e limitações para a compreensão do mundo em que estava 

inserido e das fontes. Entre os Rikbaktsa, como um agente, percebi como se produziam 

relações de poder diferenciadas assumidas tanto pelos missionários como pelos Rikbaktsa. 

A palavra tornava-se a mediação para o conhecimento e instrumento desse poder nas 

relações sociais. O nativo, o missionário e o antropólogo muitas vezes falam sobre as 

mesmas realidades, mas o fazem de formas diferentes.  

                                                
6 As abreviaturas, siglas e nomes incompletos de pessoas e lugares podem ser compreendidos consultando a 
lista de abreviações na página XIV e XV. Quando se tratar de autor de textos, favor recorrer à bibliografia. 
7 Estou usando outro tipo de letra para palavras, expressões e textos de outros autores colocados entre aspas. 
8 Os Rikbaktsa dividem-se em 2 metades exogâmicas “mutuamente exclusivas, cada uma consistindo em vários 
clãs” (Hahn, 1976: 58): “as duas espécies de arara vermelha (cigbaca e haradobik) segundo as quais dois clãs são 
denominados” e a “arara amarela (makwarak) da qual outro clã é denominado [...] Destes animais vieram os Rikbákca” 
(Hahn, 1976: 60). Porém Matereocutipá informou Tolksdorf que os Rikbaktsa estavam divididos em duas 
outras metades: “Os tucanos e os araras. Distinguem-se os membros destes grupos pelo enfeite de penas das 
respectivas aves” (Tolksdorf, 1997: 91). Os Tucanos (Bicik) seriam “belicosos” (Hahn, 1976: 59) e foram 
exterminados nesse período de pacificação. “Os nomes dos clãs seriam não mais que nomes de famílias – 
patrônimos, nos quais nem todas as relações genealógicas são calculáveis. Isto certamente não esclarece a associação 



 XV 
Meu primeiro objetivo era conhecer o modo de vida Rikbakta. Para isso passava 

um tempo numa aldeia, outro tempo noutra, conforme desejo manifestado por eles. 

Carregava minha rede, um par de roupas e uma espingarda 22. Geralmente dormia na casa 

do “cacique” quando não havia mykyry, uma casa para os solteiros e viúvos também 

chamada “rodeio”. Participava das atividades corriqueiras dos homens sempre que me era 

permitido: derrubada, caça, pesca, preparo e limpeza da roça, plantio e colheita, etc. 

Apreciei muito as festas Rikbaktsa e busquei a antropologia para compreendê-las.  

Passados alguns anos, assumo outro papel social junto ao PPGAS: proponho-me a 

observar e articular uma reflexão, de forma mais detida, sobre a presença e a ação 

missionária “pacificadora” junto aos Rikbaktsa através dos relatos que criaram uma espécie 

de mito sobre a “pacificação”. Essa dissertação visa observar como a MIA e outras 

agências atuaram na “pacificação”: organizaram Postos9 e influenciaram no surgimento das 

aldeias na margem10 direita do Juruena, caracterizando um processo de relações 

interétnicas e territorialização. O modo dos Rikbaktsa construírem suas casas, distribuírem-

se no espaço das “malocas” Postos e “aldeias” demonstra um domínio da natureza que 

facilita certos tipos de relações entre as pessoas com suas dinâmicas internas e externas 

segundo normas e valores próprios. Esses “campos sociais”11 onde se desenrolaram as 

relações interétnicas com as agências indigenistas e missionárias da sociedade envolvente 

produziram processos diversos de reordenação dos Rikbaktsa. Espero que essa leitura e 

interpretação seja de proveito para os Rikbaktsa, para o trabalho dos missionários e colegas 

jesuítas, seja interessante para os antropólogos e outros interessados.  

Não pretendo legitimidade etnográfica em relação aos Rikbaktsa sem um trabalho 

de campo mais sistemático, mas a experiência de convivência que tive com eles foi um 

sensibilizador na interpretação das fontes. Os dados que recolhi em 1990-1991 partem de 

uma vivência, uma sensibilidade e de preocupações com aspectos da vida Rikbakta, sem 

dúvida, diferentes das minhas preocupações atuais. Usarei dos dados mais recentes quando 

me parecer relevante provocar uma idéia de continuidade e ruptura nessa dissertação. 

Apresento o processo de “pacificação” do grupo indígena no noroeste do Mato 

Grosso que se auto-denomina Rikbakta12, classificado no tronco lingüístico Macro-Jê13. 

                                                                                                                                               
entre os membros de clãs e os animais ou plantas aos quais os nomes dos clãs se referem. Também não esclarece 
como os clãs se relacionam ideologicamente e de fato.” (Hahn, 1976: 96. Obs.: as traduções de Hahn são minhas). 
9 São três Postos de Assistência Indígena (cuja abreviação PAIs  não é um acaso) criados pelo Pe. 
Dornstauder no rio Arinos, Rio do Sangue e rio Juruena, além do Posto de Atração Japuíra e o Posto 
Escondido, criado pela Missão Luterana na margem esquerda do Juruena (parte II desta dissertação). 
10 Na falta de palavras mais adequadas para falar de toda uma região localizada em um ou outro lado dos rios, 
estou usando a categoria “margem” com um sentido bem mais amplo do que simplesmente a beira do rio. 
11 Max Gluckman, ao analisar as mudanças sociais na Zululândia, mostrou que o administrador colonial e o 
chefe dos Zulu participavam de um mesmo campo social num mesmo organismo político marcado por 
interconexões diversas de resistência e criatividade do sujeito histórico reduzido à subordinação para manter-
se como singular. Passando para o campo social Rikbakta, interessam essas relações de subordinação sob seus 
aspectos de tutela e paternalismo das agências. 
12 O Pe. Pereira identificou em suas pesquisas etnográficas a autodenominação “Rikbáktsa” (Diário, 1961). 
Depois Harald Schultz esteve no Posto Escondido e transcreveu diferente “Erigpagtsá”. Esta palavra, em 
grandes traços, indica que eles se identificam como “gente”, ou melhor, “humanos”. Rik significa o ser 
humano, a pessoa; bak reforça a partícula anterior qualificando-a de “verdadeira”; e tsa indica o plural, 
muitos seres humanos (por exemplo, maku = um homem faz o plural makutsa = homens). Além desta 
introdução etimológica da palavra Rikbaktsa, penso que é politicamente correto usar a autodenominação no 
lugar do apelido “Canoeiro”, que foi muito difundido nos primeiros tempos de contato com os seringueiros e 
assumida inicialmente pelos missionários. O Pe. von Werden utilizou a autodenominação sem a letra inicial 
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Fruto de relações diversas, os Rikbaktsa constituem um grupo étnico diferenciado da 

comunidade nacional e de outros grupos indígenas que compõem a diversidade étnica 

brasileira. Com fisionomia própria, - apesar de pouco homogênea pelo roubo de crianças 

nas guerras - os ossos finos e magros, a pele bastante clara o rosto mais longo e estreito do 

que largo e curto, um formato consistente do nariz e a testa alta, o estilo magro, pequeno e 

gracioso dos Rikbaktsa diferencia-os dos Kayabí musculosos e robustos14.  

Ocupantes tradicionais do sudoeste amazônico (ver mapa 23, p. 2A), entre 10º30’ e 

11º40’ S e 58º05’ e 58º30’ W, nas margens do Arinos, Juruena, e Rio do Sangue, e inseridos 

numa “área etnográfica”15 marcada pelos Tupi, os Rikbaktsa possuem uma história de 

relações guerreiras com os grupos sociais vizinhos. O que aconteceu com esse grupo étnico 

em expansão, que conquistava seu espaço e decidia sobre sua história para que modificasse 

suas práticas de canibalismo guerreiro e passasse a manter relações de troca e amizade com 

os invasores de suas terras? Este trabalho diz respeito aos processos de configuração e 

redefinição da unidade sociocultural e étnica Rikbakta, em contextos variados de relações 

com diversas agências, especialmente com a MIA. As relações perdidas no tempo com 

outros grupos indígenas ou seringueiros16  e as relações dos últimos 25 anos servirão 

apenas para dar o enquadramento. O processo de “pacificação”17 iniciado pelos jesuítas 

gerou o fim da guerra e o futuro confinamento na Reserva Rikbáktsa.  

O uso da categoria nativa da “pacificação” deve ser melhor compreendida em suas 

várias nuanças pois seu uso pelas ciências sociais é diferente do uso feito pelos 

missionários. Inicialmente deixo claro duas concepções diferentes aplicadas ao processo 

singular de relações instaurado pela MIA. O objetivo da pacificação dos Rikbaktsa 

empreendida pelo Pe. Dornstauder era apaziguar dois grupos humanos em guerra por causa 

da expansão dos seringueiros sobre o território Rikbakta. Dentro de uma análise 

                                                                                                                                               
maiúscula, “rikbaktsa”, Hahn usou o termo “Rikbakca” e Odilo Lunkes utilizou o termo fonêmico “Rikmakca” 
que corresponde ao masculino plural, Rikbaktsa, ou o masculino singular, Rikbakta. Hahn mencionou os 
termos “Rikbaktaca” para o feminino singular, e “Rikbakykyry” para o feminino plural. Ainda que a 
sensibilidade atual quanto às relações de gênero exijam tal uso, não o farei porque elas são pouco usadas 
pelos Rikbaktsa.  
13 Joan Boswood trabalhou 21 meses entre 1967 e 1972 com os Rikbaktsa e classificou sua língua entre os 
Macro-Jê (cf. Hartmann: 3073, & Boswood, 1974: 7-33). Depois revisou as bases históricas e geográficas dos 
grupos indígenas sediados junto aos formadores do rio Tapajós e apresentou o material lingüístico colhido em 
campo, colocando lado a lado fonemas Rikbaktsa e fonemas Proto-Jê, para fins de comparação e ficou 
evidente a “inclusão do Aripaktsá no filo Macro-Jê” (Boswood, 1973: 1 e 67 a 78). Em relação a essa 
aproximação aos Jê, poderia ser averiguado no interflúvio do rio Madeira e o rio Xingu, como os Mundurukú 
e outros Tupi influenciaram os Rikbaktsa na geração de culturas materiais semelhantes. 

14 cf. Saake, 1962: 135; Dornstauder, 1975: 112 & Tolksdorf, 1997. 
15 Esta expressão de Júlio César Melatti possui um paralelo em J. Steward, “áreas culturais” (In: Handbook, 
vol. 3: 883). Segundo E. Galvão, os Rikbaktsa pertencem à “área cultural Tupi” (Galvão, 1960: 6; 10; 15-16) e 
Daniel R. Gross classificou os “Erigbaktsa” como “Central Brazilians” (Gross, 1979: 341). 
16 Generalizo a categoria “seringueiro” para falar da empresa seringalista nos seus vários componentes sociais, 
uma ponta de lança na invasão das terras Rikbaktsa, os principais agentes de interação com a MIA que 
tiveram participação ativa no processo pacificador. Outros atores (garimpeiros, fazendeiros, etc.) também 
foram ocupando a região e criando vilas e os municípios na região (Porto dos Gaúchos, Fontanillas, etc.)  

17A categoria “pacificação” é histórica e poderá ser melhor compreendida no decorrer 
deste trabalho. Só a usarei entre aspas, quando desejar chamar a atenção para algum 
aspecto novo na sua explicitação. O processo de pacificação trouxe outra qualidade às 
relações com os Rikbaktsa e levou à consolidação de um novo modo de relações 
interétnicas nos PAIs, locais privilegiados para apresentar a pacificação com detalhes e 
repensar alguns dados divulgados e os elementos de continuidade com o espaço e tempo 
tradicional. 
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sociológica, detecto que através do uso da categoria “pacificação”, esconde-se uma 

estrutura montada para abrir os sertões à expansão ocidental. Há uma flagrante semelhança 

dos processos de pacificação do SPI18 com o empreendido pelo Pe. Dornstauder que deve 

ser mencionada logo de início para mostrar que esta dissertação não trata de algo 

totalmente novo.  

A pacificação dos Rikbaktsa seguiu três fases comuns e básicas: a primeira foi a da 

atração dos “selvagens” com o fim de “amansá-los”; o passo seguinte foi a transformação e 

educação dos Rikbakta já pensados como “semi-selvagens” nos Postos; finalmente o 

ensinamento dos trabalhos agrícolas e industriais, especialmente em Utiariti e no BVO. 

Essas fases que considero como partes do processo de pacificação, foram conduzidas pelos 

missionários e outros que atuaram junto aos Rikbaktsa. Em geral, para civilizar e catequizar 

os índios, agiam com paternalismo. Essa “pacificação” também foi empreendida como uma 

conquista sublimada pelo poder tutelar19 que se instalara inicialmente pela atração com 

brindes e as subsequentes relações interétnicas que vieram atingindo os vários aspectos da 

vida dos Rikbaktsa e constituindo esse grupo social na história20 (Lima, 1995: 166-172).  

O impulso do governo brasileiro, a partir de 1943, com os “soldados da borracha” 

fez com que a invasão do território Rikbakta pela sociedade ocidental acontecesse 

principalmente com a constituição de seringais na “terceira borracha” (Dornstauder, 1975: 

4). Este movimento humano e econômico ficou conhecido como a “Marcha para Oeste”, 

respaldada, subvencionada e planejada pelo do Estado Novo sob formas variadas. Os 

conflitos dos seringueiros com os Rikbaktsa no rio Arinos em 1954 levaram o Pe. 

Dornstauder a iniciar o processo de pacificação da região. Primeiro tratou de convencer os 

seringueiros da relevância da “pacificação” e dedicou-se intensamente, a partir de 1956, a 

“pacificar os seringueiros”, que provocaram a guerra ao invadirem o território Rikbakta. 

Organizou os seringueiros, pedindo para não atirar, mas dar presentes, andar dois a dois, 

etc. Tendo esse campo preparado foi possível chegar ao outro lado e propor relações 

pacíficas. A partir dos anos 60, a extração nativa do látex foi sendo consorciada com a 

ocupação mais intensa pelo cultivo da terra nas frentes agropecuárias. Posteriormente, com 

os suportes da ditadura militar foi dada continuidade a este processo de expansão e 

“desenvolvimento” do noroeste do Mato Grosso com incentivos fiscais a projetos 

                                                
18 As pacificações empreendidas pelo SPI buscavam solucionar conflitos com “índios bravos” que colocavam 
resistência à ocupação e ao aproveitamento das terras e matas por onde os índios “vagueavam”, enchendo-as 
de pavores. Buscava-se assim a abertura dos sertões à iniciativa dos particulares (cf. Lima, 1995: 133-4). 
19 Consagrando a proposta tutelar do SPILTN, a emenda no 414 de José de Mello Munis Freire aprovada em 
1912 introduziu no Código Civil “o instituto jurídico da tutela como figura legal para realizar as reivindicações de 
uma proteção específica aos nativos” (Lima, 1995: 203). E o “Art. 6º - Acrescente-se: Os índios que habitam o interior 
do país em tribos selvagens, os quais, a medida de sua adaptação ficarão sujeitos ao regime tutelar estabelecido em leis 
e regulamentos especiais, tendentes a promover a sua incorporação à vida nacional” (Lima, 1995: 223). Por outro 
lado a “tutela” está enraizada na “proteção” dos jesuítas onde a categoria “colono-tutelado” diz respeito à 
submissão dos índios aos padres: “Enfim, a representação do índio como gentio, como cristão e colono-tutelado seria 
o principal triunfo dos religiosos para permanecerem no comando das comunidades ameríndias” (Raminelli, 1996: 
51).  

20 A concepção de história como desdobramento de eventos e de vidas humanas, 
permite uma capacidade de improvisar sobre formas sociais e padrões culturais conhecidos, 
num permanente processo de criação e recriação, como uma fila interminável de pessoas 
caminhando no tempo e no espaço. A história apresentada aqui se assenta em experiências 
pessoais, em lugares específicos e em tempos particulares.  
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aprovados pela SUDAM. As descontinuidades históricas na ocupação dessa região 

foram influenciadas por projetos econômicos e fluxos históricos diferenciados21. Não 

abordarei nessa oportunidade a relevante história da ocupação da região do Rio do Sangue, 

Arinos e Juruena - tocada de leve pelos viajantes dos séculos passados – em que se 

estabeleceu o domínio Rikbakta, e a expansão dos seringais será apresentada na medida em 

que for necessário para compreender o contexto em que aconteceu o trabalho de 

pacificação dos Rikbaktsa. Dito de outra forma, a história da relação22 entre os diferentes 

interesses regionais que incidia sobre os interesses dos Rikbaktsa e o jogo político que daí 

surgiu foi importante para compreender o campo etnográfico estudado. 

Renato Rosaldo (1991), ultrapassando a “neutralidade científica” como garantia de 

“objetividade” nas pesquisas antropológicas, reformulou os moldes da análise social. Este 

trabalho tem um caráter de aproximação, ou melhor, é o acercar-se de um objeto que 

também é sujeito. A consideração crítica do lugar da subjetividade na cultura estudada 

encontra-se a partir do “sujeito posicionado”, tanto o pesquisador como o nativo. Num 

cenário de mudanças o antropólogo se encontra como colaborador nas transformações e 

rupturas da ordem colonial, numa luta política junto aos grupos que estuda. Por se tratar de 

um grupo étnico minoritário, as relações com os seringueiros e missionários deixaram 

sérias implicações. Este experimento interpretativo busca observar as interações 

contextualizadas como relações entre sujeitos dialógicos. A análise crítica da atuação e 

intervenção praticada pelos seringueiros e missionários, atores importantes nesse cenário de 

interação com os Rikbaktsa, é que permitirá produzir esta etnografia sobre as relações 

interétnicas. O diálogo desses grupos sociais e étnicos diferenciados é uma estrada de duas 

mãos. Aqui os Rikbaktsa estão agindo e reagindo face ao estranho que atua em um 

contexto de floresta amazônica. Explicitando melhor, os Rikbaktsa não reagem somente à 

presença física, mas também face às “representações” que esse estranho possui, seja ele 

seringueiro, missionário, indigenista, etnógrafo ou qualquer outro que entrar em contato23 

com eles.  

Ao observar como os autores viram os Rikbaktsa, encontrei interesses e tempos 

singulares. Este é um estudo bibliográfico que exige um cuidado preliminar, uma vez que 

muitas das fontes históricas do Pe. Dornstauder são retrospectivas. Necessita-se de uma 

vigilância constante no uso dessas fontes. "Os dados etnográficos encontrados em um 

relato não podem ser lidos como simples constatações de realidade mas precisam ser 

entendidos como sistematizando determinações de diferentes instâncias presentes dentro do 

discurso." (Oliveira Filho, 1980: 12). E. Said observou que o colonizado interioriza a 

                                                
21 Dentro deste fluxo está a proposta indigenista de juntar os grupos indígenas no Parque Nacional do Xingu e 
assim liberar as terras do noroeste do Mato Grosso para a colonização. Mais informações, In: Menezes, 1990.  
22 A concepção de “relação” varia conforme os autores e contextos. Inspiro-me na categoria “probabilidade” 
para afastar o determinismo nas formas de conduta das relações sociais. Para Max Weber relação social 
consiste na “probabilidade de que se atuará socialmente de uma forma (com sentido) indicável” (Weber, 1983: 21).  
23 A etimologia da palavra contato, nos leva a pensar no tato, no toque, na influência, na proximidade ou em 
duas curvas que têm pelo menos um ponto em comum. No nível social, o Dicionário Aurélio define contato 
com “O primeiro encontro de uma expedição com uma tribo indígena até então em estado de cultura pura” ‘No 
processo de pacificação, algumas relações se tornaram mais intensas e outras mais esporádicas conforme os 
interesses dos grupos sociais e agências envolvidos, contudo já não constituíam mais uma situação de contato 
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representação da metrópole e a concebe como real (Said, 1996: 33 & 73). Assim a 

descrição ou a linguagem tornou-se um “meio de criação”, não apenas em estilo de 

representação (Said, 1996: 96). Os textos escritos criam um conhecimento sobre o real e 

em seguida criam a própria realidade que pretendem descrever.  

Percebo que as rupturas das relações hostis com os seringueiros e da aliança 

posterior com a MIA que se inseriu nesse meio social pode ser estudada e caracterizada 

com proveito através do processo de pacificação dos Rikbaktsa na continuidade histórica, 

religiosa, social e ecológica. As inúmeras mortes em conseqüência dessas relações 

deixaram dramas sociais e traumas pessoais que perduram até nossos dias. Meu objetivo é 

compreender as interações sociais entre os Rikbaktsa com os missionários e outros no 

contexto da “pacificação” e as ideologias subjacentes a estas relações24.  

O uso da noção de “situação histórica”25 tornar-se-á um instrumento narrativo 

ordenador. O esquema de composição desta dissertação é simples: a partir de algumas 

situações históricas vividas pelos respectivos atores sociais Rikbaktsa em lugares concretos 

constituo o corpo desse trabalho. Suponho como dadas duas situações de inter-relação que 

antecederam o processo de pacificação: as guerras e as alianças com outros grupos 

indígenas, depois a guerra contra a frente de expansão, especialmente contra os 

seringueiros. Essa primeira situação é marcada pela especificidade das “malocas”26, casas 

dos Rikbaktsa no estilo encontrado em 1957. Não analisarei aqui os Rikbaktsa das malocas 

em suas relações com outros grupos étnicos autóctones. A presença dos Rikbaktsa na 

região é uma incógnita, uma vez que nenhum autor, viajante ou cronista menciona 

explicitamente os Rikbaktsa, Canoeiro ou Orelha de Pau, antes de 1942. O material 

pesquisado permitiu perceber o movimento social dos índios e dos seringueiros, as 

possibilidades migratórias que faziam parte do processo de ocupação da região. Talvez os 

Rikbaktsa estejam escondidos atrás das referências aos Nambikwara na mesma região. 

Também não me deterei nas relações com as frentes de expansão seringueiras, apesar de 

formarem o contexto social mais próximo da pacificação.  

Segue-se o foco deste trabalho, uma situação marcada pelos missionários que 

criaram os Postos, instrumentos privilegiados para uma nova forma de organização 

societária. Esse campo é contextualizado pelas relações entre os grupos internos dos 

                                                                                                                                               
simplesmente. Utilizarei a palavra “contato” para acercar-me aos primeiros encontros dos missionários e 
outros com diversos grupos Rikbaktsa e “relações interétnicas” para o processo mais sistemático de interação. 
24 Robert Hahn auxiliou a compreender a complexidade do modo como os Rikbaktsa classificavam e 
elaboraram seu mapa das relações sociais fundamentais (a linguagem do parentesco) e o sentido das palavras 
nativas que não pode ser encontrado separado do “contexto da fala” (Hahn, 1976: 6). 
25 Utilizo a expressão “situação histórica” para pensar a dinamicidade das relações no tempo, que “se define 
pela capacidade, por parte de determinados agentes (instituições e organizações) de produzir uma certa ordem política 
através da imposição de interesses, valores e padrões organizativos sobre os outros componentes da cena política” 
(Oliveira Filho, 1977: 4). 
26 A categoria nativa “maloca”, encontrada nos textos do SPI e no contexto da pacificação Rikbakta, diz 
respeito aos locais de moradia tradicionais com uma ou mais unidades residenciais que acolhiam um ou mais 
núcleos familiares, chamadas “casas das famílias”. Às vezes complementavam-se com um mykyry, uma 
“cabana”, uma “habitação temporária” ou “acampamento” e talvez uma “casa de ritual”. Assim demarco algumas 
diferenças entre a constituição dos locais de moradia dos Rikbaktsa antes e após a influência dos Postos de 
pacificação. Chamo “aldeia” aos locais de moradia Rikbakta que se constituíram após 1965 e chamo de 
“maloca” aos 52 locais de moradia encontrados pelo Pe. Dornstauder, dos quais 15 estavam ativos em 1962 
(mapa 2, na p. 172A). As “malocas” contatadas predominantemente nas cabeceiras dos córregos, pelo Pe. 
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Rikbaktsa (clãs, unidades residenciais, mykyry, etc.), os “wahorotsa27”, os seringueiros 

e os missionários. Os primeiros contatos pacíficos alcançados pelo Pe. Dornstauder 

aconteceram dentro de um contexto preciso. Usarei a categoria “territorialização” (Oliveira, 

1998), uma metáfora geográfica para falar da pacificação e dos seus correlatos: a 

domesticação, a dominação, a civilização, a catequização, a educação, etc. O modo como 

os Rikbaktsa se situavam dentro de espaços físicos e sócio-culturais diferenciados (do 

Brasil, da Igreja Católica, da Igreja Luterana, do SIL, do SPI, da Funai, etc.) permitia-lhes 

benefícios distintos. As novas lideranças políticas Rikbaktsa surgiam para tentar responder 

aos novos desafios colocados. O processo de transmutação, que fez com que os Rikbaktsa 

se apresentassem como etnia e não simplesmente como grupos isolados em guerra na 

floresta, tem que ser pensado como estratégia de sobrevivência em contextos hostis. O 

verbo pacificar indica a dinâmica e recupera algo da história Rikbakta mostrando quem 

eram os agentes e como realizaram a pacificação. Quero investigar assim os processos 

instaurados pelas agências, especialmente a MIA, em rivalidade camuflada com o SIL, a 

Missão Luterana, o SPI-Funai, pesquisadores e outros regionais, cujas influências 

refletiram-se no modo dos Rikbaktsa se relacionarem consigo mesmos e com seus 

“vizinhos”.  

Finalmente, uma terceira situação foi marcada pela articulação nos espaços das 

“aldeias” dentro das TI demarcadas pela Funai28. Trata-se de um fenômeno acompanhado 

pelos missionários que se perpetuou após o período aqui analisado, gerando um novo 

padrão de relações que se tornou dominante entre os Rikbaktsa e o entorno, mas com maior 

autonomia dos Rikbaktsa 

Não farei uma etnografia propriamente dita sobre os Rikbaktsa nem das agências, 

mas uma etnografia das relações entre os dois. Para isso mapeei o caminho a ser percorrido 

e a literatura existente como estratégia que corresponde a mostrar as diferentes formas 

como os Rikbaktsa foram vistos. A documentação escrita sobre os Rikbaktsa foi produzida 

num contexto de relações interétnicas que precisa ser criticada. Tal suporte no material 

escrito exigirá um olhar etnográfico sobre estas fontes, sobre a origem do material empírico 

de que disponho, na medida em que quem teve o poder da escrita foram os agentes 

externos. Os escritos não sistematizados do Pe. Dornstauder atendem a intenção de auxiliar 

a memória dos fatos e de facilitar a administração do empreendimento. Estou ciente que o 

acesso ao mundo vivido dos Rikbaktsa a ser descrito e localizado fica limitado e 

comprometido por diversos fatores, especialmente porque existem dimensões políticas no 

“conhecimento da vida local adquirido por um branco numa situação de dominação 

colonial” (Clifford, 1998: 231). Ao recorrer à bibliografia, diários e arquivos existentes, 

com o fim de constituir a identidade dos grupos de forma histórica e etnográfica, estou 

fazendo uma opção por um tipo de leitura da realidade que não pretende ser única. 

                                                                                                                                               
Dornstauder, ligadas por trilhas na floresta, foram sendo abandonados rapidamente e substituídas pelos PAIs 
e Aldeias.  
27 Segundo os Rikbaktsa o que caracteriza os grupos indígenas “wahorotsa” era morar em uma casa (wahoro) 
pois o local de moradia cria parâmetros para a compreensão do mundo e da sociedade em que viviam. 
28 Os Rikbaktsa encontram-se atualmente na Reserva Rikbáktsa (criada em 1968), na TI do Japuíra (criada em 
1985) e na TI do Escondido (homologada em 1998, no município de Cotriguaçu). 
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Escolhi um caminho histórico e bibliográfico para atualizar o passado 

interpretando-o através de escritos que permitirão um acesso mais preciso aos Rikbaktsa. 

Os Rikbaktsa passaram das cabeceiras dos córregos para as margens dos rios atraídos pelos 

Postos, o que acarretou processos de mudança nas suas instituições sociais. Tanto os 

Rikbaktsa como os agentes externos são atores sociais nesta história. Escolhi duas figuras 

emblemáticas que se relacionaram intensamente com os Rikbaktsa: o Pe. Dornstauder e 

Fritz Tolksdorf (ver mais dados sobre suas vidas em anexo 1). Acompanharei mais a 

atuação pacificadora do Pe. Dornstauder, visto como um “sertanista” pelo SPI, tido como 

“missionário” na Igreja Católica e considerado como um “parente” pelos Rikbaktsa. O Pe. 

Dornstauder deu os passos iniciais para os contatos pacíficos e foi considerado “o 

pacificador” dos Rikbaktsa29. Como padre conquistou ascendência sobre os seringueiros, 

alguns dos quais colaboraram na pacificação junto com outros indígenas ligados ao 

internato de Utiariti. Farei um recorte no tempo para focalizar especialmente o período 

entre os anos de 1957 a 196230, porque considero que as primeiras relações pacíficas foram 

fundamentais para criarem uma situação de mudanças radicais e marcaram assim a direção 

das relações com a sociedade nacional – chave importante para compreender os Rikbaktsa 

atualmente. Os documentos, especialmente os diários e os mapas tratam este tempo com 

uma riqueza inigualável de detalhes. Isto indica que consideraram este momento, o início 

de um novo tempo para os Rikbaktsa.31 O Pe. Dornstauder deu por encerrada a 

“pacificação” em 1962 e passou a morar com os Kayabí, mas mantinha visitas periódicas 

aos Rikbaktsa. Entretanto, alargarei o período de análise porque considero os anos de 1963 

a 1973 fundamentais para consolidar o processo de pacificação e afastar-me um pouco do 

mito de origem Rikbakta marcado pelo Pe. Dornstauder.  

A “pacificação” é uma chave para a compreensão das relações com os Rikbaktsa até 

1973, quando os grupos do Escondido e do Japuíra foram confinados na Reserva. Este fio 

condutor temporal possui um movimento territorial: com a pacificação os Rikbaktsa 

acuados pelos seringueiros saíram das suas malocas no interior da mata para viverem nos 

Postos e nas aldeias na margem direita do Juruena. A partir desse processo pacificador, a 

história peculiar dos Rikbakta se articula com os dados socioculturais e cosmológicos que 

contribuem de modo decisivo na constituição dos Rikbaktsa como etnia diferenciada. 

Assim o enfoque histórico contribuirá para demonstrar como os Rikbaktsa se produziram e 

foram produzidos, ou seja, os relatos forneceram e ordenaram, dentro de quadros 

interpretativos específicos, novas situações históricas e novos grupos sociais.  

                                                
29 Saake o chamou de “o pacificador e amigo dos Rikbaktsa” (Saake, 1964). Segundo o 

Pe. Iasi, a maior verdade do livro do Pe. Dornstauder está no seu título, “Como pacifiquei os 
Rikbaktsa” (grifo meu) por ter tomado a iniciativa da pacificação e levado quase sozinho o 
trabalho. Ver documento 6, em anexo 2, o “Diploma” outorgado pela Funai ao Pe. 
Dornstauder “por ter prestado cooperação eficaz no campo da Pacificação”. 

30 Em setembro de 1962 o Pe. Dornstauder deu por encerrada a pacificação dos 
Rikbaktsa e passou a se ocupar mais com os Kayabí. O Pe. Isidoro assumiu o trabalho junto 
aos Rikbaktsa no BVO. Ficou doente e foi substituído pelo Pe. Iasi. Em 1965 o Pe. Edgar 
passou a se ocupar mais com os Rikbaktsa. 
31 Os pesquisadores posteriores, R. Hahn e R. Arruda e os próprios Rikbaktsa remetem a este tempo para falar 
de um tempo densamente constituído que marcou profundamente sua história, mas dados ainda vagos. 



 XXII 
Ao Pe. Dornstauder associei Tolksdorf, um “missionário” luterano de origem 

alemã com relações próximas do SPI-Funai. Em períodos de falta de verba do SPI 

ofereceu-se para auxiliar no PAI S. Rosa e depois no Posto Escondido tornando-se uma 

ponte entre o SPI e a MIA. As relações dos Rikbaktsa com o Estado Brasileiro foram 

mediados principalmente pela MIA que assumiu papéis sociais semelhantes aos do SPI. 

Nesse contexto a comunicação da MIA com o SPI era rara e sua ação marcada por uma 

independência prática, não por divergências em relação às orientações do órgão indigenista 

oficial, mas porque o Pe. Dornstauder e o Pe. Edgar, que substituiu o Pe. Dornstauder a 

partir de 1965, compreendiam que seu trabalho era quase que uma extensão do SPI. 

Contudo, o ideário que presidiu o Pe. Dornstauder foi distinto daquele de Tolksdorf, 

a começar pelo contexto social de onde vieram, mas principalmente pelo modo diferente 

como atuaram junto aos Rikbaktsa. Ressalto aqui um fato: escolhi esses atores sociais 

porque deixaram seus diários e outros escritos inéditos que posso interpelar, e conviveram 

com os Rikbaktsa, ou seja, as condições de possibilidade de um discurso sobre a 

pacificação dos Rikbaktsa estão nos documentos da MIA: nos diários do Pe. Dornstauder e 

de Tolksdorf, cadernos de campo, “relatórios” de expedições especialmente sobre o período 

de 1957-62. Apesar da riqueza das fontes primárias32, elas não substituem um trabalho de 

campo direcionado pois, de certa forma, estou determinado na análise, uma vez que as 

fontes já trazem uma seleção de fatos no que diz respeito às interações sociais entre os 

Rikbaktsa e as agências externas com vácuos de informações irrecuperáveis. Ao analisar e 

confrontar as fontes33 diferenciadas já constituídas que trazem visões diferentes sobre o 

mesmo objeto porque determinadas pela circunstância da coleta e os interesses do 

compilador, abrirei uma janela pela qual olharei para os Rikbaktsa. Este esforço permitirá 

uma percepção dos jogos sociais e políticos envolvidos. A constituição do corpus 

bibliográfico requereu um levantamento pormenorizado de tudo quanto foi escrito sobre os 

Rikbaktsa, uma bibliografia acumulada (artigos publicados, dissertações34, etc.) que servirá 

de contraponto aos dados inéditos aqui apresentados.  

Os documentos inéditos coletados no arquivo e Biblioteca Katùkulozu35 da MIA em 

Cuiabá e em outros arquivos e bibliotecas enriqueceram as fontes já divulgadas sobre os 

Rikbaktsa. O enquadramento feito pelos autores e atores sociais possuem peculiaridades 

que serão explicitadas no decorrer do processo de apresentação do material produzido. 

Tornou-se necessário enumerar as fontes a serem utilizadas com o fim de uma abordagem 

                                                
32 Estou tomando estes diários como produção intelectual surgida dentro de um sistema de relações sociais 
com um problema de base: "a imperfeita adaptação de dados etnográficos a teorias que não orientaram a sua coleta" 
(Oliveira Filho, 1983: 17). 

33 O objeto deste estudo antropológico está baseado em fontes literárias produzidas 
num processo de colonização e encontra-se historicamente contextualizado pelo avanço dos 
seringueiros que representava efetivas transformações nas fronteiras não demarcadas nos 
moldes atuais ou até desconhecidos. 
34 Robert Hahn, pesquisador norte-americano sistematizou as categorias de relacionamento em torno dos atos 
de fala Rikbaktsa. O antropólogo Rinaldo Arruda buscou as mudanças na tradição e tentou compreender por 
que os Rikbaktsa permaneceram “subservientes” à MIA. Os textos destes autores serão tratados de modo 
diferenciado em relação às fontes primárias, conforme as circunstâncias o exigirem. 
35 A questão gráfica trouxe algumas dificuldades que resolvi desta forma: o til “~” que não é aceito no 
programa Windows 95, versão 97, sobre as letras ‘e’, ‘i’ e ‘u’ será substituído pela crase “`”. 
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histórica das relações de pacificação com os Rikbaktsa e refletir sobre seus 

condicionamentos. É importante saber quem foram estes personagens e informantes da 

ação social no campo que foram constituindo, especialmente os PAIs. Os interesses 

marcados de cada autor permitem dados novos ou aspectos desses dados que selecionarei 

conforme a densidade etnográfica. Procurarei desnaturalizar tais dados colocando-os na sua 

dinâmica histórica, ou seja, localizando-os territorialmente segundo o objeto desse estudo, 

as relações de pacificação. Os diários de campo de Tolksdorf e os diários dos PAIs escritos 

prioritariamente pelo Pe. Dornstauder se relacionam num e noutro momento, abrangem 

intensamente os anos de 1958 a setembro de 1962, tempos intensos de relações da MIA 

com os Rikbaktsa e constituem as fontes principais dessa dissertação. 

O título cunhado pelo Pe. von Werden, SJ36 para os diários de Tolksdorf, “Entre 

seringueiros, índios, agrimensores, colonos e garimpeiros do Mato Grosso”37, mostra a 

abrangência das relações interétnicas num contexto de colonização das terras ocupadas 

pelos Rikbaktsa. Tolksdorf foi um homem polivalente, trabalhou para a Conomali, para a 

MIA, para os luteranos, para o SPI, etc. Perspicaz, provavelmente percebeu o clima tenso 

na Alemanha, nas vésperas da Segunda Guerra Mundial e associou-se às colonizações 

alemãs do sul do Brasil e juntou-se aos migrantes da Gleba Arinos tornando-se comerciante 

de artefatos indígenas (Carajá, Beiço de Pau, Kayabí, Rikbaktsa, e outros), principalmente 

para os museus da Alemanha. Nessas aventuras pelas florestas e no comércio de artefatos, 

brotou nele alguma sensibilidade para os índios. O interesse em publicar suas aventuras 

com os índios num livro determinou a perspectiva tomada ao descrever ou narrar os 

acontecimentos e indica a persistência com que escrevia seu diário: "É tempo de acabar 

com a vida que tive até agora. [...] Experimentei e sofri o bastante. Tudo isso no papel, mas 

                                                
36 Agradeço a tradução ao Pe. von Werden. Foram 238 páginas datilografadas em alemão que resultaram nas 
160 páginas traduzidas: os diários com alguns escritos esparsos posteriores a 1969. A esposa de Tolksdorf, 
Herta Klein, emprestou os diários datilografados ao Pe. Pereira. O Pe. Moura e Silva colaborou na revisão do 
texto português e o passou ao computador. Muitas palavras aportuguesadas e outras não totalmente 
inteligíveis no texto original dificultaram a tradução. Talvez a pessoa que transcreveu o manuscrito à máquina 
fosse um alemão sem contato com as colônias do sul do Brasil, pois nem sempre entendeu palavras 
aportuguesadas e não conseguiu datilografá-las corretamente. Trata-se de um fenômeno que convém explicar. 
Os dialetos alemães incorporaram palavras de origem portuguesa, quando não a encontraram no seu 
vocabulário. Também muitas raízes de palavras portuguesas receberam desinência gramatical alemã 
ininteligíveis para quem não convive com as duas línguas. Exemplo: os caminhões na Alemanha foram 
chamados “Lastwagen” (carro de carga). Quando surgiu o caminhão nas colonizações do vale do Rio dos 
Sinos, RS, iniciadas a partir de 1824, o caminhão foi nomeado pelos imigrantes teuto-brasileiros, vindos de 
Hunsrück, de “Frachtkarre” (carro de transporte). Esta espécie de linguagem própria com influências teuto-
brasileiras é comum nas colônias alemãs do sul do Brasil e transplantadas para Porto dos Gaúchos, MT. Além 
disso, acrescente-se a estas dificuldades de tradução, a falta de indicação de ano nos diários e os erros de 
datilografia em máquina alemã que não tinha alguns recursos para a língua portuguesa. O texto datilografado 
em alemão foi produzido com duas máquinas diferentes. As notas de FT 1 (de 6.7.54 a 1957) foram 
datilografadas com a mesma máquina que o FT 7, após a p. 13 (de 1.7.61 a 29.11. 62). Esta parte indicada do 
texto possui correções a caneta, supõe-se, do próprio Tolksdorf. Os diários de Tolksdorf que dizem respeito 
aos Rikbaktsa abrangem o período de 23.3.1958 a 28.11.1962. Entre os 14 escritos traduzidos, os textos FT 8; 
FT 9; FT 10; FT 11 (até 6.11.1970), talvez foram datilografados pelo próprio Tolksdorf, pois percebe-se que 
os originais datilografados trazem marcas de correção do próprio autor. Estou suprimindo do texto traduzido 
os parênteses feitos pelo tradutor com palavras do original quando não trazem informações novas e 
relevantes. Também estou suprimindo, para tornar o texto mais leve, a numeração de páginas do original. As 
citações desse material seguirão o esquema de publicações, ou seja: Tolksdorf, 1997: p.  
37 O “Diário de Viagem” traduzido anteriormente pelo Departamento de Estudos e Pesquisas da Funai, 
(Tolksdorf, s.d.) é semelhante a Tolksdorf (1997: 28-43). Trata-se de um relatório mais genérico de seus 
apontamentos sobre as tentativas de pacificação dos Beiço de Pau e dos Rikbaktsa apresentado à Funai. 
“31.8” é a única data mencionada na página 14 do texto datilografado em alemão (Tolksdorf, 1997: 34). Esta 
data confere com Tolksdorf, 1997: 65 e com Dornstauder 1975: 174, ano de 1959. Trata-se de uma versão 
livre da p. 44 a 81 que abrange principalmente o período entre o dia 1.1.1959 e o dia 15.11.1959.  
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nitidamente colocado em ordem, vai ser um livro interessante. E ainda fotos." 

(Tolksdorf, 1997: 55) 

Os diários de Tolksdorf são fontes privilegiadas para recuperar a história do PAI 

Santa Rosa e do Posto Escondido. Além disso Tolksdorf tornou-se importante porque seus 

dados são inéditos e mais independentes do que os da MIA. Tolksdorf lutou por uma 

melhor qualidade de vida dos índios e desapontou-se com o descompromisso de muitos 

funcionários do SPI, por isso colaborou com os luteranos e os jesuítas38. O Pe. Dornstauder 

e Tolksdorf foram “missionários” e “indigenistas” convictos de que deveriam atuar, na 

medida do possível, em favor dos índios, foram “sertanistas”39 que admiravam Rondon40.  

Os textos principais do Pe. Dornstauder são os “Diários de pacificação e catequese 

dos índios Canoeiros” nos Postos de S. Rosa, Régis e BVO41 e “Como Pacifiquei os 

Rikbáktsa”42. Rico em observação e dedicado ao seu empreendimento, o Pe. Dornstauder 

possuía uma visão de conjunto das micro-regiões dos Rikbaktsa e manteve o trabalho 

imenso de pacificação supervisionado dentro das condições da época especialmente até 

setembro de 1962. Segundo o Pe. Moura e Silva, o Pe. Dornstauder foi uma pessoa de 

comando, não expressava fraqueza, “engolia sapos e lagartos” e não se arrebentou 

internamente porque tinha uma espiritualidade muito enraizada. Procurou curar as feridas 

que o seringal e a colonização produziam sem questionar a invasão colonizadora. 

                                                
38 Interessa aqui especialmente os momentos em que Tolksdorf ficou entre os Rikbaktsa, ou seja, viajando 
com o Pe. Dornstauder de 31.8 a 19.9.59 quando se ofereceu como voluntário para cuidar do PAI S. Rosa, 
onde ficou de 27.9 a 24.10.59; de 2.4.60 a 3.5.60; de 28.7 a 29.9.60; de 1.7 a 5.8.61. De 29.9.61 a 29.11.1962 
ficou auxiliando a Missão Luterana no Escondido entremeado com algumas viagens. Ao voltar em 1.4.63, o 
Pastor e a esposa o dispensaram (mais detalhes no item 2.2.3). 
39 O sertanista é sobretudo um pioneiro com espírito de aventura. Alguns sertanistas percorreram o sertão para 
contatar, pacificar, salvar ou preservar os índios, conforme modos e contextos diferenciados, intermediando 
suas relações com a sociedade envolvente e criando formas de indigenismos localizados com conseqüências 
concretas para os autóctones. 
40 O novo na relação do Estado com os nativos sob a influência de Rondon está justamente na pacificação por 
“razões humanitárias”. Os grupos indígenas que resistiam à expansão do Estado brasileiro não deveriam mais 
ser exterminados, mas pacificados. Rondon achava que as Missões tiravam a virilidade dos índios. O contexto 
republicano que gerou o SPILTN em 1910 para a integração dos índios e sua filiação ao apostolado 
positivista, que impregnou no SPI uma consciência de missão civilizatória junto aos selvagens, auxilia a 
compreendê-lo. Os títulos de publicações recolhidos na bibliografia sobre Rondon dão uma idéia de sua 
figura emblemática para o indigenismo: “General brasileño” (1941), “uma relíquia da pátria” (1942), “o 
bandeirante do século XX” (1945), “Charmeur d’indiens, le general Rondon” (1951), “o civilizador do sertão” (1952), 
“Bandeirante, Apóstolo da Paz” (1957), “o último bandeirante” (1957), “Rondon Indianista” (1958), “O indigenista 
Rondon” (1958), “o sertanista” (1965), “Marechal. Patrono da Arma de comunicações” (1966), “o civilizador da 
última fronteira” (1969), “O Santo Soldado: Pacificador, Bandeirante, Amansador de Índios, Civilizador dos Sertões, 
Apóstoco da Humanidade” (cf. Lima, 1990). “Rondon conta sua vida [de Esther de Viveiros] relata a existência do 
que é um santo na visão do positivismo ortodoxo brasileiro, alguém que seguiu exemplarmente o dogma básico da 
Religião da Humanidade – ‘O amor por Princípio, a Ordem por Base, o Progresso por Fim’” (Lima, 1990: 4).  
41 Tive acesso aos originais do Diário do PAI S. Rosa. Trata-se de papel almaço, parecendo anotações em 
rascunho, sem precisão na construção de frases. Os diários dos PAIs que estou usando foram datilografados 
dos manuscritos pelo Pe. Moura e Silva, com erros mecânicos e de ortografia. Não citarei os textos difíceis de 
compreender e não usarei o esquema das pastas e fascículos do Arquivo para citá-los.  
42 Este livro foi baseado nos diários e outros escritos do autor, reelaborando-os, tendo em conta o público a 
ser atingido. O esquema básico usado para organizar o material da narração, foram as 90 expedições 
realizadas para pacificar os Rikbaktsa. Como se trata de uma seleção de dados que não tinham, à primeira 
vista, intenção de publicação, não está claro até que ponto interferiu no relato o Pe. Moura e Silva, que fez a 
apresentação do livro nestes termos: "O presente texto nasceu de notas esparsas de campanha, algumas 
primeiramente lançadas em estenografia e em alemão. Depois de traduzidas pelo autor, as notas foram encadeadas 
cronologicamente pelo amanuense que assina esta apresentação. Após três redações, o autor aprovou o texto. [...] Além 
de narrar a ação pacificadora, o autor dá a conhecer alguma coisa da vida dos índios Rikbáktsa, do seringal, da 
colonização, notícias importantes, pois pertencentes ainda às primeiras páginas da história da região Rikbáktsa." 
(Dornstauder, 1975: 1). 



 XXV 
O material inédito dos arquivos da MD foram classificados pelo Pe. Moura e 

Silva segundo os autores43 na Biblioteca Katùkulozu. Outro aspecto importante é a 

condição de muitos documentos que estão bastante deteriorados e no caso do Pe. 

Dornstauder há um fenômeno particular: ele procurava anotar, geralmente em folhas de 

papel almaço e constituir pastas separadas para despesas, distribuição de material, 

enfermaria, óbitos, correspondências, e questões a serem desenvolvidas noutra 

oportunidade. Poder-se-ia dizer então que houve um diário44 de bordo para as questões 

práticas de distância, outro diário mais ligado à farmácia, outro para as trocas com os 

índios, etc. Uma parte desse material está arquivado, mas não constitui grande fonte de 

dados etnográficos. Essa maneira do Pe. Dornstauder se organizar levou-o a escrever 

muito, no entanto seu material não foi sistematizado. Apesar de muitos mapas, serem 

desenhados pelo Pe. Dornstauder em vista da sua publicação em 1975, estão baseados em 

versões esboçadas durante as expedições, mapas mais rústicos, mas importantes para 

reconstruir os movimentos dos pacificadores e dos Rikbakta. Privilegiei os textos que 

expressam questões a respeito das relações interétnicas e territorialização em Tolksdorf 

cujos dados reforçam mais o cotidiano, enquanto os dados do Pe. Dornstauder são mais 

amplos e permitem uma visão de conjunto das relações com os Rikbaktsa.  

O Pe. Moura e Silva relatou que, quando saíam para uma expedição, o Pe. 

Dornstauder costumava usar de uma estratégia para reforçar sua autoridade perguntando no 

início: “Quem manda aqui?” E todos lhe davam a direção do empreendimento porque ele 

gostava de estar à frente dos trabalhos. No caso Rikbakta percebeu que atuava num campo 

extremamente conflituoso e fez o que pôde para acabar com a guerra. Contudo, sua 

proposta não era uma convivência pacífica entre seringueiros e Rikbaktsa simplesmente. 

Muitas de suas atitudes procuravam afastar os Rikbaktsa da convivência com os 

seringueiros. Nas expedições andava com auxiliares geralmente índios e uma equipe ficava 

na retaguarda45 para, de uma forma ou de outra, sustentar seu empreendimento. Isso tornou 

o Pe. Dornstauder a “figura-símbolo” da atuação pacificadora junto aos Rikbaktsa. Talvez 

o motivo principal da sua ascendência junto aos Rikbaktsa esteja no fato de que o 

reconheceram como um antepassado que estava voltando: Mùigynani. “o método usado na 

pacificação, foi de tal acêrto e revelou tal conhecimento da índole indígena, que os próprios 

nativos consideraram o Pe. João como ‘um Canoeiro que voltou à tribo’” (Lunkes, s.d.: V, 

ver 1.3.1).  

                                                
43 Inicialmente o material arquivado da MD e da Prelazia foi classificado por data, o que causava grandes 
transtornos pois quem buscava os dados geralmente não tinha na memória a data precisa. Agora o “Catálogo 
do Arquivo da Missão Prelazia de Diamantino” está classificado por ordem alfabética de autores e foi atualizado 
em 1998, tornando mais fácil o acesso aos documentos. Os documentos de cada autor foram catalogados em 
ordem cronológica em pastas e fascículos. Nas pastas do Pe. Dornstauder, por exemplo, encontram-se os 
escritos de sua autoria e missivas endereçadas a ele. Não há uma numeração dos documentos contidos nos 
fascículos e os escritos de mais de uma página em geral não possuem numeração destas páginas. 
44 O diário base em que o Pe. Dornstauder anotava o dia-a-dia de suas expedições e andanças entre os 
Rikbaktsa chamado, “diário de campanha” sumiu da Biblioteca Katùkulozu por volta de 1984: “Minha última 
expedição ganha o n. 90, no diário de campanha no Serviço de Pacificação.” (Dornstauder, 1975: 190). Este estudo 
local e cotidiano sobre as relações dos agentes com os Rikbaktsa, sistematizará as características locais 
diferenciadoras que se articulam de alguma maneira na reconstrução do campo social Rikbakta. 
45 Um grupo de padres, Irmãos, Irmãzinhas, seringueiros e outros índios foram importantes para a condução 
dos trabalhos. Uma pessoa de referência nesse período na direção dos trabalhos da MIA foi o superior jesuíta, 
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Uma vez esclarecida a escolha das fontes, volto ao tema desta abordagem 

histórica da relação entre os Rikbaktsa e os missionários. Esta análise etnológica do 

conjunto de interações sociais interpretará alguns dados etnográficos importantes para 

mostrar como se produziu esta "unidade" denominada Rikbakta, a partir das relações 

interétnicas. Levanto a hipótese de que os Rikbaktsa passam a constituir-se de maneira 

singular nesses últimos 40 anos de interação com os diferentes atores das agências externas 

especialmente porque foram se reunindo em torno do BVO. 

Observarei como os Rikbaktsa e outros atores se relacionaram e transmitiram uns 

aos outros valores e bens que caracterizam e  constituem os grupos em interação. Isso 

levará a uma compreensão dos impasses vividos e das soluções encontradas por ambos os 

pólos da relação. A questão saúde/doença foi fundamental no processo de pacificação dos 

Rikbaktsa. O trabalho do Pe. Dornstauder tornou-se uma espécie de pronto-socorro com 

recursos escassos e provocou uma série de interações entre os missionários, a população 

regional, os agentes do Estado e os Rikbaktsa com um número assustador de mortes. Tal 

fato mostra as contradições de uma atuação histórica limitada. O impacto mais dramático 

do encontro dos diferentes grupos sociais envolvidos, foi amenizado, num certo sentido, 

pela dedicação do Pe. Dornstauder e seus PAIs no atendimento prestado aos doentes. Isso 

porém não evitou os traumas e os efeitos da expansão ocidental sobre o território Rikbakta. 

Não tomarei estes pólos em bloco a fim de que não se percam as especificidades nas 

relações entre ambas as partes pois nunca é demais relembrar que sempre houve reações 

diferenciadas de acolhimento e rejeição, conforme tempo e lugares. 

É um risco, a meu ver, olhar os Rikbaktsa através das mediações da MIA, porém é a 

forma como se constituíram os dados apresentados sobre eles. Deixar claro este aspecto 

coloca um nível de distância necessária para esta análise; prescindir desta mediação e de 

outras impediria o acesso aos Rikbaktsa, ou falsificaria a imagem que deles se quisesse 

construir. O “missionarismo” da MIA foi marcado com posturas “mais científicas e 

objetivas” de alguns “acadêmicos” (Pe. Pereira, Pe. Iasi, Pe. Meliá46 e outros) que 

recolheram o “fermento” de alguns autores47 e o aplicaram nos trabalhos missionários em 

curso para detectar alguns problemas da atuação missionária e encontrar modos 

diferenciados de ação junto aos Rikbaktsa e outros. 

Além de mostrar a minha aproximação aos Rikbaktsa e às fontes de informações 

disponíveis com os problemas e virtualidades do perfil de Tolksdorf e do Pe. Dornstauder, 

o eixo teórico desta monografia advém da bibliografia sobre o colonialismo, 

especificamente de cursos dirigidos pelos prof. João Pacheco de Oliveira e Antonio C. 

Souza Lima, que inspiraram a minha maneira de abordar os Rikbaktsa e expressar as 

relações interétnicas com sensibilidade para os eventos no cotidiano e, assim, estabelecer 

                                                                                                                                               
Pe. Edgar, que consolidou o trabalho iniciado pelo Pe. Dornstauder e, de 1965 a 1972 dirigiu mais 
efetivamente a Missão entre os Rikbaktsa. A partir de 1973, o Pe. Balduino assumiu a direção dos trabalhos.  
46 Estudioso dos Guarani, exilou-se nos trabalhos da MIA por causa das dificuldades políticas no Paraguai. 

47 Curt Nimuendaju, Egon Schaden (e sua assistente, Tekla Hartmann), H. Baldus, 
Harald Schultz, Roberto Cardoso de Oliveira, para citar somente os que influenciaram o 
trabalho da MIA de 1950 a 1970. 
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um fio condutor para a sistematização dos dados na construção do grupo social 

diferenciado conhecido como Rikbakta. Na primeira parte dessa dissertação darei o 

contexto da MIA com destaque ao internato de Utiariti. O missionarismo acrescenta à 

perspectiva indigenista laica e civilizadora48 do SPI o esforço de catequese para que o 

grupo indígena possua um sentimento de pertença à uma comunidade eclesial. 

Desejo descrever e analisar os processos de envolvimento dos Rikbaktsa pela 

sociedade brasileira e as dinâmicas de reordenação sócio-cultural dos grupos Rikbaktsa em 

diferentes micro-regiões. Nesse caso, os grupos étnicos interrelacionados estão num 

sistema estratificado e a persistência dos sistemas poliétnicos estratificados supõe a 

presença de fatores que geram e conservam uma distribuição categoricamente diferente dos 

bens: as diferenças de valores49 assinaladas canalizam os esforços dos atores em diferentes 

direções; as diversidades de culturas geram diferenças marcadas tanto na organização 

política e econômica como na capacitação dos indivíduos (Barth, 1976: 34-36). Assim o 

sistema de relações entre os seringueiros e Rikbaktsa faz com que estes demarquem suas 

fronteiras e procurem modificar as posições sociais alcançadas anteriormente numa luta 

pelo domínio. Em situações históricas específicas, os Rikbaktsa interagiram com 

instituições externas dentro de um contexto indigenista que configura uma “luta pelo 

monopólio da assistência” (Lima, 1995: 125). A predominância da MIA se constituiu, 

entre outros fatores, pela capacidade técnica de fazer algo pela sobrevivência dos 

Rikbaktsa. O “habitus” adquirido dos atores sociais envolvidos funciona como um sistema 

de disposições permanentes ou “estrutura unificadora do conjunto de disposições” 

(Bourdieu, 1979: 133) que tende a funcionar como “estrutura estruturante” (Sahlins, 1997: 

49), a qual oferece uma perspectiva transitória da percepção do “ethos” Rikbakta.  

Pels e Salemink (1994) concluíram que a prática etnográfica colonial era na maior 

parte das vezes relevante para a sociedade colonial, não em termos da verdade ou falsidade 

de suas representações, mas porque ela mesma instituía representações no sentido literal e 

político. A partir de outros pontos de vista e outros contextos históricos pode-se aprofundar 

a leitura da atuação da MIA. Mas N. Thomas (1994) e N. Dirks (1992: 1-26; 175-208) 

desmascararam os colonialismos presentes nas relações entre países, entre culturas e entre 

seres humanos, muitas vezes com a participação dos vários extratos sociais, desde o 

missionarismo até a Antropologia. S. Gruzinski (1991)50 auxiliou-me a compreender o 

indigenismo e o missionarismo brasileiros como discursos e práticas coloniais. 

 Vários aspectos devem ser considerados a fim de que se tenha uma compreensão 

mais abrangente do contexto histórico e geográfico das relações entre os grupos sociais 

envolvidos, sempre atentos aos processos de interação e produção dos grupos sociais 

                                                
48 A categoria “civilização” ganhou no Brasil um sentido liberal clássico advindo do estado de direito e da lei 
que visa garantir a liberdade, a ordem e o progresso subjacente ao ideal a ser propagado nos sertões 
selvagens. Os Rikbaktsa falam dos “Bipyritsa” para se referir aos civilizados, relacionando-os com a arma de 
fogo: “foram denominados de ‘Bihbyri’, que quer dizer ‘trovão’” (Lunkes, 1978: 177a; cf. Lunkes, 1978b: 11). 
49 F. Barth diferencia os conteúdos sócio-culturais das dicotomias étnicas em duas ordens. a) de sinais e 
signos manifestos: os traços diacríticos que os indivíduos esperam descobrir e exibem para indicar identidade: 
vestes, tatuagem, linguagem, casas, etc.; b) as orientações e normas de moralidade pelas quais se julga a ação. 
50 Gruzinski estudou a colonização do imaginário das sociedades indígenas no México dos séculos XVI-
XVIII. Sobre a presença dos europeus no novo mundo convém consultar também Pagden (1982).  
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marcados com identidades diferenciadas que não se esgotam na perspectiva das 

leituras do colonialismo ocidental. O sentido das práticas dos missionários será observado 

como resultado de esquemas sócio-culturais dados, porém reavaliados a cada momento e 

constituindo uma “estrutura de conjuntura”, ou seja, “a realização prática das categorias 

culturais em um contexto histórico específico, assim como se expressa nas ações motivadas 

dos agentes históricos, o que inclui a microssociologia de sua interação” (Sahlins, 1997: 

15). Assim penso que se pode assumir os acontecimentos das interações interétnicas na 

estrutura da MIA e na organização social Rikbakta.  

 Não suponho uma relação direta entre o relato e sua estruturação temporal 

específica e os acontecimentos sócio-históricos segundo a noção da temporalidade linear e 

cumulativa, noção que caracterizaria a historicidade ocidental e que, a seu modo, constituiu 

a base de fundamentação para a doutrina colonialista (Overing, 1995: 131-32). Penso que o 

“passado acumulado” é fator importante para a sobrevivência dos povos quando tornado 

presente, e a perspectiva unilateral do “progresso” e “desenvolvimento”, segundo os 

modelos da civilização ocidental moderna com direito de exercer algum poder sobre os 

grupos indígenas possuidores de outros parâmetros, deve ser questionada. Provém daí o 

cuidado que procuro ter ao relacionar história e mudança social.  

 Continuando a reflexão sobre os processos da configuração do grupo social 

Rikbakta, a crítica à história positiva que soma simplesmente um fato ao outro permite 

perceber as formulações ideológicas que produzem profundidade temporal às coletividades: 

B. Anderson (1991) e A. Smith (1996) consideram, para a configuração das “comunidades 

imaginadas”, os relatos da história como constitutivos da construção da nacionalidade51 nas 

próprias sociedades ocidentais. Assim a criação da continuidade, como o traço específico 

da história acontece através das descontinuidades em processos dialéticos que quero 

observar, constatar e relatar como o processo original de pacificação dos Rikbaktsa. A 

reconstrução dos Rikbaktsa se dá através da recuperação de situações históricas “coloniais” 

que afetaram também a produção etnográfica documentada e construída sobre os relatos dos 

Rikbaktsa e dos missionários.  

 A memória oral, substrato que mantém a “memória artificial”, encontra na escrita sua 

forma fundamental, porque depois de retirada dos sujeitos foi depositada nos arquivos (Le 

Goff, 1992). Neste sentido, a organização da memória sobre os Rikbaktsa está marcada pela 

escrita. A vida humana em sociedade é dada (Durkheim) e “ativamente construída” 

(Rosaldo, 1980: 14) como a narrativa tradicional é também construída (Tonkin, 1992; 

Asad, 1991; Dirks, 1992). Nesse sentido não há distorção da tradição (Vansina, 1973), mas 

                                                
51 Mesmo as populações aparentemente isoladas, estão em continuidade com a 

formação dos Estados Nacionais com tendências colonizadoras em relação às populações 
nativas que vivem dentro de suas fronteiras territoriais. O Estado brasileiro representa o 
índio genérico sem reconhecer a realidade histórica, pluricultural e multiétnica da nossa 
sociedade. A política indigenista oficial da época estudada aqui tinha o indígena como 
impecilho ao progresso e a legislação brasileira respaldava políticas integracionistas através 
da proteção e assistência articulada a projetos de desenvolvimento. A tutela da MIA (e do 
Estado) no atendimento à saúde, nos projetos de desenvolvimento, etc., provocaram 
dependência nos Rikbaktsa. 
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recriação e mudança da mesma. Tornou-se necessário mudar os procedimentos 

metodológicos que consideram dissociados os "estudos internos" focados na tradição oral e 

os "estudos externos" focados na documentação escrita. Esta monografia trabalha com 

informações oriundas dos Rikbaktsa através dos agentes que os documentaram. Contudo 

esta análise histórica diferenciar-se-á das representações feitas pelos Rikbaktsa e pela MIA 

de si mesmos. Estou refletindo sobre as categorias e instituições nativas dos diferentes 

atores sociais e não a partir delas. Um estranhamento antropológico diante do discurso 

nativo, missionário ou Rikbakta, tornou-me mais um “narrador” que apresenta seus pontos 

de vista, distanciando-os do meu.  

A alteridade não deriva da relação com um outro genérico mas com pessoas 

específicas e próximas. Seu peso pode ser avaliado nas culturas tradicionais que utilizam as 

imagens do diferente para definir e gerar relações sociais (Gow, 1993: 432). O “branco” 

genérico induziu aos autóctones das Américas a tomarem sobre si, quando lhes convém, a 

categoria “índio”, também genérica. Na dialética entre o branco e o índio o jogo político 

toma lugar para estabelecer dinâmicas de mudança social que variam de intensidade 

conforme os momentos e os fluxos de transição e recriação de novos equilíbrios em novas 

configurações políticas52 e simbólicas na história Rikbakta. Nesse campo político, a história 

se coloca a serviço das relações sociais que estabelecem as posições sociais e o poder. 

Vista a partir do campo religioso, a história reforça “a definição simbólica e ideológica da 

sociedade e dos meios pelos quais se estabelece a conformidade à ordem existente” 

(Balandier, 1976: 213). Por outro lado a “manipulação da história permite utilizar o 

passado como santificador da ordem social e justificador dos tratos políticos” (Balandier, 

1976: 213). Nesse contexto, a análise da dinâmica das relações sociais com os Rikbaktsa se 

inspira em “O Nosso Governo”, uma análise das relações entre “Os Ticuna53 e o Regime 

Tutelar” (Oliveira Filho, 1988). Semelhante aos Ticuna, uma nova “situação histórica” 

(Oliveira Filho, 1988: 57-59) se deu entre os Rikbaktsa em 1957, quando o Pe. Dornstauder 

encontrou os primeiros Rikbaktsa e criou um padrão de ação missionária e indigenista 

coexistindo com outros agentes de integração e adotando padrões de paternalismo. 

 A compreensão e a expectativa dos Rikbaktsa na relação com as agências estão 

marcadas por uma espécie de memória coletiva54 (Bastide, 1971: 333-358; Thompson, 

1992) que constituiu historicamente os grupos e as pessoas com quem se relacionaram. A 

interferência de novos aspectos vindos da relação com agentes externos e outros surgidos 

da própria dinâmica social Rikbakta marcaram possibilidades novas de mudanças na 

                                                
52 Concebo a política como uma forma de exercer influência sobre as decisões do outro em vista de configurar 
uma determinada ordem social. 
53 Procurarei usar a grafia dos nomes tribais segundo as normas da convenção da 1ª Reunião Brasileira de 
Antropologia (Rio de Janeiro, 1953). Baseado nessas normas e em Curt Nimuendajú, Mattoso Câmara 
elaborou uma lista de etnônimos que, com poucas omissões e acréscimos, foi publicada: “A grafia dos nomes 
tribais brasileiros” In: Revista de Antropologia, no 2: 125-132. 1955. Contudo seguirei autores especialistas em 
diferenciados grupos étnicos, como Oliveira Filho, que deixou o termo Tükuna e passou a usar Ticuna 
(diferente da lista mencionada, Tikúna) ou a maneira dos próprios indígenas escreverem sua etnia. 
54 A memória é um fenômeno individual e coletivo (Halbwachs, 1925). Os elementos constitutivos da 
memória individual ou coletiva são: os acontecimentos vividos pessoalmente e “os acontecimentos vividos pelo 
grupo ou pela coletividade à qual a pessoa se sente pertencer” (Pollak, 1992: 201). Então a memória é um 
fenômeno construído e um elemento constituinte do sentimento de identidade que se manifesta no seu modo 
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continuidade espaço-temporal. Na construção da história Rikbakta a tradição está em 

permanente processo de recriação, reconheço por isso a importância do tempo histórico e do 

tempo mítico sintetizados nos ritos que fazem parte da memória de imagens e da memória 

corporal inscrita nas diferentes performances. 

"Em suma, as estatísticas sociais não representam fatos absolutos mais do que 
notícias de jornais, cartas privadas, ou biografias publicadas. Do mesmo modo que o 
material de entrevistas gravadas, todos eles representam, quer a partir de posições 
pessoais ou de agregados, a percepção social dos fatos; além disso, estão todos 
sujeitos a pressões sociais do contexto em que são obtidos. Com essas formas de 
evidência, o que chega até nós é o significado social, e é este que deve ser avaliado." 
(Thompson, 1992: 145). 

                                                                                                                                               
próprio de viver e agir, na narração dos seus mitos e na performance dos seus rituais. Assim a memória 
coletiva é o substrato sócio-cultural e histórico que dá identidade aos Rikbaktsa e os diferencia dos outros. 
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Parte I - Uma resposta dos jesuítas: 
a “pacificação” dos Rikbaktsa 

"Tinha ordem do Prelado e de meu Superior Jesuíta para pacificar [...] 
Considerada em si, a pacificação era também uma tarefa sócio-humanitária. 
Envolvido no choque entre brancos e índios, verifiquei que um contato pacífico se 
impunha por força das circunstâncias [...] a ocupação seringueira atingiu de cheio a 
região residencial da tribo. Os Rikbáktsa reagiram. Depois das expedições de 
repressão dos seringueiros, queimando e destruindo roças e malocas, e matando, a 
luta se generalizou espacial e numericamente, envolvendo aos poucos todo o 
território e todos os grupos rikbáktsa. Por fim, a luta se definiu para os Rikbáktsa 
como defesa do espaço vital e da sobrevivência. Pacificar tornou-se tarefa de 
salvação de vidas rikbáktsa." (Dornstauder, 1975: 28-30). 

Três anos depois que o Papa Paulo III, condenou a escravidão dos gentios e os 

declarou veri homines e capazes de salvação pela fé cristã, fundou-se a Companhia de Jesus 

(1541) e os jesuítas se espalharam pelos continentes para anunciar essa prometida salvação 

dentro das contradições históricas próprias de cada tempo e lugar. Com esse mesmo desejo 

de transmitir a fé cristã neste século em Mato Grosso, a MD se esforçou na elaboração de 

técnicas de internalização de novas crenças e valores, carregados pela “civilização cristã”. 

Os esforços empreendidos por Rondon55 para a superação das ações de extermínio em vista 

da integração dos grupos indígenas à comunhão nacional dão o contexto da atuação dos 

jesuítas. Inspirado no positivismo “evolucionista”, Rondon propôs “relações pacíficas” com 

“tribos hostis” (Kaingang, SP) o que gerou um saber diferenciado que sustentou 

ideologicamente o SPI. Paradoxalmente a proposta humanitária de Rondon colaborou na 

abertura das terras indígenas para a exploração da população branca. Na década de 60, a 

expansão exploratória da Amazônia foi incentivada economicamente pela SUDAM e 

protegida juridicamente pelo Estado. Pode-se constatar que a proposta civilizadora, tanto de 

Rondon como do Pe. Dornstauder, estava subjacente ao modelo de desenvolvimento 

econômico do Brasil baseado na exploração dos recursos naturais e no controle sobre suas 

populações. 

A possibilidade de intervenção nos territórios indígenas não considerava a autonomia 

dos próprios índios. “As pacificações seriam na verdade aplicações concretas não só de 

técnicas que viabilizariam um contato, mas também dos componentes ideológicos que 

norteavam essas mesmas práticas” (Erthal, 1992: 11). Os interesses conflitantes no projeto 

de expansão colonialista do Estado brasileiro atingiu violentamente os grupos indígenas56, 

apesar da pacificação revestir-se de um humanismo heróico. O aspecto “mais científico” 

das expedições de Rondon que levava a civilização aos índios era subvalorizado pela 

                                                
55 Rondon mostrava firmeza, autoridade e determinação própria da postura militar com certa brandura e o 
sentimento de justiça próprio dos missionários e, com senso heróico, embrenha-se nos sertões para resgatar os 
selvagens para a civilização. O papel do Exército era a defesa da integridade do território nacional e a 
manutenção da ordem interna, herança que Rondon carregou para o quadro de pessoal do SPILTN criado em 
20.6.1910 pelo Decreto no 8.072 subordinado ao Ministério da Agricultura, Indústria e Comércio. A Lei no 
3.454 de 6.1.18 transferiu a Localização dos Trabalhadores Nacionais ao Serviço de Povoamento. O Decreto 
no 19.433 de 26.11.30 integrou o SPI ao Ministério do Trabalho, Indústria e Comércio e o Decreto no 24.700 
de 12.7.34 transferiu o SPI para o Ministério da Guerra. O Decreto-Lei no 1.794 de 22.11.39 transferiu o SPI 
para o Ministério da Agricultura, peregrinação essa que continua conforme os interesses do Estado. 
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Missão que reforçava a catequese, um conquistando o cidadão para o Brasil e outro 

conquistando o cristão para a Igreja. As técnicas e métodos de pacificação utilizados por 

Rondon são orientações gerais que foram aplicadas, muito particularmente, pelo Pe. 

Dornstauder com os Rikbaktsa. A intervenção deliberada do Pe. Dornstauder no contexto 

de expansão seringueira em guerra com os Rikbaktsa acuados nas cabeceiras dos córregos 

seguiu dois passos. Primeiro convenceu os seringueiros a mudar de tática: em vez de 

hostilizar, entrar num jogo de trocas “pacíficas” com os Rikbaktsa, uma forma mais amena 

para continuarem ocupando as terras e explorando os seringais. Em seguida, passou a 

convencer os Rikbaktsa de que ele mesmo era diferente dos seringueiros: passou a dar 

presentes57, técnica eficaz para mostrar-se amigo e mudar o rumo dos conflitos dos 

Rikbaktsa com os seringueiros (ver os locais onde os Rikbaktsa atacavam: mapa 1, p. 21A). 

Organizou expedições com auxiliares dos grupos indígenas da região (ver foto 2, p. 22A) 

porque possuíam mais traquejo na floresta e havia a possibilidade de um deles ser 

intérprete num encontro desejável com os “índios hostis”, mas corriam também o risco de 

terem que enfrentar seus antigos inimigos.  

O processo de aproximação aos grupos indígenas seguia um método parecido ao do 

SPI, uma espécie de bricolage de recomendações diversas, “claramente calcadas numa 

lógica cristã, que evocava seus agentes legítimos, os missionários jesuítas e os preceitos 

positivistas” (Erthal, 1992: 153). Segundo Alípio Bandeira, um dos idealizadores do SPI, 

para conseguir relações pacíficas com os índios hostis basta ser homem “de coração e de 

princípios” e usar “métodos convenientes”: não reagir com violência aos ataques, 

perseverança no propósito e muitos brindes para convencê-los das “boas intenções” dos 

pacificadores e criar um fascínio pelas coisas que os civilizados possuíam. Rondon e 

Tolksdorf usaram até o “poderio bélico disponível naquele momento em demonstrações 

que deveriam intimidar os índios e quebrar de per si movimentos de ataque ou resistência” 

(Erthal, 1992: 157).  

A força gravitacional de Utiariti58 para as atividades dos jesuítas com os grupos 

indígenas perdurou por muitos anos em Mato Grosso, caracterizadas por estratégias de 

conquista e marcadas por relações de “generosidade” e pela vinda de recursos externos para 

sua manutenção59. Utiariti manteve-se dependente de auxílios externos sem perspectiva de 

                                                                                                                                               
56 “A obra de pacificação atende mais às necessidades de expansão da sociedade nacional que aos índios; enquanto 
que a obra de assistência, é a que atende às necessidades específicas dos indígenas. O SPI fracassou com freqüencia 
neste campo.” (Ribeiro, 1975: 104 apud Erthal, 1992: 26). 

57 "Colocar presentes e saber manejar o método. Saber onde põe, se foi tirado, se foi muita gente, se foi 
passagem casual ou habitual" (Dornstauder, pasta 15, fascículo 110). 

58 A MD iniciou a Estação ou Posto Missionário de Utiariti em 1945 a 650 Km de Cuiabá e a 430 km 
de Diamantino, cerca de 3 a 4 dias de viagem de caminhão, na época. O internato de Utiariti iniciado em 1948 
tornou-se o centro das atividades dos jesuítas com os indígenas. Atendia as crianças (Paresí, Nambikwara, 
Irantxe, Apiaká, Kayabí, Rikbaktsa, Cinta Larga, Xavante e filhos de seringueiros), mas tratava dos Rikbaktsa 
e outros índios adultos que costumavam ir a Utiariti visitar seus parentes e tratar da saúde. Pelo isolamento e 
as precárias condições das estradas era considerada uma “ilha de civilização” ou um “oásis” no cerrado.  

59 Para a sobrevivência do internato de Utiariti a produção agrícola teve papel importante para a 
alimentação das crianças (cf. Moura e Silva, 1958: 38s). No dia 20 de julho de 1952 a MD passou da 
Província Centro-Leste para a Província Meridional. A nova direção vinda do sul do Brasil foi marcada pelo 
imigrantes alemães, o que intensificou o processo de auto-subsistência através do trabalho agrícola e 
pecuário. Mas Utiariti não chegou a ser auto-suficiente: a “Aliança para o Progresso” e a Prelazia enviavam 
caminhões de alimentos periodicamente. As Irmãzinhas, os Irmãos jesuítas e alguns 
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mudança devido à grande estrutura do projeto e à terra que não supria a produção 

alimentar necessária para o consumo grande no internato. Inserida neste meio, a MIA 

carecia de recursos externos para ações missionárias mais eficazes também nos PAIs dos 

Rikbaktsa. Em documentos anexos ao diário do PAI S. Rosa não transcritos pelo Pe. Moura 

e Silva estão algumas listas das contribuições vindas de diversos lugares especialmente as 

grandes cargas que vinham da Prelazia de Diamantino, algumas via Utiariti. Uma dessas 

listas trouxe anotado o que foi recebido60 dos moradores da região desde o início do Posto 

até o dia 4.9.59. A obrigatoriedade da dádiva61 para a manutenção dos mecanismos de 

controle da Missão sobre os Rikbaktsa se constata nos recursos que provinham do trabalho 

nos próprios Postos, de campanhas nos colégios dos jesuítas, de convênios com o governo 

e com ONGs estrangeiras. Mas o que mais surpreende são as contribuições recolhidas entre 

os seringalistas e colonizadores da região (ver mapa 3, p. 23A), ambiente onde se davam as 

relações tensas com os Rikbaktsa. Apesar disso, o paternalismo levado pela MIA estava 

marcado pela precariedade de recursos, se comparado com o SPI.  

Em meados dos anos 60, cerca de 100 crianças Rikbaktsa estavam no internato de 

Utiariti. R. Hahn ainda encontrou em 1970 cerca de 40 crianças Rikbaktsa e alguns adultos 

(Hahn, 1976: 34). O que fez com que tantas crianças Rikbaktsa fossem entregues à 

responsabilidade do Pe. Dornstauder? Um fator significativo parece ser que a maioria das 

crianças ficou órfã. Mas outro fator facilitou essa transferência: havia um costume entre os 

Rikbaktsa de criar crianças raptadas e também de dar meninas em adoção aos homens. 

Soube também que meninos eram facilmente transferidos para a casa dos tios ou para 

Utiariti quando não se adaptavam bem no mykyry ou “não obedeciam”. A facilidade com 

que os jesuítas recebiam os meninos (as Irmãzinhas ficavam com as meninas) para educá-

los, está ancorada também na tradição dos grupos de idades que eram tutorados por alguém 

designado no mykyry. O Pe. Dornstauder e Tolksdorf assumiram em muitas circunstâncias 

o papel de pai ou de tio, “adotando” os filhos ou os sobrinhos, levando-os a Utiariti: 

“Caminhou durante dias, com êle, até chegar ao nosso Pôsto, onde o pôs a meus pés e, por 

sinais, fêz-me entender que me presenteava [...] sabiam que eu aceitava criancinhas 

abandonadas” (Tolksdorf, s.d.: 56). 

A influência direta da MIA no processo histórico dos Rikbaktsa foi possível porque 

houve certa identificação positiva com o modo de ser do Pe. Dornstauder, acolhido como 

                                                                                                                                               
voluntários austríacos, auxiliavam no ensino de técnicas mecânicas, marcenaria, apicultura, criação de 
gado, corte e costura, etc. 
60 O Pe. Dornstauder seguiu o “Princípio e Fundamento” dos Exercícios Espirituais, 23, deixado por S. Inácio de 
Loyola, segundo o qual deve-se usar dos bens tanto quanto auxiliam o ser humano a alcançar o fim para o 
qual é criado, ou seja, a maior glória de Deus na salvação da humanidade. Muitos consideram que, para os 
jesuítas, os fins justificam os meios. Segue uma lista de auxílios recebidos: 1) Gleba Arinos: 1 chalana para 
1.000 kg; 1 cano de pescaria; Cr$ 5.000,00 para a derrubada de 1 alqueire de terra; mercadorias; passagens à 
Cachoeira do Pau, transporte grátis. NB: Equipamento da primeira expedição. 2) Firma de B. Bruno: edifício 
do ex-barracão S. Rosa, fornecimento de gasolina, mantimentos, transporte e passagens grátis para a Turma 
volante de pacificação, e outras mercadorias conforme as despesas elencadas nas listas intermináveis de 
controle econômico de cada PAI. 3) As Firmas abaixo mencionadas contribuíram com mantimentos e 
mercadorias, e ajudas de pessoas em pequenas manobras: Pedro Laurindo, Antônio M. Junqueira, Marcos da 
Luz, José Vieira Régis, Geraldo Banki. 4) Serviços voluntários: Joaquim Batista, Fritz Tolksdorf, Mário 
Medeiros, Armando Fuade, Romão, Nilson, Beno Ruecht, Roberto, Máximo, José do Espírito Santo, Tapá 
(Kayabí), Benedito, Honorato e outros. 
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um deles, contentes inicialmente com os presentes, depois necessitados dos recursos 

médicos ocidentais. A mediação de presentes permitiu uma aliança entre uma agência 

externa, civil e religiosa e os Rikbaktsa desde os primeiros contatos pacíficos. As relações 

interétnicas que se seguiram foram reproduzidas e articuladas 

“na dinâmica política e econômica nacional (e internacional), através de um 
campo social – campo de intermediação – que ‘compatibiliza’ estas relações entre as 
sociedades indígenas e a sociedade nacional. Constituído pela interpenetração das 
dinâmicas da sociedade indígena e da sociedade envolvente, este campo tem seu 
núcleo nervoso nas relações que os índios estabelecem com agentes e entidades 
indigenistas.” (Arruda, 1992: 9-10). 

Historicamente distante dos métodos dos bandeirantes e dos bugreiros, e próximo do 

ideário das missões jesuíticas, o projeto de integração da MIA, com sua política 

civilizadora e catequética, deixou conseqüências desastrosas, entre outras, a depopulação 

Rikbakta e a desestabilização dos clãs Rikbaktsa no território tradicionalmente ocupado. A 

ação missionária não se deu isolada, foi transtornada pela presença seringalista, porém, ao 

mesmo tempo, facilitou em alguns sentidos a invasão seringueira: "De Nimuendaju62 

aprendi a técnica de pacificar. Os seringueiros atropeladamente extinguiram a pacificação" 

(Dornstauder, 1975: 42). Sob a pressão pacificadora vista como um dos diferentes 

processos de dominação (Weber, 1983: 170-204) e estratégias próprias em cada lado da 

interação, os Rikbaktsa tenderam a permanecer dependentes e, de certa forma, “submissos” 

aos missionários que imprimiam uma nova maneira de se identificarem e de se 

relacionarem. 

1.1- A Missão Prelazia de Diamantino e a MIA63 
"A religião já é uma forma de civilização, mas para o índio se tornar capaz 

de praticar a religião, cumpre elevar-lhe o nível econômico cultural [...] Por isso a 
catequese e a civilização andam de mãos dadas. [...] Nos primeiros contatos do índio 
com o civilizado é o interêsse econômico que atrai o índio para o branco e sustenta 
as relações amistosas".64  

Para compreender a pacificação dos Rikbaktsa iniciada pelos jesuítas é necessário ver 

o contexto em que os principais fatos aconteceram e foram divulgados e usados 

politicamente como imagem da atuação missionária na construção do “mito da 

pacificação”. A Prelazia65 Nullius de Diamantino, desmembrada da Arquidiocese de 

                                                                                                                                               
61 No “Ensaio sobre a dádiva. Forma e razão da troca nas sociedades arcaicas”, Marcel Mauss construiu a idéia de 
sociedade estruturada sobre as trocas. 
62 Muitos produziram etnologicamente com as mãos e a cabeça de Curt Nimuendajú, indigenista e cientista. 
63O termo MIA diz respeito à Missão Anchieta que congregou os jesuítas da MD que trabalhavam com os 
grupos indígenas. A MD foi assumida pelos jesuítas para manter um trabalho missionário junto aos 
autóctones no Brasil. Com o passar do tempo houve a necessidade de oficializar uma sociedade civil de 
direito privado que representasse a MD nos trâmites legais e foi fundada a MIA em 19.11.56 no Rio de 
Janeiro. Os missionários indigenistas se tornaram membros oficiais da MIA a partir de 1956 quando as 
competências do Prelado de Diamantino e do Superior da MD não estavam ainda muito definidas, criando 
assim maior autonomia dos trabalhos missionários com indígenas. Contudo, os que trabalhavam com os 
grupos indígenas pertenciam também à MD, ou seja, estavam contribuindo na formação da Prelazia de 
Diamantino. A representação da MIA foi transferida com a capital para Brasília e depois a Diamantino. Na 
“Ata de Transferência da Missão Anchieta de Brasília (DF) para Diamantino (MT), de Reforma do Estatuto e Eleição de 
Diretoria”, 31.10.72, consta que se trata de uma entidade filantrópica e que foi registrada em Cartório. 
64 José Maria Correia, SJ: Entre os índios do Mato Grosso. Anuário Inaciano. Porto Alegre. 1956: 121. Esta 
citação aponta para o contexto eclesial em que se criou a MIA e buscou-se pacificar os Rikbaktsa.  
65 Dom Alonso explicou que uma Prelazia, “é uma diocese em formação com caracteres missionários, confiada a 
uma ordem ou congregação religiosa” (cf. circular do dia 12.10.57). Nullius em latim significa “de ninguém” 
talvez uma terra de ninguém ou “devoluta”. A Prelazia se iniciou com Mons. du Dréneuf que foi por 18 anos 
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Cuiabá, foi criada pela bula Cura Universae Ecclesiae do Papa Pio XI, em 22 de 

março de 1929, com cerca de 350.000 Km2. Esse território independente da Prelazia foi 

confiado aos jesuítas que a denominaram Missão de Diamantino. Em 1931, Diamantino 

possuía 401 moradores66. A Missão dos jesuítas consistia em dar base estrutural e humana 

à Prelazia que se tinha criado oficialmente, até atingir as condições de ser Diocese67 (ver 

ilustração 7, p. 25A). No dia 21.12.1930, tomou posse o 1º Administrador Apostólico e 

superior dos jesuítas, Mons. du Dréneuf.68 Em 1935 iniciou a Missão do Mangabal, no alto 

rio Juruena, a primeira missão indígena da Prelazia de Diamantino para trabalhar com os 

Nambikwara69. O objetivo primeiro da escolha do “Mangabal do Juruena” para iniciar os 

trabalhos com grupos indígenas, foi a necessidade de um certo isolamento para evitar 

interferência dos civilizados. Seguiram para o Mangabal, mas o isolamento e a terra ruim 

constituíam problemas na implantação do projeto: a produção era insuficiente para o auto-

sustento. Em 1942 fez-se uma avaliação70 para ver se os jesuítas deveriam continuar com a 

Prelazia de Diamantino. Concluiu-se que o avanço dos seringueiros na região exigiria um 

trabalho em defesa dos grupos indígenas e passaram então a Missão para Utiariti. 

O Posto Missionário de Utiariti tornou-se uma extensão escolar do Grupo Escolar 

Caetano Dias71 de Diamantino. Em 1948, iniciou-se o “Patronato Agrícola Santo Inácio”, 

                                                                                                                                               
o Administrador Apostólico e o Superior da MD. Em 12.3.50, o Pe. Alonso assumiu a Prelazia e foi ordenado 
bispo em Porto Alegre em 21.8.55. Para diferenciar a caminhada da Prelazia da organização interna dos 
jesuítas, o Pe. Edgar foi nomeado Superior da MD. Em 21.1.61, o Pe. Froehlich assumiu como superior da 
MD e o Pe. Edgar, superior de Utiariti. Em 10.11.63 fez-se um “Convênio entre o Prelado ´Nullius´ da Prelazia de 
Diamantino e o Superior Regular da Companhia de Jesus”, um passo decisivo na separação institucional entre a 
MD e a Prelazia. Consta no item 10 do convênio: “De todos os bens que existirem na Missão no dia em que se 
firmar o inventário só serão da Companhia os objetos de uso pessoal dos missionários e os livros das bibliotecas” 
(Arquivo Meridional, assuntos econômicos). A Bula Dilecto filio, de Paulo VI, nomeou o Pe. Froehlich bispo 
titular de Jomnium e Prelado de Diamantino em 29.11.71 em substituição a Dom Alonso. Em 29.9.77 fechou-
se a MD e o setor indígena passou a ter um superior próprio, o Pe. Arlindo de Oliveira, SJ. 
66 Diamantino começou em 18.11.1728 quando se descobriu ouro no local chamado Arraial do Ouro. Com a 
descoberta de pedras diamantíferas, “cuja extração era privativa da Corôa Portuguesa”, Nossa Senhora do Alto 
Paraguai Diamantino foi criado por Alvará Régio em 23.11.1820 e seguiu à mercê dos ciclos mineradores. 
Para melhores esclarecimentos ver a genealogia dos municípios criados pela ação constitutiva do poder 
público, pela denominação e pelo confronto de dois municípios (cf. Moura e Silva, 1998). 
67 Para se ter uma idéia da Prelazia é bom saber que Diamantino recebeu o título de “Freguezia” em 1811 e 
passou a ter vigários e coadjutores. A Paróquia de Diamantino passou por um período de decadência com o 
esgotamento do ouro e dos diamantes e ficou sem vigário desde 1875 até 1930 quando se tornou Prelazia. Em 
21.4.34 chegaram à Prelazia as primeiras Irmãzinhas que mais tarde assumiriam também o trabalho 
indigenista. Só em 17.10.1979 a bula “Cum Praelaturae” de João Paulo II criou a diocese de Diamantino. 
68 Conforme o relatório de Monsenhor du Dréneuf ao “Nosso Muito Reverendo Pe. Geral Ledochowski” traduzido 
em vernáculo, em 1942, no folheto comemorativo do 1º decênio p. 8: “Insinuou o Visitador [R. P. Renaud] seria 
do agrado do nosso M.R.P. Geral, que a Companhia assumisse uma dessas missões e assim recuperasse as suas 
gloriosas tradições de catequese indígena [...] e de  verdadeira missão ‘inter paganos’”. 
69 Para chegar ao Mangabal do Juruena os jesuítas passaram por Utiariti, onde Maximiano Enoré, Paresí, era o 
telegrafista. Partiram no dia 5.9.1935 e se alojaram nas casas dos guardas da Linha Telegráfica em Major 
Amarante (mapa p. 25A). Ali começaram a receber visitas constantes dos Nambikwara. Joaquim Antunes, o 
chefe do Posto telegráfico, reconheceu que eram os mesmos Nambikwara que em 1930 massacraram seu 
filho de dez anos e os missionários da ISAMU: “sete pessoas - a missão norte-americana” (Mello, 1975: 41). O 
Pe. Adalberto, em Heróis do Juruena fez uma descrição dramática desse massacre (Pereira, 1975: 113-124). 
Em agosto de 1938 o Pe. Mello viajou “aproveitando a condução de um carro de praça de Cuiabá, que trouxera os 
chefes da expedição antropológica de Claude Lévy-Strauss junto aos Nanbikuára” (Mello, 1975: 46-7). 
70 No relatório da avaliação foi indicada a população da Prelazia: Diamantino, 500; Gatinho (Alto Paraguai), 
1.500, mais 1.000 nos arredores; Areias, 300; os 60 a 70 sítios fora da linha, 2.000, os da linha da borracha, 
500 a 1.000; somando 6 a 7.000. O uso da palavra “linha” talvez tenha influência das linhas telegráficas. Os 
índios conhecidos somariam de 2 a 3.000 e presumia-se que os desconhecidos chegariam a mais de 3.000. 
71 Atualmente esta Escola de 1º e 2º graus possui o nome de Plácido de Castro, uma homenagem ao capitão 
gaúcho que comandou parte das rebeliões no Acre antes da sua anexação ao Brasil. Procurei no início de 
1999 nesta escola os históricos escolares dos Rikbaktsa. Os dados dispersos de 1968 indicam 6 Rikbaktsa na 
escola. Em 1963 estavam 60 meninos no “Lar do Menor” em Diamantino, dos quais 8 eram Rikbaktsa. No 2º 
ano: Heriberto Tsabui, Odilon Aiquiniata, Roque Maicata, Albano Mutsi; no 1º ano C, Antônio Donoita, no 1º 
ano B, Tarcísio e Bernardo. E em 3.3.64 indica-se novamente que chegaram os “índios de Utiariti”: Heriberto, 
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um complexo educativo com regime de internato em Utiariti para a assistência e 

educação das crianças índias. Conforme o Livro Tombo da Prelazia de Diamantino (p. 33), 

foi erigida a Paróquia de S. Terezinha de Utiariti72 especialmente para os indígenas no dia 

13.10.1953, cujos limites eram os rios Santo Antônio, Água Verde, Sumidouro, Arinos, até 

as cabeceiras do Juruena e o Sepotuba. Utiariti abrigava 60 crianças em 1954 e a MD 

possuía 8 padres, 8 Irmãos e 4 estudantes jesuítas, com um projeto explícito:  

“Civilizar é Educar. E educar é preparar o indivíduo para a vida. Assim é 
que os Missionários mantêm um modesto Pensionato B. Roque em Utiarití, onde 
índios e índias, com os rudimentos da língua pátria e com as operações 
fundamentais da aritmética, aprendem os fatos de maior realce da nossa História 
Pátria.” (Encarte da MD, 1954: 5). 

Com essa proposta civilizadora chegou-se aos Kayabí em 1953-473 e aos Rikbaktsa 

em 1957 para pacificar. As crianças eram retiradas dos grupos indígenas da região tidos 

como selvagens. Muitas delas eram órfãs pois seus pais estavam sendo dizimadas pelo 

avanço dos seringueiros e pelas doenças. Esses e outros fatores justificavam o 

empreendimento de levá-las e mantê-las no Pensionato Beato Roque de Utiariti. O Pe. 

Dornstauder chegou a mencionar que se tivesse uma estrutura nos PAIs criados na TI 

Rikbakta que permitisse montar escola e catequese, não levaria as crianças para Utiariti: 

"Há várias viúvas e creanças. Formarei uma caravana de vários meninos e 
meninas. [...] Bem que não me parece, que seja Utiariti o que no momento falta para 
os Canoeiros: o Posto Régis seria um passo intermediário, sem que saiam do 
ambiente habitual. Mas em atenção à catequese religiosa tem que se aceitar graves 
inconvenientes de outra ordem." (Dornstauder, pasta 12, fascículo 83:1). 

Além do trabalho no Internato74 de Utiariti, foram realizadas pela “missão volante”, 

até 1955, cerca de 90 expedições de reconhecimento nas matas e rios da região e de 

atendimento aos índios nas malocas. Adiante desenvolvo outras 90 expedições voltadas 

para os Rikbaktsa. Em um suplemento ao relatório de agosto de 1953, o Pe. Dornstauder 

deu notícias dos seringueiros mortos pelos Rikbaktsa. "Atualmente os seringueiros estão 

com disposições de represálias totais" (Dornstauder: Arquivo Meridional). Em 23.2.54 os 

missionários usaram um avião para sobrevoar a região e localizar as malocas Rikbaktsa 

mas não as encontraram. Outro relatório do Pe. Dornstauder em 1955 falou da divisão do 

                                                                                                                                               
Cláudio Abama, Tarcísio, Gregório Xcava, Vito Tzeyta, Vicente Zoybe e Luís. Não foi possível saber se esse 
último é Rikbakta (Mello, pasta 39, fascículo 336 & Stoffel, Pasta 3, fascículo 16: 91). 
72 Em 1951, estavam na MD 6 padres e 7 Irmãos, dos quais 2 padres e 2 Irmãos trabalhavam em Utiariti (cf. 
Catalogus, anni 1951: 35-6). No ano seguinte mais um Irmão de Diamantino foi auxiliar em Utiariti. Em 
1953-4 foi pároco de Utiariti o Pe. Waldemar que passou a trabalhar no RJ e Brasília para conseguir 
benfeitores para a Missão uma vez que sua saúde era frágil. Seguiram outros párocos: do começo de 1955 a 
abril de 1956, o Pe. Edgar; de 1.4.56 a dezembro de 1960, o Pe. Froehlich tendo como coadjutor o Pe. 
Dornstauder; em 29 de abril de 1961, o Pe. Isidoro, tendo como coadjutor o Pe. Pereira (ver foto 4, p. 26A).  

73 Quando o Pe. Dornstauder subiu para o 1º contato com os Kayabí encontrou um 
campo de pouso de aviação da Fundação Brasil Central, na margem do Rio dos Peixes, 
ponto final da Expedição Roncador-Xingu. 
74 Como internato, Utiariti facilitou a retirada da parcela jovem da população do seu meio “selvagem” para 
civilizá-la. Desenraizava as “crianças índias” para ficar mais fácil de regrar sua vida e impor um ritmo de 
estudo e aprendizado. O Pe. Dornstauder, por exemplo, vendo o menino Zeca (Nambikwara, com 7 anos) 
sentado no chão com o prato de comida, disse: “- Zequinha, porque cê não senta no banco?” E o menino 
respondeu: “- Não. Padre, assim é bom”. Noutra ocasião: “- Como é isso Zeca, ainda não lavou a cara hoje?” e a 
resposta livre da criança: “- Não precisa, Padre.” E noutro dia: “- Padre, hoje não quero aprender!” Num 
processo demorado, acontecia uma infinidade de circunstâncias originais como o uso da roupa, o aprendizado 
da leitura e da escrita, não na língua materna, o aprendizado do trabalho e da reza segundo o estilo ocidental. 
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trabalho missionário em 3 regiões: o Oeste com Utiariti, o Leste com Paranatinga e 

Xingu, e o Norte com o rio São Manoel ou Teles Pires e o Arinos que ficaria a seu cargo 

(mapa 5, p. 27A). Ao falar dos indígenas dessa região, segundo informações dos Kayabí, 

estavam os “Cavaibas, ao norte do Tatuí e no baixo Arinos. São provavelmente idênticos 

aos assim chamados ‘Canoeiros’ que atacam no baixo Rio do Sangue, no Juruena e na 

barra do Papagaio”.75 Sem saber ao certo que grupo indígena buscavam o Pe. Edgar falou 

dos “Caraíbas”: 

"O P. João está num empreendimento muito grande: A pacificação dos 
índios Caraíbas. [...] Se o conseguir, teremos resolvido o maior problema indígena 
de Mato Grosso, desde o Xingu até o Madeira. Salvar todos estes índios do 
extermínio completo, a que estão condenados, por obstinação e hostilização dos 
civilizados. Ele deve poder dispor do seu tempo e por isso não o posso amarrá-lo 
com nenhum compromisso com a casa ou a paróquia." (Schmidt, carta ao provincial 
em 7.9.1956).  

Quando aconteceu o primeiro contato pacífico com os Rikbaktsa em 30 de julho de 

1957 (Dornstauder, 1975: 88), a região estava tomada por seringueiros e os agrimensores já 

estavam dividindo as terras dos Rikbaktsa. O trabalho do Pe. Dornstauder e sua equipe na 

selva, entre a arma de fogo dos seringueiros e a flecha dos Rikbaktsa, acarretava grandes 

riscos (Moura e Silva, 1959: 240-242).  

Em 1962 estavam trabalhando na MD 14 padres, 6 estudantes, 14 Irmãos e 12 

Irmãs, chamados de "bandeirantes76 de Deus" porque levam o progresso às regiões 

desbravadas. Em caráter mais estável, 110 índios estavam em Utiariti no ano de 1962 e 

contavam-se no cemitério, 26 covas77. Em maio de 1966 Utiariti contava com 3 padres, 5 

Irmãos e 7 Irmãs. O BVO tinha somente um padre e um Irmão liberados. Nessa época o Pe. 

Dornstauder já ficava com os Kayabí no Tatuí. Os missionários buscavam uma forma de 

reservar terras para os Rikbaktsa. "A terra de Utiarití é por demais árida para localizar 

muitas pessoas e as outras terras dos índios estão praticamente  todas vendidas pelo 

governo, e não adianta reclamar!" (Froehlich, carta ao Provincial, 29.12.1966). 

Um folder (cf. ilustração 1, p. 28A) traz uma pergunta interpeladora e revela o 

objetivo do trabalho missionário: “Sabe V. quanto custa levar a civilização e a Fé a índios 

abandonados?” Tal folder tinha por fim incentivar os “benfeitores”. Para isso, apresenta no 

início dos anos 60, fotos significativas de circunstâncias diárias e uma diagramação 

especial, para dar uma idéia da engrenagem criada pela MIA:  

"Os membros das tribos pacificadas se reúnem em Utiariti, ‘front’ da Missão 
Anchieta. É um oásis ilhado em plena selva. Encontram-se aí, Jesuítas, irmãos de 
Anchieta e as Irmãzinhas da Imaculada, numa oblação contínua à Pátria e a Deus, 
zelando com dedicação e carinho por 300 membros de nove tribos diferentes.[...] 

                                                                                                                                               
Zeca morreu em Diamantino no dia 21 de setembro de 1946 (cf. Dornstauder, In: Notícias para os nossos 
amigos. Dezembro de 1946: 110-115). O trabalho salesiano foi semelhante ao de Utiariti (cf. Menezes, 1984). 
75 A região ocupada pelos Rikbaktsa faz divisa no rio Papagaio, a 60 km ao sul do BVO (cf. mapa 1, p. 21A). 
76 As “bandeiras” eram símbolo de um movimento militar, um método de luta, tática de guerra que se definia 
por um quadrilátero onde a tropa atacava pelos 4 lados. Com a independência e a proclamação da República 
do Brasil, era necessário criar heróis nacionais – no tempo do integralismo os habitantes dessa terra foram 
educados ao amor a pátria – e Getúlio Vargas colocou os bandeirantes, que não passavam de escravizadores 
de índios, como símbolo do brasileiro forte que saiu de São Paulo para levar a civilização ao sertão selvagem. 
77 Talvez as covas abranjam também o período das Estações Telegráficas. "Com o sarampo de Utiarití, apesar 
dos melhores remédios, perdemos 12 índios, quasi todos pequenos" (Froehlich, carta ao Provincial, 27.1.1963). 
Nessa epidemia de sarampo que grassou Utiariti em 1962 morreram 8 Rikbaktsa (Lisbôa, 1964: 155-158). 
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Entre estes índios a caminho da civilização, não vigora nenhum preconceito 
racial, mas há uma sublime fusão de tribos, causa de enriquecimento para as futuras 
gerações indígenas" (folder 1 s.d.).  

O exagero de afirmações como essas, “nenhum preconceito racial” ou “oásis ilhado 

em plena selva”, indicam o idealismo da propaganda. Torna-se recorrente a compreensão 

dos Postos da Missão como ilhas de benefícios aos indígenas em vista da integração na 

sociedade brasileira, uma espécie de “fusão de tribos”. O folder segue mostrando o 

destaque do trabalho com os Rikbaktsa (ver ilustração na p. 29A):  

“os missionários se dedicam à conquista de nossos irmãos indígenas para a 
civilização e para o céu [...] dentre os quais o pioneiro da Missão, Padre João 
Dornstauder, cuja dedicação aos trabalhos é infindável levando socorros espirituais e 
corporais aos selvícolas brasileiros.”  

Outro folder de divulgação mais modesto, devido ao novo tempo do missionarismo, 

falou da MIA que abrangia 354.494 Km2 com 29 tribos conhecidas. A atuação indigenista 

parte das 6 bases missionárias em setembro de 1970: Utiariti, Eremetsaukê ou BVO (com 

250 Rikbaktsa), Tatuí, Bakairí, Umutina, Paresí e Diamantino. E concluiu: “Nossas idéias 

não foram muitas. Menos ainda, extraordinárias. Mas, as poucas que aceitamos eram 

CLARAS, CERTAS, PATRIÓTICAS E EVANGÉLICAS: E ESSAS NÓS 

REALIZAMOS” (folder 2, s.d.). Aqui se demonstra a influência do SPI com o específico 

missionário. 

Os anos 50 foram marcados por uma ideologia desenvolvimentista que deveria 

arrancar o Brasil do “atraso” e trazer-lhe o “progresso”. O desencanto com os resultados 

sociais do desenvolvimento econômico levou a uma “práxis libertadora”, direcionada à 

transformação das estruturas sociais injustas. A caridade cristã foi taxada pelos ativistas 

políticos de paternalista78. Essa situação histórica de interações permitiu na Igreja Católica 

um crescimento dos movimentos horizontais de diálogo com os povos diferenciados.  

Esses aspectos influenciaram diretamente no redimensionamento do indigenismo 

missionário79 da MIA junto aos Rikbaktsa. Em 1968, após uma avaliação decidiram fechar 

o Internato de Utiariti que violentava as crianças retirando-as dos seus grupos maternos. 

Alguns ainda continuaram presos ao esquema clássico do civilizar e catequizar, motivado 

pelos missionários da MIA e outros. De 18 a 22 de fevereiro de 1968 realizou-se o “1º 

Encontro sobre a presença da Igreja nas populações indígenas” em São Paulo, organizado 

pelo Secretariado Nacional de Atividade Missionária (SNAM). O intuito dos missionários 

era mudar seu método missionário: “Nossa meta é a sobrevivência da tribo, conscientizada; 

que os índios sejam eles próprios e cheguem à auto-suficiência, à maioridade” (Leite, 1982: 

                                                
78 Neste trabalho desejo mostrar que a forma de auxílio prestado aos Rikbaktsa foi caracterizada pelo 
“assistencialismo”: por força das circunstâncias os missionários decidiam como, onde e quando auxiliar e 
Utiariti preparava-os para um mundo que não era o deles. Outro conceito informa esse tipo de relação, o 
“paternalismo”. Trata-se da relação protetora de um pai para com seus filhos ainda pequenos, decidindo por 
eles, o que dificulta a responsabilidade e liberdade. Adiante explicitaremos melhor esse ponto analisando a 
figura do Pe. Dornstauder, identificado com o antepassado Rikbakta, Mùigynani: pai, cacique e xamã. 
79 Utilizarei a expressão “indigenismo missionário” para referir-me à atuação de missionários em áreas 
indígenas. Talvez o neologismo missionarismo explicite melhor o específico dessa atuação, mas ainda não diz 
a originalidade da atuação da MIA junto aos Rikbaktsa. Segundo depoimento pessoal do Pe. Iasi, a Missão 
dos jesuítas era contatar todos os povos e levar a Boa Notícia da salvação. Como? Quando? E em que termos? 
Isso variaria conforme o contexto. Então a primeira tarefa missionária seria salvar fisicamente os índios e 
com paciência histórica, oportunamente, anunciar Jesus. 
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25). Tornou-se necessário “conhecer, respeitar e prestigiar a cultura de cada grupo 

indígena e procurar aculturar-se a êle”.80 Suas orientações foram dadas na forma de 

Diretório, inspirado no “Diretório Indígena”81. Segundo as palavras do autor, essas 

orientações para a atuação indigenista missionária surgiram da “convivência pessoal com 

as Nações Indígenas”. Foi “um esforço concreto por traduzir os postulados básicos de uma 

antropologia válida para a prática imediata do trabalho missionário junto aos grupos 

indígenas” (Leite, 1982: 26). Em 30.5.68, o Pe. Geral dos Jesuítas, Pedro Arrupe, visitou o 

BVO e deu novo impulso na organização do setor indígena da Prelazia de Diamantino. 

Com a mudança nas linhas de atuação da MIA82 em 196983 o internato foi fechado e os 

missionários se distribuíram entre os grupos indígenas que estavam em Utiariti conforme as 

necessidades. 

Até 1970 não havia articulação das Missões católicos a nível de Brasil: “era a 

missão dos jesuítas, dos franciscanos, dos salesianos e cada um fazia seu trabalho da 

melhor maneira possível. O que pude constatar é que cada missão ou cada prelazia era uma 

ilha”84. Os jesuítas se inseriram em Utiariti, “um oásis no cerrado”, e fizeram o “seu” 

trabalho missionário independente. O “Relatório da visita às Prelazias da Amazônia 

(1.10.70 a 1.2.71)” do Pe. Iasi concluiu que “as missões estiveram mais a serviço dos 

exploradores que dos índios” e cita um prelado que pensava elogiar o trabalho missionário 

dizendo que a missão “oferece agora franca entrada naquele sertão, favorecendo a todos a 

extração da borracha e outros produtos” Ao se articular uma pastoral indigenista ou um 

indigenismo missionário a nível nacional, superando o “isolamento” no qual cada 

Congregação Religiosa, Prelazia ou Diocese estava inserido, constituiu-se o CIMI85, 

iniciativa amadurecida nos encontros do SNAM86. 

                                                
80 Cf. Leite, 1982: 21 & Documento do Morumbi, Revista de Antropologia, vol. 15-16. 1967-68: 213. 
81 Uma versão do “Diretório Indígena” é de 1969 mas o Pe. Pereira já apresentara uma versão para estudo dos 
missionários em 1965. Depois ampliou-o em “Questões de aculturação”, ainda mimeografado (Pereira, 1973) e 
em 1981 foi reimpresso em 20 páginas. A proposta do autor aos missionários da MD possuía orientações 
práticas para relações mais horizontais com os índios, o que revolucionou o trabalho levando ao fechamento 
do Internato de Utiariti. O Pe. Adalberto interagia facilmente com os índios com a grande vantagem de 
aprender logo suas línguas. Trabalhava com os mitos segundo um método próprio: ouvia muitas pessoas 
contando o mesmo mito e fazia uma síntese dos vários narradores, facilitando a tradução para uma linguagem 
portuguesa mais corrente, uma espécie de recriação dos mitos. Coletou “Quinze Lendas dos Rikbaktsa”, nos 
primeiros tempos da pacificação, em 1961 (Pereira, 1973: 34-48). Depois foram incorporados em “O 
Pensamento Mítico do Rikbaktsa” (Pereira, 1994. 336p). Contém 559 notas aos 119 mitos recolhidos, 
vocabulário do texto, desenhos e bibliografia. A pesquisa foi realizada intensivamente entre 1986 e 89.  

82 As mudanças rápidas, a partir da segunda conferência episcopal latinoamericana de Medellín 
(1968), fizeram com que se pensasse a ação missionária inicialmente como “encarnação”, depois como 
“inserção” e ultimamente como “inculturação”, neologismo criado pelo Pe. Pedro Arrupe, SJ enquanto 
Superior Geral da Companhia de Jesus e explicitado pelo teólogo Pe. Francisco Taborda, SJ (1988). Esses 
termos dizem respeito mais especificamente à maneira específica da atuação da Igreja Católica junto aos 
índios (ver foto 8, p. 30A). 

83 Estavam “in missine degentes” (presentes na missão) em 1969: 26 padres e 16 Irmãos, dos quais 4 
padres e 6 Irmãos cuidavam dos 95 internos e das 75 internas a cuidado das Irmãzinhas em Utiariti e 2 padres 
e 2 Irmãos estavam no BVO (cf. Catalogus, 1969: 115-122). Em 1970 estavam 26 padres e 16 Irmãos na MD, 
dos quais 1 padre e 3 Irmãos cuidavam dos 35 internos e das 55 internas em Utiariti e 2 padres e 1 Irmão 
estavam no BVO com 160 Rikbaktsa; com o Pe. Dornstauder no Tatuí estavam 4 missionários leigos; 5 
Irmãzinhas estavam em Utiariti e outras 3 no BVO (cf. Catalogus, 1970: 252-259). 
84 Iasi. Porantim, ano XX, no 210. Novembro de 1998: 14. 
85 O CIMI, criado em 23 de abril de 1972 como órgão oficioso, passou a “órgão anexo” à CNBB em 1977, ano 
em que o setor de pastoral indígena da MD foi supressa e alguns trabalhos continuaram ligados ao CIMI. 
86 A desativação de Utiariti gerou movimentos que influenciaram de algum modo na criação do CIMI. 
Arlindo Leite analisou essa mudança no contexto da Igreja Católica, articulando dialeticamente o plano 
ideológico com a práxis. “Em termos políticos, deu-se a passagem de uma atitude colonialista, com tudo o que isto 
implica em termos de dominação interétnica, para uma posição de reconhecimento da alteridade indígena, e o 
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Seguindo esta perspectiva de mudança na Igreja Católica a “Declaração de 

Barbados I”87 criticou seriamente a ação indigenista das missões religiosas, dos 

antropólogos e dos Estados Nacionais no passado. As políticas indigenistas oficiais foram 

taxadas de colonialistas e exploradoras dos índios nos seus projetos de civilização e na 

organização das frentes de expansão. Esse documento propôs o fim da atividade 

missionária tradicional. O questionamento do modo tradicional de catequizar e civilizar foi 

ganhando adeptos dentro dos quadros de missionários da MIA e de outras Missões até 

modificarem algumas estruturas implantadas pela MD que marcaram uma etapa na linha de 

atuação missionária.  

1.2 – 90 Expedições Pacificadoras 
“Dia 30 de julho de 1957 [...] Quero ver melhor. Assoma alguém. Penso que 

é moça, a julgar pela impressão do momento, e trato como se fosse moça. Empunha 
arco e flecha. Mais tarde iria saber que era homem, o índio Pome. Parou e olhou-
me com espanto. [...] É um momento único. O índio parece uma visão, mas se 
move, vindo da direção donde viemos.”  

(Dornstauder, 1975: 88-9).  

Os principais dados88 sobre as diferentes fases da pacificação Rikbakta auxiliam a ver 

de forma mais linear os acontecimentos que apresento a seguir dentro de uma linha 

temporal de “90 expedições” (cf. tabela 1, anexo 3) empreendidas pelo Pe. Dornstauder, 

com o fim de pacificar Rikbaktsa e seringueiros em conflito. Substancialmente diferente 

das expedições “clássicas” como a expedição de Levi-Strauss com Luiz de Castro Faria à 

Serra do Norte em 1938, a heterogeneidade das expedições aqui pesquisadas mostra-se 

desde o tempo de duração até os locais de origem e o ponto de chegada, “arbitrariamente” 

marcados pelo Pe. Dornstauder, com pequena quantidade de recursos humanos e 

financeiros. Os objetivos imediatos também variavam, contudo, em longos traços as 

expedições procuravam “pacificar” os Rikbaktsa. Primeiramente, as expedições 

proporcionaram o reconhecimento do terreno e depois reforçaram a instalação dos PAIs. A 

importância dada pelo Pe. Dornstauder aos mapas é sintomático pois estes permitiam 

planejar suas expedições numa escala espacial. O ritmo das expedições foi acelerado depois 

para o atendimento aos doentes nas malocas. Nos meses de maio e junho de 1956 os 

Rikbaktsa “atacaram” intensamente a região do Arinos, o auge dos conflitos sangrentos.  

"No dia 4 de maio[56], pilharam a feitoria Nova Ventura89. No dia 6 
flecharam na feitoria Paraíso a José Bertoldo, que fora expedicionário brasileiro. 
José veio a morrer sozinho no dia seguinte, enquanto o companheiro Sebastião 
Carmo da Rocha buscava socorro. No dia 12 saquearam a feitoria São Pedro. No 
dia 14, pelas 19 horas, repetiam o feito do Juruena, atacando ao mesmo tempo as 

                                                                                                                                               
conseqüente apoio à autodeterminação dos grupos indígenas. E no plano religioso, passou-se de uma concepção 
romano-doutrinal impositiva, para uma postura de comunhão e diálogo respeitoso” (Leite, 1982: 5). 
87 O “Simpósio sobre a fricção interétnica na América do Sul” aconteceu no Center of Multi-Racial Studies, 
University of West Indies, Bridgetown, Barbados, nos dias 25 a 30 de janeiro de 1971, organizado pela 
Universidade de Berna da Suíça e financiado pelo “Programa de combate ao racismo” do Conselho Mundial de 
Igrejas. Thomaz Lisbôa (da MIA) e Georg Grünberg (do Museu Paulista) participaram desse Simpósio. 
88 O autor primordial das fontes aqui levantadas é o Pe. Dornstauder. Primeiramente o material mais bruto 
encontra-se na pasta 16, fascículo 113; e nas pastas 40 a 43, fascículos 238 a 317 além de outros fascículos 
espalhados. Na medida em que fui lendo este material, percebi que o esquema das expedições foi usado no 
livro (1975) que mereceu maior atenção do autor na elaboração. Então passei a usar prioritariamente o livro. 
89 Cf. Diário de Dornstauder apud Lunkes, 1978a: 177. Convém perguntar-se se foi ataque ou então estavam 
querendo conseguir algumas ferramentas. Tendo a pensar que trata-se de um ataque de represália por causa de 
vários conflitos ocorridos na região (cf. croqui do “ataque” a Wernecke na ilustração 4, p. 31A). 
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feitorias de São Bento e Progresso. Antônio Werneck, seringueiro, escapou 
flechado, mas na feitoria São Bento, Milton Padilha Santana, outro seringueiro, 
morreu, pouco depois de flechado, nos braços de Olminda, na beira do rio."  

O Pe. Dornstauder estava “pacificando” os Kayabí do Tatuí quando soube dessas 

notícias. Procurou recolher dados sobre os Canoeiros com os seringueiros e indígenas da 

região. Escreveu então para o superior jesuíta, para Egon Schaden e Darcy Ribeiro falando 

da urgência da pacificação dos Rikbaktsa e começou os preparativos: pacificar os 

seringueiros; conhecer a região através de expedições; qualificou90 um grupo de 

pacificadores. Em 26 de setembro 1956 foi buscar o menino91 Rikbakta que foi raptado em 

Pirapozinho, SP (Dornstauder, 1975: 43). Depois buscou em Rondônia um Parintintin para 

tentar a primeira fala, etc. Em outubro de 1956 o Pe. Dornstauder soube de outra expedição 

organizada por Claudino, um encarregado do seringal de Benedito Bruno Leme, que fora 

atrás dos “índios novos” na região do Espigão Mestre, abaixo da Gleba Arinos: “vulgo 

Goiano, penetrara no território rikbáktsa, para intimidar os índios” (Dornstauder, 1975: 48).  

No baixo Arinos, de 28.10.56 a 30.7.57, o Pe. Dornstauder realizou sete expedições, 

deixando brindes e conhecendo a região92. No dia 10 de abril de 1957 o Pe. Dornstauder 

saiu de Diamantino com Tupxi93 de caminhão rumo à Cachoeira do Pau, desceram o rio 

Arinos e chegaram à Gleba Arinos no dia 30 de abril. Juntaram-se aí com três Kayabí 

(Mairerum, Cuassiari e Yungatu) para descerem até a feitoria Boa Ventura explorando a 

região. No dia 14 de maio, os Kayabí foram explorar o outro lado do córrego da Nova 

Ventura e o Pe. Dornstauder, Tupxi e alguns seringueiros foram para o lado da feitoria 

Paraíso, margeando o rio Arinos (Dornstauder, 1975: 69-75). No dia 18 de maio saíram 

para explorar o Espigão Mestre, o Pe. Dornstauder, Tupxi, Mairerum e Yungatu. O calor, 

as pedras do local, a incerteza do êxito e o “regime autoritário” (Pereira, 1996: 52) do Pe. 

Dornstauder geraram animosidades na equipe de pacificação. Os Kayabí foram para rumos 

diferentes. O Pe. Dornstauder mandou Tupxi chamar Mairerum, o qual ficou todo 

atrapalhado. “Sendo Iránxe, não sabe como mandar um kayabí. Por fim diz: - 'Padre, quero 

comer farinha'." (Dornstauder, 1975: 75-82). A comida começou a faltar e resolveram 

voltar. 

O Pe. Dornstauder encontrava-se no barracão Santa Rosa no dia 29 de maio de 

1957, quando soube que os Rikbaktsa flecharam o seringueiro Pedro Amazonas na barra do 

rio Arinos. Não estariam os Rikbaktsa vindo à feitoria para uma tentativa frustrada de 

relações pacíficas? Esse conflito poderia colocar por terra o trabalho pacificador do Pe. 

Dornstauder. “Não acreditam muito na minha pacificação” (Dornstauder, 1975: 78). O Pe. 

Dornstauder foi com o seringueiro Antônio Carlos Rosa e aplicou penicilina no flechado, 

pois esse caso interessava muito ao Pe. Dornstauder. Dias depois, o Pe. Dornstauder com 

Tupxi e Mairerum subiram novamente para o Espigão Mestre. Estavam atrás da pista dos 

                                                
90 “Pacificar é arte [...] Introduzo o pessoal da pacificação numa grande abertura humana e antropológica. Exijo 
tenacidade e paciência, sensibilidade [...] Proibido, em qualquer hipótese, o uso de arma contra o índio” (Dornstauder, 
1975: 45). 
91 Mais informações sobre a expedição que raptou José Benedito Chateaubriand (Dito) estão no PAI Régis. 
92 Ver mapa 9 e anexo, p. 33A e 33B, das quais três expedições estão demonstradas no mapa 4, p. 70A. 
93 Maurício Tupxi é um Irantxe que veio de Utiariti, participou ativamente na pacificação dos Rikbaktsa e foi 
colocado pelo Pe. Dornstauder como encarregado do Posto Régis. 
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índios que flecharam Pedro Amazonas. Encontraram o Espigão do Alegre, uma região 

de moradia dos Rikbaktsa com roças e malocas abandonadas. Provavelmente os Rikbaktsa 

abandonaram essa região por causa da presença dos seringueiros. Aí ocorreram novas 

animosidades entre Irantxe e Kayabí (Dornstauder, 1975: 81). O serviço voluntário de 

pacificação mudou o acampamento para a barra do Arinos no dia 11 de junho e lhe deram o 

nome de Acampamento Santo Inácio. No dia 27 de junho foram para o rio Santana, 

afluente da margem direita do Juruena, ainda próximo à margem direita do Arinos. 

Custaram muito a encontrar a barra do rio Santana, e no dia 5 de julho subiram o referido 

rio. Os sinais e piques dos Rikbaktsa encontrados deixaram todos animados.  

Na 7ª expedição (cf. mapa 10 e anexo, p. 34A e 34B) aconteceu o tão esperado 

encontro pacífico No dia 20 de julho resolveram ir mais acima da barra do Arinos. O 

seringueiro Arantes os levou no barco a motor da Gleba Arinos, na subida do rio Juruena, 

até o porto do Tapiri Novo e do Cajueiro, 40 km acima da barra do Arinos. Dali seguiram a 

pé na direção do sol nascente e encontram vestígios antigos dos Rikbaktsa. No dia 24 

encontraram uma picada recente num córrego seco. Caminharam mais uma hora e 

encontraram outro córrego em cuja margem estava a Aldeia do Milho, sem ninguém. 

Deixaram ali as mochilas (também chamadas regionalmente de “galos” ou “buchos”) e se 

dirigiram para a Aldeia da Galinha onde encontraram muita plantação na roça. 

Encontraram sinais da presença Rikbaktsa de dois dias anteriores nas casas. Descobriram 

um caminho novo, seguiram por ali. Era o dia 30 de julho de 1957. Encontraram-se com 

Pome, junto com duas mulheres e duas crianças que pararam com espanto. A narração 

torna-se emocionante: 

“Rio, aceno, saúdo. [...] A resposta é só uma branca fileira de dentes. E logo 
amortece a expressão. Os outros puxam por detrás. Todos viram as costas, largam 
lata, peneira, xire, correm desabaladamente. Vamos atrás. Em poucos minutos 
alcançamos o grande tapiri no meio do mato, com um terreirozinho na frente. A 
fumaça da cozinha escorrega por entre as folhas de palha. Tacapeiron, abraçado à 
carabina, vê um índio amoitado, observando a nossa chegada, com arco e flecha” 
(Dornstauder, 1975: 89). 

O Pe. Dornstauder ordenou que não entrassem na maloca e não mexessem em nada 

que encontrassem pois na fuga desesperada não deu tempo deles pegarem nada, a não ser 

as crianças, os arcos e as flechas. Encontraram dentro de casa: ornamentos, algodão, 

utensílios diversos, os potes sobre brasas fumegantes e “9 redes baloiçando ainda, sendo 6 

de crianças”; “no pátio alguns potezinhos esparramaram pelo chão pasta de urucum e cacos 

de espelho fixados em plaquinhas de madeira” (Dornstauder, 1975: 89). O grupo conhecido 

como “Turma de Santo Inácio” deixou alguns brindes: machados, facas, tesouras e outras 

coisas. Ao lado da maloca fincaram uma vara para amarrar a bandeira com a senha94 da 

pacificação e acamparam no mato próximo para ficar observando: 

“- ‘ Aí vem um!’ exclama de repente Tupsi. 
É um momento único. O índio parece uma visão, mas se move, vindo da direção 

donde viemos. Ao dar entrada no terreiro, seus olhos dão em nós: pára. Ali fica, ao lado de 

                                                
94 O aprendizado dos ritos e a assimilação das imagens, no caso a senha da pacificação ainda não significa 
uma interiorização, pois entre as adesões e resistências, são muitos os níveis e efeitos secundários da 
colonização que neste caso também abrange o “imaginário” (Gruzinski, 1991: 219). 
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uma árvore, arco e flecha na mão. Olha-nos com atenção, bem surpreso. Pulo da rede. 
Aceno, saudando: - ‘Vem, vem! Ereyoá, ereyoá!’ 

Entendemos, com espanto, que diz não. [...] Pergunto-me a mim mesmo como fazer 

para nos entendermos. O recurso é a mímica.” (Dornstauder, 1975: 89). 

O Pe. Dornstauder constatou que nos primeiros contatos com um grupo indígena, ele 

fica tão espantado e temeroso quanto os pacificadores. “É preciso abrir a cara e rir para 

eles. Falar mesmo na própria língua, perguntar com toda a naturalidade, porque eles sabem 

que a gente fala amigavelmente.” (Dornstauder, pasta 15, fascículo 110). E no esforço de 

comunicação, muito importante para o momento, surgiram as interpretações que deram 

sentido aos gestos e permitiram desenvolver um “diálogo”. 

“Parece dar a entender que é pajé: eleva o braço e aponta o céu e depois 
aponta para si mesmo. [...] O Rikbáktsa nos espanta, repetindo a palavra irmão com 
perfeição de pronúncia. [...] Mairerum tem a idéia genial de lhe dar uma faca. 
Aprovo. Pega pela lâmina, avança e dá o cabo para o Rikbáktsa. Eu e Tacapeiron 
acompanhamos Mairerum. Tupsi, na rede, observa e acalma os cachorros. Apesar 
da aparente calma, percebemos que o Rikbáktsa se sente fortemente emocionado: o 
coração sacode com rapidez. Mas todo o porte é digno de um chefe. Mais tarde 
saberíamos que ali estava o cacique Aico.é.” (Dornstauder, 1975: 90). 

O contentamento com os resultados desse dia levou o Pe. Dornstauder a manifestar 

grande satisfação: 

“Afinal, após nove longos meses de caminhadas pelo mato, nas frustrações, 
na chuva e na sede, muita vez esfomeados e desorientados, agora, o primeiro 
resultado, a fala. [...] Réstias de luz baixam e por elas sobe a fina fumaça dos fogos 
ainda vivos dentro da casa. Por fim, os últimos lampejos reverenciam este dia, 
beijando de lado a cruz vermelha da bandeira da pacificação, fincada no meio do 
terreiro.” (Dornstauder, 1975: 91). 

Assim na véspera do dia de Santo Inácio os voluntários de pacificação conseguiram a 

primeira fala no epicentro das cabeceiras do Córrego Grande (Pitsitsik), que deságua no 

Juruena (Buburu), e dos córregos Alegre (Parinimgikwata) e Sararé (Ukyrysik = Água de 

Colar) que descem para o Arinos (Tutaitsik = Água de Caramujo). A língua e o botoque nas 

orelhas eram desconhecidos. Os jesuítas, com cerca de 6 meses sem notícias, manifestavam 

certa tensão em relação à atividade do Pe. Dornstauder: "Do P. João não recebi nenhuma 

notícia, desde que voltei do sul. Ninguém sabe se está vivo ou morto" (Schmidt, carta ao 

provincial: 9.8.1957). Quando apareceu em Utiariti foi um grande contentamento: 

"O P. João Dornstauder voltou novamente de uma das suas excursões aos 
índios Canoeiros e desta vez como general vitorioso conversou com os Canoeiros. 
Foi um encontro memorável. [...] Primeiro,  de repente,  frente a frente com um grupo 
de mulheres. A da frente até empunhava um arco" (Schmidt, carta ao provincial: 
1.9.1957).  

O Pe. Edgar associou o Pe. Dornstauder a um “general vitorioso”: narrou que 

depuseram armas e, sem condições de se entenderem, os índios fugiram. Os pacificadores 

foram atrás até a maloca onde eles se alojavam e esperaram. Um chefe apareceu e usaram 

as frases ensaiadas nas diversas línguas, mas não reconheceram a língua Rikbakta: 

"Ele, que já tinha deposto as armas, logo  se sentiu notado e se adiantou de um 
passo. Por fora parecia calmo e majestoso, mas em seu tórax bronzeado viam-se 
claramente as pulsações do coração, que deveria estar aos pinotes. Ergueu as mãos 
aos céus, como quem toma a Deus  como testemunha, pronunciando a palavra maít, 
pôs em seguida as mãos no chão. [...] Entretanto, enquanto o padre tratava com eles 
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de paz, um seringalista atacava uma aldeia indígena com armas de guerra não 
deixando escapar um só índio e uma criança que acharam, foi morta com um pau." 
(Schmidt, carta ao provincial: 1.9.1957). 

Um mito foi criado em torno do “primeiro encontro”, construído e divulgado como 

um ritual polido de pacificação. A sedução criada pela tecnologia do conquistador 

disseminava a imagem de superioridade dos pacificadores, agravada pela autoconsciência 

de que tinham que levar a civilização e fé, apesar de quererem se diferenciar dos outros 

regionais. Provavelmente outros encontros com seringueiros foram significativos em 

termos de efeitos pacificadores na região, aqui deixo uma amostra, mas as expedições 

foram variadas. Acompanharam depois a 8ª expedição o Pe. Dornstauder, Lino Araaxi 

(Irantxe) e Frederico Kazuy (Paresí) e chegaram à maloca de Aico-é. Essa expedição teve 

três partes desde o dia 20.9 até o dia 10.12.57, cf. um esquema do Pe. Dornstauder que 

encontrei em anexo ao “Arquivo da Missão Volante” e depois reproduzido no mapa 6, p. 

35A): saída de Diamantino e o recebimento de um “prêmio” pelo primeiro encontro 

pacífico com os Rikbaktsa na Gleba Arinos; uma visita aos Kayabí; e a segunda fala com 

os Rikbaktsa até a ida a Utiariti pelo rio Papagaio: 

"A expectativa de obter uma entrevista com os Rikbáktsa associo uma 
digressão aos Kayabí e, depois, a exploração do rio Juruena, para encontrar uma via 
para Utiariti, abrindo mais uma frente de socorro e ajuda. [...] Dia 20 de setembro 
de 1957. Parto da Cachoeira do Pau, acompanhado de Lino Araaxi e Frederico 
Cazúi, aquele, Mynky95 e este, Paresís. No dia 27, recebo na gleba Arinos o barco 
novo, oferta da CONOMALI, de 7 m de comprimento e capacidade para 1.000 kg. 
Dou-lhe o nome de Yara." (Dornstauder, 1975: 94). 

Na “expedição da segunda fala” com os Rikbaktsa na maloca da Roça Nova, 

encontraram 16 redes na casa e tudo ainda improvisado pela emergência da mudança de 

casa. “Ayko passa a criticar os Rikbáktsa do outro lado do Juruena como gente braba e 

matadora” e convidou os pacificadores para a festa do milho. O Pe. Dornstauder deixava os 

brindes com a senha da paz96 que consistia num pano branco com as iniciais estilizadas do 

nome Cristo em grego,  ou : Khi (X) + Ro (). "O índio verá primeiro a 

bandeira ou a flâmula depois os presentes. Levaríamos, os da turma de pacificação, um 

pano como senha, idêntica ao símbolo posto junto dos objetos" (Dornstauder, 1975: 45). O 

Pe. Dornstauder explicou aos Rikbaktsa que a pequena senha colocada junto com os 

presentes e a senha impressa nas bandeiras eram sinais de paz e de amizade. “Explico que é 

uma defesa para eles, frente aos seringueiros. Entendem que devem gritar e agitar a senha 

ao aproximarem-se das pessoas e lugares civilizados. Digo a êles que não matem. 

                                                
95 Como o ‘y’ não aceita o til “~” na digitação, será assim transcrito: Mynky, um recurso puramente técnico. 

96 O Pe. Dornstauder mandou confeccionar centenas dessas flâmulas (bandeiras da paz) com uma 
estilização das iniciais do nome de Cristo em grego, que na tradição cristã passou a ter uma forma de “cruz 
vermelha em campo branco e formando a viga vertical um P [...] PAX” (cf. Tolksdorf, 1997: 32). As bandeiras com 
a senha eram colocadas na frente dos barcos dos pacificadores, nos PAIs, eram carregadas nas expedições 
pela mata e também eram deixadas onde depositavam os presentes (cf. foto 1, p. 36A). Assim se espalhava a 
proposta de paz da MIA e uma imagem particular de Igreja. Aqui refletimos sobre uma técnica semiótica 
eficiente de identificação dos pacificadores. Outros meios usados para a comunicação também foram 
significativos: os intérpretes, a divulgação do hino da pacificação, os brindes, em suma, os PAIs. “A 
pacificação e a atração eram suas decorrências ideais num primeiro momento, para se desdobrarem depois em postos 
fixos de administração de territórios e populações. Do reconhecimento à definição concreta de unidades, o cerco de paz 
se construía no plano simbólico e na materialidade dos brindes e prédios.” (Lima, 1995: 166). 



 XLV 
Entendem.” (Dornstauder, pasta 8, fascículo 57 & 1975: 100). Depois o Pe. 

Dornstauder subiu o Juruena entrou no rio Papagaio para chegar a Utiariti, somando 420 

Km97. 

A 9ª expedição se dirigiu para a Aldeia Grande do “capitão Ixo” a fim de atender ao 

convite para uma festa no início de 1958 (Dornstauder, 1975: 103-114). No dia 9 de janeiro 

de 1958 o Pe. Dornstauder mais Alípio Xinunxi, Maurício Tupxi (ambos Irantxe), 

Yurariyp, Kangauvy (ambos Kayabí), José Paulo Tuvaiki (Nambikwara), Machadinho 

Olezokié (Paresí) e Mário Medeiros (rapaz gaúcho, não-índio) saíram de Utiariti ao Porto 

Tenente Fialho, a 6 quilômetros na margem esquerda do rio Papagaio, e desceram-no com 

barco a motor para conhecer a língua dos Rikbaktsa (DPU: 9.1.58). No dia 16 chegaram ao 

barracão do Junqueira na barra do Juína Mirim. Essa era uma referência para a turma de 

pacificação no alto Juruena, a ser explicitada quando apresentarei o PAI BVO. Exploraram 

a margem direita do Juruena na altura da boca do Cachoeirão (hoje chamada Água 

Brava98). Encontraram vestígios antigos dos Rikbaktsa nessa região e concluíram que eles 

tinham abandonado suas malocas por causa da presença dos seringueiros. Com a destreza 

dos Kayabí passaram pelo Cachoeirão e foram até o acampamento do Tapiri Novo que se 

tornou base das operações depois da primeira fala. Partiram para as malocas Rikbaktsa 

somente Olexokié, Xinunxi, Yupariyp e Tupxi com o Pe. Dornstauder. Xinunxi, por ser 

Irantxe, tinha um interesse particular, pois queria encontrar a sua irmã raptada pelos 

Rikbaktsa. Na direção do nascente encontraram, no dia 30.1.58, sinais recentes dos 

Rikbaktsa e encontraram uma roça de milho já pronta para colher e, mais adiante, uma 

maloca abandonada. Passaram também pelas picadas de medição do Dr. Mário99 e 

seguiram para o sol nascente onde encontraram quatro malocas pequenas e um rancho 

aberto: 

"Na primeira casa, três redes esticadas, quatro enroladas. Além dos objetos 
indígenas, vi, de exótico, umas marmitas jogadas no chão. Demos uma olhada pela 
aldeia, abandonada de momento pelos Rikbáktsa. Encostada a uma árvore de raízes 
tabulares, uma gaiola segurava três galos e duas galinhas" (Dornstauder, 1975: 107).  

Seguiram depois pelo caminho do Arinos que se alargava e viram uma grande casa 

nova com um rancho aberto na frente. O Pe. Dornstauder mostrou a senha e gritou: "Olá, 

nabô! Aqui padre!" (Dornstauder, 1975: 107). E de dentro da casa saiu uma mulher 

franzina e nervosa com camisa de pijama: "Essa camisa peregrinou: era minha, passou para 

o moço caolho da última visita, e agora, com a mulher" (Dornstauder, 1975: 107). Falaram 

do caminho para o Arinos e da festa. "Para dizer festa, bato com o pé no chão. A mulher, 

                                                
97 De Utiariti até a barra do Papagaio são 86 metros de queda ao longo dos 175 Km. Distâncias: Diamantino – 
Cachoeira do Pau 120 Km; Cachoeira do Pau – Porto dos Gaúchos 480 Km; Porto dos Gaúchos – Barra do 
Rio dos Peixes 180 Km; Porto dos Gaúchos – PAI Rosa 670 Km; PAI Rosa – Porto Diolicinho no Rio do 
Sangue 365 Km; Porto Diolicinho – Utiariti 198 Km por terra. (mapa 3, p. 23A & Dornstauder, mapa 3, 6 e 
12: pasta 32, fascículo 233). Do PAI S. Rosa a Utiariti pelo Rio do Sangue eram 563 Km enquanto que pelo 
Porto dos Gaúchos e Diamantino chegava a cerca de 1.500 Km. 
98 Mesmo nas condições precárias da expedição, rezaram missa no domingo, dia 19.1.58 e içaram as 
bandeiras de Mato Grosso e da Pacificação. Soube também que o Pe. Dornstauder costumava rezar dez Ave-
Marias expedicionárias com a turma de pacificação todos os dias à noite. 
99 Talvez o Dr. Mário seja o dono da “Gleba Nogara Sul Agrícola” (cf. mapa 14, p. 37A), e tinha interesse na 
pacificação dos Rikbaktsa na micro-região do Espigão Mestre, porque ali estavam as suas picadas de 
medição. Em muitos momentos foram citadas as picadas de medição do Dr. Mário verdadeira invasão e o 
loteamento da região de perambulação e residencial dos Rikbaktsa (Dornstauder, 1975: 64.65.98.106.114). 
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ali mesmo, faz uma dança, ocupando uns metros quadrados de terra limpa e pisada e 

bate com o pé" (Dornstauder, 1975: 107). O Pe. Dornstauder não entendeu se já passara ou 

ainda aconteceria a festa e mudou de assunto. "Pego um sabugo de milho e faço sinal de 

estar com fome. A mulher corre à casa e volta com uma caçarola de alumínio, de 4 a 6 

litros, com mingau de milho [...] e vem um beiju tostadinho, feito de farinha de milho" 

(Dornstauder, 1975: 107). Diante dos olhos estrangeiros, a mulher levou um pano para a 

suposta mãe se cobrir e a trouxe para fora.  

"O cabelo é tratado como o dos homens. Um traço, rasgado em tinta azul, sai 
do canto dos olhos e foge para trás, passando por baixo do lóbulo da orelha. A nova 
tem a boca pintada à volta dos lábios, com jenipapo, sem que isso a desfigure. Viva, 
brejeira e bonita, apesar duma grande cicatriz no rosto [...] Traz flautas de bambu 
grosso, de mais de metro de comprimento. Apresenta ressoadores de ouriço de 
castanhas e de crânio de macaco. Dá um chocalho de piqui do mato. Nem falta uma 
buzina pesada, feita com cerne de boa madeira, soprada lateralmente. Também faz 
ver uma flautinha de pau" (Dornstauder, 1975: 108).  

Estes dados etnográficos são de extrema riqueza e dão uma percepção das relações 

interétnicas constitutivas dos Rikbaktsa. Apesar da apreensão havia um modo de receber os 

visitantes, oferecendo chicha e entretendo-os. As mulheres dos Irantxe da expedição eram 

proibidas de verem as flautas em suas aldeias, e ali as mulheres Rikbaktsa até as tocavam, 

foi uma “sabatina de aculturação intertribal”.  

"As mulheres convidam-nos para ficar e pousar, dando a entender que à 
noite chegarão mais índios. Damos um jacu à mais nova [...] Sinto certa 
insegurança, ficando só com as mulheres, e temos idéia de explorar primeiro o 
caminho do Arinos. Pede-me uma senha da pacificação. Sorri satisfeita [...] Indaga 
como se usa. Dou a entender que deve atravessá-la a tiracolo, no peito, e mostrar 
aos civilizados. Com toda ingenuidade, pede-me uma faca. Dou-lha. Pede outra 
para a mais idosa. Não damos" (Dornstauder, 1975: 107).  

Aqui o Pe. Dornstauder usou o plural para negar o pedido. A seguir, ao não trocar 

uma rede Rikbakta bem trabalhada ao estilo Paresí, tecida de algodão que trazia consigo, 

diz: “não aceitamos”, “não abrimos”, etc. Isso demonstra o tipo psicológico de boa conduta 

e humanitarismo apresentado pelo Pe. Dornstauder, que não permite assumir posturas 

impopulares. O interesse dos membros da equipe pela mulher poderia trazer problemas 

com os maridos. Então o Pe. Dornstauder resolveu seguir na direção do Arinos sem esperar 

os homens, passando pela Aldeia Velha conforme as orientações da mulher.  

A chuva constante e a insegurança do caminho fez com que retornassem no dia 

seguinte para a Aldeia Grande que então já se encontrava sem ninguém. Na casa principal 

faltavam as 4 redes e as marmitas. Os pacificadores ficaram no mykyry. De tarde notaram 

fumaça na casa do "capitão" Ixo tida como a casa principal ou o “rancho das famílias”. 

Desconfiado, o Pe. Dornstauder foi até lá e uma mulher veio à porta. "Só traz colares, 

braceletes de tatu e ligas nos joelhos e tornozelos. O desembaraço dela me inspira 

confiança [... ver uma mulher Rikbakta na foto 10, p. 38A] Pouco depois a mulher nos 

visita, trajando a calça que tinha  desaparecido da nossa bagagem na expedição da primeira 

fala. Oferece castanha e milho" (Dornstauder, 1975: 110). Mais tarde chegaram os outros 

membros dessa maloca. 
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"À frente, vem um menino, com arco e flechas, atrás quatro homens 

em fila, carregando cestos. Saúdo e mostro a senha. Param. Pousam os cestos no 
chão. Vão logo oferecendo bananas, como se eu fosse conhecido. Entre eles se 
encontra o caolho da última visita. [...] Cada um carrega ao pescoço uma penca de 
colares [...] Abrem o lóbulo [das orelhas] e alargam desmesuradamente o furo e o 
buraco, colocando batoques de madeira leve cada vez mais avantajados." 
(Dornstauder, 1975: 110). 

As demonstrações de amizade dos Rikbaktsa chocaram os companheiros do Pe. 

Dornstauder que conheciam os Rikbaktsa de relações passadas conflituosas. Dormiram, 

mesmo assim, naquela noite com as armas na rede. Havia diferença de mentalidade entre o 

Pe. Dornstauder e os companheiros “apaziguados”, mas com medo. Yupariyp diz: "Não 

vou dormir toda a noite! Quando pousamos em lugar de índios brabos, não dormimos!" 

(Dornstauder, 1975: 111). No dia primeiro de fevereiro cedo os Rikbaktsa se aproximaram 

para conversar com os visitantes. As mulheres ficaram um pouco mais distantes.  

"Eu, sentado na rede, tenho a meu lado a Yupariyp, no chão o capitão Íxo e 
na cabeceira da rede as três mulheres. Estas tomam assento longe, depois mais 
perto, num misto de medo e curiosidade confiante. [...] Em certo momento, a 
mulher  mais velha aponta para a filha e depois para mim como que pedindo e 
fazendo uma narração. Xinunxi interpreta que ela me dá a filha em casamento. 
Xinunxi fuma. A mãe vai a ele e repete a mesma cena. Xinunxi atrapalha-se todo, 
achando que agora o casamento é com ele. Pensava eu que pedia uma cura." 
(Dornstauder, 1975: 111). 

Uma mulher parecia falar do marido morto pelos seringueiros pelas bandas do 

Arinos. Os cachorros impressionaram os Rikbaktsa, especialmente porque obedeciam ao 

Pe. Dornstauder. Quiseram ficar com os cachorros e as relações interétnicas se tornam 

instigantes, a atração sexual dos rapazes da expedição pela Rikbakta mais nova, esses 

interesses e outros serviram para “pacificar” o outro diferente:  

"Venço meus rapazes descontrolados, digo que dêem alguma coisa às 
mulheres. Deram tudo a uma só e precisamente à mais nova. Vê-se que eles também 
se perdem em curiosidade [...] Tiraram o facão de Tupsi. Depois da fereza das 
guerrilhas, uma curiosidade, uma admiração desmedida e uma cobiça incoercível: é 
o novo campo da pacificação" (Dornstauder, 1975: 112).  

O próprio Pe. Dornstauder fez uma crítica posterior ao perceber a distância do 

desejado com a pacificação e os efeitos reais que ela apresentou, alguns muito 

circunstanciais. Saíram da maloca cantando o hino à bandeira da pacificação no dia 2.2.58 

com três rapazes Rikbaktsa incentivados a ir até o porto do Tapiri Novo buscar brindes e os 

cachorros. O chefe Ixo acompanhou os três rapazes um pedaço, dando instruções. Os 

Rikbaktsa foram porém por um atalho atrás dos macacos. Finalmente mataram um cuatá e 

retiraram as miudezas para preparar na hora: 

“Corta primeiro o membro e o oferece aos circunstantes, com ar indiferente. 
Ninguém o quer. Joga fora. Abre a barriga, tira os intestinos e os limpa. O mesmo 
faz com o estômago. Enche o estômago com o sangue coagulado, amarra as duas 
saídas e envolve o coatá em folhas. Ajunta depois o rabo, as pernas e a cabeça e os 
amarra juntos, fazendo um cômodo volume para carregar às costas" (Dornstauder, 
1975: 112-113).  

Assim foram identificados 4 grupos de malocas no Espigão Mestre entre o Arinos e 

o Juruena com relações habituais entre si. Faziam festas, expedições de caça e pesca, e 

expedições guerreiras em conjunto. Foram ao acampamento Santo Inácio, na margem do 
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Juruena, sem os Rikbaktsa que, com medo, voltaram à maloca. Dali seguiram para o 

PAI S. Rosa com o seringueiro Pedro Amazonas100.  

Na 10ª expedição, a equipe de pacificação subiu o rio Arinos e tomou o pique da 

barra do Sararé para chegar nas malocas do Espigão Mestre e participar de uma festa 

Rikbakta (cf. mapa 11 e anexo, p. 41A e 41B). Houve desavenças no grupo e desânimo no 

dia 9.3.58. "De modo trivial, mas humano, os índios se beneficiam dos motivos religiosos 

para se recuperarem. Rezamos o ângelus. Compreendo melhor, nesta circunstância, a 

imensa paciência que Jesus teve e tem conosco, pois não somos melhores que estes índios" 

(Dornstauder, 1975: 118). Voltaram atrás e encontraram uma picada com rastros recentes 

dos Rikbaktsa. Encontraram um córrego e do outro lado havia uma casa com gente.  

"Avanço rindo, dê o que dê. Estou a quatro passos da porta do fundo, quando 
esta se abre e aparece o cacique Aico.é, com o inconfundível chapéu. De roupa, só 
tem o chapéu. Achega-se tendo nas mãos um pote cheio de milho socado no pilão e 
fervido em água prolongadamente e misturada com mel" (Dornstauder, 1975: 118).  

Foram para a casa dos homens, o mykyry com 5 metros por 5. O genro de Aico-é, 

Matereocutipá, “experimentado matador de gente” (Dornstauder, 1975: 118), com cabelo 

até os ombros e feições finas, se mostrou muito afável, risonho, com facilidade em narrar 

casos de brigas com seringueiros. Na casa grande que mede cerca de 8 metros por 4, a 

mulher de Aico-é fazia uma panela de barro, modelando-a com tiras roliças. Outra mulher 

fazia beiju de milho numa chapa de pedra aquecida com fogo brando, ambas sentadas em 

cima das pernas dobradas. Numa cestinha estavam a tesoura, a agulha, o carretel, os dentes, 

os novelos de algodão, etc. O Pe. Dornstauder observou que quanto menor a criança, mais 

penduricalhos trazia no pescoço, nos braços, nas pernas (meninas) e nas orelhas (meninos). 

"Dão a ver colares, chocalho dos tornozelos, feitos de piqui, pingentes de 
penas da parte superior da orelha, batoques dos lóbulos da orelha, o colar típico de 
dentes de macaco e coatá, bolsas feitas de entrecascas de árvores, paus para fazer 
fogo com mecha envolvida em folhas de algodão ressequido. Vêm os arcos e 
flechas" (Dornstauder, 1975: 119).  

Aconteceu então um esforço para passar a uma segunda etapa nas relações de troca. 

O Pe. Dornstauder deixou de dar os brindes para iniciar-se nos mecanismos de troca 

comuns entre eles, mas os valores eram muito relativos nessa barganha e provocou algumas 

incompreensões. Novamente pediram para Xinunxi fazer massagem nas costas e na barriga 

de um menino doente. Mário Medeiros, o gaúcho, fez fumaça e massagem. O Pe. 

Dornstauder desaprovou esta “falsificação”101 pois, para ele, os problemas de saúde eram 

sérios. A linguagem da fumaça e da massagem era mais compreendida pelos Rikbaktsa que 

a terapia alienígena do Pe. Dornstauder que passou uma “pomada springer nas perebas de 

Aico-é” e aplicou pela primeira vez penicilina num Rikbakta. O cuidado de primeiro fincar 

a agulha em Xinunxi (vindo de Utiariti), para mostrar como era, indica que a reação de 

Aico-é poderia ser de rejeição. Não tenho dados para avaliar o impacto da medicalização 

estranha associado ao etnocentrismo salvador do Pe. Dornstauder, que aplicou todos os 

                                                
100 Certamente havia heterogeneidade de posições entre os seringueiros, uns apoiavam mais intensamente a 
Missão, outros toleravam essa intromissão da MIA, mas percebiam os benefícios da pacificação. 
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recursos disponíveis. Sem ter o domínio do significado cultural e religioso de uma 

injeção para os Rikbaktsa, sua eficácia a curto prazo levou a uma dependência da 

medicação alopática. A roupa era fonte de transmissão de muitas doenças e o sabão para 

lavá-la era raro. Pior porque usavam a roupa que encontravam normalmente e não a 

tiravam mais do corpo, principalmente os homens que costumavam usar mais a 

indumentária plumária. As mulheres “não apreciam a roupa tanto como os homens. Estes 

dão tudo por uma peça de roupa. Tamatze veste calça e joga a tanga velha no córrego" 

(Dornstauder, 1975: 121). O aspecto do impacto biótico dos contágios e das “doenças de 

branco” sobre os Rikbaktsa e seus tratamentos respectivos serão analisados mais adiante 

(item 3.2). 

O Pe. Dornstauder quis levá-los ao Arinos para dar brindes, mostrar a finalidade da 

extração da borracha, mostrar como se usava o anzol e outras ferramentas, conversar de paz 

com os seringueiros trazendo um troféu na mão: os Canoeiros pacificados. Assim pôde 

demonstrar aos seringueiros a eficácia da atração pacificadora com uma prova material. Os 

Rikbaktsa receavam ir aos barracões porque muitas vezes foram recebidos a bala, mas 

queriam machado e facão para facilitar os trabalhos de roça e outros objetos 

manufaturados, e havia certa curiosidade misturada com desconfiança com as intenções da 

equipe de pacificação. Quando Aundo, o caolho, chegou com a mulher de cabeça raspada e 

poucos ornatos, decidiram ir ao Arinos passando pela Aldeia Nova. Os Rikbaktsa pisavam 

facilmente na água, carregavam peso sem dificuldade e desviavam-se facilmente dos cipós. 

Chegaram diante de uma casa de 18 X 7,5 metros. Atrás estava o mykyry, onde entraram e 

sentaram-se em paus roliços. "Meu lugar é entre Aico-é e Íxo" (Dornstauder, 1975: 122). 

Era a visita de um chefe com poderes “sobrenaturais” sobre os animais, curava doenças, 

um antepassado Rikbakta redivivo que ocupou o lugar central entre dois caciques. 

Mostravam “satisfação extrema” quando os expedicionários pronunciavam as palavras 

corretamente. O mykyry, quase contíguo à casa das famílias, tinha 7 X 8 metros com 4 de 

altura. O Pe. Dornstauder, seguindo um ritual, distribuiu as senhas da pacificação ao 

chegar. Alguns se mostraram mais interessados nos visitantes, segundo as normas próprias 

de relacionamento. 

"Os Rikbaktsa passaram a examinar nossas pessoas e tudo o que era de 
procedência de civilizados. A coisa foi mais adiante com Acácio, um índio de 
batoques pequenos, de fisionomia e modos de civilizados: vai metendo o assunto da 
guerra entre rikbáktsa e seringueiros. Aos poucos se declaram posições. Acácio 
quase se queixa. Está  maduro o momento de falar claro e entrar em entendimento 
mútuo, é hora de pôr o fecho de ouro aos esforços e canseiras suportadas nas 
expedições" (Dornstauder, 1975: 124). 

Esses encontros foram possíveis porque os Rikbaktsa, como informaram mais tarde, 

já buscavam relações pacíficas. Já tinham buscado contatos pacíficos e foram muitas vezes 

repelidos brutalmente pelos seringueiros. Distinguiram a “Turma Volante de Pacificação” 

entre os seringueiros pela maneira diferente de agir. Os “presentes” que recebiam 

circulavam entre os Rikbaktsa segundo uma lógica própria observada abaixo. 

                                                                                                                                               
101 Os xamãs Rikbaktsa “usam baforadas de fumo para cerimônia de cura. Além de assoprar fumo sobre o doente, o 
curador faz massagem no abdômen, comprimindo as mãos de frente e logo escorregando para o lado e indo para trás." 
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"Preparam uma grande festa. Caem-me em vista os dois, Mofina e 

Tamatze, que estão ao lado de Íxo e fazem esquina com a nossa linha de 
participantes. Têm a cabeça rapada, batoques enormes. Trazem ornatos só de índios. 
Nipói, que da outra vez veio conosco até à aldeia do Milho, tem a camisa de Tupsi e 
um pano na cabeça, desses que se usam no pescoço. Contrariando as feições 
femininas, apresenta modos decididos e voz viril. Magro, parece abatido. " 
(Dornstauder, 1975: 123). 

Depois de impressionarem com os ornamentados e seus arcos e flechas, cantaram e 

dançaram tocando flautas. “Três vezes pisam no mesmo lugar e dão três passos para a 

frente. O movimento do corpo acompanha o som da flauta: kúle-kúle-tuhé" (Dornstauder, 

1975: 123). Dentro de casa e fora dançaram com vários ritmos e letras cantadas. Nos 

intervalos bebiam chicha nos canecos de látex, em forma de cuia, que eram retirados das 

seringueiras. O Pe. Dornstauder, mesmo sem dançar recebia chicha nos intervalos. Depois 

aconteceu uma "competição de atirar flecha, em que saltam brios, quase rivalidade" 

(Dornstauder, 1975: 124) onde distingue-se Tubarata. O Pe. Dornstauder expressou-se com 

gestos e mímica como os Rikbaktsa costumam fazer ao encenar os mitos ou 

acontecimentos históricos mais recentes e relevantes, mostrando que a flecha chegava a 

matar como a arma de fogo. 

"Explico que os Rikbaktsa matam os seringueiros com flecha: Tzum! Os 
seringueiros embravecidos mandam: Peng! Tenho a impressão de que alguns 
Rikbaktsa só neste momento compreendem que a flecha é tão ruim como a bala. 
Digo que, ao chegar perto de civilizados, devem mostrar a senha e gritar: - Olá, aqui 
Canoeiro! Canoeiro bom!" (Dornstauder, 1975: 124). 

Tamatze, para induzir o Pe. Dornstauder a ficar para a festa que continuaria noutros 

dias, deu a entender que nestas ocasiões há mais facilidade para mulheres mas o Pe. 

Dornstauder decidiu ir ao Arinos sem esperar o final da festa. Não sei se fugiu do 

intercurso sexual ou não percebeu a importância desse momento de festa para aprofundar 

as relações pacíficas: "Jogo a mochila às costas. Os Rikbáktsa me ajudam a ajeitá-la. Desta 

vez, ao contrário de roubar, nos trazem os objetos esquecidos. É verdade que damos a 

entender que fazemos questão da propriedade. O sucesso, porém, nasce da amizade, que 

começa a brotar" (Dornstauder, 1975: 125). Chegaram na Roça Nova e ali perceberam que 

Matereocutipá, Tamatze e Aundo irão junto ao Arinos. No dia 13 de março de 1958 

Matereocutipá pegou uma diarréia por causa do sal e voltou para trás. Ao chegar no 

barracão de José Rosa, a grande quantidade de seringueiros intimidou os Rikbaktsa só de 

tanga e corda abdominal, sem os botoques, sem os brincos de penas e a penca de colares.  

"A maior parte dos seringueiros ostenta certo descaso, ao ver os dois 
Rikbáktsa. Nós, sujos, encharcados d’água, os dois Rikbáktsa sem graça, no 
disfarce de roupa mal talhada, sem o aprumo caraterístico. Aundo vesgo, Tamatze 
de aspecto doentio não traduzem, em nada, a perícia de flecheiros e batedores de 
mato. O enorme rombo no lóbulo dilatado da orelha, sem batoque, desfigura" 
(Dornstauder, 1975: 127).  

Aqui está subjacente o trabalho preliminar que o Pe. Dornstauder fez com os 

seringueiros onde seu lugar de padre nos anos 50 e a mediação da estrutura da Igreja 

conseguiram fazer uma pacificação mais ou menos bem sucedida dos seringueiros e outros 

                                                                                                                                               
(Dornstauder, 1975: 111-112). 
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brancos. Neste momento constrangedor e espontâneo, o Pe. Dornstauder demonstrou 

prudentemente que estava do lado dos Rikbaktsa como um embaixador, pois as tensões 

entre os seringueiros eram grandes e poderiam agravar as reações contrárias aos Rikbaktsa. 

"Contraste paradoxal: os seringueiros de um lado e nós do outro.[...] A maior 
parte dos seringueiros ostenta certo descaso. [...] Os seringueiros acabam por criar 
idéia da importância dos Rikbáktsa em nosso meio [...] Preconizo o uso das senhas 
como demonstração de amizade. Todos aceitam as senhas com entusiasmo. É 
quando os próprios Rikbáktsa, espontaneamente, começam a colocá-las nos peitos 
dos seringueiros, dizendo: - ‘Canoeiro Bom! Seringueiro bom!’" (Dornstauder, 
1975: 127-129). 

Houve um esforço da parte do Pe. Dornstauder em criar um momento simbólico 

desta convivência pacífica entre os seringueiros e os Rikbaktsa que chamou de 

"confraternização" acontecida emblematicamente no barracão Santa Rosa. Outros atos 

semelhantes aconteceram nas feitorias e barracões do Juruena e do Rio do Sangue, mas 

com a fundação dos PAIs, a tendência foi trazer as turmas de Rikbaktsa para esses lugares 

menos “misturados” e mais “neutros” o ritual de confraternização. Estava se realizando um 

passo importante para a pacificação que era trazer os Rikbaktsa de volta para as margens 

dos grandes Rios já tomadas pelos seringueiros. Na segunda parte desse trabalho, mostrarei 

como foi importante, também, para a pacificação fixar mais os Rikbaktsa nos PAIs em vez 

de atuar através de expedições às malocas em constante mudança.  

Aundo e Tamatze fizeram um acampamento fora do barracão para evitar contágio 

de doenças, contudo os Rikbaktsa perceberam as bebedeiras dos seringueiros no barracão, e 

uma briga seguida de morte. Depois disso, no domingo dia 16.3.58, muitos participaram da 

missa e na “confraternização” entre os dois Rikbaktsa com os seringueiros, José Rosa e 

Aundo içaram a bandeira da pacificação. Cantou-se o hino e distribuíram-se as senhas da 

pacificação. A fala do Pe. Dornstauder indica o quanto ele mesmo estava acuado junto com 

os Rikbaktsa. "Explico que não se trata de fazer os Rikbáktsa invadir as feitorias e 

estabelecimentos: é liberdade de transitar, respeitando os trabalhadores" (Dornstauder, 

1975: 129). O encontro tão esperado no barracão de José Rosa é o símbolo deprimente das 

relações interétnicas complicadas onde um grupo encontra-se em grande desvantagem. As 

benfeitorias e a área do barracão foram doadas ao Pe. Dornstauder e esse local se tornou a 

“sede da Turma voluntária de pacificação de Santo Inácio”.  

O projeto idealizado pelo Pe. Dornstauder de estabelecer relações interétnicas 

igualitárias trazia subjacente o esquema civilizatório em que os Rikbaktsa assumiriam o 

status ocidental e se beneficiariam, inevitavelmente, mesmo que a longo prazo, do 

progresso. No tempo intermediário, o Pe. Dornstauder assumiu o papel de “amenizar as 

dores do parto”, uma vez que não encontrou meio de evitá-las. "Prevejo que a organização 

tribal afrouxará depressa. Está à vista o choque dos padrões culturais tribais e dos 

civilizados, ainda mais em se tratando de seringueiros. A contaminação, a transmissão de 

enfermidades graves não se fazem esperar. Urge amenizar as crises" (Dornstauder, 1975: 

130). Provavelmente os dois Rikbaktsa acompanharam o Pe. Dornstauder ao barracão S. 

Rosa com a esperança de que voltariam juntos para a festa novamente. Mas com dor na 

ciática, o Pe. Dornstauder não foi para a festa com os Rikbaktsa. Resolveu preparar-se para 
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pacificar os Rikbaktsa no Rio do Sangue, movimento mencionado numa carta do Pe. 

Edgar ao provincial em 14.1.1958.  

"Quanto ao Pe. João,  que tem agora o motor de pôpa, não volta mais tão 
esgotado das suas excursões [...] O trabalho de pacificação deu uma revira-volta 
total na vida de uma região inteira [...] Quero ver se toda esta obra de pacificação 
daquela região é mantida pelos seringalistas e medidores e vendedores de terras" 
(Schmidt, Arquivo Meridional). 

Noutra carta ao provincial, em 9.5.1958, o Pe. Edgar falou do descanso102 que o Pe. 

Dornstauder fez em Utiariti mas não mencionou os problemas de atendimento à saúde dos 

Rikbaktsa, porém anunciou que o Pe. Dornstauder prometeu trazer uma representação 

Rikbakta para conhecer Utiariti. O Pe. Edgar refletiu que a TI Rikbakta é melhor que a 

terra árida de Utiariti. "Por isso teria pressa em ver a roça dos Alagoanos, para se iniciar aí 

uma colonização indígena , pois a terra é fértil e está bem localizada em relação aos 

Canoeiros, para servir de ponto de atração." (Schmidt, carta ao provincial em 30.5.1958). O 

Pe. Dornstauder pesquisou para saber se os Rikbaktsa das diferentes micro-regiões se 

visitavam, pois isso facilitaria a pacificação. A firma do Junqueira já nessa época insistia na 

pacificação dos índios do Juína (Cinta Larga, ver: 50ª expedição, tabela 1, anexo 3). 

Na 12ª expedição de 2 a 29.6.58, os pacificadores saíram de Utiariti e foram ao S. 

Rosa pelo Rio do Sangue onde viram que os presentes tinham sido retirados. No PAI S. 

Rosa encontraram os Rikbaktsa gripados103. Na expedição do mês de julho os pacificadores 

atenderam, em regime de urgência, as seguintes malocas afetadas por uma epidemia de 

gripe: do “capitão Ixo”, da Aldeia do Milho e de Aico-é, apelidado Mané. “Este com 

perebas bravas, vem à maloca de Ixo, onde seu pessoal (Mané) pega gripe. Vem Uaigma 

noticiando a morte de dois, um deles é Xenta” (PAI S. Rosa: 3). 

Na 14ª expedição de 25 a 28.8.58 muitos encontravam-se convalescentes e 

Dornstauder aconselhou queimar a casa da Aldeia do Milho (cf. mapa 14, p. 37A). Aico-é 

continuava com perebas e sua mulher com gripe (cf. PAI S. Rosa: 4). Uma 5ª turma de 

Rikbaktsa acompanhou os pacificadores até o Posto mostrando um caminho mais curto: 

Matereocutipá (genro de Aico-é), Tubarata, Mama e Voca (meninos). 

Além dos contatos com os seringueiros, as relações internas entre as diferentes 

regiões de ocupação dos Rikbaktsa, como indica sucintamente o diário, tornou-se caminho 

livre para o contágio de doenças: “Pela turma de colação, que manobra no lado esquerdo do 

Juruena, para cima da barra do Arinos, verificados piques e movimentos de índios. Ixo diz 

freqüentar festas no lado esquerdo.” (PAI S. Rosa: 4). Alarmado o Pe. Dornstauder 

percebeu que essa epidemia de gripe poderia atingir regiões onde ele ainda não tinha 

chegado. 

                                                
102 "O P. João está atualmente em Utiariti, refazendo-se da undécima expedição102 aos Canoeiros. Já cinco vezes 
passou pelas aldeias deles e conversou com eles. Tem  um encontro combinado na lua nova, da qual depende a 
pacificação de mais algumas aldeias. Voltou  magro, mas com saúde e muito animado" (Schmidt, Arquivo 
Meridional). 
103 Os dados mais precisos que tenho restringem-se a esse período das relações com os missionários, 
epidemias relacionadas ao trabalho de pacificação. Assim não são claros os casos de epidemias de gripe 
anteriores.  
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A 15ª expedição consistiu na ida à maloca de Ixo. No dia 8 e 9.9.58 Ixo, Amoa, 

Ricóteti e Wagademy se “confraternizaram” com os seringueiros da turma da colação do 

Benedito Bruno no Juruena e seguiram para Utiariti: “Confraternização entre a turma de 

colação do Sr. Salvador e um grupo de Canoeiros, chefiados pelos dois capitães: Ixo (lado 

direito do Arinos104) e Icôteti (lado esquerdo – de Icôteti eram as canoas novas que 

ultimamente assustaram os seringueiros)” (PAI S. Rosa: 4). Depois seguiram para Utiariti 

pelo Rio do Sangue. A volta de Utiariti ao PAI S. Rosa (7.10.58) foi numerada como a 16ª 

expedição; nessa micro-região aconteceu a primeira fala com o “Chefe do rio do Sangue: 

Tabobôcta” (PAI S. Rosa: 5). 

O Pe. Dornstauder descobriu que as malocas do Rio do Sangue estavam ligadas por 

caminhos com as malocas do Espigão onde se deu os primeiros contatos pacíficos. No dia 

7.10.58 encontrou a turma da maloca do Ribeirão Antônio Corrêa, afluente da margem 

direita do Rio do Sangue, “devido à intervenção ativa e favorável dos dois Canoeiros”. 

“Estes nos acompanham até certo ponto (acima da feitoria de Luiz Caforinga), onde houve 

um encontro com Pavai, índio com aparências de um civilizado” (PAI S. Rosa: 5). 

Outro caminho para Utiariti se vislumbrava: a região do rio Papagaio onde os 

Rikbaktsa deram sinais de hostilidade nas estradas de seringa. "Queria encontrar-me com 

os tão temidos índios”105. A situação tensa entre os Rikbaktsa e os seringueiros parecia 

impedir a pacificação em alguns momentos. "Tudo poderá tomar um rumo novo e isto 

depois de se ter chegado diversas vezes à conclusão que era impossível pacificar estes 

índios [...] terríveis”106. As representações sobre os Rikbaktsa eram impressionantes: 

terríveis, selvagens, preguiçosos, antropófagos, bugres, porcos, ladrões, etc. "O P. João 

esteve novamente extraviado, por meses107 [...] motor com defeito [...] veio a quebrar a 700 

km de distância. Portanto o P. João também precisa de um transmissor, [...] não sabíamos 

em que rio andava, ou se os bugres já o tinham devorado." (Schmidt, carta ao provincial em 

12.12.1958). Um comentário sobre a pacificação Rikbakta impressiona:  

“foi um acontecimento que impressionou profundamente a todos os 
seringalistas desta região, bem como dos seringueiros. Os Canoeiros são os índios 
brabos mais falados e os mais temidos desta região . Graças a Deus que o trabalho 
de civilização está se tornando uma realidade." (Froehlich, carta ao Provincial, 
29.12.1958). 

No início de 1959 o segundo surto de gripe atingiu o PAI S. Rosa. Foram 5 visitas 

de socorro aos doentes de gripe nas malocas. Na 21ª expedição de 13-30.4.59 aconteceu o 

encontro com Muitsoc, “chefe no Açougue”, Rio do Sangue. Com a aproximação de 

algumas malocas do Rio do Sangue, o Ir. Isidoro Lermen, SJ foi chamado para escolher 

uma terra boa para instalar o Posto. O local escolhido foi uma antiga maloca e era o 

                                                
104 Outras indicações e mapas mostram que se trata do rio Juruena (cf. mapa 14, p. 37A). 
105 Froehlich, In: Pela Província, julho de 1957, ano VII, no 180: 4. 
106 Cf. Schmidt, In: Pela Província, janeiro e fevereiro de 1958, ano VIII, no 185: 9. O Pe. Dornstauder 
percebeu que "o vocabulário recolhido, como as observações sôbre os costumes desta tribo sugerem pertencer ela ao 
grupo Gê. Quanto ao exterior são 'Nambiquaras', pois usam um enorme botoque nas orelhas" (Dornstauder, In: Pela 
Província, julho de 1958, ano VIII, no 188: 8). O Pe. Dornstauder sugeriu que os Rikbaktsa seriam os índios 
que apareciam no “Diretório dos índios” de Cuiabá, como “Nambiquaras”, localizados no Rio dos Peixes. 
107 O Pe. Dornstauder participou também de algumas entradas para pacificar aos Beiço de Pau a partir do final 
de 1958. Na 3ª entrada aconteceu um encontro, mas eles correram (expedição 19ª, de 18 a 20.2.59). 
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barracão S. Antônio, inaugurado no dia 11.8.59 com o nome: PAI S. Francisco Régis. A 

firma Hévea Brasiliensis e outras dificultaram a ação do “Serviço Voluntário” no Rio do 

Sangue. As expedições 23ª e 24ª verificaram o caso do seringueiro Bolívia, que foi comido 

pelos Rikbaktsa. As próximas expedições buscaram os Rikbaktsa na margem esquerda do 

Juruena. Uma vez contatados os Rikbaktsa agrupados em duas micro-regiões na margem 

direita do Juruena, uma ao sul do Rio Arinos e outra ao sul do Rio do Sangue, o Pe. 

Dornstauder começou na região do Aripuanã a pacificação de uma terceira micro-região 

bastante distante dos grupos pacificados. 

No dia 5.9.59 (cf. Tolksdorf, 1997 36 e Dornstauder, 1975: 174), o Pe. Dornstauder 

saiu para a 30a expedição com a finalidade de atender os doentes e pacificar as turmas 

ainda arredias da margem esquerda do Juruena. “Participantes: Pe. João, Fritz Tolksdorf, 

Materiocutipa com Abama (ficou na aldeia de Icóteti), Uaigma, Auca (ficou na aldeia de 

Icóteti, como também Mictçaua, Tubarata, Maincata – 6 anos, Manai com Ainaua), Simão 

Cajabi como proeiro e auxiliar.” (PAI S. Rosa: 16, ver Auca na foto 9, p. 47A). Deixaram o 

barco com defeito e as demais coisas na ilha com o seringueiro José Neros e seguiram108 

com a caravana às malocas. 

“As mulheres no fim. O caminho ziguezagueia. Dependemos totalmente dos nossos 
índios. Passamos por um lugar onde os rikbáktsa foram atacados por cinta-larga. 
Houve mortos nos dois lados. Saliza = cinta-larga. Uma pequena corrente d’água. 
Repouso para beber. Adiante devagar, mas seguro. Ainda antes do pôr do sol 
chegamos à maloca. Mas tudo abandonado. As cabanas queimadas, o plantio de 
colheita feita e nós decepcionados. Vamos ter pouca coisa para comer, já a partir do 
primeiro dia, pois o pe. João contava com esta maloca, seu plantio e sua gente. 
Agora precisamos alimentar todo o grupo, com mulheres e crianças. Um incidente 
imprevisto. Mas também nos índios não se pode confiar.” (Tolksdorf, 1997: 68). 

Foram adiante no dia 10 com o cacique da “turma parachoque entre os Rikbaktsa e 

os Cinta Larga”, Ricóteti, como guia (mapa 20 e anexo, p. 48A e 48B): 

“Um inferno, de resto: bonito. Maloca n.º 2. Capitão Voko - córrego Iziputu. 
Passamos por outra maloca queimada. [...] Logo depois a maloca onde encontramos 
os nossos índios foragidos. Saudação, um pote de chicha, um molho indefinível, 
pode ser água, banana e mel. Mas quem conhece tudo, renuncia ao gosto, mas 
bastante sedento enchi o meu copo duas vezes. A conversa entre os índios é quase 
sempre somente um murmúrio. Um murmura, e o outro que escuta solta de vez em 
quando um ‘êh, êh’, etc. A seguir mandioca, e uma batata, um pedaço de carne, 
pode ser de homem ou animal. Provei, sem sabor.” (Tolksdorf, 1997: 68-9). 

Nesse contexto temos a explicitação de uma forma de imposição da pacificação: 

“Também na maloca anterior dei um tiro com a Winchester109. As crianças começaram a 

                                                
108 Cf. Tolksdorf, 1997: 36. “Dia 8. Eu, Fritz Tolksdorf [...] rumamos para Ricóteti” (Dornstauder, 1975: 
174). 

109 “Dei, perante o pessoal da aldeia reunido, ainda uma prova da nossa superioridade sobre 
os índios, mandando uns tiros de revólver numa árvore. O resultado foi o costumeiro: crianças 
gritaram, mulheres e moças, e também homens fugiram para dentro da cabana. O capitão, como o 
mais corajoso, permaneceu trêmulo, e precisei levá-lo com força no braço àquela árvore para 
mostrar-lhe os buracos dos tiros. Quisemos, com isso, apenas mostrar aos índios que somos mais 
fortes do que eles e que, quando atacarem os civilizados, estes se defenderão com trovão e raio e 
os matarão. Por enquanto, a nossa preocupação principal era a nossa própria segurança. Pelas 
nossas armas de fogo eles tinham um respeito terrível” (Tolksdorf, 1997: 37-8 & Tolksdorf, 
1997: 69, dia 13.9.1959). 
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chorar, mas de resto tudo andou bem. Em todo o caso os índios sabem que não temos 

medo deles. Mas também eles não precisam ter medo de nós.” (Tolksdorf, 1997: 69). Dito 

de outra forma: “Ontem mostrei-lhes ainda uma prova da nossa superioridade, dando 

alguns tiros de revólver, os quais acertaram. Troncos finos. Um índio correu, os outros 

ficaram muito apavorados.” (Tolksdorf, 1997: 68). A ligação dos civilizados com o trovão 

foi talvez reforçado por mais esse episódio de iniciativa de Tolksdorf. O Pe. Dornstauder 

reprovou a atitude de Tolksdorf de utilizar a espingarda para fazer medo aos Rikbaktsa, 

quando estes estavam se aproximando desconfiados das intenções dos pacificadores. Num 

relatório à Funai, Tolksdorf deu outra versão dos fatos. “Atirei, uma vez, a conselho do Pe. 

João, para um tronco, com uma Winchester pequena, que levávamos. Êle achava que assim 

os índios nos respeitariam mais depressa, quando vissem que nós os superávamos com as 

nossas armas de fogo. A princípio, hesitei, pois podia imaginar o que se passaria depois do 

tiro.” (Tolksdorf, s.d. 7). 

O estado precário nas malocas reflete-se nas doenças adquiridas. Voltaram pela 

maloca de Ricóteti.110 “17.9.1959. Última etapa. Depois de 3 horas de marcha encontramos 

2 rikbáktsa (Canoeiros), os quais tinham outra vez furtado algures. Tirei foto deles.” 

(Tolksdorf, 1997: 72). Nessa 30ª expedição, os Rikbaktsa da direita encontraram os que 

ficavam na esquerda do Juruena, na altura da barra do Arinos (cf. mapa 18 e anexo, p. 49A 

e 49B). 

As expedições tornaram-se cada vez menos importantes na medida em que foram se 

reforçando os Postos de Assistência que analisarei na segunda parte. Além da gripe, surtos 

de catapora e sarampo também se espalhavam pelas malocas, assolavam os PAIs. A 

expedição 44ª ao baixo Juruena em maio de 1960 encontrou Moikxau no córrego do 

Cristóvão com gripe vinda dos Rikbaktsa de cima. Em junho de 60 a expedição 46ª tratou 

da gripe nas malocas de Vutamo, no baixo Juruena. Fez-se a transferência de 39 Rikbaktsa 

na expedição 49ª para ver se conseguiam salvá-los. Finalmente o Pe. Dornstauder fundou o 

PAI Padre Réus, na maloca do Tatuí no Rio dos Peixes para os Kayabí em 9.9.60, a fim de 

evitar a freqüência dos Kayabí no PAI S. Rosa. No final de 1960 estavam em Utiariti 44 

crianças e adolescentes e 4 adultos Rikbaktsa.  

Em julho de 1959 a Colônia Habetiquê do BVO se destacou com a chegada de 

alguns meninos Rikbaktsa fugidos de Utiariti. Construíram então um rancho ao lado da 

casa velha dos alagoanos. Este local se tornou estratégico como ponto de apoio para as 

viagens de barco até Utiariti. Mas começou a se fixar gente no BVO com a vinda de um 

grupo de Utiariti para construir e plantar em outubro de 1960, início do Posto S. Inácio do 

BVO. 

Em setembro de 1960 estiveram 40 Rikbaktsa no Santa Rosa, entre eles Ognatsik e 

outros Rikbaktsa do Aripuanã111. Como a tendência foi de aproximar mais o trabalho de 

                                                
110 “Dia 16. Pousamos novamente na aldeia de Ricóteti. Não se sobressaltam com a doença dele. Não há água. 
Apresentam uma que parece mingau de barro sujo. Agüento a sede e não tomo” (Dornstauder, 1975: 177). 
111 O Pe. Dornstauder encontrou o Pastor Richter que iniciara o Posto Escondido no baixo Juruena e 
manifestou que a presença do Pastor era uma interferência no “serviço de pacificação” iniciado num detalhe 
importante: "Acho que não é desejável que a tribo seja dividida pela catequese cristã" (Documento 3, anexo 2). 
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Utiariti, levando em conta as condições do local e a dificuldade de ter alguém para 

administrá-lo, o Pe. Dornstauder planejou fechar o Posto S. Rosa depois que Tolksdorf foi 

trabalhar no Posto Escondido. Assolado pelas gripes, fez-se a transferência do último grupo 

do S. Rosa para o Régis e o Barranco Vermelho em junho e, em setembro de 1961, o Pe. 

Dornstauder escreveu essa nota: 

"O P.A.I. Santa Rosa, reconstruído sumariamente. Existem bananas, 
mandioca, mamão, batatas. Presentes 7 índios. Ficam 4 pessoas (1 casal e 2 moços). 
Há mantimento. Sem redes, cobertores e quase sem roupa. Resolvi transferir, ou 
suprimir este P.A.I., devido à praga dos piuns e por ser de parada obrigatória de 
navegação pelo menos certa época do ano" (PAI BVO, 22). 

As outras expedições já não tiveram tanta importância e não convém citá-las, mas 

vale destacar a 90º expedição que anotada no seu “diário de campanha no Serviço de 

Pacificação” deu testemunho das dificuldades encontradas e da superação das mesmas. “A 

pacificação não está, nesta data [9.9.62], terminada na região do baixo curso do Juruena. O 

Pe. Edgar vai tomando o trabalho dos Rikbáktsa. ‘Canoeiro bom!’ – expressão típica do 

nosso serviço de pacificação, cala na alma rikbáktsa.” (Dornstauder, 1975: 190). A própria 

constituição dos grupos sociais Rikbaktsa, e sua distribuição nas aldeias, está ligada a esta 

história de relações intensas com os seringueiros e missionários. Os resultados dessas 

relações interétnicas se revelam no que fazem e no modo como vivem os Rikbaktsa 

atualmente. Os vários clãs dispersavam-se no território e se aglutinavam por ocasião de 

festas ou outra necessidade. Nesses encontros arranjavam casamentos na outra metade, 

trocavam objetos próprios produzidos por eles e conquistados nas relações interétnicas. 

Alguns grupos estavam brigados e não eram convidados para determinadas festas. Sem 

convite pessoal do organizador não vão na festa. Alguns nem se conheciam pessoalmente. 

No tempo das malocas aconteceram conflitos sérios entre os Rikbaktsa chegando a brigas e 

mortes. Houve histórias diferentes e rivalidades entre os grupos Rikbaktsa que 

provavelmente geraram sua distribuição nas diferentes micro-regiões: no Escondido, na 

margem direita e esquerda do médio Juruena, na margem esquerda do Rio do Sangue e na 

margem esquerda do baixo Arinos. Estas divisões refletem a maneira dos Rikbaktsa 

ocuparem seu vasto território. Constituíram-se assim grupos distintos com uma 

organização social mais intensa por micro-regiões, onde as malocas interagiam mais 

intensamente. Os primeiros contatos pacíficos esporádicos na margem esquerda do Arinos 

deram tempo para que o grupo contatado pudesse transmitir a notícia às outras micro-

regiões, conforme suas cadeias de relações (cf. Dornstauder, 1975: 159-184). 

Num balanço do trabalho realizado em 1962, o Pe. Dornstauder fez algumas 

observações sobre a pacificação dos Rikbaktsa e a assistência que lhes prestou que parece 

pertinente reproduzi-las: 

"A pacificação processou-se segundo um plano preestabelecido, e como que 
passo a passo, sendo que cada ação supõe a anterior: Uma certa confusão e 
desorientação se originou pelos fatos seguintes. 
1. O trabalho processou-se simultaneamente em várias turmas, havendo até uma 
tentativa nos Beiço de Pau. Como cada uma destas turmas foi atingida depois de se 
iniciar numa anterior, segue que apesar de simultâneas, o serviço era também em 
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diferentes estágios nas diversas turmas, devendo se aplicar esta observação 
também ao trabalho subsequente de assistência e catequese. 
2. A turma Volante operou primeiro ligado a Diamantino, depois a Utiariti. As 
viagens necessárias [...] naturalmente ofereciam oportunidade para controlar e fazer 
progredir as coisas nos setores que foram atravessados em viagem. 

Houve acontecimentos que obrigaram a ação e atendimentos imediatos como: 
gripe e outras epidemias, ação hostil de índios, interferências de seringueiros [...] O 
ajuntamento de índios, e suas preferências em certos acampamentos da pacificação 
é um acontecimento espontâneo. Tem suas raízes na curiosidade dos índios e seu 
desejo insofrido de CONTATO com os civilizados." (Dornstauder, pasta 14, 
fascículo 99).  

Mas nem tudo é tão “espontâneo” como parece: os desejos, as formas políticas de 

atração ou expulsão e os carismas pessoais mostram que as novas realidades são criadas 

pelos grupos sociais e instituições que interagem entre si. Diamantino, por exemplo, uma 

pequena cidade do século XVIII, sede de uma Prelazia que abrangia mais ou menos a 

metade do Estado do Mato Grosso (inicialmente pensada em 250 mil Km2 e depois 

calculada em 354.494 Km2 entre os rios Juruena e Xingu cf. mapa 22, p. 50A) foi uma 

ponta de lança para as viagens e obras etnográficas que deram a conhecer cerca de 30 tribos 

indígenas ao mundo (cf. Dornstauder, 1959: 166-168). De Diamantino a “Missão indígena” 

entrou mais cerca de 430 Km para o sertão até Utiariti e dali os missionários queriam 

alargar as fronteiras da fé católica e do Brasil. 

 

 

1.3 – Pe. Dornstauder, o pacificador  

"Sobressai em tôda essa epopéia uma figura magra e alquebrada, de rosto 
vincado pelos sofrimentos mas com um sorriso conquistador: Pe. João Evangelista 
Dornstauder [...] Fica-se pasmado de ver a energia, paciência e ambientação do 
missionário na selva. No final de tanta correria os índios reconheceram no padre um 
civilizado diferente. A Bandeira da Pacificação sempre hasteada e a flâmula junto 
aos brindes fizeram-no conhecido em tôda a tribo. Quando aceitaram a paz, viram 
que o padre era chefe de índios mansos e respeitado pelos seringueiros [...] já 12 
crianças da tribo antropófaga preparam-se para entrar na civilização e na 
Igreja."112 

O que coloquei anteriormente vem demonstrando o protagonismo do Pe. 

Dornstauder. A atuação da MD junto aos Rikbaktsa se iniciou pelas mãos do Pe. 

Dornstauder em sua “missão itinerante” desde 1953. Para o Pe. Dornstauder pacificar era 

uma “missão” que quis atingir, a partir de motivações religiosas, todos os aspectos do ser 

humano. As relações criadas e imaginadas em torno do esforço e dedicação do Pe. 

Dornstauder podem ser observadas através desse elogio ao pacificador, a quem "reputamos 

pessoa de extraordinária personalidade, de alto espírito humanitário, além de inteligência 

brilhante, inteiramente devotada aos silvícolas, na imensa selva amazônica, para ajudar a 

                                                
112 Fr. João Salarini, SJ, In: Anuário Inaciano. Porto Alegre. 1961: 127. O estereótipo da antropofagia 
valorizava a presença salvadora da Missão mas complicava mais ainda a situação dos Rikbaktsa pois 
justificava a violência dos seringueiros ou até evitava que se aproximassem pacificamente. Assim outras 
representações etnocêntricas sobre os Rikbaktsa como bugres, selvagens, etc., por si só, na visão dos 
missionários, justificariam a urgência de um trabalho de pacificação e aculturação. 
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solucionar problemas de toda ordem." (Lunkes, 1978a: 174). Expressões como “A 

evangelização é a minha primeira tarefa neste movimento de cá para lá” e “chegarei ao 

último tapiri desses matos, para levar Cristo aos Rikbáktsa”, demonstram a consciência de 

ter recebido uma “missão”. Depois de fundado o Posto de Atração Japuíra, o Pe. Edgar 

passou progressivamente a assumir os Rikbaktsa em torno do BVO e o Pe. Dornstauder 

atendia o Japuíra a partir dos Kayabí.  

"O padre Dornstauder vive a vida do seringueiro. [...] E a flecha vai e o tiro 
vem. [...] Os seringueiros fizeram diversas vezes expedições, para lançar o mêdo e o 
respeito entre os índios. [...] Este é o ambiente, onde o padre João Dornstauder se 
pôs a trabalhar. Sondou as terras dos índios e barracões e feitorias dos seringueiros 
e propôs  um plano inédito naquelas matas! uma pacificação" (Moura e Silva, 1959: 
240). 

O hino da Bandeira da Pacificação, uma letra adaptando uma música tradicional 

católica, revela uma mistura de devoção com uma ideologia patriótica própria da época: 

"Da pátria e da Igreja, ela diz / Eu confio em Nosso Senhor. / Seja o índio cristão e feliz, / 

Com fé, esperança e amor." (Dornstauder, pasta 8, fascículo 49). As diferentes influências 

recebidas pelos missionários nas matas longínquas, mostram que eram filhos do seu tempo, 

adeptos do nacionalismo de Getúlio Vargas113, aliados da ética católica na civilização dos 

sertões. "17.4.[60] Páscoa. Icei hoje cedo a nossa Bandeira de Pacificação ao lado da 

Bandeira Nacional. Ambas as bandeiras, quer dizer, os seus mastros, inclinam-se uma a 

outra, como se quisessem prestar a reverência necessária uma a outra.” (Tolksdorf, 1997: 

89).  

"É o palpitar da civilização no meio destes sertões bravios, procurando 
conquistar o índio para um padrão de vida mais elevado. E para manter tudo isso em 
ritmo progressivo, quanto não se exige! Quanto sacrifício [...] para moldar essas 
almas rudes e ingênuas, para que se abram à luz da Fé e da Civilização."114  

O Pe. Dornstauder mostrou o ritmo de Utiariti em 1950. “O P. Ministro regularizou 

melhor os atos de culto e piedade cristã, acomodando-os à utilidade dos nossos índios, que 

assistem todos os dias à santa Missa e rezam o terço à noite” (Dornstauder, 1951: 33). Em 

setembro de 1952, o seringueiro Valentim narrou ao Pe. Dornstauder como os índios 

mataram o companheiro José Noronha no Juruena. Em carta ao Pe. Américo Maia, SJ 

(1952), o Pe. Dornstauder, escreveu sobre suas viagens penosas, por causa do ambiente 

selvagem, pela escassez de recursos e pelas grandes extensões: “A maior, a única falta é a 

de missionários. Não é possível cristianizar pagãos, apenas com visitas esporádicas e 

apressadas. A Missão ou catequese volante tem por objetivo imediato a evangelização 

direta dos índios, feita de modo sistemático" (Arquivo Centro-Leste). Mais tarde enviou um 

relatório ao Pe. Maia: 

“De 1947-53 foram efetuadas 63 excursões de atendimento e catequese aos 
índios. [...] Foram visitadas e são conhecidas todas as malocas de índios Parecís, 
Iranxes, Nhambiquaras e foram contados esses índios por cabeça e por seu próprio 
nome. A grande dificuldade que entravava a ação missionária era a falta de condução 
apropriada, tanto animal como mecânica" (Dornstauder, Arquivo Centro-Leste). 

                                                
113 Presidente do Brasil da Revolução de 30 até o final da Segunda Guerra Mundial e de 31.1.51 a 24.8.54. 
114 Schmidt: Um Instantâneo de Utiariti. Anuário Inaciano. Porto Alegre. 1957: 59. 
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No ano de 1953, o Pe. Dornstauder apresentou o objetivo da “missão volante”115: 

evangelização direta do índio fora de Utiariti, mas feita de modo periódico e sistemático. 

Em seguida analisou os resultados obtidos com os Nambikwara, Irantxe e Paresí em 

colaboração com os Postos do SPI. Disse que há 2 anos a “catequese volante” acompanhou 

o movimento da extração da borracha para o norte ao longo dos rios Juruena, Papagaio, 

Arinos, etc. Em 1953 o Pe. Dornstauder apresentou a necessidade da pacificação e 

catequese dos Beiço de Pau e dos Rikbaktsa116. Em Julho de 1954 refletiu sobre as fases da 

catequese: 1) de contato: iniciação ligeira e passageira; 2) de fundo: proposição sistemática 

da fé (proselitista); 3) de consolidação de catecúmenos e neófitos. Em seguida, o Pe. 

Dornstauder fez o reconhecimento do território dos Irantxe, foi à região do atual Parque 

Indígena do Xingu e ao rio São Manuel onde soube dos Kayabí arredios no Rio dos Peixes. 

Ainda em 1954, com os Kayabí do rio São Manuel, subiu até as cabeceiras do Rio dos 

Peixes por terra e “pacificou” os parentes do Tatuí.  

"Em 1956, encetou uma verdadeira epopéia. A pacificação da guerra desencadeada 

pelos seringueiros contra os índios desconhecidos em regiões da Amazônia matogrossense" 

(Moura e Silva, 1984: 28). Veja parte do ofício do Pe. Dornstauder à Inspetoria do SPI de 

Cuiabá: 

"Em 1950 intensificou-se a extração da borracha e a exploração e colonização 
[...] Os missionários jesuítas da Prelazia de Diamantino, que trabalham naquela 
região, puseram-se decididamente do lado dos índios [...] solicita [...] o apoio oficial 
às diligências que civis e particulares estão realizando para conseguir uma solução 
PACÍFICA do conflito." (Dornstauder, pasta 7, fascículo 42, dia 4.8.56). 

Com a omissão do órgão indigenista oficial, o Pe. Dornstauder procurou recursos 

com os empresários da região. As solicitações de auxílios eram pontuais, mas pela situação 

de carência da região freqüentemente precisava-se buscar apoio nos órgãos locais. Em um 

ofício ao Diretor do Banco de Crédito da Amazônia (Cuiabá, 5.9.56), o Pe. Dornstauder 

pediu verbas para a pacificação insistindo na  necessidade de uma intervenção missionária 

no processo de expulsão sumária dos índios de suas terras. Aqui a percepção da ação 

pacificadora apresenta a situação dos índios como de vítimas indefesas, uma forma 

adequada para alcançar recursos. Mas, diferente do aspecto da guerra que me parece mais 

de acordo com a situação vivida pelos seringueiros e Rikbaktsa a partir de 1942, onde os 

dois lados possuíam estratégias de ataques e defesas. 

"INJUSTIÇA expulsar os índios das terras, que atualmente ocupam, e expulsá-
los à mão armada, antes que se tenha feito uma tentativa séria e sistemática de 
pacificação. 2- Esta ação compete de direito e por obrigação ao Serviço de Proteção 
aos Índios. Mas como esta instituição, de fato, permanece inativa, sejam quais forem 
as causas disto, incumbirá esta ação a quem de FATO manobra em território de 
índios, que são os missionários, os seringalistas e colonizadores." (Dornstauder, pasta 
7, fascículo 46).  

                                                
115 Volante tem aqui um significado preciso, pois se contrapõe ao trabalho no Posto de Utiariti e, por 
extensão, aos Postos Rikbaktsa que fixaram o trabalho num ou noutro lugar. O trabalho das expedições e as 
visitas às malocas são concebidos como trabalhos volantes. A “catequese volante” é sinônimo de “missão 
volante” e consistia basicamente na assistência religiosa e humanitária dos missionários nas diferentes 
“malocas”. 
116 “Atualmente são três as tribos bravias, cuja pacificação é urgente: Canoeiros, no Juruena e na barra do Papagaio; 
Beiços-de-Pau, no rio do Sangue e Arinos, para o leste de Utiarití; e os Tapanhumas, a que os Iranxes tratam de 
Maimiacis, no rio do Sangue, para baixo da barra do Cravari” (Dornstauder, 1953: 77). 
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O Pe. Dornstauder ficou sem resultado também nessa tentativa. Prescindindo do 

SPI, fez outro pedido mais incisivo em 28.3.57, afiançado pelo prefeito de Diamantino, 

Benedito Bruno Leme. Afirmou ele que se tratava dos interesses do próprio Banco, pois 

com a pacificação “ficariam desimpedidas as riquezas econômicas da região, garantidas as 

vidas dos trabalhadores brasileiros – os verdadeiros ‘bandeirantes’ de hoje – e 

secundariamente, pacificadas as tribos, fica iniciada a civilização delas" (Dornstauder, 

pasta 9, fascículo 58). E chegou o resultado: 40 contos em duas parcelas (cf. Dornstauder, 

1975: 42). Para evitar a interferência do prefeito e seringalista, Benedito Bruno, no 

trabalho de pacificação, o Pe. Dornstauder elaborou, em 11.9.56, um documento que deixa 

claro que o Pe. Dornstauder assumia a responsabilidade das expedições aos “Canoeiros”. O 

padre fez questão da assinatura do prefeito nesse acordo. (Dornstauder, pasta 7, fascículo 

43). 

A MD trabalhou com vários grupos indígenas donde concentrou experiências e 

propostas de formas de intervenção que se resumiam no binômio: civilizar e catequizar. Ao 

pacificar os seringueiros e os Rikbaktsa marcados pelas guerras e escaramuças, ambos 

ficaram de certa forma satisfeitos com os resultados de um trabalho de “pronto-socorro” 

nos PAIs e a domicílio. O fato é que não vislumbravam outras saídas mais satisfatórias nas 

circunstâncias dos seringais nativos. O Pe. Dornstauder aceitou e buscou auxílios, doações 

que lhe pareceram imprescindíveis para o seu trabalho e usou os meios disponíveis para 

atingir o fim que considerava humanitário: 

"Pacificar a quem quer que seja, durante uma guerra estalada, sempre vem a ser um 
mal menor. Não é um programa sujeito a discussões, visando a melhorias. Trata-se de 
salvar o possível. Utopia prever médios e longos prazos na emergência de um 
salvamento. Não satisfaz aos seringais e às colonizações, pois a pacificação impõe, 
entre eles e a frente conflagrada, grupos humanos neolíticos, descompassados e 
anacrônicos. Não satisfaz aos Rikbáktsa, porque lhes impõe a restrição do espaço 
vital e a forçada presença de indivíduos mal-encarados. Mas é a única opção viável." 
(Dornstauder, 1975: 31). 

Essa consciência está próxima das manifestações positivistas de Rondon. Tolksdorf 

acompanhou o Pe. Dornstauder em visita aos Kayabí do Tatuí, amigos desde a sua 

pacificação, com o barco a motor dado pela Conomali. Gastaram nove dias em 1957 para 

subir o Rio dos Peixes e passaram sete dias com os Kayabí, visitando a maloca deles para 

conseguir mais alguns que os auxiliassem na pacificação dos Rikbaktsa117. O Pe. 

Dornstauder desceu ao barracão de José Rosa com alguns Kayabí para auxiliar na 

expedição aos Rikbaktsa, e com dois meninos que irão até Utiariti em 1957. “No caminho, 

pegamos um índio meio morto, trato dele e cobra saúde novamente. No seringal Fritz 

Tolksdorf se associa à nossa expedição, na primeira viagem de indianista118.” (Dornstauder, 

1975: 94).  

                                                
117 "[...] tribo de índios até agora desconhecida e chamada de Canoeiros pelos seringueiros, porque estes tiveram várias 
vezes encontrado canoas de casca desses índios. Seriam ainda antropófagos. Até agora, não chegou-se a conhecer se 
não as flechas desses índios. Mais que um seringueiro foi vítima deles, e também mais de um índio deve ter perdido a 
vida nessa luta." (Tolksdorf, 1997: 6). 
118 “Indianista” ou indigenista. Tolksdorf voltou aos Kayabí em 14.5.1963 (cf. Tolksdorf, 1977: 137). 
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No dia 18.12.58 Tolksdorf deixou de ser assalariado como “capitão” do Porto da 

Gleba Arinos. "Tenho acertado todas as minhas contas, de modo que fico devendo nada a 

ninguém. Vou agora continuar assentando as notas num outro livro." (Tolksdorf, 1997: 24).  

"O Sr. Fritz Tolksdorf, vai para auxiliar-vos nos trabalhos de mato. Vamos ver 
se conseguimos a fala daqueles Tapanhunas. Outrossim, em Maio ou Junho, época 
apropriada para se andar na mata, esta I.R.6ª, tem em mira, poder colocar o seu 
contingente nas matas do Arinos e seus afluentes, no sentido de chamar a civilização 
os nossos irmãos de Selva, agora estamos sem o recurso apropriado para tal fim. 
Desde já contamos com o concurso espiritual, humano e mesmo material no que for 
possível, de Vossa Veneranda pessoa do grande Sertanista Padre João – esse 
Abnegado de Jesus Cristo." (Cf. Dornstauder, pasta 12, fascículo 81). 

Alfredo José da Silva, do SPI de Cuiabá, , nomeou ao Pe. Dornstauder “Sertanista” 

em 10.1.59 e encaminhou com os proprietários das Glebas remédios e outros recursos para 

a pacificação. Está explícito em alguns momentos que deram-se as mãos Governo, Igreja e 

sociedade civil para manter seus projetos e assegurar seus benefícios. Depois do sucesso 

junto aos Kayabí e Rikbaktsa, o Pe. Dornstauder foi chamado para pacificar os Beiço de 

Pau e Cinta Larga. O fato do Sr. Alfredo apresentar Tolksdorf para “auxiliar-vos” indica 

uma direção dos trabalhos que é significativa, apesar desse aspecto estar velado nos 

escritos de Tolksdorf. Na excursão aos Beiço de Pau estreitaram-se as relações entre o Pe. 

Dornstauder e Tolksdorf. Um passo para se tornou colaborador efetivo de pacificação 

Rikbakta no PAI S. Rosa. Ambos carregavam o ideal de trazer os “selvagens” para a 

civilização, uma ação deliberada sobre os índios para substituir seus valores e 

comportamentos ao modo dos ocidentais. Para conseguir esse objetivo, o processo de 

colonização se deu a partir do aniquilamento da soberania dos grupos indígenas pois a 

necessidade da conquista para a imposição da fé cristã sobre os Rikbaktsa foi tida como um 

meio para um fim maior. As causas das doenças e mortes podem ser explicadas pela 

invasão e a guerra sem controle provocadas pelos seringueiros. Contudo os missionários 

tornaram-se porta-vozes não somente do cristianismo, mas também da civilização 

ocidental, com a qual estavam identificados, e acabaram sendo transmissores do 

capitalismo, individualismo, doenças, etc., embora fossem para junto dos Rikbaktsa para 

estabelecerem relações de paz. As muitas mortes decorrentes das relações com ambos foi 

um fato, mas o que distinguiu os missionários dos seringueiros foi o trabalho intenso de 

atendimento à saúde e a preocupação primeira pelo salvamento físico dos Rikbaktsa.  

O Pe. Dornstauder ficou conhecido como pacificador do grupo Kayabí do Tatuí e dos 

Rikbaktsa e fez expedições para contatar pacificamente os Beiço de Pau e os Cinta Larga. 

Os contatos pacificadores desordenados e urgentes em muitos casos, levaram a 

conseqüências desastrosas que foram amenizadas com o trabalho posterior de 

acompanhamento dos Rikbaktsa, uma vez que a porta para o ocidente foi aberta. 

Concebendo a pacificação como um grande benefício para os indígenas e motivado por 

uma grande generosidade, a ação do Pe. Dornstauder demonstrou um compromisso e 

responsabilidade na continuidade do trabalho com os Rikbaktsa e os Kayabí.  

 O que significa dizer nesse contexto que o Pe. Dornstauder realizou os primeiros 

contatos pacíficos ou pacificou os Rikbaktsa? Seria somente um acaso ou uma questão de 
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detalhes ou tem relevância tal fato? Certamente algum seringueiro ou outro já tivera 

algum encontro pacífico com algum Rikbakta. Por isso, mais significativo era todo o 

esforço empreendido anteriormente, preparando o caminho para que o primeiro encontro 

pacífico se tornasse relevante. Os trabalhos decorrentes dos primeiros encontros é que 

mereceram ao Pe. Dornstauder o título de pacificador dos Rikbaktsa. Na verdade o 

primeiro encontro pacífico foi descrito como emblemático porque teve repercussões 

diversas e foi construído e divulgado assim para que tivesse tal efeito. Acabou se tornando 

um troféu polido para brilhar descontextualizado e reforçar a imagem do missionarismo 

salvador. Assim a construção da figura do Pe. Dornstauder também passou a fazer parte da 

história Rikbakta que se tornou emblemática119. A partir dessa narrativa, as portas foram se 

abrindo em cadeia para outros encontros com os Rikbaktsa nas diferentes malocas com 

rituais semelhantes. Alguns acontecimentos tiveram a força de persuasão, mas a 

continuidade no trabalho é que gerou compromissos mútuos onde ambos os lados se 

protegiam. O Pe. Dornstauder era cuidado pelos Rikbaktsa e ele se esforçava para colaborar 

nas situações mais diversas, desde a alimentação até o tratamento de doenças graves em 

condições logísticas precários. Esse contexto leva a ver como o Pe. Dornstauder foi o 

primeiro a se ocupar realmente com os Rikbaktsa como um grupo étnico diferenciado a fim 

de que sobrevivessem em condições de “igualdade” na sociedade brasileira. Nesse sentido, 

da mesma forma Tolksdorf teve o seu primeiro encontro pacífico, no dia 19.2.59, conforme 

texto abaixo, onde o esquema de contato já estava dado pelo Pe. Dornstauder.  

"Brejo, terra seca. Depois de 2 horas a primeira roça. Os presentes, que estavam 
aqui foram tirados. [...] Eram três moços, que pareciam caçando. Sem fazer ruído 
ficamos deitados no chão. Era a primeira vez na história que civilizados encontraram 
estes índios a uma distância tão curta. [...] Como antas espantadas, eles correram 
embora. Gritamos atrás [...] Continuamos caminhando e encontramos um feixe de 
flechas encostado naquela árvore, na qual o macaco estava sentado, bem como um 
machado em estado avançado de uso. [...] As coisas deixamos sem tocar, ainda 
pendurando junto um facão, um copo, bem como um espelho grande. De longe um 
índio respondeu, mas voltamos caminhando devagar. Perto da roça deixamos uma 
enxada com cabo [...] indicando assim aos índios para que fim a enxada fosse 
aproveitada." (Tolksdorf, 1997: 49-50)  

O efeito literário um tanto mítico e outro tanto épico dessa narração, e outras sobre 

a pacificação, gera um efeito de singularidade no leitor. O reforço na primeira vez é 

ilusório pois quem pode afirmar que outros não tivessem realizado o mesmo. Esse relato 

mostra a apreensão dos primeiros encontros, o desejo de ensinar coisas novas, as normas de 

não tocar nas coisas dos Rikbaktsa, mas o fato mais significativo foi deixar presentes 

nesses locais; isso marcou a história Rikbaktsa. São inúmeros os relatos dos diários que 

mencionam este aspecto dos presentes que conquistaram os interlocutores e pacificaram-

nos. A narração de alguns mitos e a observação dos costumes mostram que estavam 

envolvidos aí também mecanismos de troca. Recebeu amizade, devolveu amizade e 

brindes. Recebeu bala, devolveu flechada, trata-se da obrigação de dar, receber e retribuir 

                                                
119 Nota-se a tendência a sincronizar os fatos mais distantes no tempo, tornando-os como que modelos 
míticos. Os Rikbaktsa e outros grupos indígenas utilizam duas escalas diferentes para compreender o tempo: 
a histórica e a mítica (cf. Rosaldo, 1980). A análise do passado numa construção antropológica, terá que levar 
em conta os mecanismos de construção do presente que utiliza o passado, tema considerado até pouco tempo 
atrás, próprio dos historiadores e estranho à antropologia, bastante ligada ao trabalho de campo etnográfico. 
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(Marcel Mauss). Aceitar estes momentos equivale a estabelecer vínculos e alianças. 

As trocas deram oportunidade para que as alteridades se colocassem em relação. 

Segundo informações enviadas ao Provincial, o Pe. Dornstauder estava "vivendo 

praticamente no mato à semelhança dos silvícolas” e a pacificação dos Rikbaktsa estava 

indo “muito bem”, mas a “má vida dos seringueiros” atrapalhava: “Primeiro os seringueiros 

matavam os índios a bala e agora as malocas estão virando em cabaré" (Froehlich, carta ao 

Provincial, 1.2.1960). Dada a vida dos seringueiros nos seringais, a violência sexual com 

que eram usadas as índias deixou marcas que contribuíram também no processo de 

pacificação. E seguiu narrando a história do seringueiro que roubou a mulher de um índio e 

que depois foi morto, "cortaram primeiro as duas mãos (ainda vivo)" e depois foi comido. 

A acusação de canibalismo servia de justificativa para chamar os Rikbaktsa de selvagens e 

os seringueiros se sentiam acobertados quando atiravam tão logo os viam. As diferentes 

posturas dos missionários e o próprio modo de narrar os fatos variavam muito. Por 

exemplo: a seriedade com que eram colocados aspectos da vida dos Rikbaktsa pelo Pe. 

Dornstauder eram diferentes dos estereótipos e aspectos cômicos colocados por Tolksdorf 

ou o Pe. Edgar: 

"Outro dia o P. João entrou numa aldeia e estavam justamente fazendo a 
digestão de um seringueiro preto. O motivo foi que ele, apesar de ser avisado pelos 
canoeiros, não deixava de se meter na vida de família dos Canoeiros [...] deu um 
corre-corre danado. E um canoeiro falou ao Padre: 'Carne de preto não presta, faz 
cagar muito'" (Schmidt, Arquivo Meridional: 29.2.1960).  

Em grupos diversificados chegavam nos Postos e falavam dos que morriam nas 

malocas. Ali eram atendidos os doentes ou o Pe. Dornstauder ia às malocas ou aos outros 

Postos para atendê-los. Esse atendimento diário é que se constituiu realmente no processo 

eficiente de pacificação dos Rikbaktsa. 

“Atualmente são vítimas de forte surto de varíola muito forte e por isso todos 
os que ainda podem andar, demandam os postos do P. João para receberem o 
tratamento. E quantos morrem no caminho. [...] na chegada do padre, todos respiram 
aliviados. [...] Eles são muito dóceis e por isto é relativamente fácil, recuperarem a 
saúde. Possuem estes índios dotes especiais que não encontramos em outros índios. 
Querem ser civilizados. Esta tendência aparece também muito acentuada na sua 
crença ou religião, se assim quisermos falar. Quando o canoeiro morre, ele sobe. Lá 
em cima fica um tempo indefinido, conforme o número de tatuagens e o tamanho das 
suas orelhas de pau. Depois ele desce ao oriente e lá nasce como civilizado." 
(Schmidt, carta ao provincial: 25.10.1960). 

1.3.1 – Pe. Dornstauder e/ou Mùigynani 
“Primeiro P. João tava com nóis. Era índio. Seringueiro embaleou ele. 

Quase morreu. Depois, onça pegou ele, no braço (cotovelo). Depois macaco 
paraguassú mordeu ele. Depois Cinta Larga flechou no sovaco. Varou no outro 
lado. Quase matou. Depois P. João morreu envenenado com mulher dele. Sobrinho 
envenenou ele. Primeiro canoeiro gostava de envenenar. Antes de morrer, ia 
virando branco. Conversando com filho dele: ‘Vou morrê envenenado. Vou 
embranquecer. Quando embranquecer vou voltar. Trazer machado, facão, 
ferramentas’. Falava pro filho dele. Então morreu. Depois que enterrou, estourou. 
Foi prá lá (oeste). Depois veio avião. O primeiro voou bem baixinho. O filho 
lembrou: ‘É meu pai!’ Passou dois anos. Ele apareceu. Por isso que turma falava: 
Pe. João é Canoeiro.’” (Mapadadi, 20.5.89). 
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Este relato é um testemunho de Mapadadi sobre o pacificador Pe. Dornstauder (ver 

foto 5, p. 58A) na sua vida passada, recolhido por Bettio em 1989, muito semelhante aos 

relatos recolhidos por Odilo Lunkes120. O modo como foram narrados esses acontecimentos 

com Mùigynani121 lembra a construção literária dos mitos Rikbaktsa que oscilam entre um 

gênero mais dramático e o épico. Esses fatos foram registrados por Lunkes e por Bettio em 

épocas diferentes com informantes diferentes. A coincidência nos pontos básicos 

demonstra a profundidade da experiência e seriedade dos testemunhos: 

“Soube que o sucesso do P. Dornstauder se deve em grande parte porque o 
confundiram com um rikbaktsa redivivo. Antigamente, existia um índio com feições 
parecidas com o Pe. João. Foi ferido por flecha, onça e Cinta-Larga e sempre 
sobreviveu. Ao morrer, foi enterrado. Logo, houve uma explosão e seu corpo 
desapareceu. O buraco ficou vazio. Daí a transposição.” (Bettio, 16.3.88) 

O nome do índio que seria o Pe. Dornstauder era Harado e depois passou para 

Mùigynani. Mapadadi falou do Pe. Dornstauder na sua encarnação indígena sem 

constrangimento. Este relato é uma pérola para compreender porque os Rikbaktsa 

acolheram o pacificador e interagiram com ele como um Rikbakta.  

“Antes de P. João chegar, nós morava todos junto. Desde o córrego da 
Pomba (Amytydytsatsik) (Córrego Rico) Pai de Gregório (Muitsok). Brabo! Pai de 
Luiz Kikpazazi, Avô de Maria Lúcia era alto! Toda vez eu passava na aldeia deles. 
Cada um tinha uma aldeia. Rikbatai era chefe (Myhirikmuy). Não tinha chefe. 
Mandava na derrubada, fazer festa. [...] Quando Pe. João não veio, havia muita 
gente. Não morreu nadinha, ainda. 

Pra cima do Córrego Juína (Beko’tsik = córrego da pachubinha). Córrego 
Juína = Biko’tsik) nós morava também. Lá o Cinta-Larga (Baryktsa) mataram meu 
tio, irmão de minha mãe, avô de Robertinho. Cinta-Larga é fogo. Mata muito! 
Canoeiro descontá. Não dá pra descontá tudo, não. Uma vez mataram 12 rapazes e 
dois velhos, que iam abrir picada perto da balsa, onde tinha aldeia. Uma velha, avó 
de Luizinho. Outra velha e minha irmã, embaleadas. 

Eu era pequeno ainda (como Nilo). Assim mesmo andava nas aldeias, com o 
pessoal. Como Cinta Larga matá muito canoeiro, nóis atravessá deste lado (mais ou 
menos 20 anos antes do Pe. João chegar). 

Primeiro nóis tinha facão. Roubaram do Pedro Amazonas. Apanhavam 
panela, facão. Gente nova e velha. Seringueiro brigava muito. Canoeiro morreu. 

Lá embaixo (Arinos) tinha Apiaká e Munduruku. Brigava com Canoeiro. 
Matava Canoeiro também. 

Aí os civilizados vieram (bihiptsa irumunaha). Pai de Gregório achou 
acompanhado deles na barra do Papagaio (Orobiktsa = muita flecha). Tinham ído 
buscar taquara no ‘caixão de pedra’. Na volta encontraram o acampamento. 
Pegaram castanha. Deixaram só as latas de óleo. 
Acharam facão (sokoro tsapu). Quando faltava facão, brigar com branco. [...] 

Depois o P. João veio aqui, morreu muita gente. Queríamos ganhar facão do Pe. 
João. Fomos lá pro Arinos. Foram lá e pegaram gripe. Ficaram 2 semanas. Pe. João não 

                                                
120 Odilo Lunkes, cantor de ópera, com ouvidos apurados, esteve junto aos Rikbaktsa entre os anos de 1964 e 
1965. Realizou um trabalho com a língua Rikbakta com o objetivo de “análise fonológica da língua” utilizando a 
escrita fonêmica, atualmente pertencente ao corpo docente da UnB. Para ele, o levantamento fonético tem que 
ser exaustivo e a análise fonológica só tem valor e só chega a um resultado positivo quando tem respaldo em 
dados fonéticos que espelham a exata realidade do falante nativo. Encontrou na língua Rikbakta 12 fonemas 
consoantes divididas em oclusivas e fricativas. O elevado número de fricativas levou-o a descobrir a 
ocorrência de 27 alofones. Os fonemas vogais também somaram 12, subdivididas em vogais orais e nasais 
numa “simetria perfeita”. A simetria é perfeita também quanto aos respectivos alofones que inclusive 
apresentam a mesma distribuição complementar (Lunkes, s. d.).  
121 Sem indicar as fontes, Rinaldo Arruda afirmou que Mùigynani (Mùiknani para Lunkes e Mykrari para 
Bettio) veio auxiliar seus parentes na guerra contra os seringueiros e foi reconhecido pelo modo como o Pe. 
Dornstauder colocava os presentes em lugares estratégicos. “E foi com base nessa interpretação que deixaram-se 
encontrar, conseguindo, através do Pe. João, pacificar os brancos.” (Arruda, 1992: 353). 
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sabia. Turma falava ‘tem gripe’. Pe. João não entendia na língua. Puitsibaha (pai de 
Rosamália) morreu na viagem”. (Mapadadi, 20.5.89). 

Além da presença diferenciada que o Pe. Dornstauder representava para os 

Rikbaktsa, este relato revela a complexidade das relações com outros povos indígenas e 

com os seringueiros. A partir do que foi dito, e sem comprovação mais minuciosa de um 

trabalho de campo, pode-se dizer que os Rikbaktsa elaboraram uma crença 

“reencarnatória122” que auxiliou para compreender a presença do Pe. Dornstauder entre 

eles. Os Rikbaktsa afirmavam que o pacificador era “Mùikinani ou Mùtipy que voltou. 

Conforme a mitologia da tribo, quando um Canoeiro morre, o espírito vai para cima (= 

miomo), que quer dizer ‘para o céu’ e, depois de certo tempo, volta para a terra." (Lunkes, 

1978a: 175). Assim, segundo a cosmologia Rikbakta, Mùigynani (o Pe. Dornstauder) 

conseguiu vir do Oriente passando pelos Erokca ainda pequeno, fixou-se no Salto Augusto, 

tornou-se cacique e morreu de velhice antes da pacificação. Esta ligação pode ser o fator 

principal da rapidez com que os Rikbaktsa “se deixaram pacificar”: aprenderam 

rapidamente o português e demonstraram certa avidez pelas coisas "civilizadas", talvez 

porque, conforme suas origens míticas, já moraram com os civilizados. Além disso, a 

civilização ocidental parece ser para eles um “céu”, pois acham que o civilizado tem de 

tudo. 

O informante principal de Lunkes foi Wagademy, o "primeiro Canoeiro a provar o 

açúcar e que poucas luas depois vários Canoeiros morreram envenenados123. [...] O bisavô 

de Waganemy é Reronta, o cacique que trouxe os Canoeiros do Oriente. Seu avô é Mãrepy 

e seu pai é Aputo, irmão de Kokota, pai do último Kokota que morreu em janeiro de 1965, 

de sarampo, no rio Japuíra." (Lunkes, 1978b: 5). Seu segundo informante foi 

Mazerokuzuma, grande guerreiro e caçador, com fama de rápido e jeitoso até no falar.  

"Waganemy, grande amigo do Pe. João, conta quatro facetas interessantes da 
vida de Mùigynani. São as quatro célebres machucaduras sofridas pelo pacificador 
quando ainda era índio. A primeira foi causada por seringueiro, a Segunda por 
flecha de Cinta Larga, depois uma onça pintada o feriu no braço direito e por fim 
um macaco o mordeu na perna esquerda. [...] Mùigynani teve três mulheres. Com a 
primeira, Coikmota, teve dois filhos, Rarimy, que foi morto por seringueiro, e 
Caiksowy, que, por sua vez, teve dois filhos: Mãmi e Cimanã." (Lunkes, 1978b: 
17). 
Para a questão das relações interétnicas interessa no relato acima mais as 

“machucaduras” causadas pelos seringueiros e pelos Cinta Larga porque nos relata um 

pouco das relações guerreiras que transparecem no relato de Wagademy. Abaixo está a 

narração quase mítica da origem dos conflitos com os seringueiros: 

"O primeiro seringueiro que encontraram era bom. Os Canoeiros gritaram e o 
seringueiro fugiu. Deixando na feitoria facão, tesoura e panela.  

                                                
122 Os Rikbaktsa “acreditam que os mortos possam voltar ao mundo dos vivos reencarnando-se 
em outros homens” (Arruda, 1992: 353). 
123 “Quando o seringueiro percebeu que os índios estavam comendo açúcar, mandou aviso para Cuiabá. A resposta de Cuiabá foi imediata. Um saco 

de açúcar envenenado deu um resultado desastroso. Ninguém sabe quantos morreram. ‘waka’nemì?’, que experimentara o açúcar por primeiro, não 

esteve presente no dia do envenenamento. Indignado com o sucedido reuniu os guerreiros restantes, destruindo a fogo o barracão central dos 

seringueiros, na barra do Papagaio com o Juruena.” (Lunkes, s. d.: VIII). No caso desse envenenamento, conforme informações de Mapadadi, 

confirmados pelo Pe. Balduino, somente Wagademy sobreviveu porque não bebeu chicha com o açúcar dos seringueiros. A turma de sua maloca foi 

numa Feitoria do Rio do Sangue. As mulheres e as crianças ficaram escondidas por perto. Receberam açúcar com arsênico de presente e quando 

encontraram os seus fizeram chicha. Naquela ocasião morreram 19 Rikbaktsa (Bettio, 20.5.89). 
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Os índios se animaram e foram à feitoria de outro seringueiro. Queriam 

facão. Receberam o que queriam. Um índio não conseguiu facão e ficou zangado. 
[...] foi e flechou o seringueiro, que atingido, deu muitos tiros com sua arma sem 
acertar o agressor. [...] vários dias depois, o seringueiro veio com reforço e matou 
todos os índios que estavam fora da maloca. Só escaparam os que estavam no mato, 
colhendo fruta e caçando. Um índio, no entanto, estava na maloca na hora do ataque 
e ficou quieto. Vários seringueiros atravessaram o pátio, correndo. Um, de cor 
preta, querendo certificar-se de que estava tudo morto, ao aproximar-se da maloca, 
caiu flechado pelo índio que permanecera escondido. 

Amaramy, um dos que vieram do Oriente, voltando de sua caçada, viu tudo 
morto. Falou aos outros que voltaram da colheita de frutas que ia matar o 
seringueiro [...] o flechou bastante e o machucou muito. As flechas terminaram e o 
seringueiro conseguiu revidar com o revólver acertando-o no peito e na cabeça. 
Amaramy conseguiu arrastar-se até a maloca, onde morreu.  

Mùigynani foi atacar, então, o seringueiro, mas voltou baleado no peito, do 
lado direito, na altura do esterno." (Lunkes, 1978b: 19). 

Mesmo que o fato não tenha transcorrido como foi descrito é necessário levar em 

conta o modo como eram concebidos estes fatos, e a forma como se criou um mito de 

origem Rikbakta  através da pacificação. O fato do Pe. Dornstauder, em sua vida passada, 

já ter lutado contra os seringueiros donde saiu ferido, coloca-o num lugar social especial 

entre os Rikbaktsa com significados nessa trama de relações. Depois dessa primeira 

“machucadura” vem a outra provocada “por flecha de Cinta Larga”. 

"Mùigynani, seu filho Mùtipy e Reronta foram, certo dia, em direção do rio 
Aripoanã, terra dos Cinta-Larga. Waganem`y falou que foram para passear, mas a 
intenção real de Mùigynani era matar Cinta-Larga porque já tinham matado muitos 
Canoeiros, entre os quais estava seu irmão mais velho Mytyk. Queria vingar-se. 

Até chegarem à maloca dos Cinta-Larga não dormiram nada. 
Já perto da maloca, Reronta matou um Cinta-Larga e o outro, que estava com 

ele, correu. Mùigynani foi ao seu encalço que quando um terceiro, que estava 
escondido, o flechou. Mùigynani, apesar da dor, não gritou e correu atrás do último 
que o atingira. Conseguiu flechar o fugitivo que atingido, caiu. Mùigynani bateu 
tanto na cabeça do Cinta-Larga que este morreu aí mesmo" (Lunkes, 1978b: 20). 

Os dados precisos na indicação das relações de parentesco que determinam algumas 

composições sociais que aconteciam em torno de Mùigynani, os detalhes da estratégia de 

guerra e da morte de Mùigynani, demonstram um conhecimento pessoal do informante.  

"Waganemy se ufana e vangloria, pois tornou-se genro124 do Pe. João. [...] 
‘antes de morrer Pe. João era índio bravo. Pe. João morreu na maloca, perto de 
Cinta-larga. Outro dia mulher também morreu. Hamõa ficou sozinho. Era pequeno. 
Nãnìunta criou Hamõa’. 

Mùigynani ficou magro e morreu de velho. Foi para o céu e depois de trinta 
anos voltou." (Lunkes, 1978b: 18). 

Lunkes explicou que, para contar os trinta anos em que o Pe. Dornstauder ficou 

ausente, mostrava cada um dos dedos das mãos, dos pés e novamente das mãos falando 

cada vez: “chuva acabou”. Acrescentou ainda que "No céu aprendeu tudo e depois voltou 

para cá, logo grande. Não nasceu como criança, mas veio logo grande e velho" (Lunkes, 

                                                
124 Segundo informações do Pe. Balduino, Lunkes conseguiu algumas informações com Pedrina 
Kanãwa ou Mãnìha, já idosa que morava em 1965 na maloca da Boca da Cachoeira, logo abaixo 
da barra do Juína Mirim. Do primeiro casamento de Kanãwa com Byryk nasceu Inês e Gertrudes 
Ateata. João Batista Skamata é filho do segundo casamento de Kanãwa com Mùtipy, filho de 
Mùigynani. Do sétimo casamento de Kanãwa com Pome nasceu Lígia Maria Marisolda. E o 
informante Wagademy, pai de Isidoro Reromùica, (no Lar do Menor em Diamantino em 1964), 
casou-se com Nãnìunta, filha de Mùigynani com sua segunda esposa, Rakmui.  
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1978b: 20). Em entrevista gravada em 1964 para Lunkes, então estudante jesuíta em 

Utiariti, o Pe. Dornstauder disse que o método usado na pacificação Rikbakta vinha dos 

primeiros jesuítas na Terra de Santa Cruz e reconheceu que o tinham como um “Canoeiro 

redivivo”125: “Um chefe (Íxo) chegou a sonhar que aquele pacificador era um Rikbaktsa 

redivivo” (Dornstauder, 1975: 9). O próprio Pe. Dornstauder testemunha uma atitude de 

reverência dos Rikbaktsa para consigo. Tudo girava em torno de si quando chegava numa 

maloca. O Pe. Dornstauder observou como o tratavam diferente, talvez porque era chefe da 

sua turma.  

"Parece também que me consideram rezador e curador [...] Íxo estava atento 
esperando a hora de eu dar a conhecer a minha origem Rikbáktsa. Assim mais tarde 
contaram a minha antiga descendência de Rikbaktsa e me declarariam um redivivo." 
(Dornstauder, pasta 15, fascículo 110). 

Influenciados pela identificação com o Pe. Dornstauder, os Rikbaktsa passaram a 

freqüentar os PAIs com facilidade e se tornaram “dóceis” e com “dotes” para serem 

civilizados. Sem ser chefe de índios tão mansos e, sem ser tão “respeitado pelos 

seringueiros” como idealizou a epígrafe deste capítulo, o Pe. Dornstauder não foi tão 

exigente na mudança de hábitos dos Rikbaktsa quanto Tolksdorf que caracterizo como 

“trabalhador” e “disciplinador”. Porém o Pe. Dornstauder também era enérgico em alguns 

momentos, principalmente quando tais hábitos traziam problemas sérios de saúde. O Pe. 

Dornstauder revelou-se mais como um pai que se sentia com autoridade para decidir sobre 

“seus filhos” segundo o que achava melhor para eles126. Além de chamar a atenção dos 

seringueiros para a responsabilidade para com os Rikbaktsa, exortava estes também a 

evitarem os seringueiros e alertava para o perigo da roupa usada, sem lavar e secar 

devidamente.  

"O Pe. Dornstauder durante os seus muitos anos entre os índios adquiriu rica 
experiência, tentou por isso impedir a convivência dos seringueiros com os índios. 
Incendiou malocas, que índios tinham construídas ao lado das cabanas dos 
seringueiros [...] Dornstauder era convencido de que se poderia conservar a vida dos 
índios. Necessário seria um atendimento intensivo. Medicamentos deveria ter em 
abundância e de boa qualidade. Antes de tudo precisar-se-ia de fortificantes, para 
tornar resistente o corpo enfraquecido pela doença. [...] Em Dornstauder tinham uma 
confiança quase ilimitada. Ele era o grande xamã127, ao qual se recorria em qualquer 
necessidade. Mães não se inquietaram pelos gritos das suas crianças aos quais foram 
dadas dolorosas injeções. Fortificantes preparados pelo xamã branco, deram aos 
pequenos sem reparos. Observei como os olhos dos índios resplandeceram, quando o 

                                                
125 “Ixo, por exemplo, quando encontrou os meus presentes falou: ‘Aqui deve ter um bom entre eles 
que nos está procurando’. E devido às suas idéias religiosas ele pensou e até falou [...] ‘Entre eles 
está um Canoeiro’. [...] Foi o primeiro capitão que apoiou francamente a pacificação. Ele estava 
convencido que estava um canoeiro entre os civilizados porque a religião deles ensina que o bom 
quando morre sobe e desce alhures para uma vida mais feliz [...] imaginam a civilização melhor do 
que é. Pensam que não ficam mais doentes, não têm mais dor de cabeça, que acaba o sofrimento." 
(Dornstauder, pasta 15, fascículo 110). 
126 O Pe. Dornstauder foi um “disciplinador” nas relações interétnicas chegando até a queimar casas de 
Rikbaktsa perto dos seringueiros, mas nas relações com os Rikbaktsa assumia o papel de pai, enquanto 
Tolksdorf assumia uma atitude mais “disciplinadora” sobre os Rikbaktsa (cf. PAI S. Rosa e Escondido). 
127 Noutra circunstância houve uma identificação semelhante do Pe. Dornstauder: “tinha 
uma cor de pele bem clara, usava óculos e tinha barba, não se interessava por mulheres [...] e 
acentuava sua ligação com os xamãs do Além. Não era, portanto, um verdadeiro ‘civilizado’, e sim 
um autêntico xamã, um ‘padre’ ou ma´it” (Grünberg, 1970: 131). 
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padre voltou da sua expedição. Agora tinham esperança de que a maldita 
doença pudesse ser superada e de que logo ficariam curados"128.  

O Pe. Dornstauder mantinha uma relação que, na compreensão dos Rikbaktsa, era 

vista como de um pai129 (kazo = meu pai) para seu filho (katse = meu filho). Essa imagem 

paterna é recorrente até nos casos de dominação dos seringalistas, políticos, coronéis, 

empresários e outros que desejam passar uma imagem paternalista de “bonzinho”. 

Geralmente se organizavam os trabalhos da Missão de modo que era o “Pe. Superior” que 

tinha melhores condições de discernimento para saber o que era melhor para todos e decidir 

por eles. Assim, até mesmo bater era justificado em casos de correção dos filhos. Está aí 

subjacente a doutrina da relação de obediência para com Deus Pai da parte dos seus filhos. 

O padre é identificado pelos fiéis católicos como um intermediário e um mensageiro de 

Deus. Como o próprio nome padre significa pai, ele ocupa esse lugar e cria uma relação de 

paternidade com a comunidade. Os filhos são educados pelos pais que lhes prestam muita 

dedicação. O ser humano absorve uma imagem do pai130. A participação nos trabalhos 

encabeçados pelo pai torna-se uma forma de gratidão. Em situações educacionais e 

religiosas, como num internato, a imagem paterna ou materna passa de forma semelhante. 

O Pe. Dornstauder, por causa dos presentes que deixava para “seus filhos” Rikbaktsa nos 

primeiros tempos da chamada pacificação foi reconhecido como o pai de Mùtipy. Este viu 

no Pe. Dornstauder seu pai que voltara para auxiliar na guerra contra os seringueiros.  

Apesar de imbuído com motivações diferentes do SPI, e comungar com o objetivo da 

pacificação, o trabalho do Pe. Dornstauder também pode ser pensado como um 

indigenismo missionário ligado à MIA que se configurou intrinsecamente nas contradições 

das relações interétnicas e num processo de confinamento territorial dos Rikbaktsa. 

Para compreender a complexidade da figura do Pe. Dornstauder131, será útil uma 

discussão sobre a idéia pervasiva na história colonial narrada pelos missionários, que 

repercutiu na cosmologia dos Rikbaktsa que idealizaram o modo de ser dos “civilizados” 

ao identificar o Pe. Dornstauder com Mùigynani. Não estou buscando explicitar a lógica 

Rikbakta, algo temerário sem um levantamento etnográfico consistente. Por isso fico na 

construção do mito realizado sob o ponto de vista ainda dos pacificadores. O Pe. 

Dornstauder era chefe e tinha domínio de muitos recursos e os distribuía como presentes. 

Em casos de doenças usava de recursos estranhos aos Rikbaktsa. Com as injeções de 

                                                
128 Este texto (Saake, 1964) e outros do mesmo autor foram traduzidos do alemão pelo Pe. von Werden. 
129 Um caso de relação assimétrica presente neste contexto foi a imagem do “patrão” que esteve presente na 
organização social dos Postos e das expedições. Muitas vezes, os próprios Rikbaktsa eram remunerados e 
trabalhavam para a MIA que organizava a economia do local onde se implantavam os PAIs. No caso dos 
religiosos jesuítas e das freiras torna-se mais complexa esta imagem por causa de sua representatividade 
eclesial que não está só ligada ao lugar do patrão mas ao lugar do padre e dos irmãos e irmãs. O Pe. 
Dornstauder assumia a figura do pai, “dono dos PAIs” que traziam benefícios em situações de extrema 
carência, o que resultava no reconhecimento dos Rikbaktsa que o viam como um pai bondoso. Em Utiariti a 
educacão das crianças “adotadas” levava a um respeito aos padres como pais e como “chefes”. 
130 O Pe. Agostinho Kist, SJ descreveu uma situação de conflito étnico e moral onde a menina Rosinha iria 
ser enterrada viva com a mãe morta segundo os costumes dos Rikbaktsa. O Pe. Dornstauder interveio em 
favor da criança que sugava a mãe já morta e lhe deu leite em pó. O pai da menina a entregou ao Pe. 
Dornstauder para criá-la em 1960. Ela foi cuidada pelas Irmãzinhas em Utiariti. In: KIST. Rosinha seria 
enterrada viva [...] Anuário Inaciano. 14º ano. Porto Alegre. 1960: 226-228. 
131"Duas coisas sempre me impressionaram no Pe. Dornstauder. A primeira era a pureza e retidão intelectual [...] Creio 
que esse senso de objetividade e de verdade refletia a paz interior e a pureza de espírito que nele transpareciam em seu 
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penicilina, muitos Rikbaktsa foram curados. Estes e outros fatores auxiliam a 

identificação já tradicional dos brancos ao campo do xamanismo. O domínio das técnicas 

de uso dos objetos foi repassado aos Rikbaktsa, mas o domínio da fabricação destes objetos 

era remetido a um poder próprio dos ditos civilizados. Esse caráter assimétrico das relações 

com inúmeras gradações históricas gerou uma consciência mítica sobre o “pacificador”. O 

mito criado de que o “pacificador” foi reconhecido pelos Rikbaktsa como um chefe com 

atitudes humanitárias, segundo uma prática política adequada em vista de determinados 

fins. É possível pensar que, diante de personagens como o Pe. Dornstauder, surgem críticas 

e elogios. Mas, ao ressaltar o “sacrifício” na pacificação, evitou-se o lado obscuro da 

colonização subjacente da proposta de civilização e catequese. Os diferentes pontos de 

vista sobre a presença do Pe. Dornstauder entre os Rikbaktsa podem ser observados através 

do modelo mitológico cristão que afetou tanto o modo de pensar dos missionários quanto 

dos Rikbaktsa. Essa pesquisa etnohistórica do processo de pacificação dos Rikbaktsa 

esclarece alguns aspectos da imagem criada e reconhecida do Pe. Dornstauder. Entre os 

relatos dos missionários foi preciso filtrar as informações subjacentes pois seu modo de 

pensar determinava também o modo de compreensão de si mesmo e dos Rikbaktsa. 

                                                                                                                                               
trato simples e humilde. Outra [...] era sua extraordinária bondade [...] Daí, talvez, sua vocação missionária e sua grande 
capacidade de relacionar-se com os indígenas." (Dom José Carlos de Lima Vaz, Arquivo Centro-Leste).  
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Parte II - A “aglutinação” dos 
Rikbaktsa no território através dos Postos de 

Assistência Indígena 
"Não é possível trabalhar com um campo de apostolado tão esparramado! 

A nossa idéia é e foi sempre a seguinte: concentrar o mais possível, em sistema de 
colônia, os índios Canoeiros, na região do Barranco Vermelho (Colônia Santo 
Inácio). Trata-se dos índios adultos. Os meninos e meninas terão o seu colégio em 
Utiarití"  

(Froehlich, carta ao Provincial, 10.4.1964). 

Como forma de neutralizar a dispersão dos Rikbaktsa num território imenso, o Pe. 

Dornstauder, acostumado com expedições freqüentes na “missão volante”, percebeu a 

necessidade de um trabalho mais constante e passou a montar alguns Postos de Assistência 

Indígena que tiveram o papel importante de ser uma referência visível da proposta de 

pacificação dos missionários caracterizada pelo binômio: catequese e civilização. A 

freqüência dos Rikbaktsa nos PAIs, especialmente no período de seca quando pequenas 

turmas costumavam fazer suas excursões e acampar em diferentes lugares em busca de 

recursos naturais diversos, permitia-lhes conhecer o novo modelo societário apresentado 

informalmente pelos missionários. Os casos de doentes que foram curados nos Postos 

tornou-se um fator decisivo da adesão dos Rikbaktsa à pacificação. Os PAIs então 

tornaram-se instrumentos de pacificação privilegiados. As fronteiras132 foram modificadas 

com facilidade e o espaço físico dos Rikbaktsa foi sendo reduzido gradativamente (ver no 

mapa 21 na p. 65A, a região ocupada pelos Rikbaktsa em 1957 e as Reservas demarcadas). 

As situações sociais de maior relevo no processo de pacificação dos Rikbaktsa 

aconteceram nos PAIs com um aparato administrativo que buscava permitir certa 

continuidade e uma rotinização, apesar do fluxo das “turmas” de Rikbaktsa que se 

movimentavam das malocas para os Postos e também dos Postos para as malocas. A 

mudança freqüente dos encarregados dos Postos e dos missionários, e as constantes viagens 

do Pe. Dornstauder e do Pe. Edgar, dificultou maior continuidade em torno dos 

personagens em um tempo de grandes mudanças sociais. Foram os Postos que permitiram 

uma certa continuidade baseada nos estabelecimentos locais apesar de sua precariedade. 

Assegurar terra133 para os Rikbaktsa era uma preocupação presente já nos primeiros 

anos da pacificação. Surgiram alguns projetos de Reserva para os Rikbaktsa, que 

mereceram algumas iniciativas do Pe. Dornstauder, mas foi o Pe. Edgar, superior da MIA, 

                                                
132 Esta idéia de fronteira fluida como área de estudo das ciências sociais, tem sua origem na fronteira do 
México com os EUA, um “caso paradigmático” para pesquisas em outras áreas. Ali a identidade cultural e 
étnica ganhou conotações extra-territoriais mais abrangentes que a simples divisa de dois países. "Identidades 
nacionais e individuais são continuamente contestadas, mudadas e acomodadas. Em particular, as fronteiras gráficas 
ilustram os conflitos e contradições num mundo organizado hierarquicamente." (Alvarez, 1995: 449). 

133 O Governo do Estado do Mato Grosso cedia terras para seringalistas e 
colonizadores a fim de promover a ocupação rentável do seu território. O SPI não reagia 
aos clamores do Pe. Dornstauder e de Tolksdorf tornando assim a “expansão da fronteira 
como inevitavelmente estabelecida. A redução da sociedade autóctone também se tornou 
inevitável” (Hahn, 1981: 81). Os Rikbaktsa foram induzidos diria eu, e não forçados, como 
o disse Hahn, a escolher a pacificação sem saber exatamente quais as conseqüências desta 
escolha.  
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quem mais se ocupou com essa questão. Alguns seringalistas queriam vender seus 

seringais e havia a possibilidade da “Reserva” ser “adquirida por doação ou compra”. 

Encontrei 12 propostas de Reserva com mapas feitos pelo Pe. Edgar, alguns do lado direito, 

outros do lado esquerdo do Juruena. Uma proposta estava na região do Aripuanã e outra 

chegava até o rio São João da Barra. A proposta no 6 trazia a seguinte observação: "último 

lote da firma ‘Brasil’ a cargo de José Dias de Alencar. O Sr. que requereu esta terra perdeu 

todos os documentos e desgostoso, quer 40 contos para compensar" (Schmidt, Pasta 4, 

fascículo 8). Outra proposta foi a terra do BVO, que resultou na Reserva Rikbáktsa134: 

"Trata-se de um donativo ao R. P. Edgar de dez mil hectares de terra [...] Mas parece que o 

terreno vai pela região do córrego Rico [...] Mas existe o desejo de se adquirir a terra do 

Barranco Vermelho tendo por limites: os dois rios, o Juruena e o Sangue." (Schmidt, Pasta 

4, fascículo 8). Essa Reserva foi pensada desde 1960 a partir do BVO e do PAI Régis, sem 

participação dos Rikbaktsa. A luta pela retomada da TI Japuíra já nos anos 80 é um 

símbolo contraditório da realidade de um trabalho conjunto entre agentes externos e os 

Rikbaktsa, mas ainda marcada pela colonização ocidental pois a luta para demarcar as 

terras indígenas é uma exigência imposta de fora, uma vez que os Rikbaktsa conheciam as 

fronteiras do seu território que vinha sendo violado por todos os lados. Assim as Reservas 

servem mais para a sociedade brasileira saber dos seus limites no avanço colonizador, mas 

interfere, a longo prazo, no modo de relação dos grupos indígenas com seu território. Os 

limites trazem, porém, conseqüências diretas sobre o grupo indígena que deve mantê-los 

numa luta política. Neste sentido, confirma os grupos indígenas na sua identidade e 

permite, em termos, sua reprodução social em um território definido. A relação 

demarcatória do espaço físico-geográfico é uma característica dos grupos humanos e até de 

muitos animais. Mas o processo de territorialização possui uma dimensão espacial 

entremeada no nível político, identitário, cultural e étnico relevantes para os Rikbaktsa.  

Os PAIs localizam geograficamente situações sociais cotidianas e originais, espécie 

de micro-histórias que revelam como aconteceu a pacificação de um grupo indígena 

guerreiro num período relativamente pequeno. A natureza das fontes baseada 

principalmente nos diários do Pe. Dornstauder e de Tolksdorf auxiliou a reforçar o valor do 

cotidiano num processo de relações interétnicas configuradas na percepção social de um 

grupo social sobre o outro. 

Antes de entrar nos quadros específicos para cada PAI quero dar uma visão geral, 

uma pequena história dos PAIs e sua importância no processo de pacificação, a fim de que 

o leitor se familiarize com os dados. A pacificação dos Rikbaktsa se iniciou com a entrada 

dos seringueiros na região, mas decisiva foi a iniciativa do Pe. Dornstauder que em meados 

de 1957 conseguiu os primeiros contatos pacíficos. O Pe. Dornstauder deu por concluída a 

pacificação em 1962, que coincide com o fim dos diários do PAI S. Rosa, do PAI Régis e 

do PAI BVO. Contudo ampliei esse tempo para mostrar que o processo pacificador traz 

características semelhantes que persistiram até o final de 1973, quando os Rikbaktsa foram 

                                                
134 Essa terra foi identificada em 1966, criada por um decreto federal como Reserva Rikbáktsa em 1968 e 
reconhecida em 5.9.86, pela Lei Estadual no 5.047. Localiza-se atualmente no município de Brasnorte. 
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levados do Escondido e do Japuíra para a Reserva Rikbáktsa onde ficava o PAI BVO. 

Os PAIs tiveram um papel decisivo nesse processo que convém observar em seus detalhes. 

O primeiro PAI, conhecido como “S. Rosa” foi criado depois de quase um ano do 

primeiro contato pacífico na margem esquerda do Arinos porque foi por ali que as frentes 

de expansão entraram em conflito com os Rikbaktsa de modo mais intensivo. O Pe. 

Dornstauder iniciou esse PAI aproveitando-se de um barracão de seringa e uma roça. A 

idéia de um Posto para a assistência não era estranha a quem já passara anos em Utiariti e 

visitara alguns Postos do SPI. Começaram precariamente nessa região tomada pelos 

seringueiros mas a afluência dos Rikbaktsa e Kayabí tornou-se intensa. Tolksdorf, como 

encarregado voluntário, deu um auxílio valioso nesse PAI, mas quando se transferiu para o 

Posto Escondido, os outros encarregados não tiveram pulso para manter o PAI S. Rosa com 

a mesma dinamicidade. Não conseguiram manter os seringueiros afastados e a falta de 

pessoal qualificado para a assistência, principalmente sanitária, – o Pe. Dornstauder 

passava muito tempo em suas excursões pelas malocas – fez com que esse PAI ficasse 

desacreditado e fosse fechado em 1962.  

Em carta do PAI S. Rosa (26.9.59) ao superior jesuíta, o Pe. Dornstauder assinou 

como “chefe do Serviço voluntário de Pacificação”: falou de dez Rikbaktsa que morreram 

numa maloca e da falta de ampolas antigripais e comprimidos antibióticos. Mencionou 

também a dificuldade de manter o Posto S. Rosa, com 56 pessoas, dos quais 35 eram 

Rikbaktsa e os demais Kayabí. Naqueles mesmos dias deu-se início ao PAI Régis no Rio 

do Sangue com dificuldades semelhantes. Depois criou o PAI BVO e os luteranos criaram 

o Posto Escondido Juruena abaixo.  

O PAI Régis foi inaugurado em 1959 para atender aos Rikbaktsa da região do Rio 

do Sangue recém contatados com a vantagem de ser mais próximo de Utiariti. Os 

problemas surgidos a partir de relações dos seringueiros com as mulheres Rikbaktsa, a 

indecisão dos sócios da firma seringalista quanto a doação do barracão S. Antônio para o 

PAI Régis, os conflitos internos e o surgimento do Entreposto e Colônia Indígena no BVO 

em 1960, relativamente próximo, esvaziou a iniciativa do PAI Régis.  

O Posto Escondido, criado em 1961 pela Missão Luterana já próximo do Salto 

Augusto, possui características peculiares pelo caldeirão de agências externas que ali 

atuaram. Ocasião propícia para observar o exercício das relações interétnicas e entre as 

agências. Foi o único Posto para os Rikbaktsa na margem esquerda do Juruena. Nessa 

micro-região persistiam Rikbaktsa arredios à pacificação, tidos como “brabos”. As crises 

por causa da falta de pessoal qualificado para manter o Posto, também entre os luteranos, 

parecem indicar que este funcionou enquanto Tolksdorf esteve por lá. Alerto que as 

principais fontes que possuo são os diários do próprio Tolksdorf. Os últimos Rikbaktsa 

dessa região foram transferidos para a Reserva Rikbáktsa no final de 1973, auge da 

centralização em torno do Entreposto BVO que permaneceu até os anos 80 nessa condição. 

O Posto de Atração Japuíra figura aqui principalmente porque se tornou um 

intermediário entre o Escondido e o PAI S. Rosa e o PAI BVO e teve como objetivo 

específico atrair os Rikbaktsa da margem esquerda do Juruena para a Assistência da MIA. 
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Sua longevidade em relação ao S. Rosa e ao Régis deve-se ao fato de ter sido uma 

alternativa aos descontentes do Posto Escondido. 

O Posto Santo Inácio do BVO tornou-se o centro administrativo, médico, educacional 

e religioso da região que foi demarcada pela Funai como Reserva Rikbáktsa e atraiu a 

maioria dos Rikbaktsa com o impulso dado pela desativação do internato de Utiariti135. O 

complexo do PAI BVO substituiu os outros Postos devido aos grandes investimentos no 

local, à presença mais intensa dos jesuítas e Irmãzinhas e também por causa da maior 

proximidade com Utiariti. As razões que explicam o surgimento e a decadência dos PAIs 

são mais da MIA do que dos Rikbaktsa. Carência de recursos e a falta de pessoal 

qualificado afetaram decisivamente o desenrolar dos fatos principalmente no PAI S. Rosa e 

Régis. O desejo de criar um lugar sem a interferência dos seringueiros ou outros regionais 

para os Rikbaktsa não foi alcançado totalmente com os PAIs, nem mesmo no BVO. 

Em cada PAI trabalharei alguns tópicos aprofundando-os segundo os eixos teóricos 

adotados e comprovando hipóteses ou exemplificando alguns conceitos tais como: relações 

interétnicas, identidade, costumes. Os diferentes aspectos do processo de territorialização 

estão relacionados com problemáticas maiores, mas começam com a imposição das roupas 

para criar um novo padrão com regras de asseio até à recriação de um novo modelo de 

sociabilidade do grupo. O processo de controle da população Rikbakta se deu pela criação 

do espaço e da sociabilidade nos PAIs remodelados com padrões ocidentais. Dito de outra 

forma, desterritorializados das malocas pela conjuntura de invasão dos seringueiros, pelo 

poder de atração da Missão com remédios e presentes, os Rikbaktsa se inscreveram em 

novas situações sociais em novos espaços gerados pela Missão, onde foram incutidas novas 

formas de organizar-se e criar sociabilidade. Nos PAIs as interações entre Rikbaktsa e 

brancos configuraram situações onde os que dominavam passaram a ser os missionários e 

seus encarregados que criaram um modelo societário e definiram as regras, chefiaram o 

empreendimento porque “possuíam” a civilização. Com o tempo isso se subverte pela 

criação das aldeias. Depois de um certo equilíbrio demográfico e econômico, os Rikbaktsa 

começam a gerar novos Rikbaktsa contraindo novos matrimônios e a sair do confinamento. 

Esses momentos de novas opções, de iniciativas positivas dos Rikbaktsa, onde estes se 

apropriaram do seu processo, geraram um processo diferente da territorialização anterior 

ainda marcado pela passividade Rikbakta. Não se tratava somente de um ato compulsório 

de força externa, mas reelaborado e reapropriado tornou-se um espaço onde os Rikbaktsa 

se tornaram agentes. A recuperação da iniciativa indígena se mostra na reconquista da terra, 

pois há diferença entre um território atribuído, resultado de um ato de imposição externa, 

por iniciativa própria da agência, e o território recriado, ou seja o resultado da interação 

para a reelaboração do território por iniciativas dos dominados ou tutelados. Esse processo 

já está presente no PAI S. Rosa com algumas iniciativas pontuais de fazer uma casa mais 

afastada, ou até em deixar a casa “suja”, maneiras encontradas para evitar o controle 

                                                
135 O descontentamento com o método de trabalho realizado com os grupos indígenas gerou em meados dos 
anos 60 posições diferentes no grupo de missionários da MIA que reverteram os trabalhos centrados em 
Utiariti. Estes então se distribuíram e acompanharam os grupos étnicos no seu retorno às suas terras. 
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externo ou colocar para fora as visitas indesejadas, mas tomaram maior relevância no 

PAI Régis e no BVO. Contudo os espaços privilegiados de agência Rikbakta foram as 

aldeias. 

Os personagens principais saem de cena de forma discreta. O Pe. Dornstauder deu 

como terminada a pacificação Rikbaktsa em 1962 e continuou acompanhando 

esporadicamente somente o Posto Japuíra. Ficou mais junto aos Kayabí no Tatuí e entrou 

em cena, no seu lugar, o Pe. Edgar. Tolksdorf auxiliou no Posto Escondido até ser 

dispensado pelo Pastor Richter em inícios de 1963 e passar a trabalhar no SPI.  

 

2.1- Pacificar a partir do PAI S. Rosa 
O barracão Santa Rosa situava-se à margem esquerda do rio Arinos e a uns 30 km 

de sua foz no rio Juruena (cf. mapa 4, p. 70A). O local era infestado de piuns (katokytsa – 

Simulium amazonicum), insetos dípteros da família dos simulídeos que atacam durante o 

dia. O espaço do barracão já era usado freqüentemente pela equipe de pacificação facilitado 

pela amizade do encarregado José Rosa, mas continuava abastecendo os seringueiros do 

Benedito Bruno. No dia 14.3.58 foram trazidos “pacificamente” até o barracão S. Rosa dois 

Rikbaktsa: Zacarias Tamatze e Nicolau Aundo. Dois dias depois, o Pe. Dornstauder 

presidiu uma missa com a presença dos seringueiros e dos dois Rikbaktsa:  

“houve um ato de CONFRATERNIZAÇÃO entre índios e seringueiros. Um 
dos índios içou a bandeira136 da pacificação e do Estado do Mato Grosso, cantando-
se o hino da pacificação. Um dos índios afixou no peito do Sr. José Rosa a SENHA 
da pacificação. Falou-se: ‘Canoeiro Bom!’ - ‘Seringueiro Bom!’ [...] Com esse ato, 
iniciou-se uma segunda fase de trabalho com esses índios que consistirá numa 
atração ordenada e paulatina. Pressuposto necessário seria a existência dum posto, 
onde poderiam ir livremente e sem receio, receber brindes e ser aos poucos 
familiarizados com o ambiente civilizado; evitando assim uma espécie de invasão 
das feitorias e do barracão,  encontros desagradáveis e mesmo hostis com 
civilizados.” (PAI S. Rosa: 1).  

O barracão do seringalista Bruno já estava à disposição do grupo voluntário de 

pacificação, e foi cedido definitivamente ao Pe. Dornstauder para funcionar ali o Posto 

Missionário mediante pagamento de Cr$ 10.000 para as benfeitorias e produtos da roça. “A 

BASE para esse posto foi criada pela doação e parcialmente venda das benfeitorias, 

existentes no barracão Santa Rosa [...] a ilha serviria de apoio ao transporte da firma” (PAI 

S. Rosa: 1). Durante a 11ª expedição chegaram espontaneamente ao Posto S. Rosa três 

Rikbaktsa, a primeira “turma” em visita ao Posto, gritou “Canoeiro bom!” e mostrou a 

senha. À noite arrombaram “a casa de administração do posto e tiraram o que puderam 

pegar às pressas” (PAI S. Rosa: 2) e fugiram. Algum tempo depois vieram 8 Rikbaktsa 

“vestidos com a roupa de mulheres” que tinham saqueado anteriormente. No dia 29.6.58 

                                                
136 O hasteamento da bandeira nacional era importante aos positivistas ortodoxos brasileiros e a Rondon. Na 
Igreja católica também algumas confrarias e o Apostolado da Oração possuem sua bandeira que era carregada 
em atos festivos. Nos Postos missionários hasteava-se a bandeira nacional ou estadual ao lado de outra 
bandeira criada especialmente para simbolizar o trabalho pacificador. O símbolo da bandeira da pacificação 
(cf. ilustração 6, na p. 71A ) com um hino próprio passou a identificar o grupo de pacificadores no processo 
de relação com os Rikbaktsa. Tolksdorf usou a mesma senha da pacificação numa e outra tentativa de 
contatar os Beiço de Pau e o Pe. Dornstauder levou essa bandeira também aos Kayabí e aos Cinta Larga 
quando procurou contatá-los pacificamente. 
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chegou o Pe. Dornstauder da sua 12ª expedição trazendo 3 meninos entregues a ele 

pelo chefe Rikbakta apelidado de “capitão Evaristo”. Esses fatos demonstram certa 

confiança no pacificador.  

A inauguração137 segundo o diário do “Posto de Assistência Indígena S. Rosa” 

aconteceu no dia 2.7: “Houve missa. Logo depois ao pé da bandeira da pacificação cantou-

se o hino e o padre fez a declaração de estar inaugurado o estabelecimento.” (PAI S. Rosa: 

2). Quem chegava ao porto do PAI S. Rosa no rio Arinos podia ler numa placa: 

“Seringueiro, colabore com o Posto”. Quem vinha subindo do porto lia no portão: “Posto 

Santa Rosa, 2 de julho de 1958”. Quem descia da casa da administração para o porto lia no 

verso do portão: “Pacificação, Assistência, Catequese dos Canoeiros”. Foi escrito na porta 

da casa dos Rikbaktsa: “Posto de Pacificação Santa Rosa, Casa dos Canoeiros”; e a senha 

da pacificação ficou estampada na casa da administração. “Duas hastes de bandeira em 

frente das casas: uma para a bandeira nacional (ou do Estado), outra para a bandeira da 

pacificação” (PAI S. Rosa: 3). Esta foi uma forma delicada que o Pe. Dornstauder achou 

para controlar as relações dos seringueiros com os Rikbaktsa. Ficaram encarregados da 

casa de administração, na ausência do Pe. Dornstauder, dois ex-seringueiros: Roberto 

Pacheco Machado, que já acompanhara duas expedições e Lourenço Martins de Moura 

como zelador da roça. 

No dia 5.11.58 chegou no PAI S. Rosa João Lourenço, vulgo Paxiúba, ligado à 

firma seringalista Arruda Pinto: “Solicita auxílio na pacificação dos Canoeiros, que supõe 

sejam os índios que andam entre São Tomé e São João da Barra.” (PAI S. Rosa: 6). 

Também vieram do Rio do Sangue para “trabalhar na turma da pacificação” os seringueiros 

José do Espírito Santo e Máximo. Estes fatos demonstram que a agenda das expedições 

pacificadoras era pensada de acordo com vários interesses dos Rikbaktsa, seringueiros e 

outros índios e brancos que estavam na região, administrados pelo Pe. Dornstauder. 

Depois chegou Ûmoa e Tubarata que se tornaram grandes aliados dos missionários 

pedindo “a ída do padre para atender aos doentes” (PAI S. Rosa: 6). O Pe. Dornstauder 

seguiu sozinho pela primeira vez com os Rikbaktsa. Essa 17ª expedição passou pela aldeia 

de Aico-é. Ûmoa o acompanhou à Aldeia Grande. As doenças prosseguiam dizimando os 

Rikbaktsa, contudo, o trabalho de pronto-socorro da equipe do Pe. Dornstauder, amenizou 

um pouco a catástrofe que percebemos no relato seguinte: 

“Morreu a mulher de Matereocutipa. A criança enterrada viva138. A mulher 
de Aico.é (10.11). Ixo, Meguedati, Nipoi e Uaima. Assistidas 26 pessoas. 51 
injeções. 92 comprimidos e outros tratamentos. Foram batizadas: a mulher de 
Aico.é – Maria; a criança de Matereocutipa, a criança de Ixo (Derta, menina), a 
criança de Manai (Ainaua). [...] Um dia antes de voltar, chega Matereocutipa com 
uma turma do lado esquerdo do Juruena, chefiada por Icóteti, onde atuou como 
pacificador, por espontânea vontade: ‘Canoeiro bom!’ Impressionante lamentação 
do morto.” (PAI S. Rosa: 6). 

                                                
137 Segundo outra fonte, no dia 19.3.58, depois da missa, “inauguramos a sede da Turma de Santo Inácio, sob a 
proteção de S. José. É o posto Santa Rosa” (Dornstauder, 1975: 130). Como é uma data próxima da 
“confraternização” com os Rikbaktsa, talvez o Pe. Dornstauder a tenha tomado como início do PAI S. Rosa 
para efeito de publicação. 
138 Havia um costume entre os Rikbaktsa de enterrar a criança pequena viva com a mãe, quando esta morria.  
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As muitas mortes (cf. anexo 4) não paralisaram o processo de aproximação 

de novos grupos de Rikbaktsa. De forma complexa, até auxiliaram a atrair os Rikbaktsa aos 

PAIs devido à sua fragilidade crescente diante das doenças que desconheciam. Somente 

alguns grupos da região do Aripuanã permaneceram brigados com seus parentes ou 

tornaram-se mais arredios ao saberem que muitos morriam vítimas das relações 

descontroladas.  

 Semelhantes às caravanas de Rikbaktsa que visitavam Utiariti ou crianças que para 

lá se mudavam para estudar, aconteceu um movimento bastante espontâneo de “turmas139” 

de Rikbaktsa (tabela 3 sintetizada no gráfico 1 na p. 72A) em direção ao PAI S. Rosa 

buscando auxílio ou presentes. Geralmente alguém que viera anteriormente trazia outros 

para conhecer, como foi o caso da “8ª turma de Canoeiros, trazida por Matereocutipa do 

outro lado do Juruena, de baixo da barra do Arinos. São de outra aldeia que a de Icóteti. 

Matci.í (Megutzato)140.” (PAI S. Rosa: 6). Esse aspecto passou a exigir a presença 

permanente de um encarregado acolhedor: “o posto não pode ser deixado sozinho, pois a 

pacificação só começou, e aqui é o centro dela. Sempre apareceram índios desconhecidos, 

seja por curiosidade ou para buscar conselho e proteção.” (Tolksdorf, 1997: 42).  

O Pe. Dornstauder observou que a “falta de limpeza e higiene” e a proximidade dos 

seringueiros foi um problema latente que mostrava suas conseqüências: “Verificou-se que a 

presença de turmas de seringueiros não é favorável nem para o pessoal do posto, nem para 

os índios, quando presentes.” (PAI S. Rosa: 7). A repulsa a essa interferência voltará outra 

vezes, também através de Tolksdorf: “Mas aonde chegaria o posto se trata os seringueiros, 

os quais na sua maioria são inimigos dos índios. Para quê então serve o posto?” (Tolksdorf, 

1997: 92). 

No dia 13.1.59, chegaram 17 Rikbaktsa “chefiados por Ûmoa” demonstrando mais 

confiança no PAI S. Rosa pois vieram também mulheres e crianças. Até esse momento 

predominavam ainda estratégias de guerra, onde somente os homens apareciam.  

“Primeira vez que vêm mulheres com crianças. Procedências: de cima, 
Juruena-Sangue. Nessa turma, vieram os pais do canoeirinho que está em Utiariti 
Tapema com sua mulher. Vieram com duas crianças, uma de peito e outra maior. 
Vieram alguns do lado esquerdo do Juruena, em baixo.” (PAI S. Rosa: 7). 

Os trabalhadores do PAI S. Rosa foram recrutados entre os grupos indígenas, 

conhecidos do Pe. Dornstauder desde Utiariti, e os seringueiros. Tapá Kayabí, 

expedicionário e trabalhador da roça, com Roberto foram pagos pela firma de Benedito 

                                                
139 O Pe. Dornstauder enumerou 53 turmas de Rikbaktsa que visitaram o Posto Santa Rosa de forma mais 
espontânea de março de 1958 a maio de 1961, com média de 8 pessoas por turma. Essas turmas passavam 
pelo PAI, principalmente na seca e somente alguns ficavam (cf. Dornstauder, Pasta 13, Fascículo 93). Os 
outros Postos também receberam turmas de Rikbaktsa, mas sem a riqueza desses dados. 

140 Chegou a Utiariti um seringueiro, José Pedroso (Tocandira), flechado pelos 
Canoeiros na feitoria do Amazonas José Cosme, no lado esquerdo do Juruena (Seringal de 
Antônio Junqueira). “Os dois Canoeiros, que estavam comigo em Utiariti, após examinar ali as 
flecha, indicaram para o norte e diziam: - ‘Megutzato!’. Também os que atacaram a turma de 
colação do Pedro Laurindo em 1956, são os Megutzato” (PAI S. Rosa: 5). “E os Megütsato? 
Pensava ser a turma que mora mais para diante, mais abaixo, que não dão confiança. Ora, as 
últimas turmas visitadas se tratam de Kütsa, gente, nossa gente. Começo a entender que Megütsato 
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Bruno até o dia 20.1.59. André Caioli e Sebastião Irantxe foram pagos pela MIA 

além de “Máximo e Baixinho do seringal de Pedro Laurindo” (PAI S. Rosa: 8). Naata 

(picada por uma cobra) e Matcei ficaram na Gleba Arinos com Tapá, o piloto. 

“Quanto aos índios Canoeiros: Assistem na casa a eles destinada; têm à 
disposição, panelas, balde, lenha, mandioca, cana, banana e milho. Aproveitaram (a 
turma 9ª, última) do milho fofo ainda verde. Não comem nossa comida de sal e 
gordura, nem frutas novas ou carne de galinha, capivara, boi, etc. Até o momento 
não faltaram brindes de mais valor; e se dão com generosidade. Nega-se: rede, 
açúcar. Procura-se introduzir desde já trabalho ou serviços de compensação de 
brindes.” (PAI S. Rosa: 8). 

De 15.3 a 1.4.59 chegaram no PAI S. Rosa 6 turmas de Rikbaktsa pedindo facão, 

roupa, mantimentos, remédios e assistência para os doentes, tanto para os trazidos até o 

Posto como para os que ficaram nas malocas. “Vieram 5 mulheres com 3 crianças. 3 são 

viúvas das aldeias de cima. Morreu o cap. Norabita, dizem, de dor de barriga e Magpatati, 

dizem, de mordidura de cobra.” (PAI S. Rosa: 9). Neste meio o Pe. Dornstauder celebrou a 

Páscoa: “Círio pascal num pedestal formado por um caneco de seringa; chagas marcadas 

nos cinco pontos com penugem vermelha de arara.” (PAI S. Rosa: 10). Uaigma também 

veio solicitar atendimento à turma de Ûmoa. Saíram os Rikbaktsa com o Pe. Dornstauder, 

José do Espírito Santo e André no dia 3.4.59: 

“Situação deplorável dos doentes. Umas 40 pessoas, quase todas doentes, 
gemendo, um cadáver insepulto. Uma criança para ser enterrada viva (mulher de 
Tapyama e criança dela). Solicito a criança e faço um leite que bebe avidamente. 
Entrega a criança, com intenção de levar ‘às mulheres e crianças’ de Utiariti.” (PAI 
S. Rosa: 10). 

No dia 19.4.59 o Pe. Dornstauder encontrou a turma de Muitsoc no alto Juruena, 

“com o que está terminada, praticamente, a pacificação de cima. Os índios em relações 

amistosas com os seringueiros. Gripe. Conveniência de fazer um posto no rio do Sangue: 

facilidade de acesso assim para Utiariti, como para os índios de baixo. Ausência de praga.” 

(PAI S. Rosa: 11). A precariedade dos trabalhos pela falta de recursos materiais e humanos, 

profissionais de saúde disponíveis gerava muitos transtornos, contudo parece que o Pe. 

Dornstauder não percebeu outra forma de superação dos problemas encontrados. O 

primeiro contato pacífico se deu à esquerda do Arinos. Contudo o caminho mais usado para 

o Espigão era o acampamento S. Inácio na margem direita do Juruena que ficou conhecido 

como Porto do Cajueiro (cf. mapa 10, p. 34A). Só posteriormente, com o auxílio dos 

próprios Rikbaktsa, se conseguiu subir para o Espigão Mestre diretamente do PAI S. Rosa. 

De 13.4 a 5.5.59 chegaram 8 turmas (gráfico 1, p. 72A) “quase todos ainda doentes 

ou reconvalescentes”. A boa alimentação e a medicação foi devolvendo a saúde aos 

poucos. Nessa época as expedições passaram a ir para Utiariti explorando o Rio do Sangue 

ou o Juruena até o rio Papagaio (Orobiktsik = Água das Flechas). A “pacificação” de 

Muitsoc incentivou os missionários e demais Rikbaktsa a se concentrarem especialmente 

no BVO, caminho mais viável para Utiariti. 

                                                                                                                                               
não é um grupo determinado, mas simplesmente outra gente” (Dornstauder, 1975: 178). Talvez Megutzato e Kütsa 
indiquem clãs Rikbaktsa. 
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A expedição 23ª foi à aldeia próxima da Cachoeira do Desastre, no médio 

Juruena (cf. mapa 13 na p. 74A) no fim da estrada do seringueiro Roberto. “Foi ele o 

primeiro que teve fala com os índios na estrada de seringa. A primeira vez fugiram. A 

segunda vez, ele os surpreendeu.” (PAI S. Rosa: 13). Encontraram 12 Rikbaktsa e o chefe 

Ricóteti. Souberam assim de outras três malocas na região. Durante essa expedição ficaram 

no PAI S. Rosa José do Espírito Santo como encarregado, Daniel Nambikwara e Inocêncio 

Irantxe como auxiliares. De 27.6 a 13.8.59 chegaram mais 5 turmas pedindo assistência e 

remédios.  

As informações sobre os “Canoeiros brabos”, que revidaram ataques do boliviano 

Suarez (Bolívia), foram confirmadas pela turma de Mamuitsa, especialmente Apiô e 

Uaigma, e também por Matereocutipá. “Parece que foram de fato os Canoeiros que o 

mataram e o comeram” (PAI S. Rosa: 14). Tolksdorf trouxe também algumas informações 

das relações tensas com os seringueiros que desencadearam no ritual antropofágico onde a 

vítima foi Suarez. Um capitão dos Rikbaktsa narrou pormenores de como teriam 

consumido o civilizado, de como “foi esquartejado e a seguir devorado depois de ser 

assado. Vários seringueiros foram à maloca, mas encontraram só peças de roupa e algumas 

poucas coisas do seringueiro Bolívia” (Tolksdorf, 1997: 65)141. “Acharam os ossos dêle 

[...] enforcado num cipó [...] apenas, matam e devoram os seus inimigos, porque querem, 

com isso, ter a certeza de que êles estão realmente mortos.” (Tolksdorf, s.d. 7). Tolksdorf 

lembrou nesse contexto que o Pe. Dornstauder estava “outra vez sozinho entre os 

selvagens”.  

Inicialmente, o principal objetivo de Tolksdorf no Arinos era evitar eventuais 

choques entre as várias equipes de agrimensores e os Beiço de Pau142. No SPI soube que “a 

verba acabou” (Tolksdorf, 1997: 34). Com as dificuldades de verbas no SPI, no dia 20.7.59 

Tolksdorf chegou à Gleba Arinos com planos de entrar em contato com os Rikbaktsa, 

“Antes de tudo, tirar fotos para o meu diário” (Tolksdorf, 1997: 60):  

“vou provavelmente com o Geraldo ao seringal da Gleba, pois ali os rikbáktsa 
são ainda selvagens. Seria a minha última viagem. Ganhei dele algumas flechas. [...] 
desci o Arinos, com a flâmula de paz do Pe. João143 [...] Praticamente está certo que 
vou aos rikbáktsa. Só preciso antes arrumar tudo no S. P. I. em Cuiabá.” (Tolksdorf, 
1997: 60) 

Tolksdorf foi um ator social que configurou relações interétnicas com os Rikbaktsa, 

                                                
141 Cf. Tolksdorf, 1997: 38-39, Tolksdorf, 1997: 56, Tolksdorf, 1997: 66 e 

Dornstauder, 1975: 166-169. “Os nossos índios só contaram que dos que o mataram e em 
seguida consumiram, 4 eram ainda crianças. Atirara antes nos índios” (Tolksdorf, 1997: 68). O 
uso do possessivo “nossos índios” é sintomático. 

142 “Quase chorando, implorou-me, então, o senhor Alfredo [do SPI], que continuasse a 
ajudá-lo. Durante o nosso trabalho no Arinos, [... passou o Pe. João] com dois índios Canoeiros, 
Naiman e Wooca, a fim de ir com êles a Cuiabá. Então, o senhor Alfredo teve também a ambição de 
entrar em contacto, de algum modo, com os Beiços-de-pau.” (Tolksdorf, s.d. 2). Em outubro de 
1959 quando voltou dos Rikbaktsa ficou sabendo que os Beiço de Pau paralisaram o 
seringal do Miguel de Castro queimando algumas feitorias. “Quão difícil será agora encontrar 
outra vez com estes índios! O que isso custaria e quanta perda de borracha já houve, sem contar os 
danos pelas queimadas! Já tenho pena dos índios, os quais outra vez serão responsabilizados por 
tudo.” (Tolksdorf, 1997: 43).  
143 Cf. também Tolksdorf, 1997: 32. Ver ilustração 5 p. 75A: reprodução da flâmula ou bandeira da paz. 
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os seringalistas e seringueiros, os missionários e outros indigenistas de forma 

bastante independente. No dia 13.8.59 Tolksdorf esteve outra vez no SPI e, sem os 

resultados esperados, fez uma avaliação do SPI que demonstra seu descontentamento:  

“Tenho a impressão de que o pessoal aí me considera importuno. Talvez querem 
também safar-se duma certa responsabilidade perante os índios, pois nada indica 
que alguma coisa está sendo feita para esta gente. Provavelmente deixam agora os 
índios com a sua sorte, quer dizer: acabem com eles tranqüilamente, depois somos 
livres deles e não precisamos mais de cuidar deles. [...] Se isso é o trabalho de 
Proteção aos Índios, seria melhor cortar as enormes despesas de administração e 
‘fechar a loja’ (den Laden schliessen). Agora querem ainda proibir a privados que 
ajudem os índios. Logo querem empurrar sistematicamente para o extermínio 
deles.” (Tolksdorf, 1997: 63).  

Esteve novamente no SPI uma semana depois: “Sempre a mesma cantiga. Só 

lamento de que não haja  dinheiro. Agora me disse ainda que pagou Cr 200 000,00 ao B. 

Bruno para o pe. João” (Tolksdorf, 1997: 63). Segundo o texto acima, o SPI estava, 

estranhamente, mediando dinheiro através do seringalista Benedito Bruno para o Pe. 

Dornstauder. Não consegui encontrar qualquer outra informação a respeito. Mas com o SPI 

sem dinheiro, Tolksdorf resolveu “ir ao Pe. João, para ajudá-lo junto aos Canoeiros” 

(Tolksdorf, s.d. 6). Quando o Pe. Dornstauder chegou com o barco144 carregado de milho 

para vender na Gleba, as coisas de Tolksdorf “foram logo alojadas naquele barco, e a 

viagem a jusante aos rikbáktsa (Canoeiros), os canibais, pôde começar” (Tolksdorf, 1997: 

34). José do Espírito Santo, encarregado do PAI S. Rosa, deixou o trabalho e chegou 

Tolksdorf, “auxiliar voluntário temporário”. O Pe. Dornstauder não questionou nenhuma 

vez a ligação de Tolksdorf com o SPI. Seria quase impossível que não o soubesse. Até 

aquele momento não há indício de vínculo empregatício de Tolksdorf com o SPI mas a 

venda de artefatos dos grupos indígenas manteve parte do interesse de Tolksdorf na região: 

“Agora a gente fica na selva, trabalhando, para assim dizer, para Gotinga (Göttingen), 

arranjando coisas dos índios sob as mais difíceis condições” (Tolksdorf, 1997: 63). No 

auge do PAI S. Rosa, o Pe. Dornstauder deu como concluída a pacificação entre o Arinos e 

o Rio do Sangue: “A pacificação daquela zona está terminada.” (PAI S. Rosa: 13) com a 

inauguração do PAI Régis no Rio de Sangue (11.6.59), a 13 km do Roncador (cf. mapa 17, 

p. 101A).  

No dia 2.9.1959 estavam presentes “32 índios pertencentes a cinco tribos que, até 

pouco tempo atrás eram hostis entre si” (PAI S. Rosa: 16), um caldeirão de relações 

interétnicas. Os Rikbaktsa conviviam principalmente com os Kayabí mas trabalhavam no 

Posto também Irantxe, Nambikwara e Paresí, relações essas complexificadas pelos 

missionários e encarregados nascidos na Alemanha, na Áustria e em diferentes partes do 

Brasil (ver gráfico 2, p. 76A). O barracão do B. Bruno, que o Pe. Dornstauder adquiriu e 

transformara em PAI, possuía mandioca, cana-de-açúcar, bananeiras, etc. A terra estava 

sendo preparada para o plantio de milho e novas casas estavam sendo construídas pelos 

“índios civilizados” de Utiariti, pois contava-se “com a afluência junto ao posto dos índios 

canoeiros, quando tivermos conseguido ganhar a confiança deles” (Tolksdorf, 1997: 35). 

                                                
144“À tarde veio a lancha do Padre João, carregada de milho” (Tolksdorf, 1997: 65). 
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Além dos estilos diferentes de cada um, a introdução de novos valores pelos 

missionários influía no modo de se organizar a vida no Posto, onde diferentes famílias 

extensas passaram a morar esporadicamente, o que lentamente levava a mudança de 

hábitos. Tolksdorf encontrou na beira esquerda do baixo Arinos vários túmulos de 

“seringueiros mortos”145 (Tolksdorf, 1997: 35) alguns por causa intrigas entre eles outros 

por atritos com os Rikbaktsa. Além dos seringueiros assediavam a região agrimensores e 

garimpeiros146. Por ocasião de uma missa no Posto Sta. Rosa, Tolksdorf refletiu sobra a 

idolatria da borracha, o contraste manifesto entre seringueiros, missionários e índios, a 

mercadoria amontoada (alimentos, roupas, ferramentas, utensílios domésticos) e “uma rica 

farmácia” (Tolksdorf, 1997: 67). 

No dia 5.9.59 o Pe. Dornstauder orientou os índios remanescentes no sentido de 

trabalharem na roça ou construírem um novo rancho enquanto realizara a 30ª expedição à 

margem esquerda Juruena. Na tardinha do dia 19.9.59 voltou ao PAI S. Rosa (cf. 

Tolksdorf, 1997: 40) trazendo a 36ª turma de Rikbaktsa (cf. tabela 3, anexo 3). Ondoma - 

que tomara parte no ritual antropofágico do seringueiro Suarez - Tsávata e Maya vieram 

junto da margem esquerda do Juruena, somando 54 pessoas. Acamparam por perto do S. 

Rosa porque não havia espaço para abrigar a todos. Souberam que os seringueiros 

acorreram ao Posto durante a ausência do Pe. Dornstauder: no dia 6.9.1959 passou a lancha 

da firma de Benedito Bruno com Marcelo Benedito Ribeiro, Henrique (piloto) e outros que 

violentaram147 as mulheres Rikbaktsa.  

Algumas atitudes do Pe. Dornstauder mostram que ele ficou aborrecido com o 

acontecido. Chegou a mostrar certa rigidez no modo de encaminhar as coisas, procurando 

recolher o leite derramado. Mas percebeu que não dava conta de acompanhar a contento 

nessa vasta região os PAIs e os Rikbaktsa nas malocas, para conter a invasão dos 

seringueiros nas malocas e dos Rikbaktsa nos barracões e feitorias. Talvez esse tenha sido o 

“primeiro abuso de mulher”148 no Posto e se tornou público, mas certamente ocultos 

ficaram outros casos nas feitorias, barracões e malocas, pois o movimento de seringueiros 

era intenso em toda a região149. No dia 20.9.59, domingo, realizou-se novamente o ritual 

cívico do hasteamento da bandeira do Brasil e a missa. Além da função específica para os 

seringueiros e os missionários esses rituais tinham um significado para os Rikbaktsa que 

eram inseridos em novas relações interétnicas. Max Gluckman analisou uma situação social 

                                                
145 No dia 2.9.1959 “Chega de volta da gleba o ‘jaboti’ com Frederico (comandante), Chico (com sua família), Fritz 
Tolksdorf (voluntário)” (PAI S. Rosa: 16; cf. também Tolksdorf, 1997: 66). 
146 No dia 7.10.59 “Frido e Simão levam, a motor, a turma do garimpeiro Mílton Gattiboni.” (PAI S. Rosa: 20). 
147 “À noite desse mesmo dia, a turma de seringueiros, acampados perto para pousar, irrompeu na ‘Casa dos Canoeiros’ 
à procura de mulheres147. Abusaram de várias, sob ameaças de armas. A turma de Canoeiros fugiu espavorida ao mato. 
O pessoal do posto apenas se deu conta do caso, procuraram intervir, mas já era tarde. Procuraram acalmar os índios, 
mas só conseguiram que viessem Aigdö, a mulher dele e Moidic, para dormir na casa do posto.” (PAI S. Rosa: 17). 
148 "Verificou-se neste ano o primeiro abuso de mulher no setor do Juruena, Arinos para cima, e um no próprio Posto, 
pelo qual é responsável o próprio encarregado Marcelo. Tive que romper as relações com êle, e a tripulação da firma, 
mesmo a custo do auxílio que costumaram prestar ao Posto." (cf. Dornstauder, pasta 12, fascículo 83: 2). 

149 “Passa a lancha da gleba Arinos, Sr. Geraldo. Vem aparelhado para rebentar pedras e 
abrir canal no travessão do índio e na cachoeira do posto Santa Rosa. Promete auxiliar o serviço da 
pacificação. [...] De tarde passa, subindo, a lancha da firma Benedito Bruno. O chefe de Serviço de 
Pacificação, Pe. João, apresenta queixa e exige remoção do encarregado, junto do Sr. Lenine 
Ferreira Lemes” (PAI S. Rosa: 17). 
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semelhante na “moderna Zululândia” com o ritual da inauguração de uma ponte. Em 

26.9.59, conforme anexos do Diário do PAI S. Rosa, escreveu ao Chefe da Inspetoria 

Regional 6 do SPI, Alfredo da Silva: 

"Comunico à V. S. que o Sr. José do E. Santo, auxiliar deste serviço, e 
substituto do chefe, na ausência do Posto, não recebeu nenhumas instruções para se 
apresentar nas repartições do SPI c/ esta Inspetoria, para angariar subsídios [...] será 
multado de 30000 crs por haver tirado dos índios objetos e utensílios com 
finalidades comerciais, o que está proibido pelo nosso regulamento. [E 
acrescentou:] Si aos ouvidos de V. S. chegarem notícias sobre abusos cometidos 
neste seringal com índias, o confirmo nesta." (Dornstauder, pasta 13B, fascículo 
93B).  

Tolksdorf continuou no trabalho do Posto procurando compreender as atitudes dos 

Rikbaktsa com certo desprendimento e liberdade de aprender. A proposta educativa sobre 

novas culturas e novos métodos de cultivar a terra traziam subjacente uma nova proposta 

de ocupação do território com produção mais intensiva. Assim liberava-se parte das terras 

para os brancos em expansão. Isso também diz respeito aos hábitos alimentares diversos 

em cada grupo étnico e que aos poucos foram se unificando. Um aspecto importante das 

relações interétnicas foi a comida, especialmente as refeições em comum. Os Rikbaktsa 

inicialmente rejeitaram a comida com sal, mas aos poucos foram aceitando a comida que se 

oferecia no Posto. No desjejum: quebra-torto e mingau de milho; no almoço: arroz, 

mandioca, abóbora; na janta: arroz, mandioca, abóbora. Isso era complementado com a 

caça, a pesca, etc. “À tardezinha, um chá de capim cidreira com um pouco de farinha para 

as crianças (15), cada dia. Em cada dois dias, canjica. Há piqui e tucuras.” (PAI S. Rosa: 

28). O uso da farinha de mandioca (farinha puba) ficou restrita aos Kayabí: “A índia kayabí 

preparou hoje outra vez beiju. Recebi a minha parte como de costume, e as índias, 

excepcionalmente receberam, de presente um bolo. Por conveniência o aceitaram.” 

(Tolksdorf, 1997: 94). Só com o tempo os Rikbaktsa acostumaram-se com um pouco de 

café e de arroz, se possível sem sal e gordura150. A diferença na aceitação dos alimentos 

pelos Kayabí foi manifestada por Tolksdorf com uma expressão carregada de preconceitos. 

Na sua irritação lança mão de um código que estava presente nas relações interétnicas 

reforçado pelo desejo de que os Kayabí não ficassem no PAI S. Rosa: “Aos kayabí, porém, 

poder-se-ia dar bombas de dinamite para comer. Se estas não explodissem, pediriam ainda 

mais para comer.” (Tolksdorf, 1997: 98). A boa e farta alimentação era um dos principais 

fatores para a harmonia no Posto. Nesse sentido é que se pretendeu organizar a distribuição 

de comida salvaguardando a quantidade necessária para os “trabalhadores”: 

“Para contentamento geral, e para maior ordem, foi separada refeição e 
comida dos índios trabalhadores do posto e dos índios Canoeiros visitantes. Meia-
manhã se faz um mingau de milho com leite para as crianças. Faz-se ainda: arroz, 
pouco temperado com gordura e sal; aipim cozinhado, canjica. Distribui-se também 
aipim às famílias. Está franqueada a cana151.” (PAI S. Rosa: 18). 

                                                
150 Atualmente o arroz ocupa lugar privilegiado na alimentação Rikbaktsa e usam bastante óleo de soja. Os 
seus alimentos preferidos (cozidos, assados ou crus) mais ou menos colocados em ordem de importância 
eram: peixes e caças; milho, batata doce, bananas, cará, mandioca, araruta, etc. (cf. Tolksdorf, 1997: 71). 
Entre as frutas do mato, a preferência é da castanha-do-pará. O coró de castanha quando preparado com 
mandioca ralada, milho pisado e castanha ralada, e cozido até virar papa, fica com um aspecto apetitoso. 
151 “Os Canoeiros, faz dias, começaram a plantar cana. Chefia o movimento espontâneo a mais velha e ativa entre elas, 
que se chama Dêvõ ou Dêvui (Muibaba)” (PAI S. Rosa : 18). 
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Aos poucos os Rikbaktsa entraram no ritmo do Posto e foram se 

acostumando com os alimentos, o modo de construção das casas, etc. Porém o tipo de 

alimento trouxe, aos poucos, dependência externa e/ou modificações das roças. Algumas 

iniciativas tornaram-se significativas: as mulheres foram plantar cana-de-açúcar, milho e 

tocaram flauta no final de tarde. Estas e outras observações sobre os Rikbaktsa enriquecem 

a compreensão das relações sociais nos Postos e porque permaneceram alguns costumes, 

por exemplo: “Cada vez que se afastam da gente, eles o dizem antes. Até as crianças [...] 

dizem primeiro que vão embora, e só depois vão.152” (Tolksdorf, 1997: 92). 

Tolksdorf percebeu as verdadeiras dimensões do trabalho começado pelo Pe. 

Dornstauder no PAI S. Rosa e procurou corresponder às grandes necessidades que 

emergiam, abraçando a proposta de pacificação (civilização). Passou a contribuir 

efetivamente no trabalho iniciado inspirado nos Postos do SPI, mas em continuidade com o 

trabalho que vinha sendo realizado pelos jesuítas na Prelazia de Diamantino. O PAI S. 

Rosa foi uma concretização visível do que o Pe. Dornstauder oferecia aos Rikbaktsa e 

serviu de referência para a continuidade do trabalho com os Rikbaktsa e outros indígenas 

da região. Rapidamente Tolksdorf percebeu também o valor do seu trabalho na organização 

do PAI S. Rosa. Contudo, suas posições divergiam em alguns aspectos com o Pe. 

Dornstauder que estava mais voltado para as expedições e visitas às malocas, talvez por 

isso acompanhava mais o ritmo Rikbakta e se tornava mais condescendente porque sentia-

se em terreno alheio. Tolksdorf, por estar no Posto, se sentia o dono tornava-se mais 

diretivo e cobrava maior organização do Pe. Dornstauder. 

“O P. João se sente mais atraído aos índios do que aos outros, quer dizer aos 
seus semelhantes, civilizados. Ele mesmo está sem programa. Deixa tudo vir para si 
e age segundo isto, o que nem sempre é vantajoso.[...] Hoje todas as mulheres e 
moças se tingiram. Parece haver uma festa. Tirei fotos delas. Uma foto tirou o P. 
João, na qual estou no meio dalguns índios” (Tolksdorf, 1997: 73).  

Algumas vezes o leitor do diário de Tolksdorf tem a impressão de que ele foi o 

iniciador de tudo, algo que parece ter a ver com o desejo de publicar seu diário. Contudo a 

espontaneidade com que escrevia auxilia a compreender hoje o que se passava naquele 

tempo. Detalhes importantes como o modo próprio dos Rikbaktsa continuarem a se pintar, 

deitar em rede, comer, fazer festa, etc., demonstram que estavam reproduzindo no PAI S. 

Rosa parte do modo de viver das malocas, apesar das imposições de ritmos diferentes e 

comportamentos quanto à higiene, por exemplo:  

“Comecei a limpar a casa dos rikbáktsa. Limpar um chiqueiro teria sido mais 
fácil, pois os porcos em todo o caso, teriam fugido da vassoura. Os índios, porém, 
ficavam estoicamente deitados nas suas redes, as quais estavam estendidas tão perto 
do chão, que não se podia passar se não por cima delas” (Tolksdorf, 1997: 73). 

Antes de ausentar-se por algumas semanas, Tolksdorf procurou implantar uma 

infra-estrutura mais adequada ao fluxo das turmas de Rikbaktsa que vinham ao Posto em 

grande escala. Sua preocupação principal foi sempre a infra-estrutura do PAI: 

                                                
152 Três mulheres foram caçar tatu e levaram redes e fogo. No dia 6.5.60, voltaram e trouxeram um tatu, mas, 
não dormiram de noite por causa da chuva (PAI S. Rosa: 38 &Tolksdorf, 1997: 92). 
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“A nova moradia estava quase pronta, podendo nós logo iniciar a 

mudança para a nova casa maior. Depois de terminar esta, iniciou-se ainda, com a 
ajuda dos Canoeiros, uma nova casa para estes, para poder enfrentar com segurança, 
inclusive em termos de alojamento, o afluxo - que ia agora começar com certeza - 
dos índios rikbáktsa, que agora chegariam das suas aldeias para nos visitar. Como 
durante a nossa ausência nos foram feitas algumas dificuldades e inconveniências, 
não era aconselhável deixar o posto agora sozinho, e assim me prontifiquei para 
ficar aqui, até que o pe. João tivesse terminado a sua já planejada viagem a jusante 
do Juruena, viagem essa que duraria no máximo 2 a 3 semanas.153 Depois de 
aproximadamente duas semanas de permanência no posto, o Pe. João partiu de 
novo, num barco cheio de índios. Pois cada vez, um ou outro teve alguma coisa a 
resolver, seja visitar parente ou buscar mulher. Fiquei então sozinho no posto com 
cerca de 40 índios, experimentando muita coisa nova durante este tempo.” 
(Tolksdorf, 1997: 40). 

Chegou com Tolksdorf para informar-se pessoalmente sobre a situação dos índios 

um “vigarista154”, José Cavalcanti Frederico que se dizia jornalista da Globo e Manchete. 

Aproveitou-se da situação de carência e ingenuidade tanto dos missionários como dos 

Rikbaktsa. Quando o Pe. Dornstauder foi visitar outros doentes nas malocas, Fritz 

Tolksdorf ofereceu-se155 novamente para atender ao Posto “na ausência do padre”. À noite 

houve dança e o chocalho da casca da semente de piqui chamou a atenção de Tolksdorf. 

“Desta vez alguns tinham correntes de frutas do mato secas ou de semente atadas ao redor 

do tornozelo direito, o que deu um ruído de matraca a cada passo. [...] À noite outra vez a 

música monótona e a dança batente.” (Tolksdorf, 1997: 74). Continuando o relato 

transparece a dificuldade de Tolksdorf de organizar o PAI S. Rosa através de sua curiosa 

classificação: os “civilizados” idealizados, os “índios mansos” de Utiariti e os Rikbaktsa. 

“Primeira noite no novo rancho. Hoje tive quase um escândalo com os índios mansos. Estes 

são quase piores do que os civilizados. [...] O que mais gostaria é despedir os rikbáktsa.[...] 

O que mais gostaria é intervir com o cacete” (Tolksdorf, 1997: 74). Quando o Pe. 

Dornstauder voltou pela meia noite houve novamente grande confusão, pois nenhum 

Rikbakta queria ficar na casa antiga do Posto e a casa nova não comportava a todos. Na 

noite seguinte voltou Frido156 que fora enviado para Cuiabá. Agravaram-se as desavenças 

de Tolksdorf com os “mansos” de Utiariti: “São grandes cachorros-porcos 

                                                
153 No dia 19.9.1959, “Acompanham-me ao posto Santa Rosa. Auntoma com a família e mais Tsavata e Maya [...] 
Dias depois torno aos Kütsa, para consolidar os primeiros contatos amistosos. Levo remédios para atender à gripe dos 
índios. Fritz Tolksdorf prontifica-se a responder pelo Santa Rosa, durante a minha ausência” (Dornstauder, 1975: 
177). Estes dados estão de acordo com outra informação: “À tardinha chegamos ao Posto” (Tolksdorf, 1997: 
72).  
154 No dia 26.9.1959, “pelo meio-dia chegamos ao Posto Santa Rosa” (Tolksdorf, 1997: 74). O diário do Posto 
também registrou o “ilustre aliado”: “Bem haja que vai tornar a conhecer ao grande público o ‘Brasil desconhecido’. 
Obs.: O Dr. Cavalcanti se empenhará para conseguir a visita do Dr. Noel na gleba e posto Santa Rosa; conseguir 
instrumentos e ferramenta do Ministério da Agricultura; nova expedição de repórteres; transmitir convite e oferecimento 
de recursos, para auxiliar na pacificação dos Canoeiros” (Cf. PAI S. Rosa: 18-19). “Mostrou alguns papéis e fotos e 
conseguiu falar tão persuasivamente, que ninguém teve dúvida alguma da sua pessoa. Pediu para poder levar os meus 
negativos para a revelação, prometendo para o nosso trabalho aqui o céu na terra por parte do governo como dos 
jornais, tirou ainda várias fotos e se foi à Gleba [...] Como soube mais tarde, fomos enganados por um vigarista” 
(Tolksdorf, 1997: 40). Finalmente em 23.1.1960 “a polícia no Rio apanhou o vigarista” (Tolksdorf, 1997: 82). 
155 Tolksdorf prometeu auxiliar no PAI S. Rosa: “Vamos ver quando o pe. João vai descer outra vez. Prometi-lhe 
que eu vou atender ao Posto na ausência dele” (Tolksdorf, 1997: 74, cf. Tolksdorf, 1997: 40). Um comentário no 
diário do Posto, no dia 1.10.1959 confirma o fato: “O Sr. Fritz Tolksdorf resolveu permanecer no posto até a volta 
do padre da expedição de baixo. À noite, os índios trabalhadores do posto prestam depoimento sobre as ocorrências da 
noite 6 para 7 de setembro, na presença do Pe. João, chefe do Serviço de Pacificação e do Sr. Fritz Tolksdorf, voluntário 
temporário no serviço” (PAI S. Rosa: 19). 
156 Frido (índio de Utiariti) voltou trazendo as encomendas de Cuiabá e 2 tambores de gasolina na gleba. “Veio 
a remo, desde o barracão Santa Maria” (PAI S. Rosa: 19).  No dia 6.10.59 “Frido Manduca leva o motor de volta ao 
Santa Rosa” (Dornstauder, 1975: 177). 
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(Schweinehunde), mas rezar é o que sabem. Será que os padres não percebem isso? 

Ordem não existe para estes índios, nem proibições.” (Tolksdorf, 1997: 75). Antes da 

partida da turma de Utiariti que viera auxiliar no PAI S. Rosa, houve no dia 2.10.59 um 

“ato da bandeira” pondo fim às relações interétnicas “frustradas”. O Pe. Dornstauder, 

porém, discursou: “eles ajudaram fazer chegar os índios Canoeiros mais perto do convívio 

dos brasileiros; e de Deus” (PAI S. Rosa: 19) e aproveitou a presença de Tolksdorf para 

realizar a 32ª expedição ao baixo Juruena a fim de levar assistência médica às malocas dos  

“malvados capitães dos rikbáktsa” 157 (Tolksdorf, 1997: 75). Chegou agora a vez de 

implicar com Igma: 

“Estou agora sozinho aqui com cerca de 30 rikbáktsa. O Barrigudo põe fogo 
no canavial. 158 Um moleque (Lausbub)! O primeiro dia começou bem. Primeiro o 
incêndio, depois a índia Aigbo (Aschama)159 picou o dedo em vez de cana. Pois os 
índios são, desde que conhecem a cana, loucos por ela. A isso recebem ainda 
facões, e se pode imaginar qual será o resultado. Mediquei hoje 5 pessoas.” 
(Tolksdorf, 1997: 75). 

Entre os estereótipos de “cachorros-porcos domesticados” de Utiariti e os “capitães 

malvados” no baixo Juruena, um ritmo mais Rikbakta se impôs ao PAI S. Rosa. Tolksdorf 

teve que se adaptar, em parte, a esse ritmo para conseguir o que queria: 

“Com a ajuda de índios construí uma casa grande para os rikbáktsa. Mas 
quem pretende acabar a casa de vez, fica amargamente decepcionado. Da mesma 
maneira como nas aldeias, assim aqui resolve-se no dia anterior o que se fará no dia 
seguinte. O mínimo de tempo aplicava-se na construção da casa. Principalmente 
caçaram, pescaram, coletaram castanhas e tiraram mel. Mas a maior parte do tempo 
ficaram na sua rede. Dei-me do melhor modo com eles, quando me ajustei aos 
costumes deles. Só muito cautelosamente e devagar tentei introduzi-los em nossos 
costumes. Paciência, paciência e ainda paciência, isso é o mais importante neste 
trabalho de pacificação.” (Tolksdorf, 1997: 40). 

Depois do Pe. Dornstauder conseguir “chegar a uma aldeia dos índios totalmente 

selvagens” (Tolksdorf, 1997: 36) voltou com 16 Rikbaktsa160, somando 35 Rikbaktsa no 

PAI S. Rosa: “Com isso voltou também o desassossego, pois, eu tinha ensinado aos índios 

daqui  um pouco de ordem. Começar com os selvagens outra vez, é sempre uma coisa ‘sui 

generis’ (eine Sache für sich).” (Tolksdorf, 1997: 80). Na madrugada do dia 21.10.59 

houve um mutirão de limpeza da roça para a plantação de milho. “Os trabalhadores se 

apresentam na hora da comida; esta vez também as mulheres reclamaram parte. Parece que 

segundo eles, o promotor do moxirão deve dar alimento aos que tomam parte.” (PAI S. 

Rosa: 21). Tolksdorf ficou gratificado pois recebeu de Naata uma espécie de flauta de barro 

(aigzigqui). “Provavelmente ela serve para atrair animais na caça” (Tolksdorf, 1997: 80). 

Os Rikbaktsa estavam cobrindo a casa: “Vai ser uma construção de meia-eternidade, mas 

                                                
157 A tradução mais adequada a meu ver para “der bösen Capitaos” é “capitães brabos” e não malvados. 
158 No dia 3.10.59, o menino Igma (Barrigudo) tocou fogo no canavial (PAI S. Rosa: 20). Noutra 
oportunidade “cortou-se no dedo, o qual estendeu-me triste, cheio de sujeira e sangue [...] Um diabo de moleque. Briga 
com todos, mas mesmo assim come junto com todos. [...] É órfão de pai e mãe, vivendo assim com os seus parentes, 
mas na realidade vive independente. Quando veio o macaco, foi o primeiro a mexer na abertura do tiro, escolhendo 
alguma coisa do interior do macaco. Com essa desapareceu. Escondidamente, assou-a sobre fogo aberto e a comeu. 
Tem uma verdadeira pança e uma aparência engraçada, apesar dos seus talvez 6 a 7 anos.” (Tolksdorf, 1997: 76). 
159 Cf. PAI S. Rosa: 20, em 15.10.1959: Aigbo. 
160 Conforme o diário do PAI S. Rosa chegou no dia 17.10.59 a 40ª turma de Rikbaktsa com 17 pessoas. A 
turma de Jocoindi abandonou o acampamento e parte dela voltou ao Aripuanã. “O capitão Icoteti não morreu. Foi 
Batizado. Movimento de aproximação do Juruena, zona dos civilizados e ao posto.” (PAI S. Rosa: 21). 
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eles têm habilidade para cobrir casa. Entrelaçada bem firme, uma folha de palmeira 

com a outra.” (Tolksdorf, 1997: 76). A postura etnocêntrica de Tolksdorf não o deixa 

perceber que a ordem que quer estabelecer não é a dos Rikbaktsa, conseqüentemente, tudo 

está em “desordem” com a conivência dos que vieram de Utiariti:  

“Ninguém faz coisa alguma, nem sequer o confiante do pe. João. Estão 
sentados nos rikbáktsa, quer dizer junto às mulheres, já que os homens estão todos a 
caminho. Levei-os para fora. Não estou contente com esta desordem, e 
simplesmente admiro que o pe. João, apesar desta administração miserável 
consegue trabalhar assim como está trabalhando. Várias coisas estão erradas, mas 
para realizar a coisa corretamente, é preciso começar já no início, porque mais 
tarde, depois de que o índio já está acostumado assim na confusão, fica muito 
difícil, quase impossível, pôr tudo nos trilhos certos.” (Tolksdorf, 1997: 76). 

E concluíram a casa dos Rikbaktsa: “Tudo calafetado, de sorte que reina um clima 

agradável, sem piuns. Assim estão em casa, tecem, fiam, balançam-se nas suas redes, como 

no seu lar (ganz wie daheim). Doença alguma.” (Tolksdorf, 1997: 80). Diante de várias 

necessidades, Fritz Tolksdorf organizou com suposta eficiência o PAI S. Rosa: preparava a 

comida, costurava roupas, atendia como enfermeiro, plantava a terra, etc. Depois Tolksdorf 

seguiu viagem para Cuiabá. No dia 2 pernoitaram no novo Porto Rio Claro e no dia 5 na 

Cachoeira do Pau. Depois de uma semana em Cuiabá, no dia 15.11.59 Tolksdorf escreveu 

sobre as orientações que recebeu do SPI sobre o que falar no Rio de Janeiro: “Do S. P. I. 

tenho uma carta para o Rio. Só que não conte nada, principalmente não a verdade. Um 

conselho do sr. Alfredo161, o chefe do S. P. I. daqui.” (Tolksdorf, 1997: 81, cf. Tolksdorf, 

1997: 43).  

Nas relações difíceis com os seringueiros e outros regionais, a carta aberta abaixo é 

sintomática da necessidade de afastar a estrutura seringalista dos Postos, mas mostra 

igualmente a dependência dos recursos e da boa vontade da mesma:  

“Senhores Seringueiros:  
Comunico-lhes com pesar, que nesse ano, o posto Santa Rosa não poderá 

servi-los quando de subida ao barracão, nem com alojamento, nem com 
fornecimento de víveres. Espero que prestando seu acatamento a esse regulamento 
de emergência, continue a colaborar com esse serviço de pacificação de que sou 
chefe. Ass. Pe. João Evangelista Dornstauder, S.J.” (PAI S. Rosa: 22-23). 

Alguns garimpeiros chegaram a levar emprestado o motor do Pe. Dornstauder até a 

barra do Rio dos Peixes. As variações nos preços da borracha e a forma de organização 

injusta dos seringais geravam crises que ameaçavam os Rikbaktsa da região, 

principalmente quando liberavam os seringueiros ociosos. “No Juruena seringueiros 

abandonam as feitorias. Aumentam os desmandos na feitorias de Dito Siqueira [...] 

Inconvenientes da convivência na mesma área de seringueiros e pessoa do serviço de 

pacificação e índios.” (PAI S. Rosa: 23). Contudo geralmente a situação era tensa e 

algumas normas foram impostas para controlar a tendência forte de aproximação dos 

Rikbaktsa aos “civilizados”, principalmente aos seringueiros, em resposta às queixas de 

alguns índios. Depois de vários inconvenientes com “relações íntimas” entre os Rikbaktsa e 

                                                
161 Na volta Tolksdorf passou no SPI para relatar a Alfredo os contatos no Rio e este prometeu muitos 
presentes para os índios: “Recebi hoje [26.1.60] do S. P. I. a autorização de Fiscal dos índios” (Tolksdorf, 1997: 
82). 
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o seringueiro Agostinho no Rio do Sangue, o Pe. Dornstauder baixou um novo 

regulamento para “separar feitorias e ranchos de pouso dos índios [...] Em dois lugares 

queimei os ranchos de Dito e Roberto, ao lado da feitoria. Surgiram graves inconvenientes 

desse fato. Tubarata conta a tentativa de abuso no Dito. Assim começam a fazer sua 

experiência.” (PAI S. Rosa: 24). As exigências do Pe. Dornstauder não estavam totalmente 

em desacordo com algumas normas éticas dos próprios Rikbaktsa. Muitsoc quis despedir 

sua esposa Yabuitsapuque, “por causa de leviandades com seringueiros162” (PAI S. Rosa: 

25).  

Outro aspecto da convivência com os Rikbaktsa que precisa ser interpretado dentro 

de outras normas éticas é a questão do “roubo”: “Entre as índias há duas que não podem 

deixar de furtar. Naturalmente furtam para comer. Todo o meu falar de nada adianta; seria 

conveniente mandar ambas de volta às suas aldeias.” (Tolksdorf, 1997: 99). A circulação 

de bens e a troca de objetos possuem direções que devem ser seguidas, mas a presença do 

branco as desestabilizou. No dia 19.11.59, por exemplo, passou no posto a turma do 

Geraldo que estava sendo recolhida do seringal. “Fizeram troca com os índios com 

desvantagem para estes: quase todos ficaram sem arco e... caça!... Receberam roupa usada 

e algo mais.” (PAI S. Rosa: 23). O próprio Tolksdorf participava de um jogo de trocas 

diferenciado: recebeu de Tubarata uma lança Rikbakta e um enfeite de nariz e de Scábata, 

pingentes de orelha coloridos para enriquecer sua coleção. Depois que o Pe. Dornstauder 

proibiu o comércio de artefatos, Tolksdorf continuou ganhando “presentes”. No dia 8.10.59 

Tolksdorf prometeu que, “se trabalhassem, receberiam rapadura. Recebi hoje de presente 

um colar só de dentes163. Retribuí com um facão com bainha.” (Tolksdorf, 1997: 76). As 

relações complexas de troca tinham uma participação ativa dos Rikbaktsa. Nesse tempo em 

que o Pe. Dornstauder ficou no PAI S. Rosa, observou que os Rikbaktsa traziam castanhas 

e outros produtos coletados na floresta, os homens caçavam, etc., e o resultado era 

distribuído. O aprendizado das trocas acontecia na convivência diária nos PAIs, entre os 

missionários e os Rikbaktsa, deflagrado aqui como um processo de pacificação. 

Voltaremos ao assunto no Posto Escondido. 

Ao anoitecer chegou Igma164 para avisar que o cacique Amoa teria falecido e 
o seu pessoal chegara ao Posto depois de um dia de caminhada. O Pe. Dornstauder 
tinha ido tratá-lo algum tempo atrás. Aos poucos se conseguiu lugar para todos 
dormirem nos precários alojamentos do Posto: Axama, Endoma e Ana dormiram 
num velho rancho de seringueiro que estava servindo de abrigo noturno para a 
família de Maya165.  

                                                
162 Tolksdorf já mencionara anteriormente situação semelhante: “Tive hoje de 

repreender as mulheres, porque foram ontem ainda tarde ao seringueiro  vizinho, onde atualmente 
alguns garimpeiros estão acampados, conhecidos meus. Pois é que estas índias são como crianças. 
Andam em traje de Eva (Evakostüm), não cobrindo a sua nudez se não por colares pendentes e 
compridos de várias sementes ou dentes dos animais da selva.” (Tolksdorf, 1997: 75) 
163 “Recebi duma índia um colar de presente, dei-lhe em troca uma pequena panela de alumínio, - colar esse que era 
enfeitado com dentes [...] de seringueiros possivelmente consumidos [...] uma bela coleção” (Tolksdorf, 1997: 75). 
164 Aqui o Pe. von Werden começa a substituir o apelido Barrigudo pelo seu nome na língua, Igma. Não se 
trata de uma correção de ortografia e da tradução. O motivo desta mudança, talvez seja porque somente então 
Tolksdorf descobriu o nome do menino ou porque passou a reconhecê-lo com mais dignidade. 
165 Em 15.10.1959 falou-se de “Maya, com Aigbo e criança dela” (PAI S. Rosa: 20). 
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As mulheres aprenderam a costurar roupa166 para se defenderem dos piuns 

nos Postos da Missão, especialmente no PAI S. Rosa, mas também em Utiariti e BVO, pois 

a roupa logo se tornou necessária. O tratamento das feridas causadas pelas picadas dos 

piuns eram constantes no PAI S. Rosa167: “Não os posso tratar se não com mercúrio-cromo, 

pois este fica no corpo por mais tempo” (Tolksdorf, 1997: 76). Os seus vestidos coloridos 

foram substituindo aos poucos os grandes feixes de colares. As novas posturas corporais 

com o uso da roupa nos ambientes dos PAIs foram outras formas onde incidiam a civilização 

e a catequese: “sob o rótulo da higiene, se transmitiam significados relativos ao próprio uso do 

corpo pelos nativos, de acordo com ditames extra-indígenas” (Lima, 1995: 191). Tolksdorf 

tornou-se assim, além de “médico”, “alfaiate de senhoras”. 

"Como aqui os piuns, uma minúscula espécie de mosquito (Moskitenart), são 
uma pura praga, a qual nem os índios resistem, [...] queremos por isso vestir os 
índios pelo menos um pouco, para que possam resistir melhor a esses maçadores. 
Pois nem o urucum protege deles. Catu, a índia kayabi ajuda nisso, mostrando-se 
bem jeitosa. Eu talho e ela costura trajes com suspensórios, uma coisa simples, mas 
prática. E os índios ficam contentes, querendo todos ter roupas de repente." 
(Tolksdorf, 1997: 76).  

As vestes foram assumidas rapidamente por causa da proteção contra insetos, mas 

também pela beleza de suas cores e por causa de um pudor característico dos Rikbaktsa. Os 

homens não tiravam suas tangas nem na presença de outros homens e as mulheres usavam 

os colares compridos até os genitais. O corpo ornamentado, mascarado, tatuado e untado 

com urucum ou barro lembra a fabricação social da pessoa que passou a usar também 

cortes de cabelos diferenciados e roupas168 sem deixar de ser Rikbakta.  

“Nisso os índios selvagens me são bem mais simpáticos do que os já meio 
civilizados. [...] Esta inclinação para a beleza é-lhes simplesmente alheia. 
Certamente, gostam de enfeite de penas colorido ou de colares ou de pulseiras. 
Também roupas, quando lhes forem dadas, custa conseguir que as mantenham 
limpas. Logo parecem nelas como indivíduos decadentes, aqueles que eram antes 
consideráveis índios. A minha opinião é esta: podemos, e por vezes devemos dar 
roupas aos índios. Devemos, porém, ao mesmo tempo esclarecer-lhes que essa 
precisa ser lavada freqüentemente. Aqui outra dificuldade. De onde tomar o sabão? 
[...] A roupa também prejudica freqüentemente a saúde do índio. Nas suas danças 
durante noites inteiras com roupa no corpo. Esta ficará logo molhada de suor." 
(Tolksdorf, 1997: 97). 

Na missa do dia 10.1.60 com 22 Kayabí, 21 Rikbaktsa e José Irantxe, o Pe. 

Dornstauder foi auxiliado por dois estudantes jesuítas, Armando Quesada e Aloísio Pena 

(atual bispo de Bauru, SP). “Cânticos solenes nunca ouvidos pelos índios executados pelos 

dois visitantes. Içamento da bandeira. [...] Divergências entre Cajabis e Canoeiros.” (PAI S. 

                                                
166 Os Rikbaktsa recebiam parte da roupa no Posto, não somente como proteção 

contra os insetos ou frio, mas  também como uma forma de controle sobre os corpos 
diferentes e de reclassificação dentro de outra estética e moral. Pois “queríamos evitar que as 
mulheres e as moças  andassem por ali nuas, visto que o Pôsto era frequentemente procurado por 
seringueiros ou garimpeiros, geralmente doentes, e muita desgraça aconteceu, provocada por êstes 
civilizados quando viam mulheres nuas. Para evitar isto é que elas recebem vestidos. A princípio, 
nós os costurávamos.” (Tolksdorf, s.d. 44). 
167 Tutaratsik,(Tutaitsik) significa Rio das Conchas (Água de Caramujo), nome dado ao Arinos infestado de 
piuns. Segundo os Rikbaktsa essas conchas ou caramujos é que permitem a reprodução dos piuns. 
168 No começo dos anos 70 ainda algumas mulheres usavam colares compridos, cintos de algodão, e alguns 
homens usavam aventais púbicos de fibra de casca, especialmente os que vinham da região do Escondido. 
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Rosa: 26). Esperava-se a visita do Dr. Noel Nutels, “urgente para orientar a 

assistência sanitária”. Novamente a gripe fez vítimas entre os Kayabí e os Rikbaktsa (cf. 

PAI S. Rosa: 26). 

Em 29.1.60 chegou do Rio do Sangue a 44ª turma de Rikbaktsa trazidos por 4 

seringueiros. Em seguida chegaram da região do Escondido os seringueiros Ari e o Paraíba 

Doido. Ficaram na ilha em frente o PAI S. Rosa nove dias e provocaram alguns conflitos 

entre os Rikbaktsa. Houve uma briga que levou Naata e Ondoma a deixarem o Posto. 

“Ondoma largou sua mulher Txumaric e se fez acompanhar de Deraric. Naata cortou os 

paus de armação da rede. Ameaçou principalmente Tubarata e as mulheres Canaua, 

Txumai e Txumaric, de os matar e cortar a facão.” (PAI S. Rosa: 27). Dias depois estavam 

presentes no PAI S. Rosa 23 Kayabí, 35 Rikbaktsa assistidos por José Irantxe e o Pe. 

Dornstauder. “Vários dos Canoeiros presentes são famílias dizimadas pela gripe, etc.” (PAI 

S. Rosa: 29). Ondoma estava doente, mas os remédios não faziam efeito porque diziam que 

a causa era a carne do seringueiro Suarez. No dia 11.2.60 saiu do Posto “Ondoma com sua 

mulher, sem se apresentar ao padre. Dizem que vai aos de sua turma ‘Cutsa’.” (PAI S. 

Rosa: 28). O número de Kayabí aumentou muito169 no PAI S. Rosa pensado inicialmente 

para os Rikbaktsa. O Pe. Dornstauder decidiu então que poderiam ficar só os Kayabí170 que 

trabalhavam para o PAI S. Rosa (compare o gráfico 2, p. 76A, com o gráfico 3 na p. 86A).  

“Quanto à moradia foi assim resolvido: Administração, compartimento dos 
solteiros, alojamento de José Cajabi. No adro da cozinha, fazem fogo e dormem 
alguns Canoeiros. Os outros moram na casa grande e em baixo na casa da farinha. 
Iniciou-se em seguida a cozinha, uma dependência à casa dos moços. Noto que as 
mulheres e moças dos Canoeiros não falam com os homens, quando vão ao rio. 
Convém aproveitar esta circunstância, para o regulamento.” (PAI S. Rosa: 28). 

Diante das dificuldades de organização do PAI S. Rosa, o Pe. Dornstauder passou a 

fazer algumas exigências tanto nas relações internas como nas relações interétnicas, 

principalmente com os seringueiros, instalou uma nova forma de controle administrativo: 

“Começam a fazer-se de parte da direção do posto algumas exigências 
necessárias para a boa harmonia, para impedir falta completa dos parcos recursos, 
de um dia para outro: assim que avisam quando ocupam a canoa, o bote de pescaria, 
quando precisam de produtos da roça, que apresentem quando saem e chegam. 
Controla-se  também as relações com a população de contato especialmente de 
seringueiros que tem sido desfavorável neste último ano. Ao medo excessivo, 
seguiu o abuso ignóbil da confiança genuína dos índios.” (PAI S. Rosa: 29-30). 

Fevereiro passou com chuva e o rio subiu assustadoramente. Houve uma festa no 

Posto no dia 14.2.60 onde Matereocutipá e Scábata171 fizeram um colar de dente de lontra. 

“Freqüentemente, havia aqui, no Pôsto, concertos. Umas vêzes, eram as mulheres e as 

                                                
169 Depois de passar um tempo com o seringueiro Olívio, na tarde do dia 27.3.60 chegou Tumacã (Kayabí) 
com sua família. Todos molhados, “tiritando de febre” e com frio. “Urge fundar um posto quanto antes para os 
Cajabis no rio dos Peixes” (PAI S. Rosa: 33). "26.5.[60] Hoje pelo meio dia vieram alguns kayabi. Como este posto é 
para os rikbáktsa, não é permitido abrigar pessoas aqui além dos trabalhadores." (Tolksdorf, 1997: 96). 

170 Fritz Tolksdorf reforçou que os Kayabí que ficassem tinham que trabalhar para 
que o Posto S. Rosa ficasse somente com os Rikbaktsa. Segundo Tolksdorf, as relações 
interétnicas eram prejudiciais, pois um grupo aprendia os “vícios” do outro. Mas no diário 
do PAI parece que queriam juntar novamente as crianças na escola quando os Kayabí 
mudassem para o Tatuí: “far-se-á por ali um posto de assistência, possivelmente com escola, que 
poderá servir também para os Canoeiros.” (PAI S. Rosa: 28). 
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moças que tocavam suas compridas flautas de bambu, outras, os homens e os 

rapazes.” (Tolksdorf, s.d. 34).  

Tolksdorf foi com o encarregado do seringal no Baixo Juruena, Geraldo, à Igreja do 

Rosário, Cuiabá, em março de 1960 para tratar com o Pe. Edgar sobre uma Reserva para os 

Rikbaktsa (cf. Tolksdorf, 1997: 86). Tolksdorf recebeu a promessa de um seringalista da 

região do Rio Claro chamado Jorge: “prometeu outra vez uma contribuição de 8 a 10 

contos, caso eu amansasse os beiço-de-pau.” (Tolksdorf, 1997: 83). Tornou-se assim um 

“homem de negócios”, bastante independente tanto da MIA como do SPI e atuando junto 

aos índios da região do Arinos: “Negociei do Japão algumas coisas dos rikbáktsa. Tenho 

agora a esperança de que neste ano possa viajar à Alemanha. Até querem que compre172 

terra pela firma (Soll sogar Land für die Firma kaufen).” (Tolksdorf, 1997: 84). Somente no 

dia 30.3.60 Tolksdorf chegou à Gleba Arinos. O Pe. Dornstauder já tinha partido com o Pe. 

Saake173.  

É importante observar as palavras usadas para designar os lugares. A “Gleba” 

Arinos adquirida pela Conomali de Wilhelm Mayer174 localizava-se na margem direita do 

Arinos. Iniciou com o “porto” para o desembarque dos migrantes do sul do Brasil, e se 

tornou sede do município Porto dos Gaúchos175. Muitos seringueiros passaram por este 

porto para instalar suas “feitorias” (ranchos de pau-a-pique, coberto de palha) centralizadas 

em “barracões”, local de abastecimento de mercadorias. Em caso de necessidade, também 

local de socorro, em casos de conflitos com os índios ou animais. A “turma de colação” 

abria os trilhos que levavam o seringueiro pelo seringal. O trilho que um seringueiro 

percorria em um dia passava a ser chamado de “estrada”176. A palavra “Posto” ficou sendo 

usado para os locais onde se juntavam os índios pacificados, relativamente próximos aos 

barracões e feitorias ou substituindo-os. É interessante que Tolksdorf usasse 

indistintamente no seu diário as palavras “porto” e “posto”177. De fato os Postos também 

eram “portos” pois estavam na beira dos rios, porém diz respeito à estrutura montada para a 

assistência aos Rikbaktsa. 

                                                                                                                                               
171 “Dei ao Scábata (sabata) comprimidos laxativos leves.” (Tolksdorf, 1997: 76). Cf. PAI S. Rosa: 20, Scâbata. 
172 Aqui encontramos uma contradição entre compra e venda freqüente entre os alemães: “22.2. Estive hoje à 
noite no Willi, e falamos da minha viagem à Alemanha (nach drüben), por causa da venda de terra (Landverkaufen)” 
(Tolksdorf, 1997: 84). Tudo indica que a firma colonizadora do Willi pretendia que Fritz Tolksdorf vendesse 
terras brasileiras na Alemanha. 
173 De 26.2 a 13.3.60 houve a 40ª expedição com o etnólogo alemão, Wilhelm Saake: “No Régis, presente o Dr. 
Pe. Guilherme Saake S.V.D., que veio de São Paulo para iniciar o estudo dos Canoeiros. Houve um surto de gripe no rio 
do Sangue, de que morreram cinco [...] Ao passar o transporte da firma, com a qual veio aliás também o Dr. Guilherme, 
todo mundo invadiu a casa dos índios. Estes se queixam disto” (PAI S. Rosa: 30, cf. Tolksdorf, 1997: 87). 
174 Em 1958, Porto dos Gaúchos possuía uma comunidade evangélica luterana de 36 famílias e a Conomali 
300.000 hectares. Segundo a lingüista Sheila Tremaine do SIL, Mayer valorizava seu sangue ariano e 
manifestava-se anti-semita (depoimento oral). Noutra circunstância, Mayer lamentou com o Pe. Iasi, dizendo 
que a colonização não foi adiante porque as mulheres de famílias alemãs teriam que se casar com os negros. 
175 Porto dos Gaúchos foi desmembrado em 11.11.65 de Diamantino (Vila de Nossa Senhora da Conceição do 
Alto Paraguay), que por sua vez fazia parte de Villa Real do Senhor Bom Jesus de Cuyabá, criado por Ato 
Régio de 1726 (cf. Moura e Silva, 1998).  
176 “Estrada” no seringal é o trilho seguido de um pé de seringueira a outros que corresponde ao caminho 
percorrido por um seringueiro durante uma jornada, “cortando a madeira” ou recolhendo o látex. 
177 Por exemplo: “Primeira noite no posto Santa Maria, o qual estava superlotado de seringueiros descontentes. [...] 
Mais que 40 homens, mais uma parte de mulheres e muitos cachorros. O Ramiro foi junto, porque não tínhamos um 
piloto seguro, pois estávamos andando com três lanchas. Santa Rosa, Gertrud e Pirajara.” (Tolksdorf, 1997: 87). 
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No dia 2.4.60 Tolksdorf chegou novamente no PAI S. Rosa e se ofereceu178 para 

auxiliar. Os seringueiros que passaram179 com Tolksdorf e pernoitaram, transmitiram o 

vírus da gripe aos índios e nem Tolksdorf saiu ileso: “Ao meu resfriado acrescentaram-se 

violentas dores de cabeça. Também dores de garganta. Pode ser que me pegou ainda a 

maleita.” (Tolksdorf, 1997: 87). No Domingo, o Pe. Dornstauder  “disse missa” e na 

segunda-feira levou alguns dos 15 Kayabí que estavam no PAI S. Rosa à sua maloca no 

Tatuí. Outra vez no Posto, Tolksdorf observou que a casa dos Rikbaktsa que auxiliara a 

construir queimara. No incêndio tudo foi consumido e não havia por perto taquara para 

flecha nem jurupará para as pontas de flecha. 

“Santa Rosa transformou-se sob muitos aspectos. Primeiro a enchente. Depois 
inúmeros piuns180. Significativamente piores do que na minha estada anterior aqui. 
Poucos rikbáktsa estavam aqui. Mais kayabí. [...] Todos me deram boas vindas, 
alegres. A casa dos rikbáktsa estava realmente destruída pelo fogo. Também havia 
escassez de alimentos. Mas a roça estava cheia de mandioca, assim que tínhamos 
farinha bastante. Dá para continuar comendo (Werden uns schon durchfuttern). O 
Pe. João tem ainda limpado terra com os índios para plantar feijão181” (Tolksdorf, 
1997: 87). 

O Pe. Dornstauder foi descobrir um lugar adequado do Posto para os Kayabí que 

chamaram de Tatuí. Depois subiu para a Gleba Arinos e Tolksdorf ficou “outra vez sozinho 

com os índios” com um grupo diminuído no PAI S. Rosa: “Como sempre, decide no último 

minuto o que vai fazer” (Tolksdorf, 1997: 88).  

Entre trabalhos diários com os doentes, durante a noite do dia 26.4.60, morreu 

Svamuitsa (Schwamuitça, Scivâmuitsa), um jovem Rikbakta. No diário do Posto foi 

relatado também este caso com outros detalhes. Trata-se de um personagem importante 

porque parecia acolher a pacificação e a fé cristã. Os casos de gripe eram tratados com 

benzetacil que se mostrava “eficiente”, mas Svamuitsa182 teve complicações cerebrais. 

“Administrei-lhe a Extrema-unção. Tudo que é religioso aceito com viva 
alegria. Fortes dores de cabeça e abdômen. Suspeitas de apendicite. Seu estado 
reclama assistência contínua. [...] Não pára nem na rede, nem na casa. Agitação 

                                                
178 No dia 3.5.60, “Fritz novamente se prontifica a responder pelo Santa Rosa”  (Dornstauder, 1975: 179). 

179 No dia 2.4.60 “Chega um comboio de seringueiros da Gleba Arinos, em três lanchas. 28 
seringueiros. Veio o Sr. Fritz Tolksdorf, oferecendo novamente sua ajuda como voluntário no posto.” 
(PAI S. Rosa: 34). Sete dias depois passaram mais 37 seringueiros do Benedito Bruno.  
180  No dia 3.4.1960 “Fritz tampou as paredes da casa com lonas, o que faz diminuir os piuns” (PAI S. Rosa: 34). 
181 No dia 4.4.1960  houve o “Plantio de feijão na roça do milho e do morro. Os Canoeiros ajudaram. Fritz fez a 
‘janela’ e terminou a tapagem do depósito, ficando assim habitável” (PAI S. Rosa: 34). 

182 Dornstauder comentou no dia 29.4.1960: “Deliberamos, Fritz e eu, se convém ir à 
gleba, já no caso de Svamuitsa e ainda para pedir vacinas Salk” (PAI S. Rosa: 37). “Fizemos tudo 
para mantê-lo em vida. O Pe. João pretendia ir com ele à Gleba no dia seguinte, ao médico. Mas era 
tarde demais. Beber água era penoso para ele. Possivelmente, as conseqüências dum resfriado, 
paralisia ou apendicite. Quando estava morto, começou logo o canto fúnebre. Sob este canto 
continuamente repetido, foi posto de cócoras na sua rede e amarrado nessa posição. Em seguida, 
todos os seus pertences foram embrulhados ao seu redor. Possuía algumas peças de roupa. Todas 
as suas coisas, como colher e outros objetos, foram embrulhados junto. Jazia logo atado, como uma 
trouxa de farrapos. Dois bastões foram fincados no chão, cruzando-se acima do morto. Este foi 
colocado de cócoras e amarrado assim nos bastões. Sempre sob o canto fúnebre. Pelas 2 horas o 
canto emudeceu, e duas índias saíram para cavar a cova, um buraco redondo de cerca de 60 cm de 
profundidade. Já havia um lugar para isso, onde jaziam já duas pessoas, uma criança rikbákta e 
uma criança kayabí. Assim jazem aqui já três [...] Fecharam a cova logo, pisando-a com os pés. 
Também andavam lamentando ainda por agora. Mas logo terminou tudo, e a vida continuou 
normalmente.” Tolksdorf, 1997: 91). 
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nervosa. Parece prever seu fim, afirmando que vai morrer durante a noite. As 
dores de cabeça parecem aumentar e irradiam à espinha. Às 9 da noite, entra 
repentinamente em agonia, após um acesso de dor. Assistiram-lhe Txumãe e Anaua 
e o padre. Já perto do fim, vem Matereocutipa, que entoa também e guia a 
lamentação. A lamentação coletiva dura até às três horas da manhã. Nesta hora, 
Txumãe, ajudado pelos Cajabis faz a cova no cemitério. [...] Na madrugada é 
sepultado Svamuitsa. O cadáver carregam três mulheres (viúvas três – uma era a 
futura esposa do falecido, Oxugniae, que está mais em evidência). Em seguida, o 
‘libera’ do ritual católico, que impressiona os índios. Bandeira a meia haste.” (PAI 
S. Rosa: 36). 

Dois dias depois, duas índias começaram a bater na cova de Svamuitsa “com mãos, 

pés e paus. O túmulo foi regado com água. Batem até que o túmulo tenha desaparecido e 

estiver nivelado com o chão ao redor.” (Tolksdorf, 1997: 91). Ainda não casado, as 

mulheres providenciaram o sepultamento e os pertences mais valiosos foram enterrados 

com ele. Dois dias mais tarde Txumãe (f) bateu outra vez na cova, enchendo de terra as 

fendas que tinham aparecido. Observo que no PAI S. Rosa deixou-se de enterrar os mortos 

dentro de casa e criou-se um “cemitério” com cruzes. Os Rikbaktsa ficaram impacientes 

depois dessa morte. Queriam descer o rio, para suas antigas malocas mas antes tiveram que 

cobrir o galinheiro construído183 com a palha trazida do outro lado do rio Arinos. Mudou a 

situação quando a caça tornou-se farta: Matereocutipá e Simão trouxeram 2 queixadas e 

com a carne dos macacos e gaviões prepararam um mingau (mutap). Com os ânimos dos 

Rikbaktsa acalmados, a partir de maio de 1960, Tolksdorf chefiou novamente o PAI S. 

Rosa e passou a escrever o diário do Posto de forma bem mais genérica do que no seu 

diário pessoal. No dia 2.5.60 chegou Sebastião Kayabí da maloca com sua família. Ficou 

no seringueiro Dito e fugiu durante a noite: 

“O seringueiro perseguia a sua mulher. A eterna cantiga. Fica assim mesmo: o 
seringueiro não presta nada, fora raras exceções. É a ralé da humanidade. E o 
governo está assistindo a tudo isso sem fazer nada. O mais simples e seguro é o que 
me disse o Coronel Guedes, o diretor do SPI no Rio, há 2 anos: que se desse aos 
índios metralhadoras para que se pudessem defender. Primeiramente eu não estava 
de acordo com a opinião dele, mas agora estou completamente de acordo.” 
(Tolksdorf, 1997: 91). 

Tolksdorf parece ter mudado de posição tornando-se mais crítico quanto aos 

seringueiros, contudo efetivamente não armou os índios. Depois o Pe. Dornstauder desceu 

o rio Juruena para visitar os índios184. No dia 10.5.60 o seringueiro Salvador e seu filho 

Pedro vieram outra vez e quiseram trazer a mulher doente para ficar no Posto. Tolksdorf 

custou a convencê-lo de que o Posto era para os índios. “Isso não lhe parecia totalmente 

agradar, mas seria ‘colocar o bode como jardineiro’ (den Bock zum Gärtner machen) 

aceitando aqui também ainda seringueiros, os quais são os que mais cometem os abusos 

com os índios.” (Tolksdorf, 1997: 93). 

Algumas mulheres trouxeram castanhas para a festa e partilharam, um gesto de 

sociabilização comum entre os Rikbaktsa: “Cada uma me trouxe um prato cheio de 

                                                
183 No dia 23.4.1960,  “Foi iniciado por Fritz o novo galinheiro [...]. Fritz transforma o aspeto urbano do posto. Com a 
terra estrumada à volta da casa grande, fez grandes canteiros, plantando neles batata” (PAI S. Rosa: 35). 
184 De 3 a 18.5.1960 aconteceu a 44ª Expedição à aldeia de Moicxau no baixo Juruena. Tolksdorf ficou como 
chefe do PAI S. Rosa e escreveu generalidades no diário do Posto: “Mudança das galinhas para o galinheiro 
novo” (PAI S. Rosa: 37). Bem diferente foi o estilo e liberdade de seu diário pessoal (cf. Tolksdorf, 1997: 92). 
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castanhas, aliás, fazem isso todas as vezes que trazem algo do mato: trazem algo para 

mim” (Tolksdorf, 1997: 94 cf. PAI S. Rosa: 38). A contraposição do selvagem com o 

civilizado indica um espírito de época impregnado de uma ideologia manifesta por ocasião 

da passagem de um avião a jato: “Em cima a mais alta civilização, e nós aqui as mais 

profundas selvas.” (Tolksdorf, 1997: 91). Quando novamente “soprou sobre nós a 

civilização em forma dum avião a jato” Tolksdorf fez um elogio à cultura e à técnica 

ocidentais “Em cima a mais sublime cultura, - ou será que se deve chamar aquilo assim? - e 

aqui embaixo uma outra realidade, um mundo de centenas de anos atrás.” (Tolksdorf, 1997: 

94). Tolksdorf desgostava-se com Cutap que tinha o costume de evacuar no pátio durante à 

noite,  

“e sempre tive de convidar o pequeno Cutap para tirar a sujeira. A minha 
descompostura foi cada vez respondida com muita risada. [...] mas isso é um hábito 
desses índios. Mesmo na sua maloca o pude observar. Mas só de noite o fazem. 
Durante o dia também eles vão ao mato. Dá muito trabalho para a gente ensinar 
cultura aos selvagens também sob este aspecto.” (Tolksdorf, 1997: 94). 

A percepção etnocêntrica de que a cultura Rikbakta é “atrasada” apareceu em 

diferentes circunstâncias sob aspectos bem concretos. Por outro lado, esse 

descontentamento era manifestado junto com outros aspectos de convivência humana e 

partilha. As festas Rikbaktsa eram formas que traduziam uma organização social 

especializada com técnicas culinárias especiais, musicais e cantos executados com precisão 

que geravam relações sociais significativas. De noite as mulheres voltaram a executar um 

“concerto de flautas”, sempre afinadas com cuidado: 

“À noite outra vez festa nos rikbáktsa. Música de sopro e dança, em seguida 
sentavam-se no chão soprando as grandes flautas de bambu. Um soprava, por assim 
dizer, a melodia, os outros acompanhavam como sempre os mesmos sons: ‘töt, töt, 
töt, töt, töt, töt’, continuando assim horas e horas na escuridão.” (Tolksdorf, 1997: 
94). 

Impressionava o modo de se pintarem e de se organizarem para algumas atividades 

como a visita a uma “maloca em festa”: “Um aspecto belo, quase todos os índios pintados e 

carregando os seus pertences, alguns também com crianças nas costas ou pendentes ao 

lado” (Tolksdorf, 1997: 96). A presença intensa das mulheres no Posto com suas iniciativas 

- a dança, os enterros, a caça de tatu, o plantio da roça, etc. - atitudes que não são comuns 

atualmente entre os Rikbaktsa, trouxeram grande impulso nas relações de gênero com papel 

destacado para ambos os lados. Tolksdorf ficou intrigado com um “esconderijo de caça”: 

uma mulher185 se escondia dos animais que vinham comer a isca atrás de folhas de 

palmeira bem colocadas e dali flechava. Tratava-se de uma circunstância especial onde 

poucos homens estavam no PAI S. Rosa e as mulheres tiveram que buscar a sua 

sobrevivência. Contudo, as mulheres Rikbaktsa têm uma participação ativa na vida social 

                                                
185 “De manhã cedo encontrei a Canaua outra vez com flecha e arco e um pombo abatido na 

mão. Logo é esta cabaninha uma camuflagem para a caça às aves” (Tolksdorf, 1997: 98). A 
presença das mulheres foi significativa circunstancialmente no andamento do PAI S. Rosa, 
mas parece que seu lugar social já estabelecido. Veja a localização das pessoas em uma 
caminhada: “É interessante que as mulheres, no caminhar, sempre se sentam separadas dos 
homens. Também aqui, a mulher ficou no escuro da maloca conversando de lá com o seu homem, o 
qual estava sentado conosco no fogo” (Tolksdorf, 1997: 69). 
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do seu grupo, diferente dos grupos indígenas vizinhos. Os homens tomavam a frente 

na organização das malocas, na caça e no preparo da roça; iniciativas essas prioritariamente 

masculinas articuladas através do mykyry que permitiam-lhes um domínio da organização 

social em sua maloca, cujo nome foi geralmente usado como referência do local. 

Em junho, tempo de seca, parte da turma que fora excursionar pelas malocas voltou 

falando dos que morreram186. À tardinha começou o canto fúnebre pelos falecidos. 

“Também teriam falecido muitos índios lá embaixo. Pergunto-me a miúdo se vale a pena 

amansar os índios. Se os falecidos no mato não tivessem vindo com o Pe. João, quem sabe, 

talvez estariam ainda vivos.” (Tolksdorf, 1997: 99). A dramaticidade das situações 

enfrentadas fez pensar nas melhores atitudes a serem assumidas e as alternativas diante de 

tantos casos de morte. Passou-se a tratar da viúva de Jamar que somatizou as perdas: 

“Ela deu a luz uma criança, provavelmente durante a viagem, criança essa que 
parece ter morrido logo; agora ela se queixa de várias dores. [...] Lamentam sempre 
que se lembram dos falecidos, mas não por muito tempo. Tenho agora 25 índios 
aqui. Uma boa parte crianças.” (Tolksdorf, 1997: 99). 

Os PAIs geralmente possuíam um contingente maior de crianças e mulheres. “As 

pequenas crianças índias estão todas bem! Todas as manhãs faço-lhes mingau de mel, 

açúcar e chocolate, já que o leite está em falta.” (Tolksdorf, 1997: 92). As crianças exigiam 

atenção e cuidados especiais do encarregado. “O meu último pequeno antropófago 

aprendeu hoje comer o seu mingau com a colher” (Tolksdorf, 1997: 99).  

O processo educativo dentro dos parâmetros ocidentais traz consigo um sabor 

civilizatório. O trabalho exigente implicava em que o missionário se colocasse na posição 

de quem ensina porque trazia um conhecimento que o grupo a ser pacificado não possuía. 

Foi por isso que o voluntário no PAI S. Rosa manifestou certa dificuldade, em diferentes 

situações, para levar o trabalho com os Rikbaktsa tidos como “selvagens antropófagos” que 

precisavam ser “amansados” e “humanizados”. 

"É que um centro de produção não deve ser centro de recolhimento de índios. 
Assim evita-se todo o aborrecimento, pois é aborrecível ver de repente destruídas no 
chão coisas, as quais se planta, constrói, cuida. Pode ser que não nasci para mártir, 
mas é um martírio ter de ver as destruições e ainda mostrar uma cara alegre; pois 
estou entre selvagens e antropófagos, os quais devem ser amansados e feitos gente no 
nosso sentido." (Tolksdorf, 1997: 102). 

Tolksdorf, mesmo recebendo muitos presentes e mantendo muito tempo de 

convivência com os Rikbaktsa, seringueiros e outros ocidentais, não chegou a repensar suas 

categorias de classificação entre selvagens e civilizados. O estilo de vida espontâneo dos 

índios não agrada ao modo sistemático e empreendedor do alemão Tolksdorf. Apesar de 

momentos de grande generosidade, aborreceu-se e desabafou por causa dos muitos 

trabalhos que teve e da falta de cuidado dos índios para com o que ele cultivou. Sua relação 

com as coisas do Posto era de posse, algo aceito, de certa forma, pelos Rikbaktsa e pelo Pe. 

Dornstauder. “A minha única alegria é olhar como os índios pequenos já manejam bem a 

                                                
186 A viúva de Jamaré teria dado à luz uma criança e a “jogou fora” pois já tinha um menino de cerca de 4-5 
anos para criar. “Não voltaram Jamaré, a mulher do capitão e uma criança que nasceu na viagem e a mãe jogou ela 
fora. Estes morreram na aldeia. Pouco mais tarde chegou a lancha ‘Santa Rosa’ com Scábata, que diz tem bastante 
índios Canoeiros esperando Pe. João. Diz também morreram muitos índios lá em baixo.” (PAI S. Rosa: 41). 
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colher e como gostam do mingau.” (Tolksdorf, 1997: 100). A tensão crescia e 

Tolksdorf já não conseguia ter paciência com os Rikbaktsa. Subjacentes ao seu modo de 

falar e agir, manifestava seus preconceitos: 

"Fiquei outra vez um pouco aborrecido187. Há muitos índios doentes aqui. 
Alguns chegaram meio-mortos. A gente faz tudo para curá-los, o que quase sempre 
se consegue. Mas logo que conseguem se arrastar, a coisa começa. Furtam como os 
corvos. Bananeiras abatidas, mamoeirinhos arrancados, batata-doce arrancada, 
cana-de-açúcar nova abatida, e quem sabe o quê ainda. A gente não quer gratidão, 
pois tal coisa é geralmente alheia ao índio [...] se deve começar a educá-lo a ser 
gente conforme o nosso conceito. Pode ser que sobre isso não estou plenamente de 
acordo com o pe. João. Ele não se dá conta dessas coisas. Mas poder-se-ia começar 
por ensinar-lhes uma pequena diferença entre meu e teu também aqui. Pois nas suas 
aldeias, um respeita as coisas do outro." (Tolksdorf, 1997: 103).  

Os Rikbaktsa recomeçaram a construir a sua casa um pouco para dentro do mato, e 

agora Tolksdorf disse que deixou “sem interferir”. Contudo os relatos indicam que essa 

forma de deixar os outros fazer, no sentido de aumentar a autonomia do grupo Rikbakta no 

PAI S. Rosa, não foi mérito de nenhum dos seus encarregados, mas fruto do espírito de 

iniciativa próprio dos Rikbaktsa. Pelo contrário, os encarregados e pacificadores agiam 

incisivamente para mudar os costumes dos Rikbaktsa com o intuito de dominá-los para 

civilizá-los e cristianizá-los. O Pe. Dornstauder chegou à noite trazendo “outra vez uma 

turma de índios” (Tolksdorf, 1997: 100) e no dia seguinte partiu novamente com sua 

equipe, na sua 46ª expedição (cf. tabela 1, anexo 3). Foram à aldeia de Vutamo e trouxeram 

a 48ª turma de Rikbakta em visita ao Posto. 

A percepção de Tolksdorf sobre a pacificação está bastante ligada a duas formas de 

se relacionar com o mundo animal pela experiência da “domesticação”, e com os vegetais, 

pelo “cultivo” das plantas. “Tenho agora de começar a domesticar os índios recém-

chegados, quer dizer cultivá-los um pouco. Tomam o que podem. Um moleque capturou 

pintos e os assou para si, um rikbákta cortou bananas e desapareceu com elas. E tudo isso a 

gente tem de aceitar sorrindo.” (Tolksdorf, 1997: 100). O fato de conceber os Rikbaktsa e 

Kayabí como animais selvagens ou plantas a serem cultivadas, nesse contexto com maioria 

infantil e feminina, não lhe permitiu abrir a compreensão para o grupo social que se 

articulava no PAI S. Rosa. 

“Hoje encontrei um pequeno rikbákta órfão no mato berrando a alta voz. Os 
seus irmãos mais velhos não cuidavam dele, sendo assim mesmo como é o índio. 
Viu-me estendeu ambos os braços. Peguei-o ao colo e o levei para a casa de sua 
irmã mais velha, a qual mostrou uma cara não muito edificante. São alguns índios 
órfãos de pai e mãe, e desses tenho pena.” (Tolksdorf, 1997: 102). 

O problema das crianças era grave e o sentimento de compaixão fez com que 

Tolksdorf superasse certos preconceitos. Tolksdorf manifestou satisfação quando Igma188 

foi embora, porém o problema dos órfãos continuava em outro lugar, talvez em Utiariti. 

                                                
187 No dia 13.6.1960: “Fritz está bastante aborrecido. O que não estraga a galinha, estragam os cachorros e as 
crianças. Até os velhos são destruidores. Não convém caprichar a horta ou o pomar. Falando com eles só dão risada. 
Posto de abastecimento não é posto de acumulação de índios. Tem de separar um do outro” (PAI S. Rosa: 40). 

188 “Tenho outra vez 30 índios ao redor de mim e tento ensinar-lhes algo da nossa cultura. 
[...] Hoje estava ainda mais furioso, arrancando o feijão meio-maduro e o espalhando pelos 
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Nesse sentido a figura do pai é emblemática para compreender o específico da forma 

de pacificar dos missionários que “têm pena” dos órfãos e das viúvas. 

Tolksdorf impressionava no meio dos Rikbaktsa189, assumindo o papel do professor 

que ensinava, do pai rígido que educava e corrigia, do disciplinador que impunha 

regulamentos e valores aos habitantes do Posto comandado por ele. Foram introduzidos 

alguns cuidados higiênicos para superar alguns impasses: “com o nosso WC - naturalmente 

sem W - temo-nos aproximado também aqui significativamente da civilização” (Tolksdorf, 

1997: 101). Também a introdução de novos produtos agrícolas tinha um aspecto 

pacificador porque levava os cultivadores a um aprendizado lento: “Malhei hoje o primeiro 

feijão. Um processo interessante para os índios” (Tolksdorf, 1997: 101). Os Rikbaktsa 

estavam entusiasmados com o trabalho e até as mulheres quiseram participar. O uso 

“inadequado” das plantações feitas por Tolksdorf o incomodava muito. A quantidade de 

vezes que volta a este assunto indica certa fixação: 

“Voltando a seguir para casa depois do banho, vi abatido e caído no chão um 
belo mamoeirinho de 2 m de altura e cheio de flores. Portanto, cada vez uma 
novidade. É que são como crianças e devem ser tratados como tais. Mas quando 
crianças cometem uma travessura, os pais sabem puni-los. Mas quem punirá os 
índios?” (Tolksdorf, 1997: 102).  

No dia 26.6.60 foram listados 30 Rikbaktsa e 13 Kayabí no PAI S. Rosa. Os 

problemas encontrados no Posto eram muitos, mas muitos Rikbaktsa auxiliavam para 

superar as dificuldades. Quando Canaua estava com dor de barriga outra mulher “estava ao 

seu lado imprimindo o seu pé profundamente na sua barriga” (Tolksdorf, 1997: 102). Outro 

caso resolvido com rapidez e técnica foi quando o cachorro mastim mordeu o disco de 

madeira fixado no lóbulo, de sorte que o lóbulo da orelha que rasgou e as duas partes 

pendiam sangrando: 

“Os índios riam, inclusive o mordido. [...] Com os dentes, prepararam fios 
curtos de algodão, passando-os pela boca, e, quando um uniu os dois pedaços do 
lóbulo, o outro os atou com a corda. Por sorte, o lóbulo não estava rasgado reto, mas 
sim de través. Quatro vezes passou a corda pelos extremos assim atados, e o caso 
estava resolvido. Durante a operação o paciente ria, dizendo piadas.” (Tolksdorf, 
1997: 103).  

O riso descontraído dos Rikbaktsa deixava Tolksdorf impressionado. A criatividade 

aparecia a todo momento e demonstra o quanto os próprios Rikbaktsa fizeram para manter 

os PAIs, mesmo estando desestruturados como grupos sociais, tidos como os “restos” de 

uma guerra: “Mandi, o cinta-larga, tem um braço paralisado, por isso atira pela boca. Todos 

os dias traz alguns peixes.” (Tolksdorf, 1997: 103).  

Deu banho nas crianças em meio a muito choro porque muitos não tinham o 

costume de banhar-se190. O fato de comerem barro191 foi tido como sinal de selvageria pois 

                                                                                                                                               
arredores. Só estou contente porque o barrigudo Igma não está mais aqui. Os dois juntos poderiam 
escangalhar o mundo daqui.” (Tolksdorf, 1997: 100).  
189 Sua estatura era 1,82 m. “Há 33 crianças no posto. Fritz pisa no meio delas como um Gulliver” (PAI S. Rosa: 45). 
190 O fato de alguns Rikbaktsa não saberem nadar indica sua origem mais recente das cabeceiras dos córregos, 
em alguns lugares a água era escassa. “Como os índios não são muito bons nadadores, também os rikbáktsa não o 
são, embora já consigam manter-se em cima d’água por um patinhar das mãos, fechado o nariz com uma das mãos ao 
mergulhar, havendo porém exceções entre eles” (Tolksdorf, 1997: 101). 
191 O uso do barro supria a falta de alguns minerais no organismo ou indicava a presença de verminoses. 
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isso faziam os animais nos barreiros e por isso foi reprimido por Tolksdorf: “Nos 

rikbáktsa observei várias vezes que gostam de comer um pedacinho de barro. Barro cozido 

duro no sol, como é usado para rebocar as casas. À minha repreensão a respeito, só riam, 

continuando a roer.” (Tolksdorf, 1997: 97 & 103). 

O que complicava mais a situação do atendimento à saúde era a falta de pessoas 

qualificadas para fazer um diagnóstico mais preciso e depois o tratamento adequado dentro 

das possibilidades que o Posto oferecia. Veremos isso em detalhes mais adiante (item 3.2), 

mas alguns casos marcaram o PAI S. Rosa. Simão e Sebastião apareceram com eczemas 

que, tinham, para Tolksdorf, aspecto de sarampo, ou catapora, ou ainda varíola. As 

prescrições médicas eram outro problema: Simão Kayabí foi para o isolamento, mas como 

mantê-lo lá? “Isolar simplesmente não funciona. [...] O filho do Simão e Cutap, o outro 

menino, até voltam a dormir com ele, apesar de proibição explícita. [...] fezes de cão com 

folhas de laranjeira como chá. Sim, a gente pega em tudo, pois remédio contra febre não 

tem aqui.” (Tolksdorf, 1997: 104). E além disso os acidentes: quedas, mordidas de cobra, 

queimaduras, etc.  

“Como de costume, o Pe. João chegou quase pela noite. Pensei que não iria trazer 
ninguém, e já fiquei contente, por causa da doença dos kayabí192 parecida com varíola. [...] 
foi feito o acampamento no mato. Entre outros veio também um pequeno índio totalmente 
queimado. A sua camisa pegara fogo [...] Tratei-o imediatamente com dermoplasmina, um 
pó, do qual o sr. Kunz nos tinha enviado duas amostras junto com outros remédios.” 
(Tolksdorf, 1997: 104). 

A pele do menino se soltara duas vezes: ele gemia de dor ao  movimentar-se. No dia 

14.7.60, Movai193 morreu. “Mais uma vítima da civilização. Não tivesse recebido e vestido 

uma camisa, não ficaria queimado. logo depois de falecer, já foi sepultado. Os kayabí 

fizeram a cova para ele.” (Tolksdorf, 1997: 104). 

Chegou ao PAI S. Rosa, Edson, o dentista da Gleba, para tratar dos dentes dos 

Rikbaktsa e ficou com o motorista da lancha. À noite as mulheres foram assediadas e, 

ressabiadas, se refugiaram no mato: “O seringueiro - chamam todos os civilizados de 

seringueiros, menos ao padre e a mim, - teria tocado numa índia, e agora teriam corrido da 

casa por medo. Conseguimos acalmar as índias e as crianças” Tolksdorf, 1997: 104). Aqui 

foi indicado a maneira como os Rikbaktsa construíram as categorias de classificação dos 

“civilizados” diferenciando os missionários e os demais seriam seringueiros. Nessa análise 

situacional novas configurações de relações interétnicas se manifestaram. No dia seguinte a 

lancha partiu com 28 Rikbaktsa, a maioria crianças. “Quase todos de cabeças raspadas, um 

sinal de luto” (Tolksdorf, 1997: 104). O Pe. Dornstauder levou a maioria à “estação 

missionária de Utiariti”, mas alguns ficaram no Posto Régis, no Rio do Sangue. Os Kayabí 

partiram para o Rio dos Peixes e somente alguns Rikbaktsa ficaram no PAI S. Rosa: 

“magros e esbeltos chegaram, gordos e carregados partiram. Não pude e 
também não quis controlar nada, pois sabia que muita coisa não era deles, mas 

                                                
192 O Dr. Paulo de Almeida Machado, depois Ministro da Saúde, numa de suas viagens à MIA recolheu 
material sobre essa doença típica entre os Kayabí. 
193 Retiraram-no para fora para o limpar. “Fiz lavar a rede. Dois rikbáktsa me ajudaram, Tubarata (Tuberarta) e 
Amoa. Limpei também o menino e o tratei de novo com aquele pó, pois tudo estava caindo e molhado. Em seguida fiz 
rapidamente uma cama de folhas de milho e o coloquei a seguir num cobertor de plástico, onde, como acho, a sua pele 
não ficará colada tanto. Seria um milagre, se escapar.” (Tolksdorf, 1997: 104). 
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fiquei alegre porque se foram. À noite houve papas de banana com mingau de 
farinha de milho (Maismehlminjau). Os rikbáktsa gostavam tanto que encheram os 
seus pratos outra vez. Perguntei se estariam gostando, achavam que sim. Em todo o 
caso melhor do que uma cabeça dum seringueiro (eines Gummisuchers), a qual é 
muito dura.” (Tolksdorf, 1997: 104).  

No dia 23.7.60 noticia-se que “Todo o pessoal com exceção de Cutap, tem agora a 

catapora. O Simão foi o pior” (PAI S. Rosa: 46). Os casos de doenças e mortes 

continuavam desoladores. 

“Agora também a mulher do Sebastião, Luci, e Amao, o filho do Simão, estão 
desenvolvendo aquele eczema. A gente sente pena das pessoas, vendo-as jazendo 
assim na sua miséria. [...] Tive hoje de pensar no Mamuitsa (Sramuitca), a quem 
Tsávata (Tsabata) e a sua gente encontraram na velha maloca e o deixaram ali. Está 
passando mal, esperando a morte. Tsávata mo disse. Aqui talvez seria curado, mas 
preferiu ficar no mato.” (Tolksdorf, 1997: 105). 

Nesse contexto, com as doenças assolando os Rikbaktsa, Tolksdorf desceu o 

Juruena194 para visitar Oto, “um velho conhecido”, e encontrou num porto dos Rikbaktsa 

dois tapiris. No segundo tapiri, “meio dentro e meio fora, jazia um índio morto, e conforme 

me disse o Geraldo195 já faz 6 semanas. Em estado quase normal. [...] Cerca de 2 horas 

mais para dentro haveria duas malocas.” (Tolksdorf, 1997: 105-6). 

Dias depois voltaram a subir o Juruena. “Os índios fizeram aqui várias visitas às 

feitorias em vários lugares, levando várias coisas. Na proximidade do barracão (des 

Barracaos) estão ainda 7 índios acampados (acampiert).” (Tolksdorf, 1997: 106). Quando 

chegaram ao PAI S. Rosa, o Pe. Dornstauder não estava.196 Naata com sua mulher 

chegaram ao Posto e deram alguns artefatos para Tolksdorf. A relação entre os Rikbaktsa 

estava tensa, especialmente entre o grupo mais ligado ao Pe. Dornstauder e os outros do 

baixo Juruena. Eles “fugiram dos rikbáktsa bravos, os quais infestam a região mais para 

cima” (Tolksdorf, 1997: 106). No mês seguinte Tolksdorf foi a Cuiabá e buscou dinheiro 

junto ao prefeito de Diamantino: “B. Bruno não tem dinheiro e tenho de esperar. No S. P. I. 

muitas promessas. Recebi uma recomendação para o Rio.” (Tolksdorf, 1997: 106). 

Tolksdorf adoeceu e viajou para a Alemanha no dia 4.10.60. Tratou-se no hospital tropical 

de Hamburgo, voltou ao Brasil e chegou no PAI S. Rosa em julho de 1961.  

Os relatos do diário ficaram pobres neste tempo em que o encarregado do PAI S. 

Rosa, Carlos Ferreira (Paraíba) foi o relator. A forma de escrever reflete para ele a 

monotonia do lugar, repetindo a cada dia no diário do Posto: “trabalhamos com”. Também 

anotava as mercadorias que chegavam e saíam, próprio do controle de um barracão. 

                                                
194 No dia 25.7.1960, “Chegou a lancha da gleba. Fritz foi junto para baixo” (PAI S. Rosa: 46). 
195 “Noticia-se que alguns Canoeiros do Aripuanã pretendem agredir os seringueiros. E, por outros, que dois 
seringueiros do Geraldo querem tirar uma desforra nos índios e fugir depois Juruena abaixo. Sobre os planos dos índios, 
refere Matereocutipa, que foi informado por Íntsima, sucessor do capitão Icoma. Sobre as intenções dos seringueiros: 
Fritz e Geraldo” (PAI S. Rosa: 37). 
196 No dia 28.7.1960, Dornstauder voltou a escrever o diário do PAI S. Rosa: falou da viagem de Fritz e 
manifestou novamente desacordo com o comércio de artefatos indígenas feito por Tolksdorf. “Voltou a lancha 
com Fritz [...] No posto tudo em ordem. Só sumiram os ovos, que Fritz deixou atrás e ninguém foi que tirou eles. Aqui 
terminam as anotações de diário feitas por Fritz Tolksdorf. O Pe. João não pôde agradecer na hora da saída e despedir-
se dele. Viajou, como tinha sido combinado, deixando o serviço no posto Santa Rosa e vai à Alemanha. Entretanto, 
quebrou o regulamento combinado explicitamente, adquirindo numerosos artefatos dos índios Canoeiros. Já tinha sido 
advertido, quando me acompanhou na expedição ao baixo-Juruena e adquiriu artefatos dos índios Canoeiros naquela 
ocasião. No porto ou em outro lugar adquiriu mais sem eu saber e em boa quantidade. O Pe. Edgar informou-me que 
Fritz enviou dois caixotes de artefatos de Canoeiros para a  Alemanha pela mala diplomática” (PAI S. Rosa: 46). 
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Segundo informações de Carlos Ferreira, as gripes de setembro de 1960 a agosto de 

1961 ficaram mais fortes, uma espécie de “gripe cerebral”. Devido à catapora entre os 

Kayabí, no dia 9.9.60 fundou-se para eles o Posto Pe. Réus no Rio dos Peixes. No dia 13 

estavam no barracão do Geraldo uns 40 Rikbaktsa, “restos de turmas dizimadas pela gripe, 

alguns do Aripuanã” (PAI S. Rosa: 47). “Csetema é o primeiro dos Canoeiros a pegar 

catapora” (PAI S. Rosa: 48) com o triste resultado de uma ladainha de mortes (cf. anexo 4). 

Carlos Ferreira não parecia estar imbuído do trabalho assistencial e missionário: 

“fui passar uns dias com os garimpeiros inclusive o Maudtpoma” (PAI S. Rosa: 50). Com 

esta situação de mistura com seringueiros e garimpeiros, o Posto ficou bastante vulnerável. 

“10/12[60] Eu fui buscar um bote dos garimpeiros. Nós estávamos sem canoa. O 

seringueiro Ângelo foi também  buscar uma canoa dele” (PAI S. Rosa: 51). Observo que 

este encarregado teve seu olhar bastante voltado para os seringueiros e garimpeiros ou 

outros viajantes que eram acolhidos sem critérios no Posto. Os Rikbaktsa quase não foram 

citados no diário, ou melhor, eram nomeados quando trabalhavam ou morriam! Em alguns 

momentos levou consigo os Rikbaktsa em suas viagens: “30.12[60] Pelo meio-dia passou a 

lancha do Sr. Geraldo e eu subi junto à gleba. Nesta mesma lancha subiram duas famílias 

de Canoeiros com várias crianças. Vieram com gripe e todos os outros daqui pegaram 

gripe” (PAI S. Rosa: 52). Finalmente um recado que mostra certa displicência do 

encarregado do Posto: “Sr. Francois [Alves] chegou no posto no dia 29 de abril e seguiu 

dia 11, quando eu saí. Deixei todos os Canoeiros bons, curados de uma gripe. Sr. Pe. João 

eu espero que nos encontremos, quando o Sr. chegar para nós se falar. Desejo-lhes 

Felicidades. Ass. Carlos Ferreira.” (PAI S. Rosa: 53). No dia 29.5.61 chegou a lancha da 

gleba com uma turma de Rikbaktsa “mandados pelo Sr. Geraldo” (PAI S. Rosa: 54). Nesse 

tempo em que Carlos Ferreira foi o encarregado, o barracão do Geraldo passara a ser quase 

mais freqüentado pelos Rikbaktsa do que o PAI S. Rosa. Mas chegou o Pe. Dornstauder 

com uma turma de Rikbaktsa (voltaram a ser 28) e colocou ordem na casa: 

“Para evitar acumulação de índios de diferentes disposição e grau de 
aproximação, por motivos higiênicos e administrativos, parte dos índios morará 
num rancho de pouso (erixtoo), feito hoje, próximo. Ficarão morando no posto 
mesmo só os trabalhadores regulares. [...] aviso: não comer bananas verdes (se não 
morre. Último caso de Nharamo). Avisar o encarregado quando quer alguma coisa 
da roça. Quando houver estranhos no porto, não devem ir as mulheres sozinhas 
buscar água ou tomar banho. [...] Aparece cada vez mais difícil conservar o posto 
neste lugar. Não só por causa dos piuns, mas também pelo descontrole no contato 
com os transeuntes. Este porto é ponto de escala quase obrigatória. Poderá ser posto 
auxiliar de produção agrícola e coleta de castanha.” (PAI S. Rosa: 54). 

No dia 1.7.61 Tolksdorf esteve novamente no PAI S. Rosa e encontrou-o mudado, 

com 20 sepulturas197 e apenas 10 Rikbaktsa no Posto: 6 homens, 3 moças e um menino. A 

impressão de decadência que teve Tolksdorf deve-se à atuação de Carlos Ferreira e à 

ausência do Pe. Dornstauder que estava realizando uma expedição aos Cinta Larga. 

                                                
197 Tolksdorf contou as sepulturas no cemitério, mas este número talvez não indique exatamente o no dos 
Rikbaktsa mortos no PAI S. Rosa, pois no modo tradicional de sepultar o solo era batido para aplainar o local 
do enterro. Também em outros lugares poderiam ter sido enterrados ou até um ou mais seringueiros pudessem 
ter sido enterrados no Barracão de José Rosa. Apesar disso esse dado deve ser levado a sério. 
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“Comecei a limpar o pequeno cemitério, agora cheio. Está 

completamente fechado de mato. Antes de vir para cá ao posto, já tivera feito uma 
viagem ao baixo-Juruena [...] quis encontrar com o pastor evangélico, o qual ali 
iniciou a sua atividade. Por acaso o encontrei. Propõe-se muita coisa boa. Em todo o 
caso era uma viagem interessante. Encontrei alguns índios. Vários seringueiros 
(Gummisammler) queixaram-se dos índios. Soltaram o barco de um, doutro 
tomaram o açúcar, etc. Como agora vou lidar com isso, não sei ainda. Escrevi ao 
José Malcher do S. P. I. no Rio.” (Tolksdorf, 1997: 107). 

O Pe. Dornstauder e Fritz Tolksdorf sentiram na pele as conseqüências de relações 

descontroladas entre os seringueiros, missionários e outros visitantes com os Rikbaktsa. A 

falta de continuidade e de pessoas qualificadas no Posto levou Tolksdorf a fazer um 

questionamento importante ao Pe. Dornstauder que vale para si mesmo também:  

“Começo a duvidar se o trabalho da pacificação esteja certo. Em todo o caso, 
como está sendo praticado aqui, tem alguma coisa errada nele. Não se pode nem 
deve abandonar os índios uma vez pacificados. É preciso também acompanhá-los 
para o futuro, e tenho certeza que a maior parte dos índios falecidos aqui teriam sido 
salvos, se alguém tivesse estado aqui. Por isso, acho irresponsável o modo de 
proceder do Pe. João. Por quê só amansar índios, se perecem depois, deixando-os 
abandonados para si mesmos? Assim não mais ajuda oração alguma. Ou será que se 
trata somente de salvar as almas destas pessoas? [...] Ou será que alguém se quer 
vangloriar com que fui eu que amansei os índios? Mansos e serem consagrados para 
o extermínio. Se não se tratar se não da captura de almas, será isso o maior pecado 
que existe. Educar o índio, formá-lo para um membro equivalente da sociedade 
humana, isso é a tarefa a ser realizada. Não se pode pensar nisso, poder-se-ia 
desesperar.” (Tolksdorf, 1997: 107). 

No dia 6.7.61 à noite houve “uma competição de flautas” entre os Rikbaktsa que os 

animou a continuarem pelejando. Os seringueiros e garimpeiros continuavam invadindo a 

região e chegaram no dia 9.7.61 cerca de 10 garimpeiros ao Posto. Tolksdorf estava atrás 

de uma onça e a “casa do Posto pegou fogo a partir do quarto ao lado da cozinha e queimou 

a maior parte das ferramentas”198. O comentário de Tolksdorf foi sintomático: “Eis agora a 

vingança da idéia do Pe. João de abrigar tudo sob um telhado só” (cf. Tolksdorf, 1997: 

108). A reconstrução da nova casa foi lenta e difícil, porque a vida no Posto continuava 

desanimada. “Carlos, Matereocutipá e mais três índios buscam taquara para flechas. Todos 

estão mal humorados. O Pe. João  prometera voltar logo e não vem, e faltam flechas para a 

caça. Continuo sozinho fazendo a segunda casa.” (Tolksdorf, 1997: 109). 

No dia 26, a segunda casa já estava sendo barreada a pedido dos Rikbaktsa e a 

cozinha provisória ficou embaixo de um algodoeiro. Tubarata, “o mais preguiçoso” era o 

cozinheiro e um dia “executou uma perfeita dança de índio” ao redor do fogo, sobre o qual 

pendiam as panelas abertas. “Batendo para valer o chão com o pé direito, e sempre ao redor 

do fogo. De tanta poeira não se via mais muito do fogo.” (Tolksdorf, 1997: 110). Convinha 

ao Pe. Dornstauder e a Tolksdorf serem complacentes com os mais frouxos, estratégia para 

que, aos poucos, os Rikbaktsa deixassem a vida mansa da coleta dos frutos na mata para 

sustentar-se com o “trabalho” na roça. 

                                                
198 “Queimou o posto: todas as dependências e tudo que estava dentro. Só escapou o paiol com a debulhadora, o 
tacho, a bacia e o motor 4 1/2. Estava nesta ocasião a lancha do Sr. Geraldo: e de passagem também o Sr. pastor, 
sofrendo prejuízos. Ocasionou o incêndio brincadeira com fogo de criança - Pudata. Matereocutipá ficou bravo e 
ameaçou jogar o menino na água. Estava também Fritz, que atuou como chefe do trabalho de salvamento. Ele salvou o 
motor. Trabalhos de reconstrução iniciativa do Sr. Fritz Tolksdorf. 2 ranchos barrados, um para administração, outro para 
os índios. Cozinha separada” (PAI S. Rosa: 55). 
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Fritz resolveu ir a Cuiabá. Chegou no dia 7.8.61, ao Porto dos Gaúchos e no dia 

25.8.61 deu notícias do Brasil. “Pelo rádio veio a seguir a notícia de que o presidente Jânio 

Quadros teria renunciado” (Tolksdorf, 1997: 111). O contexto nacional conturbado parece 

ter atingido o trabalho missionário e os Rikbaktsa foram transferidos do PAI S. Rosa para o 

Régis e o BVO aos poucos. Algumas crianças foram adotadas por brancos: o próprio 

colonizador Wilhelm Mayer adotou um menino Rikbakta. A adoção da “filha já moça de 

Pacai levada à gleba pelo pastor e uma filhinha de Yogbibui” teria sido legalizada pelo 

seringueiro Pará (PAI S. Rosa: 55). A situação estava tensa e exigia uma decisão mais 

drástica do Pe. Dornstauder pois estava difícil manter o PAI S. Rosa sem pessoas 

preparadas num contexto tão complexo: “Houve prepotência de vários seringueiros tirando 

produtos de roça, ornatos indígenas. Um até carregou um saco de castanha. [...] João Luna, 

seringueiro da firma Benedito Bruno Ferreira Lemes se ofereceu e insiste faz tempo, para 

ser encarregado de posto.” (PAI S. Rosa: 56). O problema foi sendo protelado até que no 

dia 6.9.62, finalmente, ocorreu o fechamento definitivo do PAI S. Rosa. 

No final do ano de 1961, o Pe. Dornstauder procurou mapear a área dos Rikbaktsa 

que ainda viviam nas matas, especialmente na região do Escondido: 1- Uma ou duas 

famílias vivem encostadas no barracão do Geraldo. 2- Aldeia de Petsama e Mabpadatic. 3- 

Moicxau (Eroxtatsc) e outros. 4- Linha marginal. 5- Em baixo: Aubitsen. 6- Uma turma em 

águas do Aripuanã (em baixo). 7- Duas ou três turmas em águas do Aripuanã (em cima): 

uma ainda bravos e outros estavam com medo. 8- Turma de Intsimy (na cachoeira do 

Desastre, isto é, Oignatixic). Observa-se que vinham acontecendo brigas entre Intsimy e a 

turma do Aripuanã de cima quando começou o movimento de aproximação. 9- Turma de 

Tonobibita e seus vizinhos: Hairacapipocta e Abnatsic (cf. PAI S. Rosa: 56-7).  

 
2.2 – Posto de Assistência Indígena S. Francisco 

Régis 
O seringalista sócio da firma Hevea Brasiliensis, José Vieira Régis, deixou para a 

Missão o barracão Santo Antônio e o rancho ao lado, na margem esquerda do Rio do 

Sangue (ver mapa 17, p. 101A). Segundo o “Diário do Posto Régis para a pacificação, 

assistência e catequese dos índios canoeiros”, escrito pelo Pe. Dornstauder, em 15.5.1959 

foi escolhido esse local para o Posto missionário e somente no dia 11.8.59 o Pe. 

Dornstauder inaugurou o PAI Régis: “Nos dispusemos ao pé da bandeira da pacificação  

para o ato inaugural: eu, Maurício Tupsi, agora encarregado do posto, Armando Uiacuxi, 

auxiliar, Hicpadati, o primeiro Rikbáktsa a participar do comando de um posto, Tápari, 

Imô, mulher de Tápari, Tucã, de 10 anos, e Vótxic” (Dornstauder, 1975: 171-2). O nome 

do Posto é uma homenagem ao seu antigo dono, também ao Rikbakta Francisco Uaigma 

(Pereira, 1995: 23). Como vimos, foram doadas as benfeitorias, mas parece que os 

seringalistas esperavam que os seringueiros continuassem explorando as seringueiras199 

                                                
199 Segundo os contratos entre o Governo Estadual e os seringalistas, estes compravam o direito de usufruto 
das seringueiras e lhes pertenceriam as benfeitorias que eles construíssem ou as roças plantadas, etc. 
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dessa região e “freqüentando” o Posto, o que o Pe. Dornstauder não aceitou pois queria 

também o usufruto da terra200 para os Rikbaktsa.  

 Um ataque de represália em 1955 à maloca de Tapema201, grupo socialmente ligado 

à essa micro-região do Rio do Sangue, resultou no rapto de Aikynabui (Aikinymy). Esse 

“indiosinho” se escondera numa moita durante o ataque - a mãe conseguira fugir somente 

com o filho menor – mas, com medo, chorou. O seringueiro Dígson se aproximou para ver 

e alguém disse: “Cuidado, índio é mau: mata logo esse peste!” mas “Quando vi que era 

uma criança, meu coração não deu para executá-la” (Dornstauder, 1975: 17). Foi pego e 

levado pelo pessoal do Paulino Monteiro, gerente da firma Brasil, Ltda. O relato de 

Mapadadi diz que foi Paraíba Doido202 quem pegou o menino para criar. Em todo caso, o 

encarregado Jurandir de Castro que estava no ataque levou o menino no final de junho de 

1955 para uma família de Pirapozinho, SP. Quando Tapema203 e os outros voltaram viram 

tudo destruído. Fugiram para outra maloca na margem direita do Rio do Sangue e também 

lá encontraram a maloca que buscavam também queimada pelos seringueiros. Esse ataque 

aos Rikbaktsa, seguido de seqüestro, demonstra a gravidade dos conflitos com os 

seringueiros na micro-região do Rio do Sangue e revela a complexidade das relações entre 

seringueiros e Rikbaktsa, antes da pacificação.  

Mapadadi continua narrando outro aspecto da história: o Pe. Dornstauder chegava 

gritando assim, e imita: “Canoeiro bom! Civilizado204 bom!”  “Aí que nóis escutava: - ‘Pe. 

João é amigo’. Aí nóis fomo lá. Aí que começaro pessoal morrê, pegá gripe. [...] Canoeiro 

nunca tentô matá Pe. João porque ele dava presente.” (Mapadadi, 1988, folha 10). Além 

dos brindes, o Pe. Dornstauder, motivado a pacificar tais conflitos, usou da estratégia de 

devolver o menino Dito a seu pai Tapema para criar confiança nas suas intenções entre os 

Rikbaktsa. Em 1956, o Pe. Dornstauder foi buscar o menino, em Pirapozinho, levou-o a 

Utiariti205 onde foi batizado com o nome Benedito (Dornstauder, 1975: 17). Depois dos 

encontros pacíficos no Rio do Sangue, levou Tapema a Utiariti para ver se Dito era seu 

filho. Esse foi um fator que facilitou a continuidade na pacificação. Os primeiros contatos 

                                                
200 Ao preparar novas roças, encontraram-se aí muitos cacos de potes e o cará velho 

do mato: “O lugar em que está o posto seria o da capoeira e da tapera dos Cinta-Larga. A 2 ou 3 
km para baixo, existe uma capoeira e uma  tapera deles mesmos (Canoeiros). Era então chefe 
Tcidói, marido anterior de Auca (agora mulher de Uaima), que morreu no ataque ao Açougue (1954, 
Jovalino Fortes)” (PAI Régis, 9). 
201 A mudança de nome ocorreu por volta de 1980 quando criou a aldeia Novo Paraíso (antiga maloca). 
202 O seringueiro Paraíba Doido tornou-se “amigo” dos Rikbaktsa, passou um tempo no garimpo do 
Escondido e, nos anos 70, ocupou uma ilha no Juruena em frente da Aldeia da Primeira Cachoeira por dois 
anos. Os Rikbaktsa o expulsaram e ele foi garimpar no rio Vermelho, afluente da margem esquerda do 
Juruena. 
203 Mapadadi, o pai de Dito narrou essa história para Bettio, morador da Aldeia Nova em 1988 e 1989. Os 
homens da maloca tinham saído para buscar ponta de flecha nas cabeceiras do Juína Mirim e a mãe de Dito 
tinha ido buscar lenha fora da maloca quando sofreram o ataque dos seringueiros: “seringueiro tiro atrás deles. 
Aí largaro ele. [...] Paraíba Doido não dexava matá. [...] Tinham colocado fogo na casa. Queimaro tudo. [...] Querero ir 
atrais de seringueiros. Eu não querê não. Muita briga.” (Mapadadi, 1988, folha 9). 
204 Aqui “seringueiro” foi substituído por “civilizado”, uma novidade no slogan da pacificação que demonstra 
uma mudança histórica no processo de pacificação em que os interlocutores foram se ampliando para outras 
categorias, a polarização da classificação já dada anteriormente: “Canoeiro” e “civilizado”. 
205 Para o Natal de 1959 chegou uma “carrada de crianças” de Utiariti. Ditinho, depois de um tempo de 
adaptação em Utiariti, veio junto e negou-se a acompanhar sua mãe à maloca pois não a reconheceu. 
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pacíficos no Espigão Mestre com o auxílio de outros “índios”, de seringueiros e 

colonizadores foram ganhando cada vez maior confiança no trabalho do Pe. Dornstauder.  

Outros dados continuam mostrando a situação tensa e alguns conflitos na micro-

região do Rio do Sangue. Em 1955 dois seringueiros evadidos da turma de colação da 

Colonizadora Cruzeiro, desceram o Rio do Sangue: “Encontraram portos, canoas e os 

próprios Canoeiros. Tiraram quantidade de enfeites e flechas. Deram tiros. Mataram uma 

arara” (PAI Régis, 1). Em 1956 a turma da colação do seringal Pedro Laurindo foi atacada 

no Roncador. Soube-se depois que se tratava do grupo de Muitsoc que estava tentando 

afastar os seringueiros do seu território. Em agosto de 1957, os Rikbaktsa mataram o 

seringueiro Procópio na feitoria Três de Outubro. Em junho de 1958 aconteceu o primeiro 

contato do “serviço de pacificação” com os Rikbaktsa no rio Antônio Corrêa, a “perigosa” 

turma de Tabobocta. Mas a primeira fala aconteceu somente em 7.10.58, mediada por 

Wagademy e Amôa. Explicaram-se as intenções do “serviço voluntário” e estabeleceu-se 

um “convênio de paz”. Continuavam chegando novos seringueiros na região, especialmente 

para a nova safra de fevereiro de 1959. Agora que o medo dos Rikbaktsa diminuíra, os 

“próprios índios se aproximam e procuram fala com o grito: - ‘Canoeiro bom!’” (PAI 

Régis, 1). 

Uma situação de relações interétnicas original aconteceu depois da inauguração do 

PAI Régis. Foram envolvidos os Rikbaktsa, os seringueiros e Maurício Tupxi, um Irantxe 

da equipe de pacificação que ficou depois como encarregado. Kútyrù, uma mulher Irantxe 

capturada pelos Rikbakta e casada com o Rikbakta Tonorarita sofreu um acidente grave: 

grávida ela caiu sobre um pilão, ao quebrar o esteio da rede e lesou a espinha dorsal. 

Levaram-na para a feitoria próxima do Diocleciano (Mineirinho) onde morreu. A busca de 

auxílio junto aos seringueiros é sintomática. 

Para o Pe. Dornstauder, a turma de Cofpadati permanecia em demasia com o 

seringueiro Agostinho e depois os “índios se queixam do abuso praticado pelos 

seringueiros Agostinho e Romão, na feitoria Porto Lindo, com a mulher de Tâpari” (PAI 

Régis, 7). Depois de um mês da inauguração chegou Muitsoc com umas 20 pessoas, 

fizeram sua casa um pouco afastada e plantou parte da roça, deixando a todos admirados 

por trabalhar até a noite durante o luar. “Comem a comida deles. Somente Tap. e Hiqpadati 

aceitam nossa comida. Apenas pedem açúcar e farinha. Várias vezes foi uma turminha 

buscar mantimento nas suas próprias roças” (PAI Régis, 3). Tapyima e Hiqpadati 

(Kykpazazi) foram contratados como auxiliares e a “atuação de Maurício foi acima da 

expectativa. Ganhou a simpatia dos índios com sua alma e seu caráter expansivo. Soube 

responder ao encarregado do seringal, quando responsabilizado pelos roubos nas feitorias e 

interpelado a respeito da ocupação da roça do ex-barracão” (PAI Régis, 4). O PAI Régis 

tornou-se referência assistencial para as malocas dessa micro-região: “Pode-se avaliar o 

grupo Sangue-Juruena em 70 pessoas que requerem assistência imediata do posto” (PAI 

Régis, 6; ver gráfico 4, p. 103A). Quando se juntavam mais pessoas no Posto, “realizam 

danças, à noite, pela manhã e também durante o dia. Motivo? Afastar a doença ou pedir boa 
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colheita. Os índios intencionam fazer a festa do milho no posto” (PAI Régis, 7). Depois 

das primícias do milharal, a comida tornou-se abundante, motivo de alegria e muita dança. 

As relações complexas com os seringueiros nesse novo campo social em formação 

mostram aspectos de intimidade e os conflitos inerentes às relações interétnicas. A 

aproximação pacífica dos Rikbaktsa às feitorias deu oportunidade a uma série de relações 

diferenciadas com os seringueiros. Sem intenção deliberada, essas relações marcadas pelas 

diferenças étnicas num contexto de dominação206 contribuíram para a pacificação. A 

situação social permitia que os próprios seringueiros também procurassem as malocas. Um 

caso estratégico foi o seringueiro Emiliano N.207 que “abandonando seu serviço, andou nas 

aldeias dos índios, captando a amizade de Muitçoc, principal chefe nesta região” (PAI 

Régis, 4).  

A pacificação entrou num novo campo de exigência: estabelecer limites nas 

relações interétnicas sob vários níveis, também na gestão econômica do Posto. Depois dos 

presentes, os pacificadores incentivaram a troca de roupa (piácxina) e ferramentas por 

outros valores ou serviços no Posto – outra forma de pacificar - para incentivar a 

participação Rikbakta, mas também porque estava difícil de manter o esquema paternalista 

dos “presentes”. No dia 28.11.59 o Pe. Dornstauder trouxe da feitoria do Agostinho duas 

famílias de Rikbaktsa que lá estavam acampadas e criou um regulamento: “que os índios 

não pousem nem assistam nas feitorias dos seringueiros. 2º Mais reserva e recato da parte 

das mulheres. Princípio: boa vizinhança, não mistura.” (PAI Régis, 8-9). No dia 14.12.59, o 

Pe. Dornstauder falou do PAI Régis como um intermediário na troca da castanha para 

salvaguardar os direitos dos Rikbaktsa sobre o grande castanhal que ficava relativamente 

próximo. “Convém que o posto controle e até dirija os negócios neste particular: os índios 

coletam para o posto. Este vende ou troca para os interessados” (PAI Régis, 9). Tornando-

se um intermediário, a troca de castanha era mais um dos meios de pacificação. Também 

no PAI Régis, novas culturas agrícolas foram introduzidas requerendo paciência dos 

missionários e tempo de adaptação aos Rikbaktsa: “Encontramos quase todas as melancias 

maduras golpeadas a faca. Cada dia desaparece qualquer coisa. Fazemos frente a esta 

situação com sistema e paciência” (PAI Régis, 8). 

                                                
206 “Quanto sangue já correu aqui e correrá? Para o quê? Pela borracha! Uma guerra sem 

borracha é impensável hoje em dia, e a borracha começa com guerra. Em pequena escala, mas é 
uma guerra. Tribos inteiras já foram extintas por causa disso, e outras caminham para o extermínio. 
Sangue corre em ambos os lados. Mas afinal o fuzil vencerá a flecha, [...] é uma luta pelo lucro, 
outra vez a custo do homem pequeno, do seringueiro [...] até aqui não chega o braço da Lei. Quem 
governa é em todos os casos o seringalista com os seus submetidos encarregados ou capangas. 
Ele é dono da vida e da morte, dele depende o bem-estar e o mal-estar dos seringueiros 
(Gummisucher). Muitos não voltam da selva. Um pedaço de chumbo é barato. [...] Em geral eles não 
conseguem sair das dívidas que contraem com o patrão no início do seu contrato, - o patrão dá 
adiantado para alimentos, armas, etc. - e assim a vida deles é de certo modo selada, e ainda mais, 
quando ficam ainda doentes, o que acontece geralmente. Acontece também que um patrão recebe 
um seringueiro endividado de outros. Por vezes puro tráfico de pessoas humanas.” (Tolksdorf, 
1997: 67). 
207 Agravou-se o caso do Emiliano, um seringueiro fugido da firma Hevea, que “Desacatou os índios na aldeia 
do Roncador e atirou numa índia. Felizmente só acertou na coxa.” (PAI Régis, 24). 
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Nesse Posto também o trabalho pela saúde foi o maior desafio enfrentado. 

“Doentes: quase todos estão gripados, alguns fortemente. O padre deu nos 3 dias de sua 

presença 55 injeções (93 amp, entre elas 38 antibióticos); assistindo a 37 pessoas (34 

Canoeiros). Alguns pais trazem as crianças medrosas e as persuadem para aceitar a 

injeção” (PAI Régis, 6). Mas isso não foi suficiente para evitar as mortes. Novas ondas de 

gripe deixavam praticamente todos na rede: “quem trouxe foi Tapeama, do barracão aonde 

o levou Agostinho” (PAI Régis, 13). Essa situação foi presenciada pelo etnólogo, Pe. 

Saake208, em pesquisa sobre os Rikbaktsa.  

A presença de rituais católicos como o batismo e a cruz na sepultura não trouxe  

conflito aparente ao ritual autóctone. O diário do Posto deixa transparecer algumas 

desavenças entre os Rikbaktsa que foram tratados no “grande conselho, com 

desentendimento entre os índios. Parece que a raiz da questão está na pretensão das duas 

turmas de fruir exclusivamente as vantagens do posto” (PAI Régis, 10). A organização do 

Posto era diferenciada das malocas pois recebia pessoas de diferentes grupos familiares que 

jogaram politicamente para adquirir seus benefícios. Esse impasse foi “resolvido” 

superficialmente trocando o encarregado do Posto que passou a ser interinamente Armando 

Fuade, também Irantxe no lugar de Tupxi.  

O Posto Régis começou o ano de 1960 com 4 casas: casa grande com 3 

compartimentos (depósito, sal, pessoal do posto), uma cozinha, a casa dos moços contígua 

a ela e a “casa dos índios” (casa para as famílias). Em março, os doentes melhoraram e, 

com a chegada da seca, muitos foram para os espigões nas cabeceiras dos córregos onde a 

caça era mais fácil e poderiam comer o que suas roças antigas produzissem. “Ontem saiu 

Maintedi com sua família para ir à aldeia de Pudai. Há escassez de mantimento, assim para 

o pessoal do posto, mas principalmente para os índios.” (PAI Régis, 16). No Posto só ficou 

o Pe. Dornstauder com Uaigma e sua família para a limpeza geral. 

O Pe. Dornstauder, com sua presença quase permanente entre os Rikbaktsa e as 

constantes expedições, adquiriu uma visão de conjunto privilegiada da localização dos 

Rikbaktsa nas malocas e das relações que mantinham entre si (cf. mapa 15 e anexo, p. 

106A e 106B). Percebeu que isso interferia no andamento dos PAIs. Assim a atuação 

missionária junto aos Rikbaktsa, especialmente nos Postos, precisava obedecer a um 

processo, uma forma mais eficiente de pacificação: acostumá-los a trabalhar por etapas, ou 

seja, primeiro ver e admirar; depois ajudar um pouco, e finalmente trabalhar. Contudo, o 

sistema de trabalho que predominou foi “dar tarefas”. Um processo de dominação sem 

corresponsabilidade do executante apesar da sua eficácia pacificadora: 

                                                
208 “O Dr. Guilherme seguiu 21/3/60 a Cuiabá, com Dirson e Tapá, com passagem livre da 

parte da gleba.” (PAI S. Rosa: 32). No dia 19.12.59 o caso das algias e a paralisia parcial de 
Tapoigna (Tapoikny), mulher de Idatsitsa (Izazitsa), complicou-se: “Ela aceita remédios e o 
batismo. À noite entra em coma, falecendo às 10 hs. da noite. Lamentação comum. Enterra-se 
acima da casa do posto, a proposta do próprio Muitçoc. O marido e os três filhos cortam os cabelos. 
Idaçitça reparte o despojo da mulher, alguma coisa do seu próprio [...] Os índios terminam o arranjo 
da sepultura: ‘cimentação’ da cúpula, folhas e pesos. Colocamos uma cruz lavrada rusticamente” 
(PAI Régis, 10). 
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“Predomina o sistema de lhes dar tarefas. O chefe de serviço é o 

trabalhador mais esforçado que os guia. Alternar, moderadamente com dias ou 
períodos de descanso, pesca, caça e coleta. Fazer ver os resultados do trabalho; dar 
a conhecer nosso sistema de valores” (PAI Régis, 17).  

Surgiram problemas com a doação feita por José Vieira Régis O Pe. Dornstauder 

apresentou queixa a Luís, encarregado do barracão acima do PAI Régis, por não ter 

retirado o seringueiro próximo do Posto. Por outro lado a firma Hevea passou a medir o 

território onde estavam as malocas de Muitsoc (Myitsok), Maintedi, Pudai, Eriksabui 

(Eritcabui) e Muipa: 23 km na margem direita do Rio do Sangue, da barra até o córrego 

Antônio Corrêa (cf. PAI Régis, 18). Nesse tempo a problemática era a extração da borracha 

e os índios eram vistos como um atraso para o progresso da região. A questão das terras 

indígenas estava subjacente. Armindo Bastos, um dos sócios da firma Hevea Brasiliensis, 

desautorizou ceder a área do ex-barracão S. Antônio e outras concessões feitas (cf. PAI S. 

Rosa: 23). Dias depois voltou atrás e requereu que o “serviço de pacificação” fizesse nova 

feitoria para o seringueiro que assistia no local do Posto. No dia 2.6.60 chegou Octacílio, 

outro sócio da firma Hevea Brasiliensis, afirmando que a feitoria seria transferida para 

outro local e o Posto estaria à disposição do “serviço de pacificação”. No final de fevereiro 

de 1961 o Pe. Dornstauder observou que a feitoria, “deveria ter sido mudada, foi 

reconstruída e nela colocado, além do seringueiro anterior, não grato ao posto, um casal 

pouco recomendável209.” (PAI S. Rosa: 30). Como vimos até aqui eram várias as firmas 

seringueiras que exploravam a região, mas a Hevea teve relação mais intensa com o PAI 

Régis porque usou de estratégia singular: doou um de seus barracões para o Posto 

constituindo assim um contexto de relações interétnicas peculiares. O Pe. Dornstauder 

supunha que a terra fora doada com a parte do seringal atendido pelo barracão S. Antônio. 

Parece que alguns sócios da firma Hevea não queriam perder a possibilidade de explorar 

essa parte do seringal, apesar de terem doado o barracão sem a roça, ambos tomados pelo 

PAI Régis. O Pe. Dornstauder continuou exigindo a retirada dos seringueiros de perto do 

PAI Régis, sem argumentar que a terra era dos Rikbaktsa. Com dificuldade de manter os 

seringueiros longe e de acompanhar pessoalmente os movimentos sociais, desistiu-se do 

próprio desse Posto. 

Vendo que os Rikbaktsa estavam muito achegados aos seringueiros acima do PAI 

Régis, chegando a abandonar o trabalho da roça e havia aí “verdadeira prostituição de 

mulheres índias”, o Pe. Dornstauder tentou por diferentes meios traze-los para o Posto e 

queimou a maloca improvisada perto da feitoria. A sua atitude drástica marcou uma direção 

da atuação pacificadora. Contudo, todos os lugares estavam sujeitos aos abusos dos 

seringueiros. “Ao descer a lancha da firma ao Juruena, alguns desrespeitaram as índias no 

acampamento da praia, levantando-lhes os colares (isto é: ‘saias’)” (PAI Régis, 19).  

No dia 22.7.60 chegou o Pe. Dornstauder “com uma turma de baixo, na maioria os 

que restaram de três aldeias assoladas de gripe: 6 homens, 11 mulheres, 22 crianças. Ao 

todo: 39 pessoas. Chefe da turma: Uaigma” (PAI Régis, 19; ver tabela 5, anexo 3 e gráfico 



 CVI 
4, p. 103A). Somaram 47 Rikbaktsa: Tógma e Tocnia, menina de 10 anos, pegaram 

catapora e se improvisou um lugar para o isolamento, e melhoraram com o tempo. Nesse 

ínterim Tapari e Tapeama fizeram roça perto da barra do córrego Antônio Corrêa, com 

Voigueden210, Tucan e Uaina. 

Algumas contradições transparecem também nas relações dos próprios missionários 

com os seringalistas: com a intenção de garantir a terra e outros benefícios para os 

Rikbaktsa, os missionários usavam os recursos das firmas seringalistas que invadiam, 

exploravam os recursos da região e tinham até interesses na posse da mesma terra: “Do 

barracão, na lancha da Firma (França), içada a bandeira da pacificação. O Pe. Edgar211 vem 

em diligências para se garantir uma reserva aos índios Canoeiros. Trouxe um transistor e 

um rádio transmissor com bateria e aparelho de carregá-la” (PAI Régis, 22). Alguns passos 

foram dados para que os Postos não precisassem depender tanto dos barracões. Nesse 

sentido, foi instalado um rádio transmissor no PAI Régis, batizado de Tapayúna para 

lembrar os vizinhos Beiço de Pau e pôde-se assim dispensar o rádio do Junqueira212. 

Os missionários que trabalhavam no Posto juntamente com auxiliares 

“assalariados” (Irantxe, Kayabí, Paresí ou Nambikwara e Rikbaktsa) foram separados dos 

“Rikbaktsa de maloca”: “Comem na cozinha os trabalhadores regulares. Aos índios se dá 

na ‘casa dos moços’ uma bóia por dia” (PAI Régis, 25). Essa divisão também acontecia nos 

serviços realizados no Posto. Por exemplo, no dia 12.8.60, os trabalhadores com 

remuneração concluíram a derrubada e o roçado e os outros Rikbaktsa fizeram a limpeza 

do local onde fariam a sua casa, na beirada do córrego. Além dessas separações internas, do 

ponto de vista da organização social dos PAIs, houve um esforço em separar os Rikbaktsa 

dos visitantes seringueiros, garimpeiros, agrimensores e outros forasteiros. Uma medida 

decisiva nesse sentido foi expor na feitoria e no edifício da administração no dia 15.8.60 o 

“REGULAMENTO P.A.I. RÉGIS”, o que reforçou os mecanismos administrativos de 

controle e a disciplina: 

“1º Pede-se aos VISITANTES apresentar-se na ADMINISTRAÇÃO. 
2º A entrada às dependências particulares do Posto é RESERVADA 

[...]. 
3º Todo o trato com os índios e ação sobre eles deve fazer-se por 

intermédio da chefatura do Posto. 
4º É proibido pedir, comprar, trocar objetos indígenas. 
5º Pede-se os visitantes para colaborar no esforço sanitário do serviço 

de índios, para não pegar doenças aos índios” (PAI Régis, 24-25). 
Sérios problemas de saúde atingiram os Postos e malocas em diferentes períodos. O 

                                                                                                                                               
209 O caso da feitoria perto do Posto se arrastou por mais um tempo. Octacílio voltou no dia 18.10.60 para 
dizer que o seringueiro Diocleciano ficaria na feitoria até o fim da safra. “Em abril de 61 se faria a transferência 
da feitoria, onde seria colocada uma família” (PAI Régis, 27) e não um seringueiro sozinho. 
210  Alguns Rikbaktsa eram encarregados dos ataques aos inimigos e possuíam um lugar social destacado na 
organização social. “A fama de Voigueden é má. É o alvoroço da seringueirada” (PAI Régis, 22). 
211 Com o Pe. Edgar veio o Carlos Ferreira (Paraíba) que foi trabalhar como encarregado do PAI S. Rosa. 

212 Para uma comunicação mais rápida do Posto Régis com Utiariti, algumas vezes 
usava-se o rádio transmissor instalado no Juína Mirim, um barracão do Junqueira, margem 
esquerda do Juruena. Com o auxílio o Pe. Benno Schorr, SJ de Florianópolis foi instalado 
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quadro se complicava quando diferentes doenças sobrevinham, ou seja, casos de 

maleita com gripe, disenteria, etc. A situação piorou mais ainda quando o encarregado 

também adoeceu. “Da última vez, já sozinho, nem se levantou mais para buscar água ou 

fazer algum chá. Assistiu-lhe Mineirinho” (PAI Régis, 31). Em setembro de 1960 o Pe. 

Dornstauder fez um levantamento de óbitos não só dos que foram enterrados no cemitério 

do Posto e contabilizou 14 Rikbaktsa. Citou explicitamente que a mulher de Txunipê 

morreu porque não aceitou remédios para a gripe (PAI Régis, 25-26 & anexo 4). Lá e cá 

surgiam casos de catapora, especialmente nas duas turmas perto do “barracão de cima213”. 

A necessidade do Posto para o atendimento à saúde era constante: na noite de 

30.9.60 morreu a criancinha de Uaigma com catapora e complicação intestinal nervosa. 

“Foi batizada semi-solenemente. Mulher acusa o marido de ter trabalhado muito, enquanto 

a criança estava doente; e de ter tido relações com outras mulheres. Ele a acusa de não 

haver cuidado bastante da criança dando-lhe certas frutinhas” (PAI Régis, 35-36). Outro 

aspecto também mencionado pelo Pe. Dornstauder é que dois terços dos Rikbaktsa no 

Posto geralmente estavam doentes ou convalescentes, o que indica uma situação de 

carência de suprimentos alimentares “naturais”, agravado pelo grande número de mulheres 

e crianças214. 

Veio a primeira chuva mansa e contínua, indicando um bom momento de plantar. 

Nesse ínterim, Canaua, a viúva de Vutamo, voltou com suas 4 crianças para o baixo 

Juruena. Ela disse que tinha saudades dos bananais de lá e reclamava da falta de comida no 

Posto. O descontentamento surgia por uma série de motivos. Muitos vieram iludidos para 

os Postos pois, no processo pacificador iniciado de forma paternalista, ficavam com a idéia 

de que receberiam comida e tudo o mais “gratuitamente”. Por isso alguns não faziam roça 

nem casa e, talvez, ainda não estivessem resolvidos a permanecer no Posto, perto dos 

“civilizados”. Quando as exigências da “pacificação” começaram a aumentar mudando as 

regras do jogo, alguns resolviam se desligar dos Postos (cf. PAI Régis, 30). Pelas longas 

listas de produtos consumidos nos Postos, observa-se que em muitos momentos houve 

carência de muitas coisas que foram supridas pela “comida natural”215.  

O “serviço de pacificação” não era realizado somente nos Postos, apesar desta 
abordagem estar priorizando esses locais. Alguns seringueiros também se sentiam 
auxiliares da MIA, e agiam como pacificadores. A carta de  Manoel Adão Benedito 
(30.10.60) traz subjacente as idéias e os valores que motivavam esse seringueiro a auxiliar 
na pacificação: “são 2 maloca eles são bastante e tem Brabos ai mas não ten mas perigos 
para min pesso para os meus trabalhado que não faça com que eles zangar padre João eu 
não tenho nada para agrada eles eu já dei camisa carça para eles são Bunito eles ele tremero 

                                                                                                                                               
um rádio transmissor no barco do Pe. Dornstauder, no Posto Régis e no BVO, facilitando 
assim as comunicações entre os Postos missionários. 
213 Sua situação transparece no balanço a seguir: “1ª Muipa, Piguidãuy (perdem o menino ao virar a canoa), Broo 
com Yabuitsapugue (com forte catapora). 2ª Mantedi (catapora), mulher (catapora já vencida), Yaguaritoindo, Tsictsö 
(viuvinha de Muitsoc), Aidsa com mulher (bom), João abatido e doente, Tutâramo com mulher (forte catapora) e filho 
enteado, Murõri, Tycrãog, Xcãva, Cacaimuitsa” (PAI Régis, 35).  
214 Casos como o seguinte se repetiam: Pitxõy, viúva, que esteve durante vários meses com os seringueiros do 
Juruena, no setor do Benedito Bruno, e veio ao Posto com febres, dores convulsivas das extremidades, da 
cabeça e do abdômen. No dia 24.10.60 teve corrimentos e abortou. Passou por algias violentas, delírio e 
entrou em coma. Foi batizada “sob condição” pois “os próprios índios vêm pedir, dizendo: Deus é nosso Pai”. (PAI 
Régis, 28). Faleceu e o filho de Pitxõy, Antônio Hagogpö, ficou no Posto. 
215 O Pe. Dornstauder usou uma expressão sugestiva, “comida natural”, para os produtos plantados no próprio 
local dos Postos e malocas, em contraposição ao que era trazido de fora, uma divisão funcional. 
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un poco co medo” na carta de 8.5.61 “Padre João o siringueiros que esta na Estrada 
são de confiança não ten perigo eu não deicho farta ai na ardeia” (transcrição completa no 
anexo 2). 

Tupxi216 teve que resolver questões sérias na direção do PAI Régis (ver foto 16, p. 
109A). Poigma e Yagdómuitsa voltaram para o Posto e falaram da morte de Canaua217 e 
que seus filhos estavam doentes: “No mesmo dia foram Maurício e Padati ao castanhal. 
Padati falou para ir no dia seguinte. – ‘Deixa morrer!’ – falou a Maurício, que insistiu a ir 
logo. As crianças tremiam de febre. Trouxeram todos” (PAI Régis, 32). O Pe. Linn foi 
auxiliar no PAI Régis na ausência do Pe. Dornstauder218. Os seringueiros avisaram que 
Pîdauî (Pikdawy), mãe de Apama, “deixada” por Pidatsic rio acima, estava doente e muito 
emagrecida. Quando Tupxi chegou, ela pediu mandioca e Tupxi respondeu “Moko 
anabuia”, que quer dizer “Não tem mandioca”. “Então, Pîdauî chorou. Pe. Linn a batizou e, 
poucos dias depois, ela faleceu” (Pereira, 1995: 25). Segundo informações posteriores dos 
próprios atores sociais, Tupxi e seu auxiliar, Wajakuxi, tinham os seguintes trabalhos no 
PAI Régis: cuidar dos doentes, construir casa, fazer roça, criar porco e galinha, cozinhar, 
lavar roupa, limpar, etc. 

Algumas situações sociais abordadas deram uma idéia de como reagiam e como se 
davam as relações entre os trabalhadores dos Postos de outros grupos indígenas com os 
Rikbaktsa. Era um desafio grande um Irantxe “mandar” num Posto dos Rikbaktsa, um 
grupo caçador e guerreiro. No PAI Régis estourou um problema que já estava na origem do 
trabalho pacificador, a estratégica participação de diferentes grupos indígenas. O 
seringueiro Mineirinho acusou os trabalhadores do Posto de leviandade no trato com as 
mulheres Rikbaktsa. E provocou intriga se queixando das mulheres com o encarregado: 

“Mineirinho se queixou das mulheres com Tupxi. Este chamou a atenção das 
mulheres. Elas acharam ruim e incitaram os maridos contra Tupxi, e os maridos 
quiseram flexá-lo. Tupxi só tinha bala 44 e ficou com medo, mas nada aconteceu. 
Quando Hicpadati soube de tudo, disse a Tupxi: - Deixa! Se matarem você, eu vou 
matar a todos eles! [...] Tupxi e Wajakuxi colocavam bacia escorada nos barrotes do 
rancho, pelo lado de dentro, para se defender dos Rikbaktsa” (Pereira, 1995: 25 & 
PAI Régis, 32). 

Noutra situação, Tupxi não teve coragem de enfrentar um chefe Rikbakta, Intsimy, 

quando este flechou o cachorro chamado Piloto, do Posto. Então o Pe. Dornstauder 

“mandou” Intsimy com sua família ao PAI S. Rosa. Nesse ínterim, Tapema passou 

convidando para a festa na sua maloca no período de novembro de 1960 a fevereiro de 

1961 e “falou que o pessoal volta na seca, comer a batata deles no posto” (PAI Régis, 32). 

Quando chegaram ao Posto, Muitsok com sua turma, as mulheres disseram a Tupxi: “Essa 

turma de Muitsok é muito brava e vai matar e comer você. Tupxi só virou as costas e foi 

para o rancho.” (Pereira, 1995: 26). Muitsok foi embora e Tupxi pegou a 44 e atirou para o 

ar. 

“Wajakuxi contou que, uma vez, Tupxi foi obrigado a comer a carne do fêmur e da 
tíbia de um boliviano que os Rikbaktsa mataram e comeram. [...] Mas o caso mais triste no 
posto foi o dia em que Tapari cortou o pescoço de João Kopadatik e o matou, por causa de 
mulher” (Pereira, 1995: 26). Finalmente a situação do encarregado do PAI Régis chegou a 
um desfecho político. O Pe. Dornstauder não tinha outros jesuítas ou outro branco219 
qualificado para conduzir o Posto, então colocou como encarregado, a partir de 26 

                                                
216 “Tupxi não tinha a mínima preparação para a enfermagem, além de saber dar injeção e ter ouvido alguma orientação 
do Pe. Dornstauder. Tupxi nem sequer sabia escrever e ler. As roças eram de milho, mandioca-mansa e banana. Os 
porcos comiam na própria roça [...] Uma vez, uns Rikbaktsa pegaram umas galinhas e fugiram com elas. No caminho 
morreram todos os Rikbaktsa e um galo ficou andando no mato” (Pereira, 1995: 25). 
217 “Kánawa morreu de gripe e intoxicação alimentar (teria comido castanha-do-pará podre)” (Pereira, 1995: 24). 
218 Saiu de carro de Utiariti e foi até o Porto Feliz; depois foi de lancha até o Juína Mirim e até o Roncador; 
ali Tupxi pegou-o de canoa e o trouxe até o Posto. “De noite volta o Ir. Isidoro com o Pe. João. Traz também 3 
canoeirinhos” (DPU em 14.11.60, In: Froehlich, pasta 61, fascículo 335). 
219 A pacificação dos Rikbaktsa era uma iniciativa bastante pessoal e tomou tal vulto que a MIA não teve 
recursos logísticos e humanos para sustentar as exigências de tal empreendimento. 
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fevereiro de 1961, Pedro Pyricatu (Kayabí) e Henrique Tapirapé (Kayabí) como 
auxiliar, pois achava que o problema era com os Irantxe. Tupxi ainda auxiliou numa picada 
por terra do PAI Régis até o BVO e só passaria esporadicamente pelo PAI Régis. 

Além dos seringueiros220, passavam pelo local, “donos” de terra, agrimensores e 

garimpeiros “tentando enfraquecer a persistência de Pedro no serviço do padre”. Chegou 

nesta época ao Posto a turma chefiada por João Cofpadati que estava acampada na mata, 

falando das mortes nas malocas. O encarregado de um barracão, Otto França, e o 

seringueiro, Agostinho, auxiliaram os Rikbaktsa a criticar o modo de condução do Posto e 

muitos o abandonaram. “Os dois auxiliares do posto foram parece ameaçados; foi mesmo 

disparada uma flecha ao meio da roça. Em geral não souberam dar conta da situação (nem 

do tratamento dos doentes)” (PAI Régis, 35). O Pe. Dornstauder tentou tirar uma índia 

Rikbakta do Agostinho221, mas este o ameaçou com arma. Então Octacílio222, sócio da 

firma, o retirou do seringal. “O marido Tapeama, morava na mesma feitoria. Foi ameaçado 

e atirado por Agostinho. Afinal Tapeama largou da mulher e juntou com Yabuitsapuque” 

(PAI Régis, 39). Assim alguns problemas com o seringal parecem se resolver ou serem 

transferidos: “O Sr. Antônio Amorim pediu para poder ficar na feitoria velha do posto um 

colador para limpar a estrada” (PAI Régis, 38). 

A questão dos relacionamentos sexuais das mulheres223 Rikbaktsa com os 

seringueiros tornou-se a pedra de toque do PAI Régis e o motivo dos muitos conflitos com 

os seringueiros. Parece que estes estavam “acostumados” a se aproveitarem das mulheres 

Rikbaktsa desde antes da criação do PAI Régis. Esta era uma forma eficiente de 

pacificação iniciada “espontaneamente”. Importante é pensar as razões que os seringalistas 

e seringueiros tinham para aceitar a pacificação. Talvez alguns seringalistas, sócios da 

firma Hevea Brasiliensis, pensaram em apoiar o “serviço voluntário de pacificação” como 

uma forma de organizar as relações dos seus seringueiros com os Rikbaktsa confinando-os 

num Posto e regularizando assim o mercado da terra. Da parte dos seringueiros, muitos 

estavam propícios à pacificação nesta região pois pensavam que isso facilitaria o acesso às 

mulheres Rikbaktsa que, por sua vez, buscavam os bens industrializados (PAI Régis, 40). 

Para manter os seringueiros trabalhando, as mulheres entravam no mercado e alguns 

Rikbaktsa chegaram a fazer suas malocas ao lado de feitorias ou barracões. Mesmo no PAI 

Régis parece que ficou por um tempo funcionando uma feitoria. Assim as relações se 

intensificaram entre Rikbaktsa e seringueiros e o Pe. Dornstauder procurou, por vários 

meios, eliminá-las. Fisicamente próximos demais e sem um pulso firme contrário a essa 

                                                
220 A presença de muitos seringueiros nessa região com suas feitorias e barracões e o costume das festas 
Rikbaktsa com danças no Posto Régis, intensificaram em muito níveis as relações entre as diversas etnias. 
221 O seringueiro Agostinho – “pessoa não grata no Posto”, teria ameaçado até o Pe. Dornstauder – veio para 
“assistir na feitoria” do Diocleciano, apelidado Mineirinho, e tirar palha de buriti para o barracão do Roncador. 
Causou muitos “problemas” na relação com as mulheres Rikbaktsa: “a mocinha Anoidi e outras mulheres 
frequentavam a sua feitoria e ele não perdia oportunidade” (PAI Régis, 28). Mais adiante, foram citadas duas 
destas mulheres, Yabitsapuque, irmã de Muipa, e Piguidauy, que estavam muito na feitoria do Mineirinho 
“em parte para roubar milho, e receber açúcar, etc; em parte por leviandade” (PAI Régis, 31) e falou-se de doenças 
venéreas (PAI Régis, 33). Houve também informações sobre os “abusos praticados pelos seringueiros vizinhos da 
Colônia, nas mulheres da turma de Maintedi” (PAI Régis, 30). Entre todos esses casos com os seringueiros, 
Armando Fuade (Irantxe) “atenta contra a mocinha Anoide. É despedido do serviço e da ligação com Utiariti” (PAI 
Régis, 30). Maurício Tupxi retornou como encarregado do PAI Régis em 31.10.1960. 
222 Veja transcrição da carta da Firma Hevea Brasiliensis, em resposta ao Pe. Dornstauder, encaminhando 
alguns problemas do seringal na relação com o PAI Régis (documento 4, anexo 2). 
223 O Rikbakta Yagdomuitsa também foi acusado de estar com a mulher dum seringueiro. 
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“promiscuidade” na região do PAI Régis, as dificuldades surgidas com a atração do 

mundo ocidental aumentaram em diferentes direções, mas foram polarizadas nas relações 

sexuais. As notícias eram preocupantes, pois colocavam em confronto grupos “já 

pacificados”. Um caso foi Muipa que recebeu um tiro de chumbeira no dia 13.6.61, depois 

de “repetidos roubos de grandes valores numa feitoria do rio do Sangue. Um dos 

prejudicados é Alvino Vieira de Morais. Muipa escapou com vida. O Sr. França apóia o 

padre224. O Sr. Octacílio apóia francamente o serviço nosso de índios no rio do Sangue.” 

(PAI BVO, 22). Apesar do aparente apoio dos seringalistas, a violência dos seringueiros 

contra os Rikbaktsa é uma faceta da violência vivida entre eles. Um seringueiro apelidado 

Cearense matou 3 companheiros no barracão próximo e houve vingança: “O índio 

Tapeama ajudou o França, metendo duas flechas no Cearense” (PAI Régis, 33 e 37). Os 

conflitos entre os seringueiros contagiaram os Rikbaktsa, ou melhor, os Rikbaktsa foram 

usados também pelos seringueiros para resolver intrigas nos seringais. Os índios do 

Roncador passaram a se refugiar no Posto Régis: 

“Achando inconveniente a vizinhança íntima de seringueiros e índios naquele 
setor – córrego do Pernambuco: e dado o pedido reiterado do chefe de colação para 
ir, trazendo ou mandando remédios, convidei o chefe Tapema, pai de Ditinho, vir ao 
posto, de visita, para examinar a situação” (PAI Régis, 39).  
O próximo encarregado225 do PAI Régis foi João Cofpadati (cf. PAI Régis, 34.37). 

“Os índios não querem que outras pessoas, nem as do meu serviço, lá permaneçam, 

mandando nos Canoeiros” (PAI Régis, 34). Finalmente deu-se um passo diferente: colocar 

um Rikbaktsa coordenando o Posto. Nessas circunstâncias Cofpadati assumiu como 

encarregado a partir de 1.5.1961. “Depois de João, o maior trabalhador era Eicöcpadati, 

que está na aldeia do Roncador com Tapêma” (PAI Régis, 33). É interessante que os 

Rikbaktsa chegassem a essa resolução nesse local onde as relações interétnicas foram mais 

intensas (até promíscuas) com os seringueiros. Percebi que a condução dos PAIs por 

brancos era mais aceitável aos Rikbaktsa do que a de outros indígenas. Nessa nova fase, 

parece que o Pe. Dornstauder passou a influir de alguma forma na escolha dos caciques. 

Não existem dados de como Cofpadati226  assumiu o Posto Régis, uma unidade social que 

tinha conteúdo social semelhante às malocas Rikbaktsa, porém formado com a coalizão de 

famílias extensas diferentes. Entretanto, havia elogios a ele pelo trabalho. Como vimos, 

neste Posto já tinha havido disputa pela hegemonia dos seus benefícios entre os Rikbaktsa.  

Dos 47 Rikbaktsa elencados, “restos de quatro turmas” (PAI Régis, 42) lideradas 

por Muitsoc (Juruena), por Muipa e por Muipo no Rio do Sangue e também por Tapema no 

Roncador, 35 estavam doentes com tosse e gripe, disenterias, algias, dor d’olhos, maleita, 

etc. A assistência foi prestada com 42 injeções e 53 curativos. A seguir foram citados os 

óbitos (anexo 4).  

                                                
224 Muitos conflitos com seringueiros já foram mencionados, mas “Há nova informação, que o tal colador, 
ultimamente colocado na feitoria do posto, desrespeitou as índias, sendo por França chamado à ordem e afastado para 
cima” (PAI BVO, 16). Dados como o “França” e a “feitoria do posto” indicam que diz respeito ao PAI Régis. 
225 É interessante observar que apesar da valorização extrema do chefe, não se usa a expressão corrente no 
SPI, “chefe de Posto” e sim, “encarregados do Posto”, como os seringueiros falam dos “encarregados dos 
barracões”. 
226 Segundo informações anteriores João Cofpadati (Kopadatik, Cofpatat, Cofpedatic, Kokpazazi) foi morto 
por Tapari (Pereira, 1995: 26). Talvez este fato seja a causa principal do fechamento do PAI Régis. 
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Os Rikbaktsa à frente do PAI Régis e os conflitos entre eles, as cachoeiras do 

Rio do Sangue dificultando a navegação de lancha, os problemas com os seringueiros e a 

proximidade com o BVO fizeram com que o objetivo fosse desvirtuado e o Posto fosse 

minguando aos poucos. Não houve um ato de fechamento desse Posto pois os Rikbaktsa 

foram se refugiando na margem direita do Juruena, mais especificamente no BVO, onde os 

missionários investiram mais e centralizaram suas atividades com os Rikbaktsa.  

 
2.3 - Posto Escondido: 

Missão Luterana, SIL, SPI-Funai227 e MIA 
“[...] primeiro não tinha branco. Eu já andei muito pra baixo, acompanhando 

pessoal que ia apanhá ponta. [...] Canoeiro do Escondido, acabo tudo. Não tem 
mais canoeiro, não. Tá tudo aí. Não tem perdido, não.” (Mapadadi, 1989). 

O Posto Escondido foi fundado pela Missão Luterana em 1961, o único na margem 

esquerda do Juruena no extremo norte da área ocupada pelos Rikbaktsa. Existe aqui uma 

peculiaridade em relação aos outros PAIs devido à relação in loco de várias agências 

externas. Antes da Missão Luterana iniciar seu trabalho nessa região, o Pe. Dornstauder já 

havia visitado ali algumas malocas dos Rikbaktsa, algumas das quais tidas como de 

“Canoeiros brabos” porque estavam de briga com os Rikbaktsa do lado direito do Juruena 

que resistiam mais à pacificação, alguns dos quais ficaram bastante isolados até o final dos 

anos 60: “Além dos índios já conhecidos, há várias aldeias que não querem ter contacto 

algum com os civilizados [...] Perseguem e matam do mesmo modo que aos civilizados, os 

companheiros de sua raça.” (Tolksdorf, s.d. 9). 

O fluxo de seringueiros e garimpeiros era intenso na margem esquerda do Juruena 

da barra do Arinos para baixo em torno de 1960228. Numa das expedições que o Pe. 

Dornstauder realizou logo após o início do PAI S. Rosa, Tolksdorf o acompanhou229. 

Uaigma, o primeiro Rikbakta a visitar Cuiabá, sabia um pouco de português e foi junto para 

servir de intérprete. Sua mulher, Matereocutipá, Tubarata e outros foram desembarcando 

aos poucos para visitar suas próprias malocas. A maloca de Icóteti (Ricóteti) ficava numa 

região inóspita com pouca caça e a água devia ser fervida para beber. Tratava-se de uma 

região disputada com os Cinta Larga: “Depois de algumas horas de marcha, passamos por 

um lugar onde algum tempo atrás rikbáktsa foram atacados por outros índios, ‘cinta-larga’, 

                                                
227 Sendo o SPI extinto, foi substituído pela Funai, no Ministério do Interior, criada em 5.12.67 (Lei no 5.371). 

228 A expansão ocidental continuava em todas as direções. O Posto do Escondido era 
uma porta de entrada para o Pará. No começo do século os limites eram disputados pelos 
Estados do Mato Grosso e do Pará. Por ali passavam seringueiros e outros exploradores em 
busca de oportunidades. O Salto Augusto era uma fronteira natural que dificultava muito o 
transporte de carga para o Pará. As empresas seringalistas dessa região escoavam sua 
produção pelo Arinos até Cuiabá e os rendimentos econômicos ficavam no Mato Grosso. A 
região do Aripuanã já escoava pelo Madeira até o Amazonas (cf. índice dos mapas ).  
229 No dia 8.9.1959, “Eu, Fritz Tolksdorf, o Kayabí Simão Kangauvi, os Rikbáktsa Matereocutipá e Uaigma rumamos 
para Ricóteti.” (Dornstauder, 1975: 174; cf. Tolksdorf, 1997: 68 & tabela 1, anexo 3). 



 CXII 
denominados pelos Rikbáktsa de ‘laliza’. Teve mortos e feridos em ambos os lados.” 

(Tolksdorf, 1997: 37). Adiante encontraram a maloca de Ricóteti230. 

Depois chegaram de uma roça nova os demais habitantes da maloca, cerca de 15 

pessoas. Ricóteti, homem alto, forte e meio idoso, liderava o grupo e acompanhou a 

expedição para as outras malocas em direção do Escondido. Vale lembrar que a região da 

margem esquerda do Juruena não pertencia oficialmente à Prelazia de Diamantino, mas a 

Porto Velho, RO. Porém a quantidade de malocas na época dos primeiros contatos quase 

que eqüivalia às malocas Rikbaktsa da margem direita do Juruena. Parte da região do 

médio e baixo Juruena onde hoje estão os municípios de Juína, Castanheira, Juruena, 

Aripuanã231 e Cotriguaçu era ocupada pelos Rikbaktsa. Os Cinta Larga eram os vizinhos 

nessa região. Com a invasão dessas terras cessaram as hostilidades entre os índios e se 

intensificou contra os seringueiros a "Guerra de resistência dos Rikbaktsa, com o intuito de 

defender o seu território, afugentando os invasores. Guerra de ocupação e extermínio por 

parte dos empresários e seus trabalhadores" (Zwetsch, 1993: 148). Sem dados precisos para 

indicar como foi ocupada a região pelos seringueiros, parece que nessa micro-região, por 

causa da grande quantidade de malocas Rikbaktsa abandonadas, a depopulação foi intensa.  

Em novembro de 1960 o Pastor Friedrich Richter, missionário alemão da Missão 

Luterana de Neuendettelsau, e sua esposa Córdula passaram nas feitorias e barracões da 

Gleba Arinos com o apoio logístico da Conomali. No ano seguinte o Pastor Richter criou o 

Posto Escondido232 para os Rikbaktsa da região do Aripuanã. O Pe. Dornstauder anotou de 

forma objetiva: “Comunicam que o Sr. pastor Richter pretende estabelecer uma missão 

abaixo do córrego Eröxtats.c, último córrego, por mim explorado. Informam que abaixo 

dele mais dois córregos grandes, menos piuns e terra boa” (PAI S. Rosa: 54). No dia 13 de 

junho de 1961 uma carta da Conomali233 suspendeu o auxílio que vinha prestando ao Pe. 

Dornstauder. 

No mês seguinte, voltando da viagem à Alemanha, Tolksdorf soube do pastor 

evangélico atuando no Escondido e previu dificuldades: “Sei que vai haver aborrecimentos 

com o Pe. João” (Tolksdorf, 1997: 107)234. Um tempo depois, encontraram-se à noite235 no 

                                                
230 “Passamos por alguns ranchos abandonados pelos índios e, depois de cerca de duas horas de marcha, por 

outros ranchos, novos, aparentemente sem habitantes. Entramos num rancho baixo, coberto com folhas de palmeira 
quase até o chão, encontrando aqui três índios sentados em redor dum fogo. Nossos guias os conheciam, e, depois de 
algumas palavras, sentamo-nos também em redor do fogo. Ao lado desta dependência, que representava a casa dos 
homens, encontra-se outra maior, onde, olhando pelas fendas da parede, notei várias redes estendidas.” (Tolksdorf, 
1997: 37). 
231 A criação do município de Aripuanã em 1943 na região tradicionalmente ocupada pelos Cinta Larga e 
Arara, tornou-se uma ponta de lança da civilização ocidental isolada na mata para a extração da borracha. Os 
Rikbaktsa ou os “Orelhas de Pau” foram perseguidos também nessa região pelos seringueiros. 
232 O nome Escondido advém do córrego que desemboca perto do Posto, na margem esquerda do Juruena de 
forma escondida. 

233 O proprietário da Conomali que colonizava a região e extraía a borracha, era o gaúcho Wilhelm 
Mayer, um evangélico de confissão luterana de Santa Rosa. Por sua influência, a Igreja Luterana organizou 
um trabalho de assistência aos Rikbaktsa com auxílios dos luteranos da Alemanha e Estados Unidos. 
Sintomático foi a suspensão do auxílio: "Quanto ao outro assunto, relativo aos serviços de pacificação iniciado pelo 
Pastor Richter, podemos informar a V.S. que não temos ligação [...] este serviço do Pastor tem recursos financeiros 
suficientes [...] Agora recebemos comunicação de nossa Direção Geral de Cuiabá, mandando suspender o auxílio à 
pacificação [...] uma vez que existe quem faça este serviço por sua própria conta." (Dornstauder, pasta 12, fascículo 
87). 
234 Depois de quase “concluir a pacificação” em 1962 e, percebendo que sua atuação centrara-se mais à direita 
do Juruena, o Pe. Dornstauder comentou sobre os luteranos no Escondido sem ligação com a MIA: “Na região 
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Barracão do Geraldo, encarregado do seringal da Conomali. O pastor Richter 

conversou com o Pe. Dornstauder e o Pe. Craveiro, superior jesuíta, sobre o Posto 

Escondido, uma espécie de negociação, como se ambos tivessem posse sobre os Rikbaktsa 

e seu território. Os Rikbaktsa tinham construído outra vez uma maloca junto ao barracão 

onde estavam e o Pe. Dornstauder mandou destruí-lo: “Com consentimento do P. João ela 

foi queimada” (Tolksdorf, 1997: 112). A falta de verba do SPI e a afinidade religiosa 

luterana levaram Tolksdorf com a lancha do seringal ao Posto Escondido em setembro de 

1961:  

"Agora resolvi colaborar com o pastor Richter, pois com o Pe. João é 
impossível continuar deste jeito (geht es nicht mehr so weiter). Ninguém se 
incomoda com o acontecido. Os índios estão correndo para lá e para cá (laufen 
herum) em vez de se continuar a cuidar deles. Também o S. P. I. até agora não se 
fez notar, embora fiz, pelo rádio, informar do acontecido a ambos, Igreja e S. P. I." 
(Tolksdorf, 1997: 111). 

Tolksdorf propôs-se a construir uma infra-estrutura no Posto Escondido para 

conquistar a turma de Mapadate236 convidada para vir com os doentes ao Posto quando 

estavam na feitoria do Goiano (Tolksdorf, 1997: 112). No dia 24.9.61 apareceu Mapadate 

com 12 pessoas de sua maloca. Uma semana depois só restavam três Rikbaktsa no Posto 

(Tolksdorf, 1997: 113; ver gráfico 5, p. 115A). Essa inconstância fez com que o Pastor 

Richter fosse às malocas, acompanhado de alguns seringueiros, um garimpeiro e um 

menino Rikbakta, órfão da maloca de Mapadate, levar presentes e convidar os Rikbaktsa 

para morarem no Posto Escondido dizendo que lá tinha mais ferramentas e roupas. E 

"segundo o ritual da ‘pacificação’ utilizado pelo Padre João, a senha era dizer: ‘seringueiro 

bom!’ logo que ouviram alguém, do interior da maloca, afirmar: ‘canoeiro bom!’" 

(Zwetsch, 1993: 166). 

O seringueiro Oscar Belarmino Ferreira237, levou o Pastor à Gleba Arinos e no dia 

13.10.61238 voltou com alguns índios. No dia seguinte Paraibinha e Maya, providos dos 

necessários remédios, foram à maloca de One para tratar um doente “mordido de cobra 

deitado em estado grave” (Tolksdorf, 1997: 114). One trouxe sua mulher, “magra como 

uma tábua” por causa de uma ferida no pé esquerdo, em conseqüência duma mordida de 

cobra. A questão da saúde foi o motivo fundamental pelo qual os Rikbaktsa se 

aproximavam do Posto Escondido, agora com 16 Rikbaktsa (2.11.61)239. No tempo 

chuvoso, olocal de moradia tornava-se insalubre e foco de transmissão de doenças. Muitos 

pegavam uma espécie de eczema: “A ferida no pé da mulher do One voltou a piorar. 

                                                                                                                                               
da barra do Arinos para baixo, a Missão Evangélica distingue-se pelo desvelo para com os índios. A Senhora do Pastor 
Richter, enfermeira diplomada, muito contribui para debelar a gripe entre os Rikbáktsa. Apenas deixou o trabalho e se 
retirou, quando gravemente enferma, obedeceu a uma ordem médica. Fritz Tolksdorf e Oscar Belarmino, já práticos em 
assuntos dos Rikbáktsa, colaboram com a incipiente Missão Evangélica” (Dornstauder, 1975: 184).  
235 No dia 18.9.61 chegou a chalana “Anchieta” com o Pe. Dornstauder e o Pe. Craveiro, “inspetor-visitador” 
(PAI S. Rosa: 55). “Estava aí ainda um padre português, o qual, para assim dizer, fiscaliza os jesuítas no mundo.” 
(Tolksdorf, 1997: 112). Encontraram o Pastor Richter e Tolksdorf no barracão do Geraldo e declararam que 
não queriam que os Rikbaktsa fossem divididos por causa da atuação missionária (cf. documento 3, anexo 2). 
236 Não se trata do Rikbakta Tapema do médio Juruena que em 1980 recebeu o nome de Mapadadi. 
237 Apesar de ser apelidado Paraíba por Tolksdorf soube que também era chamado de Paraibinha, apelido que 
usarei para diferenciar dos outros Paraíbas: Carlos Ferreira, Lucas Pereira e Paraíba Doido. 
238 Aqui terminam as 13 páginas numeradas e continuam com outro tipo datilográfico e em páginas sem 
numeração (Tolksdorf, 1997: 113). Trata-se da fonte principal, apesar de abranger um pequeno período. 
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Quando a lancha  esteve aqui, com Mapadate, este trouxe algumas ervas do mato para 

também contribuir com a sua parte para a cura da ferida. O resultado é que a ferida piorou. 

Estava quase curada.” (Tolksdorf, 1997: 120). As práticas terapêuticas diversas entraram 

em choque. Nesse contexto Zeca Rikbakta morreu e “foi enterrado ainda à noite do mesmo 

dia. O pranto fúnebre aqui é diferente do dos índios no posto de Santa Rosa.” (Tolksdorf, 

1997: 126). Tolksdorf ficou outra vez “sozinho com os índios”. Ocupou-se construindo sua 

nova cabana, semeando verduras, plantando batata-doce, eucalipto240, mandioca, milho, 

bananeiras, etc. e cuidando dos doentes.  

No dia 23.11.61 passou no Posto o seringueiro Apiaká, Severino, com seu filho. 

Desciam o rio para visitar a família. A dependência de mantimentos de fora se fez notar: o 

arroz e a farinha estavam acabando quando a lancha do Barracão chegou. Trouxe uma carta 

do Harald Schultz241, que desejava visitar os Rikbaktsa e solicitou auxílio de Tolksdorf e 

do Pe. Dornstauder para um censo Rikbakta: "O senhor Fritz Tolksdorf, neste momento, 

está fazendo o levantamento dos Erigpactsá do Juruena, abaixo da boca do Arinos, e dos 

Cajabi do Arinos e rio dos Peixes." (Dornstauder, pasta 15, fascículo 111). Os Rikbaktsa 

buscaram taquara para suas flautas. “Um pouco depois já soavam os primeiros sons de 

flauta242” (Tolksdorf, 1997: 115). Tolksdorf ressente a falta do Pastor quando chegaram 18 

Rikbaktsa, alguns doentes: 

“Agora há uma vida no posto e uma genuína oportunidade para um 
missionário começar. Lamentavelmente o nosso pastor não está! [...] Tenho de dar 
de comer a um pequeno índio. Praticamente não está mais vivendo. Os índios o 
trouxeram para cá quase morto. Sem pais.” (Tolksdorf, 1997: 116)243.  

Chegando o Natal intensificou-se o trabalho na “casa das mulheres”: “Luiz está 

melhor, Paraíba também. O garoto já está sentado, será que vai melhorar?244 À noite dança 

das mulheres. O meu macaco245 está passando bem. Nicodemos, o quatá, é o mais pacato, 

enquanto Méqui (Mäcki) é o atrevido e mais lesto, parecendo também o mais astuto.” 

(Tolksdorf, 1997: 117). Interessante é a naturalidade com que Tolksdorf fala dos animais 

domésticos num mesmo nível dos outros doentes humanos. No dia 7.1.62 Tolksdorf fala de 

um pequeno macaco criado pelos Rikbaktsa, revelando assim um trato original com ele 

para depois comê-lo.  

“Amimalharam-no fazendo todo o possível com ele, mas ontem à noite o 
devoraram (frassen sie ihn auf). Sim, são ainda semi-animais, sob vários aspectos 
ainda animais mesmo. Para fazer deles alguma coisa, é preciso começar com as 

                                                                                                                                               
239 “Desde ontem estou morando na casa nova. Ontem veio também visita. Um paraense com o seu filho. Ficaram até 
hoje. Contou que fugiram oito seringueiros do Geraldo.” (Tolksdorf, 1997: 114). 
240 O plantio de eucalipto para espantar os piuns parecia mais importante que o cuidado das pessoas: "Se 
acabou com os piuns, tenho minhas dúvidas. Mas o caso dá uma idéia de um certo tipo de preocupação que talvez 
estivesse desfocada do objetivo principal, a comunidade indígena." (Zwetsch, 1993:169). 
241 Schultz assina como Assistente de Etnologia do Museu Paulista (São Paulo, 25.3.64). A vinda de Schultz 
ao Escondido é anunciada algumas vezes nos diários de Tolksdorf, mas quando ele chegou Tolksdorf não 
estava no Escondido. “O H. Schultz teria contado na Gleba que aqui no posto teriam morrido 5 índios.” (Tolksdorf, 
1997: 133). Quanto ao censo Rikbakta mencionado por ele, não consegui encontrá-lo. 
242 Um fato estranho aconteceu no dia 27.11.61. “Outra vez matei a tiro um açor grande, outra festa para os índios. 
Dançaram também durante quase toda a noite, mas sem música de flauta” (Tolksdorf, 1997: 115). 
243 “[...] vieram também os dois compradores de peles. Um deles, o Luiz, com malária. Como me contaram, o Pe. João 
teria a intenção de vir para cá depois de dia 20.1.62. Teria liquidado o posto Santa Rosa.” (Tolksdorf, 1997: 116).  
244 Pelo meio-dia (5.1.62) o canto fúnebre da casa grande anunciou que o pequeno garoto morreu. “Era 
previsível. Fiz em seguida a cova para ele, trabalho nada fácil, com a mão esquerda ferida.” (Tolksdorf, 1997: 117).  
245 “Já conheço 18 macacos diferentes aqui nesta região” (Tolksdorf, 1997: 132). 
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crianças. Se não tudo ficará em vão. Preguiçosos como nunca. Disse-lhes que, 
se fizessem ordem na sua casa, - aí palha e outra sujeira estavam espalhadas, - 
poderiam receber também para comer, antes nada. Não, preferem ficar deitados na 
rede durante o dia inteiro e à noite ir furtar milho ou castanhas-do-pará, destas que 
tenho uma reserva. Lamentavelmente não me posso ocupar somente com os índios, 
tem muita coisa a fazer, e estou sozinho.” (Tolksdorf, 1997: 118). 

Os Rikbaktsa eram classificados como animais, preguiçosos, sujos, incultos, etc. O 

modo de vida dos Rikbaktsa trazia dificuldade tanto para o Pastor Richter como para 

Tolksdorf. Os sentimentos de Tolksdorf oscilam em relação aos Rikbaktsa no dia a dia do 

Posto. O modo de tratar os Rikbaktsa informa sobre a ação indigenista e missionária. 

Zwetsch, na sua dissertação sobre os missionários luteranos, se sente desajeitado com a 

recorrente classificação dos Rikbaktsa como “preguiçosos” nos escritos de Richter e 

Tolksdorf, aspecto de diferenciação étnica forte no encontro das populações de origem 

ariana com os grupos ameríndios: “esta idéia da preguiça indígena é um dos tantos 

preconceitos anti-indígenas que não parece caber bem na abordagem missionária" 

(Zwetsch, 1993: 169). Este dado etnográfico mostra as diferenças de concepções sobre o 

trabalho e os modos de vida dos grupos humanos. Parece-me estranho procurar a causa da 

“preguiça” Rikbaktsa no contato com os seringueiros quando o modo de organização dos 

Postos é que gerava a maior acomodação dos Rikbaktsa. 

Com isso, a Missão Luterana seguia o princípio de nada dar de graça, mas trocar 

nem que fosse por uma contribuição em serviços, como forma de evitar a preguiça e a 

acomodação. "Creio que êste caminho é certo, embora nos traga muita decepção e 

aborrecimento. O mais importante é sem dúvida esclarecer e praticar a relação que há entre 

dar e receber, entre mercadoria e trabalho." (Richter, 1962, apud Zwetsch, 1993: 170). 

Depois de auxiliar na cura de alguns doentes, o Pastor Richter concluiu: "Primeiro, que 

nenhum se preocupa pelo outro. Segundo, que não há agradecimento entre os indígenas" 

(Zwetsch, 1993: 176). Os missionários não compreendiam as reações dos Rikbaktsa. 

Quanto ao uso do que se produzia no Posto, havia um senso de propriedade em Tolksdorf 

não partilhado pelos Rikbaktsa. “Os índios furtam como os corvos (stehlen wie die Raben) 

o milho ainda não comestível” (Tolksdorf, 1997: 117). Numa outra ocasião Tolksdorf falou 

o contrário. “O índio não mente e não rouba. Nunca peguei um dêles numa mentira ou num 

furto. Êle é curioso e gosta de ver tudo e de mostrar tôdas as minhas cousas, a índios 

estranhos que vêm pela primeira vez ao Pôsto.” (Tolksdorf, s.d. 59). 

Não demorou muito para que Tolksdorf deixasse transparecer algumas dificuldades 

com o Pastor e certa ambigüidade na relação com os Rikbaktsa. O estopim foi a falta de 

alimentos para dar aos Rikbaktsa246 que se aproximavam dos locais onde havia comida sem 

etiquetas. Mas no Domingo, dia 14.1.62, houve um “banquete” no Posto Escondido com 

arroz, feijão, farinha, mandioca nova e salada de tomate e pepino e dias depois nasceu a 

                                                
246 “Os índios estão se acocorando na cozinha improvisada e esperando por alguma coisa. 

Faço chá, pois o moinho de café está quebrado e o pilão [...] não está pronto ainda. É cauterizado 
dum pedaço de tronco de madeira de lei (Hartholz). Faço também logo o quebra-torto, como se 
chama aqui o desjejum (Frühstück). Se os índios recebem alguma coisa, está bom; se não recebem 
nada, está bom também. Não merecem nada.” (Tolksdorf, 1997: 118). 
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filha de Donabibica, taxado de preguiçoso247. “Mãe e criança estão passando bem. Já 

no primeiro dia, a mãe atou firmemente embirra nos braços e pés da criança e a guarneceu 

com um colar que não era leve. [...] Não estão interessados se não em comer e dormir.” 

(Tolksdorf, 1997: 119). Algumas vezes Tolksdorf chegou a ser grosseiro na maneira de 

escrever, o que parece refletir sua maneira de agir quando irritado. Volta assim muitas 

vezes com a ladainha da “preguiça dos índios” e o fato dos Rikbaktsa colherem na roça do 

Posto sem pedir sua autorização. A visão negativa e fatalista de Tolksdorf em relação aos 

Rikbaktsa se mostram no texto abaixo: 

“Apanhei o One furtando mandioca. [...] esses índios aqui embaixo são os 
mais preguiçosos e sujos que conheço. Espero que se vá logo, para que pelo menos 
a plantação seja posta em ordem. Foi o primeiro a furtar milho, e agora ainda 
mandioca. Também entre si estão raramente de acordo. [...] crianças animalescas. 
Por vezes a gente encontra um ou uma, que mesmo assim possui algo de humano 
em si. Mas isso é raro. Este povo é condenado a se extinguir. Sabe disso e não faz 
nada contra” (Tolksdorf, 1997: 121). 

Além de tudo, o Posto Escondido se tornou ponto para turistas e pesquisadores, 

alguns estrangeiros. Para ficar até abril chegou Leonardo, um repórter francês, e o “sr João, 

etnólogo248”, da Suíça Francesa, que queriam “conhecer os índios” e o “Posto do Fritz”. 

Apesar da presença exótica dos visitantes, estranha foi a interferência de Tolksdorf nas 

relações conjugais dos Rikbaktsa. No dia 23.2.62 chegou a mostrar grande intolerância, não 

obstante o grande tempo de convivência com os Rikbaktsa: 

“Com a fidelidade conjugal as índias não são muito meticulosas. Observei 
isso várias vezes, e também aqui. Mas parece que os maridos concordam com isso. 
A Lúcia está morando com o seu marido numa cabana (Hütte). Cada casal com ou 
sem crianças tem aqui uma cabana. Agora Txama junto com One acompanham o sr. 
Leonardo na caça, a qual duraria vários dias. Já na primeira noite Jacobibi, um 
cunhado da Lúcia, estendeu a sua rede na cabana de Txama. Não pude tolerar isso 
depois de ficar sabendo e pedi explicações de cada um em separado. Jacobibi disse 
que ela o teria buscado. Ela por sua vez disse que Txama, o seu marido, o teria 
permitido e este até ficaria furioso se proibisse isso. Mas como aqui é um posto e 
não uma maloca, é que têm de conformar-se ou deixar o posto. Vamos ver o que 
Txama vai dizer quando voltar.” (Tolksdorf, 1997: 122). 

Esse relato deixou explícito que o Posto possui um ritmo e uma estrutura bem 

diferente da maloca. A “pacificação” trouxe uma nova ética sexual, parece contudo que a 

MIA não chegou a ser tão rígida nesse aspecto como as relações entre os já casados, porém 

a educação sexual em Utiariti era para a castidade antes do casamento. Depois desse 

inconveniente, as danças na festa auxiliaram a convivência no Posto: “marcharam, tocando 

flauta, para dentro da casa das famílias e mulheres. Aqui continuaram a tocar mais um 

                                                
247Chega a ser cômico o conflito com Donabibica: “2.2.[62] Hoje tenho de tomar uma decisão difícil. Ou o índio 
Donabibica colabora ou o tenho de mandar embora. O maior cábula que jamais encontrei. Quando lhe tirei a rede 
jogando-a aos seus pés, avisando-o que teria de desaparecer, só me olhava tímido (blöd). Mais tarde veio a sua mulher 
ao Paraíba  lamentando que haveria muita água no caminho à maloca e quem sabe o quê mais ainda. Mas o Paraíba 
lhe disse que eu não estaria zangado com as mulheres ou crianças, mas sim com o homem, por ele ser preguiçoso, até 
para comer. Se só trabalhasse um pouco ou caçasse ou pescasse ou buscasse mel e coletasse frutas, não diria nada, 
mas deixar-se servir pelas crianças, isso seria demais. As mulheres deviam tê-lo influenciado, pois [...] ele tinha 
assiduamente feito ordem, levando troncos e estava agora no rio lavando panelas. Vamos ver quanto tempo agüenta! O 
dia correu calmo e bom, sem chuva, só com ameaças.” (Tolksdorf, 1997: 119-20). 
248 No decorrer do diário saberemos que se trata de Christinat (1962). Trouxeram uma carta de recomendação 
de José M. Gama Malcher248, do CNPI. “O Sr. José enviou também uma bandeira brasileira (Bras.Fahne), a qual 
podemos agora içar aqui. Remédio nenhum, mas produtos Nestlé estariam a caminho. [...] Hoje temos aqui içado a 
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pouco, para a seguir, precipitar-se sobre as panelas com mingau. À noite houve 

macaco assado, preparado pela mulher do paraense” (Tolksdorf, 1997: 122).  

No final de março de 1962 a epidemia de gripe pareceu entrar em declínio, mas os 

Rikbaktsa estavam fracos porque comiam pouco. Aigba, debilitada, deu à luz uma menina 

pelas três horas da madrugada. “Será difícil criá-la, porque Aigba não tem leite249 e o nosso 

leite está quase no fim, quer dizer o nosso leite em pó. A própria Aigba está muito fraca.” 

(Tolksdorf, 1997: 122). Muitas vezes não foram as doenças que mataram, mas a falta de 

alimento adequado, especialmente em casos de epidemias, pois ficavam sem condições de 

manter o ritmo de produção do alimento necessário. Mesmo no Posto, o alimento era 

escasso e os muitos brancos visitantes250  concorriam com os Rikbaktsa: “Preciso pedir 

desculpas aos índios, porque deles desconfiava de que estivessem me furtando açúcar. Mas 

hoje vi o sr. Leonardo na lata de açúcar. Todos receberam uma injeção de penicilina.” 

(Tolksdorf, 1997: 124). A situação de carência alimentar deixou Tolksdorf aborrecido 

(Tolksdorf, 1997: 123). 

Tolksdorf registrou a passagem de muitos garimpeiros e seringueiros na micro-

região do Escondido com muitas feitorias já instaladas. Faltam dados estatísticos das 

pessoas que invadiram essa região na marcha para o oeste, uma ocupação que se tornou 

cada vez mais intensa e não se restringia aos seringueiros. Um cearense estava abrindo um 

garimpo no córrego Matrinxã com Pachiúva e um Mundurukú, que o acompanhava como 

motorista. Tolksdorf resolveu fixar uma placa de madeira, “na qual está indicado que aqui e 

nos arredores é proibido atirar com armas de fogo” (Tolksdorf, 1997: 126), para amenizar a 

grande afluência de seringueiros e outros ao Posto. As migrações aumentavam na região e 

tal placa objetivou o pensamento e imprimiu uma decisão e a institucionalização do Posto. 

O Pe. Dornstauder já fizera isso nos outros PAIs. Apesar dos conteúdos serem ligeiramente 

diferentes, a forma era a mesma.  

One, Txama e Maya tinham seus arcos quebrados dificultando a caça. Tolksdorf 

incentivou-os a buscarem seriva251 para novos arcos e bordunas, alguns para ele enviar ao 

Museu de Göttingen. One voltou depois de alguns dias dizendo que encontrou índios 

arredios quando estavam pescando no primeiro córrego. O Pastor, Paraibinha e alguns 

Rikbaktsa desceram o rio para explorar o lugar: “Já ontem os índios disseram que viram 

vestígios de outros índios, Baricaca252” (Tolksdorf, 1997: 123). Contudo mais curioso ainda 

é “o índio” da família real francesa: 

                                                                                                                                               
bandeira. Os índios estavam presentes, e lhes expliquei como podia, o sentido e fim da bandeira. [...] O etnólogo está 
aplicadamente estudando, tirando fotos e coletando material.” (Tolksdorf, 1997: 121). 
249 Tolksdorf explorou o córrego para pastagem para vacas leiteiras a fim de conseguir leite para as crianças. 
250 “Entrementes chegou aqui uma turma de paraenses, 24 pessoas, entre elas 16 crianças. Uma caravana de miséria 
(Elendszug), dando pena a quem o vê. A fome impele todos eles para cá, o posto é o primeiro ponto de apoio para uma 
nova vida sua.” (Tolksdorf, 1997: 127). 
251 No dia 23.9.62 voltaram Tocta, Txama e Terta com a madeira dura de uma palmeira chamada seriva, “mas 
deixaram-na ainda no mato, para buscá-la amanhã. Aliás, isso sempre fazem, não importando o que seja, fica primeiro 
uma noite escondido por perto, antes de trazerem até cá.” (Tolksdorf, 1997: 131). 
252 Outros grupos ao leste e ao norte do Escondido eram chamados pelos Rikbaktsa de Baricatsa, ou seja 
“homens estranhos.” (Tolksdorf, s.d. 9). Outro relato demonstra a consciência de território onde as fronteiras 
parecem perigosas: “Pernoitamos na casa abandonada do Maya, perto da divisa com outros índios (baricatca). Só um 
córrego de cerca de 7 m de largura separa a região dos rikbáktsa, dos outros índios.” (Tolksdorf, 1997: 124). 
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“O sr. Leonardo é um homem esquisito. Como o sr. João me disse, um 

príncipe francês [...] (Borbone). Quer receber tudo por nada. Parece que não está 
satisfeito porque não o trato como príncipe. [...] Agora está pegando borboletas, 
para o divertimento dos índios, os quais se perguntam admirados por quê, pois essas 
coisas não dá para comer. Quer a todo custo obter uma arara e um macaco. [...] 
pergunta persistentemente se não poderia dar-lhe índios que o acompanhassem na 
caça.” (Tolksdorf, 1997: 124). 

A dificuldade de adaptação dos Rikbaktsa ao Posto tem sua contrapartida na 

adaptação dos brancos no mundo indígena. “O sr. Leonardo quis caçar por alguns dias, mas 

como verifiquei mais tarde, quis visitar os índios para apanhar objetos deles. Naturalmente 

fiquei aborrecido” (Tolksdorf, 1997: 124). Talvez Tolksdorf sentira-se ameaçado nos seus 

negócios com as trocas que o francês estava fazendo com os Rikbaktsa. Por outro lado, a 

influência de Christinat no Posto se mostra nos interesses de Tolksdorf que passou a falar 

nos cacos de cerâmica que indicavam a ocupação dessa região: “encontrei em diversos 

lugares cacos de potes de diversas espécies, provavelmente de índios, os quais habitaram 

esta região antes dos rikbáktsa (ericbacza)253, pois o índio que me acompanhava, Tocta, 

disse que não são cacos dos potes seus.” (Tolksdorf, 1997: 125). Também se pôs a gravar 

os vários instrumentos musicais: “Ainda emprestei uma fita ao Sr. João, porque ele também 

quis ter gravado algumas coisas” (Tolksdorf, 1997: 125). No dia 15.4.62 partiram os 

visitantes Leonardo Bernadotte e João Christinat254. Este irá à Suíça e aquele irá à Gleba 

comprar uma fazenda255. Custou para Tolksdorf ficar no Posto Escondido esperando o 

Pastor tomar a frente desse empreendimento depois da experiência de dedicação cheio de 

iniciativas no PAI S. Rosa. 

"Estaria contente se o pastor Richter estivesse aqui começando o seu trabalho 
missionário. Eu o poderia também, mas ele talvez tenha outros métodos, e não 
quero me imiscuir no seu ofício. Mas vai se admirar. Esses índios são degenerados e 
inclinados à perversidade. As mulheres são ainda mais preguiçosas que os homens. 
[...] Os alimentos estão quase no fim. Um belo estado e começo para o posto. No 
quê será que o pastor está pensando? Deixar-nos aqui simplesmente abandonados" 
(Tolksdorf, 1997: 124). 

Finalmente, no dia 30.4.62 chegou o Pastor, depois de meses em Porto dos Gaúchos 

porque sua esposa ficou internada num hospital em Santa Catarina. Duas semanas depois, 

as relações começaram a ficar tensas no Posto. Tolksdorf planejara viajar “para se casar”, 

mas o Pastor tinha outros planos. 

“Hoje discuti muito tempo com o pastor. É pessimista, sob todos os aspectos. 
[...] O pastor sugeriu que eu viajasse dentro de cerca de 6 meses, isso seria melhor. 
Sim, talvez para ele. Homem esquisito, já que sabia muito bem que eu precisava 
viajar ao Rio já em abril. Quis celebrar esponsais com Úrsula, e agora não sei como 
vai ser!” (Tolksdorf, 1997: 127-8). 

Mas o Pastor foi visitar sua esposa (Tolksdorf, 1997: 128). Tolksdorf, aborrecido,  

ficou fazendo as coberturas sobre os canteiros de verdura. Em meio a essas dificuldades, 

                                                
253 Pela primeira vez, Tolksdorf transcreveu a autodenominação do grupo com quem convivia. 
254 O repórter pegou malária: “O sr. Leonardo adoeceu na noite passada, de coração ou com sintomas de 
intoxicação. Pode ser possível, pois agora já está aqui há 6 semanas, e não fazendo nada além de ficar deitado na rede 
e comer. Pior que os índios.” (Tolksdorf, 1997: 125). “Também o sr. João está contente, pois a sua mãe lhe 
escreveu que seu livro sobre os índios do Xingu foi aceito por uma editora parisiense.” (Tolksdorf, 1997: 126). 
255 A busca freqüente de estrangeiros para vender TI “devoluta” adquiridas pelas colonizadoras (Conomali) se 
mostra no que Tolksdorf anotou no dia 18.6.62: Wilhelm Mayer vendeu terra Kayabí no rio Tatuí a um 
príncipe belga, “Mas não disse a ninguém que ali vivem índios.” (Tolksdorf, 1997: 128). 



 CXIX 
Tolksdorf viajou assim que o Pastor voltou. Subindo o rio Juruena tratou de alguns 

Rikbaktsa gripados no “Paraíba Louco” e encontrou conflitos entre os Rikbaktsa na maloca 

de Mapadate. “Aqui tudo estava na confusão (alles durcheinander). Ontem mataram aqui 

dois rikbáktsa e os jogaram no rio. Índios bravos, conforme me disseram.” (Tolksdorf, 

1997: 128). Porém os conflitos entre os Rikbaktsa tidos como pacificados com os “brabos” 

possui o contraponto dos conflitos nas relações interétnicas com os seringueiros: 

“Na barra[do Arinos], rikbáktsa atacaram uma feitoria do Geraldo, levando 
entre outras coisas também a espingarda do seringueiro, junto com a munição. Fui 
ainda atrás, mas em vão. Mais a montante levaram também um revólver dum 
seringueiro do B. B., do Pedro Alexandrino, mas fiquei sabendo que o Pedro cortara 
antes com um tiro a cabeça dum galo dos índios. Sim, sempre existe alguma razão. 
Mas aqui é, conforme o acordo entre o Pe. João e o pastor Richter, a região dos 
jesuítas.” (Tolksdorf, 1997: 128).  

Tolksdorf desconfia das informações dos seringueiros pois provavelmente não se 

trata de ataque dos Rikbaktsa, mas algumas tentativas de relações pacíficas de “troca” ou 

“saque”, das armas de fogo que lhes eram vedadas. O Paraguaio que trabalhava para o 

encarregado Marcelo, cuja feitoria se encontrava numa ilha da barra do Arinos “teria 

matado a tiro um índio em agosto. O padre João teria mandado embora o seringueiro. 

Também teria um seringueiro preso na Gleba, o qual teria matado uma índia, o irmão e 

uma criança.” (Tolksdorf, 1997: 130). 

Alguns meses depois, voltando Tolksdorf do Rio de Janeiro, encalhou nas Cinco 

Bocas. Encontrou o PAI S. Rosa mais ou menos “abandonado” no dia 13.08.62: “Alguns 

índios kayabí em estado lastimável. O Pe. João não esteve mais aqui desde o setembro do 

ano passado.”256 No Posto Escondido encontrou 9 Rikbaktsa adultos e 7 crianças. Muitas 

coisas que Tolksdorf começara não foram terminadas. No dia 6.9.62 a maioria dos 

Rikbaktsa subiu para a maloca de Mapadate buscar ponta de flecha. A caça era abundante e 

as mulheres se ocupavam polindo sementes de navalha para os seus colares. “As duas 

mulheres ficaram ali com Radicubi. Ramão e Mocheo. Mapadate quer visitar-nos em breve, 

também Milton, este que agora é o nosso vizinho mais próximo.” (Tolksdorf, 1997: 130). 

Em 13.10.62, Tolksdorf mostra as principais preocupações: os doentes, a plantação 

e a comida. “Jocbibi estava com febre. Pyramidon ajudou imediatamente. Beo sarou da 

gripe, mas creio que tem ainda um furúnculo ou bicho-berne no pescoço, perto da laringe. 

Tudo está crescendo bem, também a erva má. Raimundo está fazendo leite de castanhas. Os 

índios caçaram um javali, um macaco e jacamim.” (Tolksdorf, 1997: 132). A maneira como 

o Pastor conduzia o Posto levou a críticas sérias de Tolksdorf e a dificuldades na 

convivência.  

"Tive discussão com o pastor sobre todo o possível. Sob alguns aspectos 
tenho pena dele, porque tem muita dificuldade de se adaptar. Também parece que o 
interesse no posto tenha uma importância secundária para ele. Valha Deus que nem 
todos os missionários protestantes sejam como ele." (Tolksdorf, 1997: 128). 

Tolksdorf esperava da direção do Posto uma ação indigenista e missionária mais 

eficiente e se decepcionou. Este desabafo de Tolksdorf indica que as coisas não lhe foram 
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fáceis no Escondido: “Pois sou aqui tudo: cozinheiro, médico, agricultor, jardineiro, 

caçador, pescador e quem sabe o quê ainda, sendo que nem o pastor nem Paraíba 

conseguem compreender isso. Também o sal está em falta já faz muito tempo” (Tolksdorf, 

1997: 131). E denunciou: 

"O pior nisso é que o pastor vendeu os alimentos doados pela Confederação a 
seringueiros e garimpeiros e talvez vai vender ainda. Apesar de que, em todos os 
sacos e pacotes, está claramente escrito em muitas línguas que esses alimentos 
seriam uma doação do povo americano e não podem ser vendidos ou negociados." 
(Tolksdorf, 1997: 136). 

Com o tempo as tensões também apareceram na relação com o auxiliar paraibano, 

contratado para o trabalho do Posto Escondido. Tolksdorf mandou-o arrumar uma mulher 

para deixar de incomodar as índias. O Paraibinha trouxe de Cuiabá uma esposa que passou 

a auxiliá-lo: “A mulher do Paraíba assumiu agora o comando na cozinha” (Tolksdorf, 

1997: 132). Nesse ínterim chegaram os garimpeiros Araújo com Francois e a mulher257 que 

mantinham relações próximas com o Posto, seu barco era dirigido por um Mundurukú.  

Finalmente, no dia 6.11.62 chegou o Pastor, agora com a família, na lancha Juru, 

trazendo também os garimpeiros Neri Vargas e João. A pouca comida e o aumento da 

quantidade de pessoas deixou Tolksdorf nervoso. 

“As crianças do pastor pareciam deploravelmente picadas. Tenho pena delas. 
Ele quase não trouxe nada daquilo de que faláramos. Não sei como isso deve 
continuar! Moram na minha casa e eu no armazém de milho. [...] O açúcar é 
escasso, o arroz mais escasso ainda. É que devagarinho vamos chegar a passar 
fome.” (Tolksdorf, 1997: 133). 

Tolksdorf questionou o Pastor pelo fato dele trazer a esposa e filhos para o Posto e 

as desavenças258 aumentaram porque “o pastor não trouxe quase nada para o posto, mas 

bastante para a sua família. A maior tolice, que podia cometer: vir para cá com mulher e 

crianças. [...] Pois quando eu for embora, os índios vão também.” (Tolksdorf, 1997: 133). 

Não eram claros os critérios do Pastor na distribuição de comida para a equipe e para os 

Rikbaktsa, o que aumentou os conflitos. 

“Pensei que iria chegar a ser melhor com a presença do pastor com família 
aqui, no que se refere à comida. Não, o contrário tem acontecido. Um pouco de 
arroz uma vez por dia e de resto mandioca, ainda plantada por mim. De manhã um 
gole de chá com pouco açúcar, e com isso a gente deve gerar força para trabalhar.” 
(Tolksdorf, 1997: 133).  

                                                                                                                                               
256 Tolksdorf, 1997: 129. No dia 17.8.1962 “Chega a expedição 77 de Utiariti - Pe. João. Ida ao Tatui. 2/9 volta e 
chega no posto. 6/9 Fechamento definitivo” (PAI S. Rosa, 57). 
257 “Cedo o Francois partiu. O sr. Raimundo foi junto para buscar a sua sorte no garimpo. Estou agora felizmente 
trabalhando sozinho de novo, pois no Paraíba não posso confiar. Aliás, hoje está também doente. Que eu estaria 
contente, não é que posso propriamente afirmar. O pastor pretendia estar novamente aqui dentro de 4 semanas, mas já 
passaram 10 semanas. Quem sabe quando virá afinal?” (Tolksdorf, 1997: 132). 
258 Quando a esposa do Pastor Richter veio morar no Escondido não melhorou o ambiente: "O que o pastor e 
família pretendem, não sei. Dos índios não se ocupa, nem dos doentes, sendo que tudo isso eu tenho de fazer. Uma 
vergonha para a Missão. Os índios querem todos ir embora, mas até agora consegui segurá-los. Jantamos mandioca, 
mas o pastor com mulher, na deles, comeram conservas. Ho amor do próximo cristão (O Du christliche Nächstenliebe)! 
[...] O pastor e mulher não têm a habilidade para conduzir um posto. Nas cabanas estão índios doentes, mas ambos 
estão no galinheiro apalpando se as galinhas têm ovos. Os índios não têm confiança neles, e receio que, quando eu 
subir, também a maior parte dos índios vá ir embora.” (Tolksdorf, 1997: 134). 
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Difícil era administrar situações novas quando, tarde da noite chegava a lancha 

“cheia de índios”, alguns doentes e os auxiliares do Posto também estavam doentes259.  

“Uma situação esquisita reina agora aqui. Quase todos os índios têm uma 
certa aversão contra o pastor e mulher. Nem remédio não querem mais aceitar deles. 
Pedi leite para fazer um mingau para os doentes, aí a senhora do pastor já fizera 
arroz sem leite, com um pouco de açúcar, e estranhou que as doentes não gostavam 
[...] Das minhas coisas o pastor não trouxe nada, mas as suas estão todas aqui. 
Também para o posto não veio se não um saco de arroz, um pouco de açúcar e uma 
espécie de feijão.” (Tolksdorf, 1997:133). 

Os mantimentos para o Posto tornaram-se escassos e os questionamentos de 

Tolksdorf tornavam-se cada vez mais sérios e o clima no Posto Escondido tenso. Não 

conseguiram concluir a casa para o auxiliar do Posto, Santarém, pois ele também pegou 

malária. “O pastor não aparece, leva a sua comida ou manda buscá-la, comendo na sua, 

quer dizer na minha cabana. Naturalmente melhor do que nós." (Tolksdorf, 1997: 134). 

Depois Tolksdorf ficou doente. Então o Pastor e a esposa assumiram o trabalho no Posto.  

Tolksdorf não via no Pastor e esposa interesse pelos Rikbaktsa260. Tapiama com 

uma mulher e as suas crianças foram para sua maloca. “Também não se tentou nada com 

ele, e o índio vê com agrado se alguém se interessa por ele” (Tolksdorf, 1997: 134). As 

mulheres Rikbaktsa aprendiam a coser com as lingüistas (ver adiante item 2.3.1) e 

Tolksdorf questionou porque a mulher do Pastor não participava. As relações na equipe do 

Posto Escondido se tornaram cada vez mais difíceis. O despreparo para um trabalho cheio 

de desafios gerou conflitos que a mulher do Pastor261 não soube administrar. Tolksdorf 

resolveu dar um tempo e subiu com o Geraldo para a Gleba Arinos. 

Quando Tolksdorf voltou em abril262, pegou a sua rede e o cobertor, pois o Pastor 

mandara dizer através do Geraldo, “que eu não precisaria mais vir ao posto, a não ser que 

eu rompesse com todos e me conformasse somente com a vontade do pastor e sua mulher. 

Como não posso fazer nunca tal coisa, preferi ir embora.” (Tolksdorf, 1997: 136). Decidiu 

não se submeter à inabilidade do Pastor e esposa e fez um balanço sobre a situação do 

Posto Escondido e as dificuldades com o Pastor que revelam aspectos muito importantes do 

trabalho conduzido pela missão de inspiração luterana. Tolksdorf chegou ao Posto e o 

Pastor estava no garimpo do Araújo.  

                                                
259 Também Dona Thereza, a esposa do Paraibinha pegou “maleita, mas a mulher do pastor não se importa com 
isso, mas sim as americanas. Quase fiquei com vergonha perante elas. Onde é que fica o amor ao próximo?” 
(Tolksdorf, 1997:133). No dia seguinte a mulher do pastor ficou doente novamente. 

260 Mas Tolksdorf mesmo assim não ficou satisfeito e mostrou-se irritado e irônico nas suas 
observações: “21.11.[62] Hoje a mulher do pastor cozinhou mingau de aveia para os doentes, o que eu quis já a partir 
do primeiro dia. A massagem na perna da mulher de Radicupi não está sendo continuada, por ser inútil, conforme 
acharam o pastor e a sua mulher, talvez para não se sujar. Lamentavelmente estou ainda resfriado, senão, continuaria 
fazendo todos esses tratamentos, e com êxito garantido. Esta aqui é uma vida triste [...] Mutipo o índio doente, para 
quem a mulher do pastor começou ontem a cozer mingau, faleceu nesta noite. [...] Em seguida tive uma longa troca de 
impressões com o pastor, à qual também juntou-se a sua mulher. Pobre pastor, ficando tanto embaixo da férula da 
mulher (so unter dem Pantoffel zu stehen)!” (Tolksdorf, 1997: 134). 

261 No dia 25.11.62: “O pastor parece doente ou triste. Hoje a mulher do pastor repreendeu a mulher do 
Santarém, quando estava tomando remédio contra dor de dente das americanas. Achou que aqui seria ela a doutora, as 
outras não mandariam nada [...] Ele quer proibir às moças que ensinem às índias a costurar [...] A mulher do pastor 
parece que realmente não sabe o que está fazendo. Hoje à noite foi à cozinha pondo as nossas panelas ao lado do fogo 
e as suas em cima, para esquentar água de tomar banho, sem perguntar.” (Tolksdorf, 1997: 135).  
262 Os escritos do diário de Fritz Tolksdorf param em 29.11.62 com uma viagem a São Paulo e continuam na 
mesma página não numerada do datilografado em alemão, com a data de 1.4.63 no barracão do Geraldo. 
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“Os índios ficaram alegres quando vim, mas chegaram a ficar tristes, 

quando lhes disse que iria embora de novo. [...] eu mesmo tenho alimentos da 
Confederação Evangélica para distribuir a famílias pobres de seringueiros [...] Não 
falei nada, e partimos. No caminho encontramos com o pastor [...] achou com 
bastante arrogância (ziemlich frech) que o padre João também não teria tido um 
motor no começo, e que assim precisaríamos remar. Mas quando lhe disse agora 
que em cima teriam morrido vários índios, respondeu modesto que é que não tinha 
motor para ir lá. [...] Frutas, as quais plantei com os índios, colheu verdes e trancou 
para que o índio não recebesse nada delas. [...] E mais muitas coisas não 
conciliáveis com o trabalho missionário. Crianças simplesmente tira dos índios sem 
consultar os parentes e as confina na casa dele. [...] Seria fácil para mim tirá-lo 
daqui. Uma palavra e estará sem índios.” (Tolksdorf, 1997: 136). 

Os problemas percebidos no Posto Escondido, ou seja, as crianças órfãs263, os 

seringueiros e garimpeiros misturados com os Rikbaktsa nos Postos e o contágio das 

doenças, o problema da terra e os conflitos interétnicos não receberam tratamento 

adequado. O Pastor esteve muito tempo fora do Posto por dificuldades de adaptação ao 

ambiente hostil e, por causa da esposa doente, não conseguia responder aos anseios dos 

Rikbaktsa. A impressão de que o diário de Tolksdorf deu somente uma versão dos fatos 

tem sua razão de ser, mas Zwestch, que teve acesso aos documentos da Missão Luterana, 

corrobora a perspectiva assumida por Tolksdorf. Pelo que vimos o Posto Escondido teve 

qualidade diferente quando Tolksdorf lá esteve. "Importante foi a presença de Tolksdorf, 

um sertanista alemão que desde há muitos anos se dedicava ao trabalho com indígenas [...] 

é quem assumiu a direção da missão depois da saída do Pastor Richter264." (Zwetsch, 1993: 

175).  

Algumas fontes diferentes trazem outros dados significativos sobre o Posto 

Escondido. A Igreja Luterana possuía um interesse na divulgação de seu trabalho 

missionário. O Pastor Brughard, presidente do Conselho Missionário da Igreja Luterana, 

falou do objetivo da Igreja junto aos Rikbaktsa para a juventude evangélica: "O alvo do 

trabalho é reunir os índios, cuidá-los, ser-lhes uma ajuda, a fim de que sejam incorporados 

na sociedade humana e principalmente como cristãos na comunidade. A isto pertencem a 

escola, o costume ao trabalho agrícola, orientação cristã e higiene" (Apud Zwetsch, 1993: 

180). Aqui também não se conseguiu fugir da visão desenvolvimentista, imperialista e 

etnocêntrica da sociedade ocidental que quer civilizar os outros povos. Na seqüência 

                                                
263 A pacificação tiraria os Rikbaktsa do estado de selvageria através de um trabalho 

de educação que exigiria separar as crianças dos pais como o realizado em Utiariti. A 
missão Luterana também se deparou com o problema das crianças Rikbaktsa sem pais. No 
começo ainda notou que em “quase cada feitoria tem agora uma ou duas crianças dos índios 
órfãs.” (Tolksdorf, 1997: 112). O confinamento das crianças na casa do Pastor não parece 
ser solução nem enviá-las a Utiariti. Outras saídas foram encontradas: no dia 17.4.63 
Geraldo chegou à Gleba com cerca de 4500 kg de borracha e três crianças Rikbaktsa 
adotadas por algumas famílias “porque eram expulsas dos membros da sua tribo” (Tolksdorf, 
1997: 136). Tolksdorf diz que deixou porque as crianças estavam sendo criadas com os 
filhos dos Mundurukú e Apiaká, “embora também já civilizadas”. O Pe. Dornstauder enviou 
missiva à 6a. I.R./SPI - José Batista Ferreira - Cuiabá, 12.7.63, pedindo recursos para o 
trabalho e orientação. "Há presentemente 10 casos de creanças Canoeiras extraviados entre 
seringueiros e moradores da Gleba. Delas, uma deve estar em Cuiabá, outra foi levada à Baía (...) 
Em todos estes assuntos e questões solicito orientação para poder agir mais de acordo com os 
regulamentos do SPI." (Dornstauder, Pasta 15, Fascículo 104). 
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faltaram missionários que se dispusessem a “ensinar as crianças e a pregar o 

evangelho”. Foi preciso reorganizar a Missão Luterana no Posto Escondido e Tolksdorf fez 

criou um Posto próximo que ficou conhecido como “Posto do Fritz”, mas não demorou 

muito para se juntarem novamente. 

Sem muitos dados sobre a prática religiosa dos luteranos, a fé cristã foi pensada 

como um dom para os Rikbaktsa. “Realizamos um batismo de emergência numa pequena 

índia (Wir vollzogen eine Nottaufe an einer kleinen Indianerin), a qual está muito doente. 

Mas tenho a esperança que a criança mesmo assim vá ser curada.” (Tolksdorf, 1997: 120). 

Este e outros trabalhos no Posto Escondido eram semelhantes aos realizados nos outros 

PAIs. Parece que novidade foi a família do Pastor com dificuldade de adaptação, a 

presença intensa do SIL, e o aumento dos seringueiros e garimpeiros no Posto: “Os 

seringueiros-garimpeiros ajudaram hoje a rebocar a casa do Paraíba” (Tolksdorf, 1997: 

120).  

2.3.1 – A contribuição do SIL na pacificação Rikbakta 
Nesse contexto do Posto Escondido convém também explicitar melhor a presença 

do SIL junto aos Rikbaktsa. Foi um estilo de presença diferente entre os Rikbaktsa, tanto 

da MIA como da Missão Luterana: presença marcada pela pesquisa lingüística, sem 

pretenções de um acompanhamento sistemático do grupo como um todo, porém atuando 

em questões vitais quando se apresentavam. Tolksdorf tratou da pesquisa265 da língua 

Rikbakta com o SIL: “Encontrei aqui no Rio também com os lingüistas americanos, os 

Wicliff266, os quais em breve enviarão pessoal aos meus índios e aos kayabí” (Tolksdorf, 

1997: 128). A preferência de Tolksdorf pelos “meus índios” em relação aos Kayabí fica 

patente. Um mês depois, no dia 16.9.62 a lancha do Geraldo trouxe um grupo de lingüistas, 

“o sr. Paulo e o sr. David, bem como duas moças mais idosas”267, para estudar a língua 

Rikbakta, oficialmente reconhecidas como pessoas do SIL junto aos Rikbaktsa. A lancha 

voltou “carregada de 37 pessoas do Pará, homens, mulheres e crianças e diversos cães e 

gado miúdo com todo o trem doméstico. [...] Os americanos estão se instalando. Cedi-lhes 

a minha casa semi-acabada, onde as mulheres podem morar. Comi hoje à americana268.” 

(Tolksdorf, 1997: 130-1).  

                                                                                                                                               
264 Os dados até aqui analisados são anteriores à saída definitiva do Pastor Richter, a cujas circunstâncias não 
tive acesso. Até a transferência da Missão Luterana para a MIA estou com um vácuo de informação. 
265 O Pe. Dornstauder mencionou no diário o fato de dois americanos - Sheila Tremaine confirmou que eram 
do SIL, um deles, Mr. Robert - que vieram estudar a língua Rikbakta, em 29.8.61, passaram pelas malocas do 
Rio do Sangue mas não entraram em contato com “o pacificador”: “Não deram nenhuma satisfação” (PAI BVO, 
20). Seu comentário indica que se sentia o responsável pelos Rikbaktsa, uma espécie de intermediário. 
266 O SIL pertence ao Wycliff Institut, iniciado em 1934 nos EUA com o fim de aprender as línguas com 
métodos científicos. O acordo entre o SIL e o Museu Nacional em 1959 para estabelecer um plano de estudo 
das línguas indígenas no Brasil ao estilo de F. Boas determinou uma nova fase de padronização, 
especialização e de descontinuidades nas tradições de estudos das línguas indígenas. O “Formulário dos 
Vocabulários Padrões para Estudo Comparativo Preliminares nas línguas indígenas brasileiras” estabeleceu o modelo 
típico do Museu Nacional. “A especialização da Lingüística levou a que o etnólogo se transformasse num leigo no 
estudo de línguas indígenas, assim como o lingüista perdia contato com questões sobre cultura” (Barros, 1993: 350). 
E assim o discurso do “missionário oculto” foi “o pacto mútuo entre os membros do SIL e os intelectuais latino-
americanos, ‘fiadores’ de sua identidade cientifica” (Barros, 1993: 372). 
267. Em 1962 as americanas Sheila Tremaine e Valéria foram para o Escondido estudar a língua Rikbaktsa. 
268 Para evitar mal entendidos, Tolksdorf menciona por vezes “Almocei nas americanas” (Tolksdorf, 1997: 132). 
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A Missão Luterana e o SIL caminharam juntos por um tempo. Aconteceram 

desavenças com o Pastor Richter e, depois de 6 meses, o SIL separou-se e foi morar perto 

de uma maloca (casa grande), criando uma espécie de outro Posto, mais ao sul, próximo à 

barra do Arinos, mas na mesma margem esquerda do Juruena. Esses conflitos entre os 

missionários do SIL e os luteranos do Posto Escondido, não demoraram muito. Como os 

Rikbaktsa freqüentavam pouco esse novo Posto, quando o Pastor Richter saiu do Posto 

Escondido, o SIL voltou para lá. Os períodos em que os lingüistas passavam em campo 

foram marcados com trabalho de pesquisa e relações com os Rikbaktsa como informantes. 

“As duas americanas estão assiduamente estudando, e os índios acham isso engraçado” 

(Tolksdorf, 1997: 131). O material obtido no campo era levado a Cuiabá, analisado e 

discutido em forma de conferências. O fato de serem mais “científicos” que as missões 

católicas, nas técnicas de documentação, de alfabetização e publicação de material sobre as 

línguas indígenas, permitiu um indigenismo mais laico no Brasil. Sabendo mostrar uma 

cara mais científica ou mais confessional dependendo do contexto, o SIL sobreviveu às 

críticas surgidas na reunião de Barbados em 1971269.  

Não foi possível confirmar as acusações de espionagem270 dos membros do SIL a 

serviço da CIA, mas é evidente que seu trabalho é uma forma de conquista e de expansão 

da civilização ocidental. A pergunta de David Stoll: “Pescadores de Hombres o fundadores 

de Império?”271 pode ser estendida à MIA e à Missão Luterana. Reagindo a acusações 

desse tipo, o SIL buscou formar lingüistas nacionais para colaborar no estudo das línguas 

indígenas e também na conversão dos pagãos272. Hahn mostrou-se solidário aos seus 

“patrícios” na maneira de responder às críticas ao SIL.  

“Enquanto o SIL pode acarretar algumas mudanças na vida dos Rikbakca, 
com conseqüências benéficas aos interesses imperialistas, estes não são os únicos 
efeitos e nem sequer fazem parte das intenções dos lingüistas. (Não é somente a 
cultura norte-americana, mas os interesses culturais e econômicos do Ocidente que 
eles promovem)” (Hahn, 1981: 78). 

Contudo isso não pode esconder que parte da sustentação do SIL veio da atuação 

acadêmica, da sua colaboração lingüística com o Museu Nacional do Rio de Janeiro, por 

exemplo. E o modelo de objetividade da Lingüística, uma espécie de empirismo científico, 

serviu de modelo também para a Antropologia. Robert Hahn, ao falar da atuação do SIL 

                                                
269 “Vários países (Panamá, Equador, Brasil, Peru, Colômbia, México) não renovaram os contratos do SIL, ainda que 
por um período curto de tempo. A missão já não congregava em torno de si um consenso favorável, como tinha sido 
desde a década de 30. [...] A excelência científica do membro do SIL começa a ser percebida como própria apenas de 
uma minoria dentro da missão e não do conjunto da missão” (Barros, 1993: 375-6). 
270 “A racionalidade que dirige e estrutura a missão de fé (no caso do SIL, um complexo missionário de cerca de 6 mil 
membros, com suporte operacional de aviões, rádios e computadores), no trabalho junto a uma parcela minoritária da 
população latino-americana, os grupos indígenas, não pode ser explicada pela lógica da espionagem, e sim pela lógica 
evangélica fundamentalista do ‘Novo Nascimento’” (Barros, 1993: 378). 
271 In: DESCO/Centro de Estudios y Promoción del Desarrollo. Lima, 1985, 489 p. 
272 O filósofo Aristóteles concebeu a etnia grega superior aos “bárbaros” que não viviam segundo as regras 
civis da “pólis”. Os cristãos absorveram tal concepção e, a partir do século VI, identificaram os bárbaros com 
os pagãos. Na conquista dos pagãos e bárbaros americanos para o cristianismo, vestiram os corpos nus e 
combateram a antropofagia vista como canibalismo próprio de animais selvagens. “Para o sacerdote, o combate 
ao ‘triste e vil gentio’ se faria por duas medidas: repressão implacável aos costumes intoleráveis e concentração dos 
convertidos em aldeamentos organizados pelos religiosos. [...] Somente a guerra, a dispersão e o abandono da 
organização tribal viabilizariam o projeto de catequese. A sujeição oferecia uma outra vantagem: os índios ‘pacificados’ 
seriam o braço forte para o engrandecimento da Coroa e dos empreendimentos coloniais.” (Raminelli, 1996: 73-73). 
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junto aos Rikbaktsa diz que estes lingüistas inicialmente ingleses273 “sempre 

desempenharam um papel de influência subordinada, secundária ao da missão Anchieta” 

(Hahn, 1981: 76). Mas quando estavam no Posto da Missão Luterana, chegaram a ter uma 

atuação intensa. Aparentemente o primeiro objetivo era pesquisar a língua e não interferir 

no processo histórico do grupo indígena. Contudo, conforme o Pe. Iasi, interferiam até 

quando aconselhavam a comer de tudo porque a Bíblia diz que “não é o que entra pela boca 

que mancha o homem”. 

A estrutura construída no Posto Escondido dá uma idéia da interferência no dia-a-

dia dos Rikbaktsa. Construíram uma casa, um campo de pouso para aviões e mantinham 

contatos radiofônicos com sua base em Cuiabá. Dali partiram para outras malocas e, no 

início da década de 70, possuíam uma casa própria na Aldeia da 2ª Cachoeira. Preparavam 

as refeições separadas, ensinavam atividades manuais, chegaram a dar remédios aos 

doentes e muitos presentes a todos, principalmente aos informantes. Organizaram aulas 

sistemáticas para alfabetizar e ensinar os textos bíblicos aos Rikbaktsa. Mas a eficácia em 

termos de adesão à fé foi muito baixa porque sua presença era esporádica e em lugares 

pontuais. Muito diferente da Missão Anchieta que se orientava ao conjunto dos Rikbaktsa 

com uma preocupação maior em civilizá-los e catequizá-los. Hahn diz que os missionários 

lingüistas do SIL não “tentavam impor suas crenças” e que não foi “tão prepotente ou 

influente quanto a Missão Anchieta” (Hahn, 1981: 77). 

Segundo Sheila Tremaine, o SIL é de tradição inglesa e possui o objetivo de 

manifestar a glória de Deus toda vez que o Verbo for pronunciado numa nova língua. A 

MIA também buscou “a maior glória de Deus” pela inserção dos seus agentes nos 

diferentes grupos indígenas e pelo testemunho da ação salvadora de Deus em Jesus Cristo. 

Contudo, subjacente a isso passava também um projeto civilizatório: "A mensagem de 

guerra santa à 'ideologia papista' e às divindades de outras civilizações continuou a ser 

proclamada e a render dividendos, mas em termos relativos passou a render menos do que 

o projeto de 'resgatar os selvagens'" (Fernandes, 1980: 163). Nesse aspecto, tanto a MIA 

como a Missão Luterana e o SIL tinham como objetivo resgatar os Rikbaktsa para a 

civilização e o cristianismo. 

2.3.2 – DO ESCONDIDO PARA A RESERVA RIKBÁKTSA. 
A Conomali e a Missão Luterana tiveram sua história de colaboração e rivalidades 

camufladas com a MIA274. Tolksdorf deixou o serviço por causa dos conflitos com o Pastor 

Richter275, que parece ter saído logo depois, mas Paraibinha continuou no Posto. Em 1964 

“mudei para o Posto outra vez, porque eu abrir um Posto novo um pouco para baixo dos 

                                                
273 O boletim no 18 (1982) da Associação Wycliffe para Tradução da Bíblia anunciou uma nova missão no 
Brasil que traria uma cara mais brasileira para o trabalho de inspiração do SIL: a Associação Lingüística 
Evangélica Missionária (ALEM) passou a manter um curso de lingüística em Brasília que abriu a 
possibilidade para diferentes trabalhos com grupos indígenas. 
274 Depois de ter apresentado o específico da atuação da Missão Luterana e do SIL no Posto Escondido volto 
a falar do trabalho da MIA na pacificação, não esquecendo que aquelas duas instituições missionárias faziam 
parte do processo a “pacificação” dos Rikbaktsa.  
275 Observo que a página 143 e 144 são transcrições e não traduções do texto original: “1963. Começou a 
confusão (Durcheinander). Desentendi-me (Entzweite mich) com o pastor Richter e fui ao rio Tatuí. Disse ao pe. João 
que buscasse os índios, antes de que se estragassem totalmente” (Tolksdorf, 1997: 143). 
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saltos, travessão, do Juruena.” (Tolksdorf, 1997: 143276). Em 1965 Tolksdorf estava 

otimista com o novo Posto, depois da visita do Pastor Burghardt que fundara a Igreja 

Luterana em Porto dos Gaúchos em 1957: “Sempre aparecem mais indios no Posto. sempre 

entre 40-50 indios no Posto.Aumentando as rocas, plantei mais Frutas e a derrubada foi 

feito para a futura pista” (Tolksdorf, 1997: 143). Tolksdorf saiu para tratar da saúde em 

Gramado, RS, e ficou em seu lugar Hermann ou Germano Falk, do Paraná. Em agosto de 

1966 o Pastor Burghardt visitou novamente o Posto e mencionou a dependência do Posto 

em relação à Conomali e a necessidade de mais investimentos: "As dificuldades impostas 

pela região e as distâncias implicavam em ter uma boa infraestrutura" e se pergunta se a 

IECLB “deveria dispender tanto dinheiro para auxiliar apenas 40 indígenas no Mato 

Grosso. Não seria melhor passar adiante este trabalho?" (Zwetsch, 1993: 184). Sondou-se a 

possibilidade de "transferir o Posto para a Gleba Arinos, isto é, para a cidade, onde a 

infraestrutura existente poderia facilitar as coisas" (Zwetsch, 1993: 184). Por causa de uma 

série de fatores, mas principalmente porque os luteranos não tinham pessoal para continuar 

mantendo o trabalho junto aos Rikbaktsa, planejaram entregá-lo. Em 30.8.1966, o Pastor 

Burghardt, escreveu ao Pe. Dornstauder mencionando um problema a ser considerado 

diante de Deus, já mencionado pelo próprio Pe. Dornstauder, logo que o Pastor Richter 

criou o Posto Escondido: "Ainda que trabalhemos numa mesma base de uma fé comum em 

Cristo, não podemos negar que a tribo fica dividida por nossa confissão religiosa diversa" 

(Dornstauder, Pasta 18, Fascículo 125). 

Tolksdorf voltou outras vezes ao Escondido: “Voltei para o posto,mas nao fiquei 

bon,com este servico duro.resolvi com a ajuda da igreja ir para Alemanha,Hospital Tropical 

Tübingen [...] voltei em abrilI967 para o posto.encontrei uma confusao. germano um 

bebado” (Tolksdorf, 1997: 143). Em setembro de 1967 o encarregado do Posto Escondido, 

Germano Falk277, questionou “a ‘saída honrosa’ que poderia ser a entrega do trabalho aos 

jesuítas" (Zwetsch, 1993: 185). Germano saiu do Posto Escondido em 1968 porque não se 

entendeu com o Pastor Sílvio Krahl278. Depois de discussões, com alguns querendo que o 

trabalho permanecesse de preferência com outra missão protestante ou com a Funai, na 

reunião do dia 18.3.69, o Pastor Gottchald, presidente da IECLB, afirmou que: 

"como cristão, considera impossível e irresponsável enfiar uma pessoa àquele 
Posto, acrescentando ainda que os membros do Conselho Diretor assim decidiram 
por falta de pessoa apropriada e de condições mínimas para vida e trabalho. 
Esclareceu-se também que a entrega da missão aos jesuítas era uma modalidade 
entre outras" (Zwetsch, 1993: 186). 

                                                
276 “como eo nao pode mais trabalhar no duro, foi para o servico de propaganda com ordem da missao. Ganheimos um 
Radio Transmissor-Receptor pelo Brot für die Welt” (Tolksdorf, 1997:143). Brot für die Welt (Pão para o Mundo) 
é o nome de uma organização dos evangélicos na Alemanha, paralela à “Misereor” dos católicos. 
277 Na noite de 8.11.68 Falk “embriagou-se mais uma vez (goss H.Falk sich wieder den Kanal voll) e falou muita 
bobagem (allerhand dummes Zeug).” (Tolksdorf, 1997: 140). Sheila Tremaine informou-me que a esposa de 
Germano, Érica, da Igreja Batista, morreu e foi enterrada no Posto Escondido em 1967. 

278“elle diz,tinha carta branca.o dinheiro da alemenha chegou,mas nao foi aplicado como foi 
combinado.reclamei,mas nao adiantou.Krahl voltou para R.G.chegou Arnildo e Edgar para o posto” (Tolksdorf, 1997: 
144). 
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Tolksdorf279, luterano e “amigo” da Funai, foi o pivô dos impasses na 

disputa pelo Posto Escondido entre a MIA, a Funai280, a Missão Luterana e o SIL. Em carta 

do Pe. Edgar foram dadas as informações pedidas pelo Reverendo Pastor Schneider sobre 

os principais acontecimentos do Posto Escondido. A vinda do Dr. Keller reiterou a entrega 

do Posto281 em outubro de 1969. Porém o delegado da Funai, Hélio Bucker, “interferiu, 

contrariando todas as combinações orais feitas comigo anteriormente, exigindo que o Pôsto 

fôsse entregue à Funai [...] o Sr. Hélio Jorge Bucker enviou o Sr. Tolksdorf, como 

responsável pelo pôsto Escondido” (Schmidt, pasta 7, fascículo 67). Não ficou claro nesse 

“jogo de empurra” se a Funai chegou a assumir o Posto Escondido. “1.11.[69] Cheguei 

hoje ao posto, depois de 5 dias de viagem no barco aberto a partir da Gleba.” (Tolksdorf, 

1997: 141). Arnildo Wiedmann, missionário luterano, permaneceu no Escondido como 

responsável nesse período de transição. Como a MIA tinha planos de transferir os 

Rikbaktsa para a Reserva, chegou de Cuiabá ao Escondido o ex-funcionário da Conomali e 

ex-seringueiro, Antônio Sousa Campina (Parazinho)282 que: 

“1 – convidou os índios repetidas vezes a ficarem no pôsto, prometendo mil 
e uma cousas maravilhosas. 2 – Desaconselhou positivamente a ída à reserva. 3 – 
Deu outros passos tão vis neste sentido, que me escuso apresentá-los. Isto me 
informou Arnildo e os índios confirmaram” (Schmidt, pasta 7, fascículo 67).  

Depois de Parazinho, Tolksdorf foi enviado pelo Delegado da Funai de Cuiabá ao 

“Posto do Fritz” para administrá-lo. Isso evitou temporariamente a passagem da Missão 

                                                
279 Em fevereiro de 1969 Tolksdorf levou dois jovens à Missão. “Eu tinha ainda alimentos da Diaconia para o 
posto, como leite em pó, flocos de aveia e farinha, os quais agora chegaram a servir bem. [...] Mas o sr. Bezerra, o 
último que trouxe notícias do posto, disse-me que novos índios do mato chegaram ao posto, mas também que aí reina a 
gripe e que ele mesmo deixou remédio aí. Se a nossa Igreja sabota o trabalho missionário propositadamente ou 
simplesmente ignora todo o trabalho [...] Como, conforme convênio, estou encarregado do trabalho externo e tenho 
cumprido os meus deveres até agora” (Tolksdorf, 1997: 141). Em um relatório para a Funai de 18.9.1969, 
Tolksdorf disse que os recursos usados procediam da Igreja Luterana: uma Kombi da Volkswagen e outros 
auxílios da “Aliança para o Progresso”, EUA. Entre 1968 e 1969, Tolksdorf trabalhou com o sertanista João 
Américo Peret na “Frente de Atração dos Beiço de Pau” (Tolksdorf, 1997: 140).  
280 O “1º Encontro sobre a presença da Igreja nas populações indígenas” ocorrido em 21.2.68, SP, promovido pelo 
SNAM, discutiu a colaboração com a recém fundada Funai. O Pe. Iasi, da MIA, foi solicitado a ser o assessor 
do presidente da Funai no primeiro semestre de 1970. No “1º Simpósio Indigenista entre Funai e Missões 
Religiosas”, de 28.7 a 2.8.69, o presidente civil da Funai, José Queirós Campos, sugeriu que as missões 
religiosas passassem a ter os mesmos direitos e deveres da Funai como “agentes do órgão oficial”. Quando 
assumiu a presidência da Funai, o general Oscar Jerônimo Bandeira de Mello, o Pe. Iasi pediu demissão 
dizendo que não concordava com as novas linhas de atuação da Funai “militarizada” que buscava eliminar os 
“quistos étnicos” do Brasil (entrevista do general, In: O Estado de S. Paulo, 28.3.71). Houve outras pressões 
para a MIA fazer convênio com a Funai, um instrumento legal de controle da ação missionária. Contudo, uma 
visão cada vez mais crítica dos missionários tornou cada vez mais difícil o relacionamento com a Funai: “Fui 
convidado para ser funcionário da Funai em inícios dos anos oitenta. Agradeci, dizendo que preferia a liberdade crítica 
do Cimi” (Pe. Balduino, carta de 11-07-98). O fato da equipe do CIMI deixar de morar nas aldeias Rikbaktsa e 
a mediação da Funai na aposentadoria dos velhos entre outros fatos, permitiram que a Funai “conquistasse” 
os Rikbaktsa e se criasse um Posto da Funai para eles recentemente. 
281 O relato de Tolksdorf indica as articulações: “corre novamente a noticia de entregar o posto para os padres.Foi 
para o R.G.fallei com P.Hasenack, se foi entregar, so para a FUNAI ou outra missao evangelica.Voltei para o 
posto.recebi um Radio pela FUNAI para fazer o inventario do posto.fez este servico e mandei um para a FUNAI,outro 
para P.Hasenack [...] Fim do Dezembro recebi uma carta do Sekretario da nossa igreija,P.Schneider,para eo esclarece a 
minha situacao [...] Abril chegou um emissario do P.Edegar com carta que diz,paraeo me retirar com a primeira 
conducao do Posto. A nossa igreija tinha entregado o Posto para os Padres ja em outubro I969. e nao me 
avisarem.como eu ja tinha plano para subir,saiu em maio do Posto [...] Foi para Cuiaba e fique sabendo a mudanca na 
direcao da FUNAI.Fui para R.G.e encontrou todo numa confusao devido o Weltkirchentag foi suspenso. [...] Nao gostou 
a falsidade da nossa igreija,alias nao a igreija mas uns dirigentes della” (Tolksdorf, 1997: 144). 
282 Parazinho foi enviado pelo Administrador do Regional da Funai ao Posto Escondido para ver se não havia 
coação para os Rikbaktsa mudarem-se para a Reserva Rikbáktsa. Subjacente à essa questão estava a 
possibilidade de se criar um Posto da Funai para os Rikbaktsa. Parazinho foi despedido da Conomali sob 
várias acusações que o Pe. Iasi fez chegar à Funai quando Parazinho entrou para os seus quadros e foi 
trabalhar com os Panará (cf. “O Estado de S. Paulo”, 22.1.74 e “O Globo”, 25.1.74: 5) 
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Luterana para a MIA. A Funai finalmente entregou o Posto Escondido para a MIA 

em janeiro de 1970 com 23 Rikbaktsa. Em fins de fevereiro de 1970 o Presidente da Funai 

declarou a Missão Anchieta responsável pelos Rikbaktsa, inclusive o Posto Escondido e o 

Pe. Edgar foi nomeado delegado283. Depois de algumas visitas do Pe. Schmidt e do Pe. 

Dornstauder ao Posto Escondido, constatou-se que muitos Rikbaktsa queriam subir, pois 

estavam mal atendidos e distantes dos outros parentes. Os laços familiares com outros 

Rikbaktsa que estavam mais para cima no Juruena facilitaria a transferência. Observou-se 

que o último grupo Rikbakta contatado em 1968 na região do Escondido sobreviveu com 

mais facilidade ao vir morar no Posto. Conforme o relatório, a primeira visita do “Delegado 

dos Erikbatsa ao Posto Escondido” de 5 a 20.5.70 tinha como finalidade:  

“tomar contato, ganhar a confiança, explicar a finalidade da reserva com suas 
vantagens, conhecer o campo de trabalho, e colher os dados para um plano de 
trabalho a longo prazo, a fim de atingir também os diversos grupos ainda sediados 
pelos matos, que em boa parte já estiveram em postos, mas não querem neles morar, 
por medo de doenças." (Schmidt, pasta 7, fascículo 64: 1).  

As mortes levaram alguns a fugirem para o mato deixando as crianças órfãs nos 

Postos, algumas vezes já infectados pelas doenças, disseminando-as nas malocas.. "A casa 

da administração, a casa das lingüistas, e do administrador são barreadas, com grandes 

janelas de tela. As dos índios são de palha de alto a baixo, escuras, sem portas e janelas." 

(Schmidt, pasta 7, fascículo 64: 1). Estavam oito famílias no Posto, somando 36 pessoas. 

"Pude averiguar que dividem os canoeiro do mato em três grupos. A NW do 
Bararati, há um grupo com o qual nem falam, nem guerreiam. Na margem esquerda 
do Aripuanan está um grupo, que por vezes os hostiliza, apesar de laços de 
parentesco. E ainda há outros, que consideram pertencentes a eles, uns 50 no 
Bararati, afluente da margem direita do Aripuanan, uns 40 no Cristóvão, a uns 10 
dias de jornada a SW do Escondido, e mais adiante, no Água Branca com mais três 
dias de marcha, outro grupo menor no Pedras, que desagua na margem esquerda do 
Juruena, na cachoeira do Desastre. Deste último grupo foram vistos vestígios, 
diversas vezes pelos índios do Japuíra" (Schmidt, pasta 7, fascículo 61: 2).  

O motivo determinante para a MIA transferir os Rikbaktsa foi a distância do BVO, 

que gerava muitos gastos tidos como desnecessários, pois supunham que a Reserva possuía 

“terra suficiente”. Mas há anos vinha se procurando centralizar os trabalhos com os 

Rikbaktsa. A questão da Prelazia de Diamantino terminar no rio Juruena e o Escondido 

pertencer à Diocese de Porto Velho parece ser irrelevante como um motivo que 

contribuísse para levar os Rikbaktsa para a Reserva. Após uma visita em 1970 em vista de 

convencer os Rikbaktsa, 12 já queriam subir “livremente” para a Reserva. Essa 

transmigração do Escondido e do Japuíra para a Reserva Rikbáktsa era tida como um mal 

menor na perspectiva de assistência missionária aos Rikbaktsa motivados especialmente 

pelas distâncias, pois o Posto Escondido ficava a cerca de 400 km do BVO. Assim, além de 

ficar dispendioso atender esse grupo de Rikbaktsa com poucos recursos, a transferência 

respondia a uma proposta de trabalho centralizadora conduzida pelo Pe. Edgar. 

                                                
283 Depois de um pedido de documento do Pe. Iasi ao Presidente da Funai, em 9.8.68, para o Pe. Edgar 
“defender oficialmente as terras, os bens e a pessoa dos índios Rikbaktsa”, ele foi nomeado “delegado” do órgão 
indigenista oficial para os Rikbaktsa para cumprir as funções de intermediário entre os Rikbaktsa e a 
sociedade brasileira ou o Governo, assumindo “a responsabilidade de proteger os direitos dos Rikbakca como 
ocupantes da Reserva, e como trabalhadores fora da Reserva” (Hahn, 1976: 41). Assim a Funai interferiu 
diretamente entre os Rikbaktsa através do Pe. Edgar que procurou recolher os Rikbaktsa na Reserva. 
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Em 15.8.71, quando os Rikbaktsa do Escondido escutaram o motor, vieram 

de canoa para encontrar o Pe. Edgar, um gesto de boas vindas. Nessa ocasião estavam no 

Japuíra 34 Rikbaktsa e o Escondido estaca com 22 Rikbaktsa, com um "aspecto triste de 

abandono e descuido"(Schmidt, pasta 7, fascículo 68: 4). Do Escondido foram até a maloca 

de Machpy ou Eribudo: “Após a visita ele foi levar a notícia para outra aldeia, a uns 3 dias 

de viagem. Toda a aldeia resolveu mudar-se para a roça dele, a espera dos mensageiros a 

fim de acompanhá-los para o Japuíra. [...] Apenas faltou Eribudo, com mulher e duas 

crianças, mais Tótsima" (Schmidt, pasta 7, fascículo 68: 4).  

Buscou-se ainda atrair os que estavam nas cabeceiras do Córrego do Cristóvão e de 

outros afluentes do Aripuanã. Em 1971, 34 Rikbaktsa arredios vieram à festa promovida 

com o intuito de incentivá-los a se mudarem para a Reserva284. E a “pacificação” continua: 

“Primeiro devemos tornar amigos. Depois devem ter confiança em nós. Só então 

poderemos pensar em mentalisar acerca da transferência para a reserva. Haverá um modo 

que talvez apresse este processo. Que o capitão Tapema [...] os convença” (Schmidt, pasta 

7, fascículo 69). 

Em 21 de agosto de 1972 o Pe. Edgar morreu num acidente em que estavam também 

o Pe. Dornstauder e o Pe. Thomaz. O Pe. Balduino continuou o trabalho de transferência 

dos Rikbaktsa para a Reserva. Na primeira expedição (de 1 a 10.2.73) foram levadas as 

vacas leiteiras. Na segunda expedição (23.4 a 6.5.73) “senti a dificuldade crucial da 

transferência. É que as lingüistas do SIL insistiam em continuar a estudar a língua dos 

Rikbaktsa ali mesmo. E elas afirmavam que os índios não queriam subir de jeito nenhum” 

(Loebens, Pasta 1, fascículo 3: 3). Na terceira expedição (21.8 a 7.9.73) foram para o 

córrego do Dico e encontraram 10 Rikbaktsa. “Deokta foi ver a mãe. Depois de 6 dias 

voltou trazendo um enviado especial que iria ver como era a reserva” (Loebens, Pasta 1, 

fascículo 3: 4). Na quarta expedição, o Pe. Balduino deixou o diálogo e a decisão por conta 

dos chefes Rikbaktsa. 

“Se os capitães não conseguirem nada, não adianta também insistir. [...] À noite 
o capitão Tapema me veio informar que o velho Oné com família iria subir. Pois 
estava muito chateado com os garimpeiros285 que lhe haviam roubado o milho, a 
banana e o cará. [...] Cinco dias depois voltou Intzimy dizendo que todos os índios 
novos estavam vindo para subir, com exceção de uma família.” (Loebens, Pasta 1, 
fascículo 3: 4-5).  

Passada a fase dos conflitos com os seringueiros, a reorganização dos Rikbaktsa foi 

sendo conseguida aos poucos. Os últimos Rikbaktsa da região do Posto Escondido foram 

transferidos para a Aldeia Nova e para o BVO somente em 1973. Encontraram uma nova 

mentalidade na condução dos trabalhos missionários, mas sua presença revitalizou a vida 

                                                
284 Muitos morreram nas cabeceiras do córrego Morerô, afluente do Aripuanã, e trouxeram ao Escondido um 
tipo de malária “extremamente resistente" quando vieram para a festa. "Em princípios de janeiro ia chegando ao fim 
a festa de 'Bôas Vindas' que os moradores antigos do Escondido tinham organizado em regozijo pela chegada de mais 
um grupo, até então arredio.” (Schmidt, pasta 7, fascículo 70). Quando acabou o milho, a maioria voltou para a 
mata e só com o tempo foram sendo transferidos à Reserva Dukta, Moreno, Folha, Sykmy, etc. 
285 Em 1973, o Posto foi invadido por garimpeiros procurando mulheres e comida. “A reação Rikbakca foi 
queimar suas casas, cortar as fruteiras e fugir para o matagal” (Hahn, 1976: 37). Sem ter como manter este posto 
devido à distância e à falta de gente, a MIA, inicialmente, transferiu os Rikbaktsa do Escondido para o Posto 
do Japuíra, na margem direita do Juruena, entre a foz do Rio do Sangue e do Arinos.  
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tradicional Rikbakta na Reserva. Houve uma integração, mais ou menos tensa, dos 

diversos grupos Rikbaktsa das micro-regiões, o que chamei de aglutinação. 

Rinaldo Arruda (1992: 176) disse que a transferência dos Rikbaktsa do Escondido 

para o BVO foi “a contragosto”. Percebo os jogos políticos envolvidos para alcançar fins 

subjacentes em todos os grupos envolvidos que não podem ser expressos facilmente. Muito 

mais complexo ainda seria trabalhar os gostos de um ou de outro ou de um grupo todo que 

é transferido de um lugar para outro. Não havia condições de forçar a mudança de local, 

contudo, com tempo e paciência, os jesuítas convenceram os Rikbaktsa a subirem. 

Contudo, certamente a MIA induziu a mudança286 ao dizer que não estava em condições de 

prestar-lhes o auxílio necessário no Escondido e com outras atitudes.  

Segundo a lingüista Sheila Tremaine, Robert Hahn e o Pe. Balduino, os Rikbaktsa 

resolveram sair do Posto Escondido e “quiseram” transferir-se para a Reserva sob as mais 

variadas motivações e influências. Primeiro subiram 19 Rikbaktsa e na expedição seguinte 

(12-21.11.73), foram mais 18 pessoas para a Reserva. Homem Gordo, Padrasto e 

Miguelzinho subiram para a Aldeia da Segunda Cachoeira. Os últimos a serem transferidos 

de 29.12.73 a 7.1.74 (famílias de Folha, Moreno, Sykmy e Dukta) somaram 61 Rikbaktsa. 

Estes mantinham relações com a Missão Luterana, apesar de não morarem no Posto.  

Além dos seringueiros, a partir de 1960, os garimpeiros pressionavam os Rikbaktsa 

do Escondido. Zwetsch, (1993: 154) mencionou a mineradora Silex, Tolksdorf falou do 

“garimpo do Araújo”, Tremaine falou dos garimpeiros que invadiram o Posto, etc. E a 

partir de 1973, intensificou-se a ocupação das frentes de expansão de cunho agropecuário 

na região além de madeireiros e outros colonizadores que foram ocupando a região. Essa 

transferência significou uma derrota da resistência Rikbaktsa e facilitou a continuidade na 

invasão de grande parte do Escondido por garimpeiros, madeireiros, especialmente pela 

Cotriguaçu. Os municípios de Aripuanã, Juruena287 e Cotriguaçu foram se formando, em 

parte, dentro dessas terras tradicionalmente ocupadas pelos Rikbaktsa. Parecia inviável 

reivindicar toda a terra para ser demarcada, assim os Rikbaktsa, depois de se reforçarem 

como etnia, vinham pedindo na justiça uma pequena parcela288 da região do Escondido, 

desde 1984, época em que não estava ainda tomada pela Cotriguaçu289. O prefeito de 

Cotriguaçu pintou de preto a parte dos mapas do Estado do Mato Grosso no calendário do 

município em que estava escrito “Área Indígena do Escondido”. Com a demora nos 

trâmites legais, a região do Escondido sofreu grandes invasões e retiraram a madeira nobre. 

O processo de demarcação do Escondido290 continuou a passos de lesma. Os Rikbaktsa 

                                                
286 “Todos somos do mundo de cá (colonialistas), padre, antropólogo, Funai, Missão, OPAN, madeireiro... O índio 
Rikbaktsa percebe as diferenças depois de muito tempo de contato” (Pe. Balduino, carta de outubro de 1998). 
287 Juína desmembrou Juruena em 4.7.88 e Juruena desmembrou Cotriguaçu pela Lei no 5.912 de 10.12.91.  
288 A Área Indígena Escondido foi identificada com 275.100 ha. em 1984 pelo mesmo Grupo de Trabalho que 
identificou o Japuíra, com a expectativa de um grupo de Rikbaktsa arredio na região do córrego Morirú. 
289 Cf. “Relatório Geral da Diretoria de Assuntos Fundiários do Departamento de Identificação e Delimitação da Funai”. 
290 Nelson A. Jobim, baixou a Portaria no 668 em 1.11.96, cujo artigo 1º reza: “Fica declarada de posse 
permanente dos índios a Terra Indígena ESCONDIDO, com superfície aproximada de 169.139 ha”. A portaria de 
Criação da TI do Escondido, segundo a carta cartográfica de 12.11.92 corresponde à pequena porcentagem da 
terra tradicionalmente ocupada pelos Rikbaktsa. Atendendo a um pedido de informações, o Diretor de 
Assuntos Fundiários da Funai, em 14.12.98, declarou-me que a Área Indígena Escondido foi identificada em 
1992, nos termos do & 1º do art. 231 da Constituição Federal e inciso I do art. 17 da Lei no 6.001, de 19 de 
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resolveram tomar posse do local na seca de 1998, criando uma aldeia sob a direção 

de Dukta e construindo ali uma casa de ritual, a moradia do bom espírito (Unuwytsa).  

 
2.4 - POSTO DE ATRAÇÃO JAPUÍRA 

O “Posto de Atração291 Japuíra” foi criado informalmente, antes ainda do 

fechamento do PAI S. Rosa, em 9.9.1962, com a transferência do grupo da Cachoeira do 

Desastre ou Cachoeirão liderado por Intsimy, logo abaixo do córrego Tucanã (Abaratsik = 

Córrego do Babaçu), por causa dos choques com seringueiros: "Cedo chegamos ao porto da 

Cachoeira de Íxo, frente à praia do Pacu. Os Rikbáktsa escolhem esse lugar para se 

estabelecerem. Lugar ótimo para todas as necessidades sertanejas, apenas infestado de 

piuns. Era frequentado por eles de longa data." (Dornstauder, 1975: 190). O objetivo deste 

Posto era atrair os Rikbaktsa marcados no mapa 19 e anexo como “área residencial 3”, p. 

137A e 137B. O Posto passou a chamar-se Japuíra em razão do nome dos pássaros que 

faziam seus ninhos na ilha em frente, o lugar "onde dorme a japuíra”. Trata-se do local de 

uma antiga maloca Rikbakta na margem direita do Juruena, entre a barra do córrego 

Cajueiro (Pitsitsik) e a barra do córrego Grande (Pitsihokbota) (cf. mapa 8, p. 136A). Não 

pude saber se o Pe. Dornstauder não escreveu o diário - Paraibinha, o encarregado que veio 

do Escondido para trabalhar no Japuíra, não sabia escrever – ou tenha se perdido. 

No dia 8.5.63 chegou ao barracão do Geraldo o Pe. Dornstauder com 4 Rikbaktsa e 

2 Kayabí para pegar algum mantimento e Tolksdorf292 o acompanhou. Passaram “Primeiro 

ainda ao posto Japuíra, no Juruena, um bom trecho a montante do Travessão do Desastre. 

Mais ou menos pelas 6 horas chegamos aí. Encontrei aí Matereocutipá com a sua jovem 

mulher.” (Tolksdorf, 1997: 136). Esta menção, em 1963, indica que o Juruena se tornou o 

lugar mais intenso de passagem e vivência dos Rikbaktsa. O Japuíra, com cerca de 30 

Rikbaktsa, passou a ser uma espécie de intermediário entre o Escondido e o BVO, cujo 

objetivo era atrair, acolher e introduzir os Rikbaktsa na vida cristã e civilizada. O Pe. Iasi 

escreveu do BVO ao superior Pe. Froehlich, urgindo uma “assistência mais eficiente” aos 

Rikbaktsa e acrescentou: “Quanto aos Canoeiros do Japuíra já estão a caminho do BV. 

Somente 6 se encontram lá embaixo, no momento” (Iasi, carta de 2.11.64: Arquivo 

pessoal). Depois uma situação difícil de gripe, sarampo e outras doenças mostra a rotina do 

Pe. Dornstauder entre os Rikbaktsa também no Japuíra293. O Pe. Edgar como superior de 

                                                                                                                                               
dezembro de 1973 como sendo tradicionalmente ocupada pelo grupo indígena Rikbakta. O Ato 
legal foi a Portaria Declaratória 668 de 1.11.96, publicada no DOU de 4.11.96, Seção 1, p. 22.599. 
Através do Decreto de 8.9.98, publicado no DOU de 9.9.98, Seção 1, p. 12, a TI foi homologada 
pelo Sr. Presidente da República nos termos do art. 19, & 1º no 6.001/73 e no art. 5º do Decreto no 
1.775/96. 
291 Apesar do trabalho do Pe. Dornstauder ser mais marcado pela conquista com brindes, indo ao 
encontro e não atraindo, devido à premência do tempo, a perspectiva de atração foi marcada por 
este Posto por causa dos Rikbaktsa “arredios” da margem esquerda do Juruena especificamente do 
Aripuanã que resistiam à pacificação e evitavam contatos. 
292 “Resolvi ir com ele, já que quer ir aos kayabí, o que também era o meu plano.” (Tolksdorf, 1997: 136). 

293 No dia 10.2.65 agravou-se a situação: "Que cousa mais triste. Kokota em agonia. Batizei-
o sub conditione. Faleceu pelas 5 horas da tarde. Enterraram na mesma noite. A viuva Txouma está 
com uma linda criança de três meses. Ela está bem decaída. Intzima, irmão de Tsegta, Babamuitza e 
Marta, meio gripados, a mulher e criança fortemente gripada, com olhos inflamados, nariz entupido 
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Utiariti, visitou periodicamente o BVO e o Japuíra. Anotou num relatório da sua 

visita ao Japuíra (10.2.65) os vários problemas de saúde em que se encontravam os 

Rikbaktsa:  

“Na terceira choça, já meio em ruínas, estava Intzima, irmão de Tsegta, 
Marata e Babamuitsa. Estava meio gripado, a mulher totalmente e com acesso de 
maleita. Nariz entupido, de ouvido surdo, olhos inflamadíssimos, o rosto era um só 
cascão de sujeira, com sinais e rumo dos dedos que passava pelos olhos e nariz [...] 
Ficamos assistindo aos doentes por um dia294, consertando casa, fechando as 
paredes com palha [...] Japuíra tem abundância de tudo” (Schmidt, pasta 5, 
fascículo 47). 

No dia 21.5.67 o Posto de Atração Japuíra que abrigava uns 40 Rikbaktsa 
deixou de ser atendido pelo Pe. Dornstauder, que estava no Tatuí, e passou a ser 
atendido pelo Pe. Edgar, do BVO. Esse foi mais um passo que reforçou o processo 
de centralização dos Rikbaktsa no BVO. Depois do Pe. Dornstauder deixar de se 
responsabilizar pelo Japuíra, o Pe. Edgar fez um elogio na sua primeira visita: 

“Quando chegamos ao pôsto, domingo da Santíssima Trindade, de tarde, 
ficamos agradavelmente surpreendidos, vendo a área limpa, as casinhas novas, uma 
centena de galinhas e pintos ciscando no pátio, e os Canoeiros quase todos reunidos, 
de roupa limpa e inteira, a receber-nos silenciosos, mas sorridentes. E o quadro mais 
lindo era ver uma dezena de mães, tôdas elas carregando um bebê na zamata.” 
(Schmidt, Arquivo Meridional, 26.6.67: 4 & pasta 6, fascículo 54: 4). 

O “Posto de Atração Japuíra”, segundo o Pe. Edgar, “Destina-se a acolher os 

Canoeiros ainda crus, e aos que se sentem mais a vontade, levando uma vida tribal, com 

seu sistema de trabalho e alimentação próprios.” (Schmidt, Arquivo Meridional, 26.6.67: 

3). A metáfora da “comida crua” é interessante também para compreender o processo de 

pacificação. Os Rikbaktsa ainda “crus” são retirados da floresta nativa, e por um processo 

que demarcava várias etapas, aqui claramente marcado pela primeira etapa, a “atração”, 

estavam sendo preparados, para que se tornassem absorvíveis pela sociedade brasileira. 

Uma condição básica era que fossem preparados com os condimentos da civilização 

ocidental. 

Um relatório para a Funai demonstra claramente como o Pe. Edgar estava imbuído 

da mentalidade de pequeno agricultor de origem alemã e em comunhão com a Funai, ao 

querer confinar os Rikbaktsa numa Reserva para torná-los pequenos agricultores 

sedentários que não precisassem mais que alguns hectares por família: “Assim que, 

enquanto houver índio Erigpáctsa nos matos, para ser atraído, o pôsto Japuíra tem sua 

finalidade. Depois disto poderá ser abandonado, quando o último Erigpáctsa estiver dentro 

da reserva.” (Schmidt, pasta 6, fascículo 59: 4). Um regulamento baixado no Posto 

                                                                                                                                               
e surda. Outra viúva nova, Maum, perdera a criança e o marido na aldeia, ela com gripe forte, dor dólhos. 
Matzin (Geraldino) bom, mas sua mulher com a de Instzima, em estado desesperador e o filhinho também. 
Tôcta, com maleita, e sua mulher surda, suja, olhos inflamados. Com ela uma sobrinha de uns 5 anos, com 
febre elevada." (cf. Dornstauder, Pasta 16, fascículo 116). 

294 Duas semanas depois, as doenças persistiam. O Pe. Edgar tratou de Tchoma: “Febre elevada, 160 
pulsações. Apesar de estar aleitando, dei Liso-Cilina, pois é melhor perder o leite que a mãe. Deu Anador, 
gotas, fortificante, colírio, xarope, etc. [...] Pelo meio dia melhorou. Está muito fraca. Parece que desanimou 
de viver. De tarde febre parece descer, não quer mais nem alimento nem medicamento. Parece que a gripe 
está vencida, mas o catarro não quer soltar. Alimento o nênê com uma pipeta, como mamadeira, aprendeu 
depressa e suga com avidês, pois parece que a mãe já está sem leite suficiente. [...] Batizo Tchoma com o 
nome Ana.[...] E havendo perigo de ela mesma matar a filhinha, para vir com ela a sepultura, batizo a filhinha 
a modo de socorro” (Schmidt, pasta 5, fascículo 47). 
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Japuíra295 (15.10.69) pelo Pe. Edgar, agora membro da MIA e “delegado” da Funai, 

demonstra que os mecanismos de controle aumentaram nesse período segundo o argumento 

de que: 

“somos uma entidade de assistência ao indígena, ao qual visamos promover, e 
aos poucos integrar na sociedade brasileira. E para conseguir tão elevado fim, 
solicitamos a colaboração de todos na fiel execução dos itens que seguem:  

[...] Não entrem nas casas dos índios. 
[...] Não troquem enfeites nem artefatos indígenas." (Schmidt, pasta 7, 

fascículo 61). 
Os encaminhamentos acima parecem contraditórios à integração na sociedade 

brasileira. Para compreendê-los é necessário pensar que havia um modo próprio da MIA 

integrar, um esquema que pode ser definido como “paternalista e assistencialista” do qual 

participava também os encarregados colocados pela MIA como o Paraibinha296. 

Pressionado pelo título de delegado da Funai para os Rikbaktsa, o Pe. Edgar quis 

mostrar serviço: "Estamos empenhados em criar condições de subsistência na reserva, para 

aos poucos levar todos os índios Canoeiro para a mesma, e desocupar o restante da região 

para os planejamentos da SUDAM297." (Schmidt, pasta 7, fascículo 61). O Pe. Edgar foi 

explícito ao dizer que o "artigo segundo do decreto da criação da reserva [1968], exige que 

todos os membros da tribo sejam recolhidos na mesma" (Schmidt, pasta 7, fascículo 64: 2). 

Alguns moradores do Japuíra (Mamitá, Tokta, Mazapá, Baziu Musakadi e outros) 

mudaram-se para a Reserva em 1971: “vi todos os japuirenses acampados onde fica hoje a 

Aldeia Velha” (carta de Balduino, 11.5.99). O relatório do “Setor de aproximação e 

transferência para a reserva” confirma, no primeiro semestre de 1972, o interesse do Pe. 

Edgar de que os Rikbaktsa subissem para a Reserva. Em 1972 criaram a Aldeia Nova e em 

1973 nesta aldeia se fixaram muitos dos que vieram do Escondido e do Japuíra298. O Pe. 

Edgar pensava nas dimensões de um pequeno agricultor do sul do Brasil e chegou a afirmar 

que a Reserva Rikbáktsa era suficiente: “Imagina se dermos um lote de 30 hectares para 

                                                
295 Já em 1957 foram encontradas picadas dos agrimensores nessa região do Posto Japuíra. O General 

Bandeira de Mello, presidente da Funai, facilitou a ocupação da região do Japuíra, mandando, em final de 
1971, liberar a terra Rikbakta para a produção agropecuária de alguns fazendeiros. O Pe. Edgar recebeu para 
isso de Luiz Tavares, dono da Agro-Pecuária São Marcos SA, uma “contribuição a título de auxílio” para a 
“transferência de remanescente da tribo de índios Canoeiros”. Conforme declaração assinada pelo Pe. Edgar em 
9.4 72 “ficará definitivamente transferida ao Sr. Francisco Barbosa Lima e outros, toda a posse da tribo sobre a área e 
todo o domínio sobre benfeitorias existentes na Gleba para não mais ser reclamada sobre nenhum título” (cf. 
documento 5, anexo 2). Esse ato ilícito foi invalidado pois não se podia alienar as terras “da União”. Só em 
1985 a TI do Japuíra foi retomada pelos Rikbaktsa e uma aldeia foi reaberta nesse local, apesar da resistência 
de Tavares. 

296 Quando o Pe. Dornstauder visitou, com as crianças de Utiariti, o Posto Escondido – local tido como 
ruim, por causa da água parada e dos muitos piuns – o Paraibinha e esposa pediram trabalho: “Tendo tratado o 
assunto com o substituto do pastor, êste confirmou, que realmente Oscar estava praticamente desligado do pôsto; mas 
havia a condição de que nenhum  índio o acompanhasse [...] Após meses, começaram a aparecer os Canoeiros do 
pôsto escondido uns a pé, outros de canoa. Quase todos abandonaram o pôsto, ficando só alguns por motivo de 
doença, etc.” (Schmidt, Arquivo Meridional, 26.6.67: 4). Tolksdorf ficara devendo ao Paraibinha “quase um 
milhão, e desentendeu-se com o pastor, que não sabia agradar os índios” (Schmidt, Arquivo Meridional, 26.6.67: 
3).  

297 Os projetos da SUDAM, a partir de 1967, recebiam incentivos fiscais para a ocupação das terras 
tidas como devolutas na Amazônia Legal com o compromisso de lotear e implantar núcleos de colonização. 
298 Em 31.3.71 o Pe. Edgar relacionou 22 “Rikbaktsa arredios” que foram atraídos ao Japuíra e foram 
transferidos para a Reserva: Bãkari (1928) e Morõre (1934) com 5 filhos, em 1971; Iobádik (1931) e 
Hogmaue (1953) com 3 filhos em 15.10.71; Tukã (1925) e Marik (1931) com 3 filhos em 22.3.72; Eribudo 
(1936) e Pikda (1936) com 3 filhos (2 morreram no Japuíra) em 22.3.72; Tauöre (1953) e Mêomuitsa; e três 
solteiros (Schmidt, pasta 7, fascículo 69). 
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cada família, vai sobrar muita terra” (carta do Pe. Balduino, 11.5.99). Entre as 

seduções usadas para que os Rikbaktsa subissem estava a Cooperativa que trocava artefatos 

e castanha-do-pará por bens industrializados mas outros 29 Rikbaktsa do Japuíra quiseram 

ser transferidos para a Reserva por causa de um surto de gripe. 

No dia 8 de maio de 1985 veio o Grupo de Trabalho e desceu o Juruena para fazer a 

identificação da TI do Japuíra. Seguiram os limites naturais por água: rio Juruena, rio 

Arinos e córrego Sararé até suas cabeceiras e o Rio do Sangue com o córrego Marcolino 

também até as suas cabeceiras. Os Rikbaktsa "tentaram retomar a área do Japuíra em 1985, 

quando, com a conivência de funcionários da Funai, como o ‘antropólogo’ Célio Horst, de 

triste memória, foram violentamente expulsos por uma ação policialesca a mando do 

Secretário de Segurança do Mato Grosso, Sr. Oscar Travassos" (Zwetsch, 1993: 156). Em 

nota a este comentário o autor mostrou que Célio Horst foi professor catequista da IECLB. 

Seus relatórios favoreceram os fazendeiros invasores. Numa operação de guerra, 47 

homens armados com fuzis, metralhadoras, bombas e facas sob o comando do tenente 

Altair Magalhães, retiraram os Rikbaktsa de suas terras e estas entregues a Luiz Tavares e 

outros. Além de ser terra tradicionalmente ocupada pelos Rikbaktsa, tratava-se de parte da 

Reserva Florestal do Juruena, criada pelo Decreto n. 5.027 de 25.7.61. No dia do embate, 

31.7.85, estando o Pe. Balduino Loebens com os Rikbaktsa no Japuíra retomado, este foi 

convidado pelo tenente Altair a conversar com o antropólogo da Funai que estava na 

voadeira. Quando saiu de junto dos Rikbaktsa, no meio do rio Juruena, recebeu ordem de 

prisão, foi algemado e levado à cadeia no município de Juruena299. Com a pressão da Igreja 

conseguiu-se apressar a devolução do Japuíra aos Rikbaktsa sobre um ato falho, a prisão de 

um padre. Em 28.11.1985 o Presidente Sarney criou, com o decreto no 92.011, a TI Japuíra 

com 148.450 hectares300. Em seguida foram sendo expulsos os invasores pelos próprios 

Rikbaktsa, com o auxílio de Paulo Ezequias Hering (Xará) da Funai301, do Pe. Iasi e da 

equipe local do CIMI. João Conte foi o último fazendeiro que foi forçado a sair da TI do 

Japuíra em uma ação política de alto nível: em 1992, os Rikbaktsa invadiram a fazenda que 

ficava nos “fundos” da Reserva e “seqüestraram” João Conte, que se apropriou da terra, e o 

levaram para a aldeia Pé de Mutum na margem do Juruena. Soltaram-no quando decidiu 

retirar suas coisas da Reserva e deixar uma indenização em cabeças de gado.  

2.5 – PAI BVO: Colônia e Entreposto  
Segundo algumas informações encontradas no diário, de outubro de 1960 a abril de 

1962, da “Colônia Indígena Habêtiquê (= barranco; Harabêticói ou Bubûibeticói) // 

                                                
299 O Pe. Duílio visitou logo o Pe. Balduino na cadeia pública e articulou com o CIMI e CNBB uma estratégia 
para libertá-lo. Em Brasília, o Pe. Iasi teve que moderar os Rikbaktsa que ameaçavam bordunar Célio Horst. 
300 Segundo o Relatório Geral da Diretoria de Assuntos Fundiários do Departamento de Identificação e 
Delimitação da Funai, dia 8.4.98, a TI do Japuíra possui 152.509 hectares, foi identificada em 1985, 
demarcada em 1989, homologada e registrada em Cartório de Registro de Imóveis em 1991 e o Ato Legal é o 
Decreto de Homologação 386 de 24.12.91. A TI Japuíra encontra-se no município de Juara que desmembrou-
se de Porto dos Gaúchos pela Lei Estadual no 4.349 em 23.9.81. Com a Reserva Rikbáktsa somam 228.384 
hectares, chegando aproximadamente a 10% da TI ocupada na década de 40. 
301 No processo de recuperação da TI Japuíra interferiu positivamente o Dr. Oswaldo Cid, responsável atual 
pelo setor de saúde da Funai e José Carlos Levinho, atual diretor do Museu do Índio, RJ. 
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EREMITSAUQUÊ do Barranco Vermelho”302, no médio Juruena foi criado o PAI 

BVO, também conhecido por “Posto Eremitsauquê” ou “Entreposto Santo Inácio do BVO” 

que se caracterizou pelos seus empreendimentos materiais. Tinha-se em vista constituir ali 

um centro administrativo da MIA para os Rikbaktsa com uma estrutura mais estável. A 

região do alto Juruena começou a ser conhecida na invasão seringueira303 pelo rio 

Papagaio, especialmente a partir de 1952 (ver mapa 16 e anexo, p. 142A e 142B. Pudai se 

mudou304 de sua maloca, conhecida como “Eremicahokihi”, no local do BVO por medo 

dos seringueiros: “Pudai, Tutamo, Ihãra, Valiuta, Erigbôume e outros quando os civilizados 

chegaram na barra do Papagaio, foram embora, ficando perto da Cachoeira das Garças305. 

Passaram depois para o lado direito do rio do Sangue” (PAI BVO, 2). Depois de tomado 

pelos seringueiros, o BVO voltou para os Rikbaktsa: 

“Marcos da Luz faz doação aos padres, na pessoa do Pe. Adalberto Pereira, SJ 
e Ir. Fernandes, SJ (1957) e depois do Pe. João (1957 e 1958) da roça dos 
Alagoanos306, em pagamento de mantimento e outras ajudas. A Companhia Brasil 
continuou a reclamar direitos, devido às ‘dívidas’ que os Alagoanos deixaram” (PAI 
BVO, 2 & Dornstauder, Pasta 13, Fascículo 92: 2).  

A proposta dos missionários era usar o local para reforçar a produção agrícola de 

Utiariti. Com esse intuito, o Pe. Froehlich mandou para o BVO o Ir. Isidoro Lermen, SJ 

com 12 moços de Utiariti para continuarem a roça dos alagoanos e de lá assistir aos 

Rikbaktsa: “Será possivelmente um futuro entrepôsto de Utiarití. E colonizadoras novas 

por lá não faltam. Em toda a parte estão medindo terras" (Froehlich, carta ao Provincial, 

22.7.1959). Depois o Pe. Edgar fez uma primeira viagem aos Rikbaktsa à procura de uma 

terra boa para a Reserva e levou para Utiariti 15 crianças órfãs (Froehlich, carta ao 

Provincial, 22.8.1960). Os critérios do Pe. Edgar para a escolha do local da Reserva eram 

práticos: acesso fácil, castanha abundante, caça e pesca, salubridade, sem pragas, matas 

livres de onças, de sucuri, de carrapatos, etc. O BVO respondia a esses critérios e 

resolveram usar a roça e o rancho dos alagoanos, algumas vezes arrombado pelos 

seringueiros (PAI BVO, 7). 

                                                
302 As fontes principais para constituir a história desse Posto estão no diário do PAI BVO. Na língua Rikbakta uque = buraco e eremitsa = dos cuatás ou 

macacos-aranha. Trata-se de um primata de grande porte, comum na Amazônia, com face nua e sem o polegar, pertencente à família dos cebídeos e ao gênero Ateles E. 

Geof. No diário aparece também a palavra abreviada Êmitsauque para indicar os buracos do cuatá na barranca do rio Juruena. As outras palavra do título do diário do 

Posto Harabêticói e Bubûibeticoi foram traduzidas pelo Pe. Balduino assim: bêticoi = barranco e hara ou buburu = Juruena, conforme o exemplo seguinte: “Hara bo 

tsikuru” ou “Buburu bo sikukuru” que significa: “pelas cabeceiras do Juruena”. Por um processo de abreviação chegou-se à palavra habetiquê. 
303 No dia 1.11.61 buscaram seis cabeças dos seringueiros mortos que estavam na cumeeira da maloca 

de Muitsoc: “Os dois primeiros (1952), Tonia, Jovalino, Ceciliano, outro.” (PAI BVO, 23). 
304 Os Rikbaktsa passaram a visitar as feitorias e barracões dos seringueiros quando estes estavam 

colhendo o látex. Levavam consigo objetos úteis e “supérfluos” e começaram assim a usar alguns produtos 
comestíveis como o açúcar. Então, semelhante ao acontecido com os Beiço de Pau, os seringueiros 
misturaram arsênico com o açúcar, o que levou à morte de 19 Rikbaktsa (cf. Bettio, 20.5.89 & Lunkes, s. d.: 
VIII). 

305 Este local está relativamente próximo da barra no Rio do Sangue, na altura da Aldeia Nova. 
306 Consorciando a seringa e a produção agrícola em estilo de colônia, uma família extensa de 

alagoanos se instalou nesse local do BVO. Dez pessoas da família dos alagoanos morreram no 1º ano. 
Traumatizados, mudaram-se para Arenápolis, a 70 km de Diamantino. No início de 1960, conforme o diário 
do Posto Régis, confirmou-se a promessa de doação da roça do BVO, chamada Colônia dos alagoanos: 
“ficará à disposição do posto uma parte, provisoriamente, onde poderá residir um encarregado, estar 
estabelecido um depósito e que serve de apoio e ligação à comunicação com Utiariti (Entreposto do serviço 
de pacificação)” (PAI Régis, 12). 
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Foi enviado no dia 24.10.1960 para o BVO Frederico Cazui (Paresí) com 

André (Paresí), Pedro Pyricatú (Kayabí) e Armando Fuade (Irantxe) para iniciar307 “o 

rancho pioneiro da Colônia”. A presença do Ir. João Kauling, SJ no BVO nesse ano me 

leva a supor que ele chefiou o trabalho (PAI BVO, 3). Ver no croqui de 1961 uma proposta 

de construção da Colônia308 e Entreposto elaborado pelo Pe. Edgar (cf. ilustração 8, p. 

143A). Na divisa, colocou-se tais placas: “Colônia Haveteque/Entreposto S. Inácio”. E 

junto à casa dos Rikbaktsa, detrás: “Casa exclusivamente para os Canoeiros”309, e em 

frente: “Entrada Proibida” (cf. PAI BVO, 13). Todos esses esquemas administrativos 

tinham por fim evitar que os seringueiros criassem um “ambiente de desrespeito” uma vez 

que a maioria vinha sem mulheres para o seringal. 

O BVO constituiu uma situação original em relação aos outros Postos que vim 

analisando. A maneira de conceber a organização espacial e social foi diferenciada. Sem 

saber ao certo todos os detalhes, parece que o Pe. Dornstauder e o Pe. Edgar quiseram 

separar economicamente Colônia e Entreposto. “O encarregado da roça e Colônia não tem 

nada com os índios do Entreposto, que tem administração e governo próprio, sendo chefe o 

Padre” (PAI BVO, 17). O padre era o grande chefe do BVO310. Ele se responsabilizava 

em evitar interferências internas e externas, em dividir entre todos o arroz, o milho, a 

mandioca, etc. Os produtos da roça seriam repartidos igualmente: um cacho de bananas 

para a Colônia e outro para os Rikbaktsa. A parte que ficava para a Colônia servia para 

criar um fundo para comprar mercadorias industrializadas, combustível, salários para os 

empregados, roupas, sal, óleo, etc. A roça “se destina à própria Colônia e aos postos, para 

poder manter um serviço de ligação entre Utiariti e fora; e uma escola para indígenas” (PAI 

BVO, 18). O espaço foi dividido com uma frágil linha divisória entre Colônia e Entreposto. 

O Entreposto era o local dos índios e a Colônia era o local de produção para o sustento dos 

diferentes empreendimentos, entre eles, Utiariti311. O Entreposto S. Inácio é que possuía o 

local de moradia das famílias Rikbaktsa e do encarregado do PAI BVO, geralmente, o 

padre. Entretanto, estranhamente também ali estavam o celeiro (paiol), o galinheiro e o 

chiqueiro dos porcos (cf. ilustração 8, p. 143A) apesar da Colônia Habetiquê ser o local de 

produção312. Aos poucos o Entreposto e a própria Colônia tornaram-se a nova base do 

“setor volante de pacificação”.  

                                                
307 Para a construção da casa maior, a MIA pagou cr$ 15.000,00; para o puxado, cr$ 

10.000,00; as diárias até 25.1.1961 somaram cr$ 12.360,00 e, até 25.2.1961, mais cr$ 
7.454,00 (cf. PAI BVO, 3). 
308 A categoria Colônia nesse contexto não é somente uma herança dos Alagoanos, mas marcou a perspectiva 
de trabalho no local semelhante às colônias alemãs do sul do Brasil, donde provinham alguns missionários. 
309 No projeto de 1961 também existe um croqui ampliado da “casa dos índios” (ilustração 9, p. 144A). 
310 A expressão BVO diz respeito ao conjunto; para especificar, usarei os termos Colônia e Entreposto. 

311 Em carta de 30.4.61 ao Superior, o Pe. Dornstauder avaliou o BVO como reforço 
da produção agrícola de Utiariti: "HÂBETEQUE, servia de início como entreposto material com 
Utiariti. Continua como tal, acrescentando-se o setor moral e espiritual. Enquanto COLÔNIA, a 
primeira doação, feita por Marcos da Luz foi dos produtos de roça (não aproveitados por nós). 
Presentemente parece ter importância maior como Centro de Produção Agrícola.” (cf. 
Dornstauder, pasta 12, fascículo 86). Assim, parece contraditório o fato da sala, igreja e 
enfermaria estarem no lado da Colônia “Havetequê”. O Entreposto S. Inácio do BVO 
seguia, porém, o esquema do outros PAIs. 
312 A produção agrícola do BVO foi ameaçado pelas saúvas e o Ir. Teobaldo, SJ foi chamado para matá-las.  
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A partir do que foi apresentado, concluiu-se que o Pe. Dornstauder foi o 

mentor ideológico e prático da “pacificação Rikbakta” até 1963 com um trabalho mais 

disperso de visita às malocas e aldeias. Constituiu o PAI S. Rosa e Régis um tanto 

provisórios, espécie de pronto-socorro para assistir aos Rikbaktsa num período de 

epidemias. O Pe. Edgar313 planejou uma estrutura mais estável do Posto Indígena S. Inácio 

do BVO. O Pe. Edgar era superior do Pe. Dornstauder314 nos primeiros anos da pacificação 

dos Rikbaktsa. No projeto de 1961 está também um croqui ampliado da proposta de 

construção da “casa grande” ou “casa do posto” (cf. ilustração 10, na p. 143A & PAI BVO, 

13) que seria o principal empreendimento da Colônia Habetiquê:  

1º aposento (Norte) – Sala para capela, escola315, farmácia e enfermaria provisória. 
Neste local estava delimitado um lugar para se tornar a sala das refeições. 

2º aposento – Administração: sintomaticamente junto ao depósito, que se tornaria 
local das trocas comerciais, e aposento reservado para alguma emergência. 

3º aposento – Aposento para moradia dos trabalhadores assalariados.  
4º aposento – Cozinha provisória, ou seja local de preparo dos alimentos para quem 

trabalhava no PAI BVO. Segundo o croqui era local para os índios, talvez 
porque ali funcionaria uma espécie de mykyry316. Esse se tornou, 
provavelmente, também o local para as refeições.  

Esse conjunto da Colônia, até as roças, é caracterizado pelos fins comunitários mais 

que pela produção como vínhamos mencionando. Parece que a “casa grande” ao estar ao 

lado da Colônia cria uma divisão social: trata-se de um local mais público com a marca 

forte da administração onde se podia receber até os seringueiros. O local próprio de 

moradia estava com acesso reservado. Contudo é bom observar que a “casa grande” se 

adaptava facilmente às necessidades, servindo até de local para isolamento de doentes.  

No final de dezembro de 1960, um grupo de adolescentes Rikbaktsa fugiu de 

Utiariti sem rede nem roupa: Abuidog, Manômuitsa, Tsegta, Cidei, Tycraog, Scãvã, 

Matatai. Andaram a pé até a Praia do Banho e pegaram uma canoa. Perderam os anzóis e os 

facões na travessia do rio, quando emborcou a canoa. Foram recolhidos no Porto Feliz e 

levados ao barracão. Depois Frederico os buscou e foram levados à Colônia pela lancha de 

Enedino, o encarregado do barracão Nova Olinda. O Pe. Edgar ficou na “roça dos 

alagoanos” com essa turma de 7 adolescentes e perguntou sobre os motivos da fuga: 

alegaram que brigavam com os Kayabí, “que o mestre batia”, que lá não tinha peixe, etc. 

Como estavam esgotados, magros e adoentados, foram tratados e depois distribuídos pelo 

Pe. Dornstauder aos grupos sociais aos quais pertenciam. A partir desse fato ficou o 

comentário de que as crianças “não param em Utiariti” (cf. PAI Régis, 33). 

O objetivo do empreendimento era tornar o BVO um lugar “civilizado” (ver foto 

15, p. 145A) e o esforço foi conjunto para formar uma vila conforme os parâmetros de 

Utiariti. A turma que veio de Utiariti para auxiliar na construção do BVO retornaram em 

                                                
313 O Pe. Moura e Silva confirmou a autoria do Pe. Edgar no croqui do BVO em 1961 (ilustrações 8 e 10, p. 
143A). As casas de alvenaria foram feitas somente a partir de 1965, reforçando a assistência Rikbakta. 
314 A fama do Pe. Edgar era de que toda missão a ele confiada se realizava. Sua personalidade empreendedora 
e sua postura de comando acentuou a organização de grandes construções. 
315 Parece que não se previu a construção de oficinas, salas para costura e tecelagem. A sala de aula junto com 
a enfermaria indica a pouca importância da mesma, talvez porque ainda Utiariti supria essas necessidades. 
316 Parece que não se previu a casa dos homens (mykyry), mas no levantamento das 58 pessoas distribuídas 
no dia 15.11.61 no BVO, 8 estavam no mykyry (PAI BVO, 24). 



 CXXXVIII 
fevereiro de 1961, mas faltava ainda construir a “casa dos índios317”: “Maurício 

prontificou-se esperar no P.A.I. São Francisco Régis, onde lhe faz companhia Pedro Cajabi. 

Na Colônia ficou André Pareci com o canoeirinho Abuidog318” (PAI BVO, 6).  

Pensou-se na observância de certas medidas higiênicas tais como: “cuspir em 

escarradeiras, latas (os doentes); tirar água e comida com vasilha destinada a isto, não com 

o próprio caneco” (PAI BVO, 9). Mas não ficou nisso: foram substituídas no BVO as 

placas com avisos públicos mais precisos e mais “polidos”, conforme a diagramação 

abaixo, o que lembra os PAIs S. Rosa e Régis:  

“No porto: Colônia Indígena do Barranco Vermelho ou Habetique. 
Bem vindo seja, amigo. 

No pátio: Colabore observando o regulamento. Respeite a propriedade dos 
índios, suas  

famílias, nosso horário de fazenda e escola. 
Boa Vizinhança não mistura.  

Entreposto base do Setor volante 
Núcleo Indígena (colônia)” (PAI BVO, 10). 

Original é o uso do adjetivo “colônia indígena”. Muito mais que uma herança dos 

alagoanos, trata-se de uma categoria nativa comum antes da crítica antropológica ao 

colonialismo também nos contextos da pacificação. Indica também a perspectiva de 

aglutinação dos Rikbaktsa em torno do BVO para se tornar um centro irradiador de 

civilização e catequese. Ali a rotinização das atividades foi cuidada com desvelo. O 

“horário” estabelecido pelos missionários tinha por fim criar um ritmo de trabalho e estudo, 

onde o fator tempo teve maior importância, muito próximo ao esquema de Utiariti. A caça 

e pesca eram deslocadas para o sábado e a Cooperativa só abria após a missa do domingo. 

No dia 1.5.1961 as bandeiras da pacificação e do Brasil foram içadas. Essa era uma 

expressão genuína e espontânea dos dois pilares do trabalho do Pe. Dornstauder, a fé e o 

patriotismo, ou melhor, a Igreja e o Estado: “Somos um núcleo pequeno, mas trabalhando 

pelo lema ordem e progresso, 100%; e tendo a esperança da vinda gloriosa do Salvador” 

(PAI BVO, 11). 

Mas nem sempre o padre estava no BVO. Lino (Irantxe) pegou malária e ficou para 

“vigiar o Posto”. Enquanto isso o Pe. Dornstauder fazia uma de suas expedições: viajou de 

8.5 a 14.6.61 ao PAI S. Rosa, passou no Tatuí, e depois no PAI Régis. Dali pegou uma 

“picada”, espécie de trilho que ligava por terra o Posto Régis ao PAI BVO. O Pe. 

Dornstauder chegou com alguns Rikbaktsa: “A turma de Canoeiros veio de Santa Rosa. A 

maioria são restos da turma de Vutamo” (PAI BVO, 14). A percepção dos “restos” de uma 

ou outra maloca informa da situação dramática das relações interétnicas de guerra e 

pacificação com epidemias que fizeram minguar famílias extensas de Rikbaktsa. Nesse 

contexto319 as mulheres tinham sua participação, apesar de menor que nos outros PAIs: 

arrancaram cará no lugar da antiga roça e auxiliaram na coivara da roça queimada. No final 

                                                
317 A primeira turma de Rikbaktsa que procurou mais espontaneamente o PAI BVO foi a de Maintedi que 
veio ao Posto para se tratar de uma catapora que assolou sua maloca no final de 1960. Queixaram-se dos 
seringueiros que os molestavam. 
318 Abuidog foi batizado no dia 19.2.61 e morreu no mato atacado por uma onça em janeiro de 1962. 
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de junho, as mulheres e meninas se pintaram com urucum, para dançar ao luar, mas 

Derta sentou num prego enferrujado e pegou uma diarréia. Isso atrapalhou a festa.  

Chegaram de Utiariti 19 pessoas320: duas famílias “chefiadas” respectivamente por 

Conçalves de Arruda (matogrossense com a esposa, D. Lídia321) e Joaquim Ferreira de 

Souza (Paresí) vieram abrir as roças e dar algum auxílio no Posto; Maurício e Vito Irantxe 

vieram para participar da entrada aos Cinta Larga e algumas índias Rikbaktsa voltaram para 

passear (cf. PAI BVO, 16). A empreitada foi de Cr$ 10.000,00 por 100 X 150 m. de 

roçado. A turma de Utiariti trouxe gripe, mas a situação foi contornada. “Pe. Edgar fez 

vários trabalhos com os moços: cozinha das 2 famílias que vieram; cobertura e 

barroteamento da cozinha do posto, pique de separação da roça dos índios da colônia, 

Paiol” (PAI BVO, 16). 

Apesar da presença dos trabalhadores de outros grupos indígenas nos PAIs, os 

casamentos interétnicos foram frutos de Utiariti. O modo como se pensava o futuro 

civilizado e católico desses grupos levou alguns missionários de Utiariti a incentivar tais 

casamentos. Houve também informação “sobre casos de abuso em Utiariti (moços e índias 

Canoeiras)” (PAI BVO, 17) e o casamento foi muitas vezes apontado como solução. 

Apesar do esforço de separação entre masculino e feminino em Utiariti, a castidade no 

estilo cristão não era a opção dos índios. O ambiente interétnico tornava difícil o 

seguimento da ética sexual de cada grupo que viera ao internato. Algumas mulheres 

Rikbaktsa que passaram por Utiariti diziam: “- Canoeiro muito brabo. Não presta para 

casar!” (PAI BVO, 17). 

Na noite do dia 22.7.61 chegou a chalana Anchieta com “o R. P. Edgar Schmidt, 

Superior e Vigário de Utiariti” (PAI BVO, 18). Trouxe uma carga de mantimento e grande 

quantidade de “remédios da Catholic Medical Mission Board” reforçando o seu lugar de 

“pai” provedor. Esses auxílios externos, conjugados com as roças, foram fundamentais para 

sustentar e manter o trabalho missionário junto aos Rikbaktsa. Quando chegou o dia de 

voltar das férias para Utiariti, “As meninas opuseram dificuldade para voltar. Afinal 

resolveram para aprender mais. Ao todo 25 pessoas, delas 13 crianças e adolescentes. 

Wagademy e Pome vão para revisão do seu estado de saúde (tísicos322)” (PAI BVO, 17).  

No dia 10.11.61 aconteceu mais uma cena de abuso que indica a facilidade com que 

os seringueiros chegavam ao Posto e a dificuldade em controlar a interferência ou conter 

tais situações, pois não havia como vigiar os Postos o tempo todo: “Um seringueiro sobe 

inadvertido, entra na casa dos Canoeiros, tira alguns colares” (PAI BVO, 23). O Pe. 

Dornstauder mencionou 24 Rikbaktsa em Utiariti e fez um panorama das 57 pessoas 

ligadas ao BVO que estavam assim distribuídas no dia 15.11.61323: Popií324 no mato; 8 no 

                                                                                                                                               
319 Dos 8 Rikbaktsa presentes no Entreposto, 5 estavam com malária no dia 22.4.61. 
320 O diário de Utiariti indica que foram “socorrer” o Pe. Dornstauder (DPU, 1.7.61 In: Froehlich, pasta 62, 
fascículo 358). 
321 Lídia se tornou madrinha de batismo de muitos Rikbaktsa, uma forma dos Rikbaktsa a conquistarem para 
novas relações interétnicas, mas também uma forma de pacificação porque o exemplo de famílias 
“civilizadas” nos Postos influía mais do que palavras. “Deles os nativos aprenderiam os costumes, tipos de 
atividade econômica, enfim, ‘civilizar-se-iam’, por imitação ou desejo de gratificações” (Lima, 1995: 179). 
322 São os primeiros casos de tuberculose pulmonar mencionados nos diários. 
323 Neste dia concluiu o primeiro caderno manuscrito do diário do PAI BVO.. 
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mykyry; 3 no isolamento; 4 no acampamento; 11 na Colônia(pessoal do Posto); 30 na 

casa dos índios. Sob outros critérios a distribuição ficou diferente: 15 homens; 4 

adolescentes; 8 meninos; 17 mulheres; 2 meninas. Dos 32 adultos, 18 estavam casados, 5 

viúvos e 5 viúvas, uma mulher deixada, um moço solteiro e duas solteiras (PAI BVO, 23-4; 

gráfico 6, p. 146A).  

“Esta concentração nos postos de preferência a barracões ou seringueiros, de 
caráter em grande parte espontâneo, mostra que o ÍNDIO começa a perceber ONDE 
poderá receber verdadeira ASSISTÊNCIA; e por outro lado permite estudar as 
disposições dos índios com relação à adaptação à vida civilizada e cristã” (PAI 
BVO, 25). 

Mas não era tão homogênea a adesão aos Postos. Um movimento contrário aos 

trabalhos prestados foi explicitado por Uaigma que incentivou alguns a abandonarem o 

BVO. Diante disso impressiona a revelação da mentalidade e a direção da argumentação do 

Pe. Dornstauder ao contrariar a opção de Uaigma de deixar o Posto com a Lei de Deus: “O 

padre mora no meio dos Canoeiros para lhes ensinar a lei dos civilizados e de Deus [...] 

Vaigma mais calmo. Não aceita incondicionalmente a imposição da lei de Deus” (PAI 

BVO, 26). Para o Pe. Dornstauder pacificar era estar junto dos Rikbaktsa, no meio deles, o 

que foi criticado por Tolksdorf como “confusão” e “falta de planejamento”.  

Cada morte era anotada com cuidado nos diários (cf. anexo 4), e causava 

preocupação entre os missionários e Rikbaktsa traumatizados por sua freqüência325. 

Quando Tapema passou por uma crise forte de gripe surgiu o comentário: “Sem a nossa 

assistência teria morrido326” (PAI BVO, 26). Por outro lado, havia uma prática cuidadosa 

do batismo ou da Unção dos Enfermos quando a pessoa se encontrava em perigo de morte. 

O batismo “sub conditione” de que o moribundo o desejasse se pudesse pedir, demonstra 

uma crença no valor do sacramento e revela que não havia uma prática de batismo em 

massa sem uma adesão explícita à fé. Aconteceu por exemplo, o “Batismo sub conditione e 

Extrema Unção de Juliano Yagdómuitsa. Crise aguda de coração. [...] Quer que Teresinha, 

sua mulher, fique com a madre, caso ele morrer” (PAI BVO, 26). Essa prática “salvífica” 

impressionava os Rikbaktsa, talvez porque acreditavam na continuidade da vida após a 

morte e os gestos dos padres poderiam auxiliar no outro lado, ou mesmo para retornarem 

como civilizados. 

Os Rikbaktsa da “turma da Cachoeira”, conhecidos como Oignatsic, queriam mudar 

de lugar porque a terra não era boa, tinha piuns e havia prepotência dos seringueiros. 

Revelam uma consciência diferenciada de alguns grupos Rikbaktsa do Aripuanã que 

ficavam de fora, observando o movimento: diziam que a turma do Aripuanã (uns 100 

                                                                                                                                               
324 O Pe. Dornstauder e Uaigma procuraram Popií e o encontram no primeiro córrego sem comida depois de 3 
dias. “As 2 mulheres, Auca e Avêi, o largaram no córrego do Meio. Foi assistido” (PAI BVO, 25). Esse desvelo dos 
missionários impressionava os Rikbaktsa e os atraía gerando confiança e adesão à proposta pacificadora. No 
dia 25.11.61, às 15 horas morreu Popíí. 
325 A festa de flauta foi impedida “devido a gripe e ao perigo de contágio” (PAI BVO, 17) e devido às mortes de 
Maintedi, de sua mulher, da mulher de Aidsa e outras. Inácio recebeu a “Extrema-unção” no dia 17.7.61 “com 
fé sincera e piedade”. 
326 Conforme o Pe. Balduino, recentemente Mapadadi pediu para ser batizado para ter ascendência sobre os 
novos que não queriam obedecer, especialmente os que vieram de Utiariti, mas o Pe. Balduino achou sua 
motivação insuficiente e não o batizou. No “Livro de Casamentos” da paróquia de Utiariti está o rg. 114: 
“Capitão Tapema” e Florentina, posterior ao rg. 110 com a data de 1.5.67, o que indica  que foram batizados. 
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Rikbaktsa cf. Schmidt, pasta 7, fascículo 61: 2) era “braba” e “não dão fala” por causa 

do “medo da tosse e dos seringueiros” (cf. PAI BVO, 27). Indiretamente apontavam os dois 

problemas chaves pelos quais os Rikbaktsa estavam passando: a tosse e os seringueiros. 

Entre os que se “deixaram pacificar”, observa-se uma tendência à acomodação, ao fixarem-

se nos Postos, nas feitorias e barracões, esperando “ganhar” o necessário para viver. Por 

outro lado, os Rikbaktsa tinham poucas alternativas, tiveram que escolher entre a fuga 

constante na mata, os Postos, ou ainda os barracões e feitorias que os atraíam com alguns 

recursos manufaturados, ou melhor, combinavam essas possibilidades: 

“25/12[61] O Pe. João vai ao barracão do rio do Sangue com José Gonçalves. 
Traz o menino Âpanâ. No barracão só fica Tapeama e sua mulher Yâbutsâpuguê. 
Vários índios, homens e mulheres, que saíram do posto [BVO] nos últimos dias 
estão no posto Régis, entre eles as duas mulheres Judite e Maria. Deu-se um alarme 
que essas duas saíram da Colônia quase fugidas e indo ao barracão” (PAI BVO, 28). 

Falando das preocupações dos missionários, dos Postos mais ou menos provisórios 

e das formas de vida em comum aí engendradas, o Pe. Dornstauder indicou que sua meta 

principal era a conversão 327 alcançada através de uma “cadeia de ações”, 

“às vezes banais e sem aparente conexão com a catequese: pelo menos na 
Colônia e nos acampamentos de concentração de índios [...] através desta cadeia de 
atos de interesse comum, se estabelece uma base de contato e conhecimento pessoal 
mútuo mais íntimo, servindo de condutor de idéias e hábitos novos, e da catequese” 
(PAI BVO, 29). 

O serviço religioso católico continuava: “depois do leite há catecismo (aula de 

rezar, explicação dos quadros) para a criançada” (PAI BVO, 15). Um grupo de 5 meninos 

voltou de Utiariti para o BVO, no dia 7.1.62, acompanhados pelos estudantes jesuítas 

Albano Ternus e Heriberto Hammes que reproduziram o regime do internato de Utiariti no 

BVO: “dormem, comem e vivem separados com os mestres, mas com liberdade de visitar a 

maloca e os patrícios e irem com eles pescar, passear. Missa e reza cada dia. Eram dias 

únicos, porque esses atos religiosos se animaram com cantos” (PAI BVO, 29). Estavam 

presentes no BVO cerca de 55 pessoas quando se realizou “um pequeno ato religioso, 

consagrado à catequese dos índios, em que três meninos representaram muito 

rudimentarmente a história dos Três Reis Magos, que é a festa dos pagãos” (PAI BVO, 31). 

O Pe. Dornstauder manifestava compreensão com o modo de ser Rikbakta, e buscava 

maneiras mais eficientes para auxiliar. Quanto ao aspecto específico que caracteriza o 

trabalho indigenista missionário dos jesuítas e Irmãzinhas, algumas observações anteriores 

indicam o ritmo das atividades religiosas: “todos estão no catecismo” que é dado após a 

missa, às 18:30 separando homens e mulheres para poder acomodar melhor a cada grupo a 

doutrina e explicação e facilitar o diálogo. Na hora do catecismo tratavam também de 

questões práticas de higiene, do preparo dos alimentos para os doentes, etc.  

Antes de concluir os diários dos PAIs em fevereiro de 1963, o Pe. Dornstauder 

falou da sua intenção: “Referi muitos pormenores para por em evidência a mentalidade e 

índole dos índios, e mostrar que se encontram ainda em plane fase de ‘choque’” (PAI BVO, 

anexo p. 8). O Pe. Dornstauder buscava encontrar “soluções práticas do problema de 

                                                
327 Para este aspecto da conversão veja: Viveiros de Castro, 1992; Vilaça, 1996 & 1999.  
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BASE: ambiente educativo (Utiariti) e ambiente nativo. Para que ambiente de vida se 

preparam as crianças em Utiariti?” (PAI BVO, 31). O lúcido questionamento acima talvez 

levou a se preparar os alunos para viverem no “ambiente nativo”, o que começou a minar a 

proposta civilizadora da pacificação. Por outro lado, usava-se o argumento de que o 

trabalho com os meninos em Utiariti estava bom porque todos queriam voltar para lá. Foi 

visto como “boa notícia” o fato dos Rikbaktsa Roque Mainkata, Albano Mutzie e Matias 

Tsibatsibata irem aperfeiçoar seus estudos no Lar do Menor em Diamantino.  

Ainda tateando soluções educativas, problemas vitais sobressaíam: as doenças 

vinham e voltavam. A falta de condições adequadas para tratar as doenças contagiosas era 

séria e aumentavam os casos infectados rapidamente e fugiam ao controle dos encarregados 

dos Postos, tornando-se inviável qualquer tentativa de isolamento328. Algumas situações 

de sofrimento levavam a soluções quase desesperadas: Iordocau “afogou-se”329, a criança 

de Txumaric e Poigma morreu de “sapinho” no dia 15.3.62. O censo de 3.3.1962 distribuiu 

assim os 38 Rikbaktsa: Pome e Uatsabui estão na “cozinha do Posto”; na “cozinha da casa” 

estavam Wagademy (cf. foto 7, p. 149A), Caboi e Tsictso; no “isolamento” estavam 

Juliano Yagdomuitsa330 e Teresinha; os outros estavam na “casa dos índios”.  

Pior ainda quando juntavam-se vários problemas, combinando uma epidemia de 

gripe com alguns agravantes, a malária ou o sarampo, por exemplo: “Quase todos pegaram, 

percorrendo suas fases, mas não ao mesmo tempo. Fortes febres intermitentes 

acompanhadas de dores especialmente de cabeça. Tosse do começo ao fim com forte 

escarração. Vômitos. Falta de apetite. Provável que seja misturada com maleita” (PAI 

BVO, 33). Segundo os diários, depois do primeiro acesso, em muitos surgiam dores no 

peito, nas costelas e febre. Talvez fosse outro o diagnóstico: pneumonia, por exemplo. Com 

a dificuldade de diagnosticar, de tratar e de fazer o resguardo, os casos se agravavam pela 

falta de pessoal de enfermagem qualificado, pela falta de cobertores suficientes para 

realizar os suadores e evitar os resfriados, pela falta de cuidados higiênicos, etc. Os 

resultados eram dramáticos. Sem condições de um planejamento mais demorado e 

cuidadoso, o trabalho de assistência à saúde chegava a ser um “pronto-socorro” 

improvisado. Tornou-se necessário construir uma enfermaria chamado “sanatório” com 

difícil manutenção. Para tirar alguns costumes considerados prejudiciais à saúde, 

especialmente quanto à higiene, “urge intensificar a catequese e sistematizar a educação 

civilizadora” (PAI BVO, 33). Isso demonstra que a pacificação estava passando 

especialmente por situações de extrema carência Rikbakta.  

 

                                                
328 Yagdomuitsa, que gritava de dor ao tossir ou nas crises cardíacas, mudou para o isolamento com sua 
mulher. Wagademy saiu do isolamento e foi para a casa dos índios. “Ultimamente tinha acessos de tosse raros e 
benignos. Uniu-se definitivamente à sua mulher Caboi, que costuma visitá-lo à noite, e na minha ausência ficou morando 
no isolamento” (PAI BVO, 30). Quando melhorou, Wagademy foi batizado solenemente (19.3.62). 
329 “10/2 A criança de Avéi, que se chama Iordocau, foi jogada à água viva, pelas mulheres. Quem executou foi Auca ou 
Tsictsö mandada pelas outras. Teve nova revulsão no ânus e chorava muito. No segundo dia foi encontrada, já 
entumecida no porto de baixo. O Sr. José sepultou. Âvêi, faleceu também de disenteria rebelde e ressentimento pela sua 
criança 22/2/62 às 9 hs. Foi batizada 11/2 com o nome de Avelina, por Da. Lídia” (PAI BVO, 31-2).  
330 No dia 21.3.62 morreu às 14 horas, Juliano Yagdomuitsa (Yokdomutsa). “Não houve choro. Mostrou 
compreensão das cousas e idéias novas, especialmente religiosas, superior ao comum” (PAI BVO, 34). 
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Depois de uma festa no BVO, surgiu uma nova onda de gripe “trazida pelos 

excursionistas” do Juína Mirim. O dia-a-dia no BVO continuava mostrando-se dramático: 

no dia 21.12.62 morreu Francisco Régis Uaigma331 com intoxicação alimentar e colapso 

cardíaco com suspeita de tuberculose. Estavam presentes no BVO 32 Rikbaktsa mais as 

famílias dos trabalhadores (cf. PAI BVO, Anexo: p. 2-3). O Pe. Isidoro332, com problemas 

sérios de saúde, foi levado de avião a Cuiabá. A situação crítica da saúde dos Rikbaktsa foi 

enfrentada no BVO pelo Pe. Iasi, auxiliado, no início de 1963, pela enfermeira voluntária, 

Ir. Damieta, húngara de nascimento, que passou a atender com dedicação os muitos casos 

de gripe, malária e desnutrição entre os Rikbaktsa. Foram contratados 2 seringueiros do 

Juína Mirim e o Antônio Gomes da Cruz (Kayabí), para construir a enfermaria onde 

também residiria a enfermeira. As causas das doenças, a forma de tratamento e os custos 

muitas vezes eram ignorados pelos Rikbaktsa. Alguns tratamentos (tuberculose333, por 

exemplo), não resultavam na cura. “Depois do encontro com os civilizados apareceram as 

gripes e complicações pulmonares a que costuma referir-se com a palavra ‘tosse’; 

disenterias e complicações alimentares [...] agora doença não acaba mais” (PAI BVO, 

Anexo: p. 8). Os missionários, além de atender aos casos de doenças aqui e acolá, num 

paciente trabalho educativo, buscavam unir a “ação moral e religiosa”, um caminho de 

auxílio mais eficaz: 

“Parece MAIS IMPORTANTE uma simultânea ação moral e religiosa, para 
garantir a observação dos preceitos de higiene, especialmente da relativa s e p a r a 
ç ã o, criando não só boa vontade mas também o indispensável conforto social – 
espiritual – religioso dos doentes, e seus imediatos parentes. [...] Na campanha 
higiênica insisto no uso individual de talher, prato e caneco; e explico o perigo que 
está em escarrar no chão e esfregar o muco do nariz nas paredes ou qualquer 
objeto” (PAI BVO, Anexo: p. 7). 

O Pe. Dornstauder refletiu também sobre a economia como um fator importante na 

saúde e considerou os Rikbaktsa inaptos ao auto-sustento, segundo o modelo que se queria 

implantar e nas circunstâncias em que se encontravam: “Os índios Canoeiros não se podem 

presentemente considerar trabalhadores capazes de se manter com seu próprio esforço e 

serviço. Razões: falta de costume de trabalho sistemático e horarial; contínuas doenças; 

necessidade de atender à caça e pesca para sustento próprio e de sua família” (PAI BVO, 

33). Mencionei no Posto Escondido que o modo de vida criado nos PAIs é que gerou tal 

dependência. Porém a “inaptidão” à subsistência está vinculada diretamente às constantes 

epidemias. Essa situação histórica em que os missionários tratavam os Rikbaktsa como 

crianças tendeu a perdurar porque acomodou a muitos a receberem casa e comida “sem 

decisão própria”. 

                                                
331 “Ele era dos primeiros e mais dedicados colaboradores na pacificação da tribo. [...] Tinha sinceros sentimentos religiosos, cada vez mais esclarecidos nos últimos 

tempos. Que descanse em Paz! A sepultura foi aberta por seus companheiros mais íntimos já pintados para a festa em meio da qual estavam. Chovia finalmente durante 

o enterro. À noite a festa seguia para diante” (PAI BVO, Anexo: p. 4; & foto 3, p. 150A). 
332 Depois de quase um ano sem sair dentre os Rikbaktsa por causa dos muitos casos de doenças, o Pe. 
Dornstauder foi fazer um retiro. O Pe. Linn o substituiu por um tempo no Posto Régis. Nesse ínterim o Pe. 
Froehlich tornou-se superior da MD e o Pe. Isidoro assumiu o “serviço dos índios” no BVO e as Irmãs Sérgia 
e Aureliana atenderiam os doentes. Houve um ato cívico ao pé das bandeiras para a “entrega do 
estabelecimento ao novo superior” (PAI BVO, 34).  
333 Poigma foi o quinto caso de tuberculose registrado, vomitava e escarrava sangue. Suas queixas deixavam o 
ambiente tenso. 
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Uma estrutura fora sobreposta ao modo Rikbakta de se organizar. Algumas 

famílias trazidas de Utiariti serviram de exemplo do modo civilizado de viver e junto com 
os missionários trabalhavam para os Rikbaktsa, acomodando-os numa situação em que os 
missionários determinavam tudo ao modo de grandes “pais”. Aos poucos foram sendo 
vencidas as doenças e o ensino na escola voltou a ser regular. No dia 4.4.62 aconteceu um 
sinal de renovação étnica: casaram-se Uaigma (Waikmy) com Canaua e Pome com Mabiì 
(Mabe) “segundo o cerimonial costumeiro da tribo” com um chá e bolinhos ao estilo 
ocidental à tardinha. 

 

2.5.1 – O BVO depois do Pe. Dornstauder 
Será útil falar um pouco mais do BVO que se tornou o centro administrativo das 

atividades jesuíticas entre os Rikbaktsa a partir da chegada do Pe. Iasi em 2.11.63334 para 

substituir o Pe. Isidoro. Conforme uma carta ao superior, Pe. Froehlich, o Pe. Iasi não quis 

ficar em Utiariti335, “com os índios já fora do seu habitat” (Iasi, 1.8.63: arquivo pessoal). O 

PAI BVO ficava distante de Utiariti 250 km passando pelo Porto Anchieta e Porto Feliz no 

rio Papagaio. O rancho dos padres foi construído em 1959 e reformado depois. Um rancho 

dos índios foi construído em 1961 e a “casa dos índios” em 1962. Conforme informações 

do Pe. Iasi, (Ilustração 3, p. 151A) a única construção de adobe em 1965 era a casa do 

gerador e do aparelho de transmissão pelo “sistema SSB”. As construções possuíam teto de 

pacova apoiadas com folhas de palmeiras mais resistentes e as paredes de paxiúba336. 

Destaco que auxiliavam nos serviços da Colônia e na criação de galinhas 5 famílias de 

trabalhadores, das quais duas foram dispensadas pelo Pe. Iasi. Este é o resultado do projeto 

de 1961 analisado anteriormente. 

Com a saída do Pe. Iasi, o Pe. Edgar tomou mais a frente do BVO com uma lancha. 

Os diferentes setores passaram a ter encarregados jesuítas e Irmãzinhas que trabalhavam na 

cozinha, na enfermaria e na escola. Um ou mais Irmãos jesuítas trabalhavam na agricultura, 

nas construções, introduziram o gado e porcos. Os Rikbaktsa ocupavam os lugares de 

auxiliares. Ou seja, tratava-se de uma estrutura externa implantada como um PAI que 

queria ter um aspecto de “Colônia” ou de vila! Generalizando, o Pe. Edgar coordenava 

hierarquicamente o PAI BVO de forma diferente dos outros PAIs criados em caráter mais 

provisório. Decisiva era a presença mais intensa de padres, Irmãos e Irmãzinhas no BVO. 

O Ir. Miguel Abib, SJ. coordenou a construção da casa das Irmãs no BVO e José Gonçalves 

coordenou a fabricação do tijolo de adobe. O Ir. Afonso Messeger, SJ. tornou-se o 

“capataz” do BVO, o braço forte do Pe. Edgar. As micro-regiões do Rio do Sangue e do 

                                                
334 Ficou no BVO até 1965, contudo seu diário se perdeu numa chuva forte ainda no BVO. 
335 No dia 10.2.63 houve festa porque o Pe. Edgar foi “nomeado superior de Utiariti” (DPU, Froehlich, pasta 62, 
fascículo 358). 

336 No projeto de 1961 a “casa dos índios” (ver ilustração 9, p. 144A) estava mais ao 
fundo no BVO coberta com folhas de palmeira “a uma distância de dez a quinze centímetros 
uma da outra, começando-se de baixo para cima, de modo que as fôlhas soltas, quebradas, sempre 
assentem sôbre a anteriormente colocada. Sobre varas transversais são amarradas.” (Tolksdorf, 
s.d. 57). As folhas de palmeiras trabalhadas de modo que cada folíolo se soltasse um pouco 
do caule central da folha e pudesse ser dobrada para o lado contrário em que se encontrava. 
A quantidade de portas feitas de palha corresponde ao tradicional e algumas janelas de 
vidro permitiriam que a luz entrasse. Outro estilo era a parede da paxiúba e a palha de 
pacova para o telhado.  
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Arinos foram sendo abandonados como local de moradia Rikbakta. Alguns grupos 

Rikbaktsa ainda persistiam no interior do Escondido, até às águas do Aripuanã, mas os 

planos de aglutinação e centralização tornavam-se cada vez mais fortes e a proposta 

civilizadora mais clara em torno do BVO.  

"Reparei, no entanto, que o trabalho com os índios Canoeiros não está ainda 
maduro. Já há uma turminha de uns 80 índios (casais) que estão no ponto de se 
achegarem à dita colônia. [...] Não poderemos empreender nova pacificação, ainda 
que os seringalistas da região e a Gleba Gaúcha quasi nos engulirem de raiva! – 
Não adianta pacificá-los si não podemos tomar conta dêles." (Froehlich, carta ao 
Provincial, 10.4.1964). 

Ainda em carta de 8.2.67 ao provincial, o Pe. Dornstauder mencionou o “caso dos 

Canoeiros. Vasto território, e a tribo fragmentada em setores assistenciais, mal ajustados 

entre si” (cf. Arquivo Meridional). Mais adiante, no relatório de 30.6.67 sobre a região do 

Juruena, focalizando a assistência aos índios da “Tribo dos Canoeiros”, o Pe. Edgar 

considerou o Posto Santo Inácio do BVO como centro de assistência aos Rikbaktsa com 

dois padres, um Irmão e três Irmãs e uns noventa índios. A Ir. Salete se destacava no 

serviço de saúde no BVO (ver fotos 11 e 12, p. 152A). Lembrou que nos primeiros tempos 

da pacificação a mortalidade infantil era quase absoluta. A partir daquele momento a 

tendência era aumentar a população pois alguns casais, em geral formados por jovens que 

passaram por Utiariti, começaram a conseguir criar seus filhos. Mencionou ainda outro 

local de assistência aos Rikbaktsa, a “Roça do rio Preto” na margem esquerda do Juruena, a 

uns 30 km acima do PAI BVO. Esse local era de terra mais fértil, fofa e escura, permitindo 

cultivar coisas que a terra dura, barrenta, vermelha e cheia de saúvas do BVO impedia. Na 

Boca das Cachoeiras337, a 7 km abaixo do BVO, constituíam-se aldeias Rikbaktsa na 

margem direita do Juruena acompanhando as cachoeiras.  

Na margem direita da boca das Cachoeiras estava a “roça do Mário”. Nessa região 

das cachoeiras as margens eram mais secas, um local mais sadio para residência com pouco 

pium e pouca malária. As manchas de pedras tipo granito de cor rosada caracterizam a 

região. Uns dois quilômetros abaixo foi aberta em 1965 a aldeia da Segunda Cachoeira, 

chamada inicialmente “Aldeia do Naik”: 

“É influente, caprichoso na construção e na roça. Foi ele, que matou o último 
seringueiro, sucumbido no grande ‘equívoco’ entre seringueiros e Canoeiro. Aceita 
com gôsto a nossa orientação, mas prefere morar fora do pôsto, que com suas 
normas lhe tolhe um pouco a liberdade.” (Schmidt, carta ao Provincial, 26.6.67: 3). 
O BVO sofreu um grande impulso quando decidiu-se desativar o internato de 

Utiariti, em 1969. O BVO foi um centro civilizador e ali se concretizou uma nova fase, a 

                                                
337 Essas cachoeiras (ihyridawytsa) são corredeiras fortes mais que cachoeiras. O rio Juruena possui uns 300 
metros de largura desde o rio Papagaio e se afunila para uns 50 metros na Boca das Cachoeiras (Fontanillas). 
Aumenta a correnteza com redemoinhos e rebojos, formando ilhas e tornando assim difícil a navegação por 
uns 60 km. Bem da verdade, o rio Juruena possui cerca de 500 km extremamente perigosos para a navegação 
a partir de Fontanillas até o Salto Augusto. O local mais difícil para atravessar com voadeira ou lancha é a 
Água Braba, segundo o mapa do Estado de Mato Grosso, também chamado de Piraporã, onde a firma Arruda 
& Junqueira manteve um barracão de administração do seringal com tropa para transporte de carga. O Pe. 
Edgar, já em 1967, falou da ponte no local mais estreito do Juruena: “Neste ponto da Bôca das Cachoeiras, fala-
se, está prevista a construção de uma ponte, que deverá unir as duas margens, da reta das Sete Léguas (à margem 
direita do Sacre) vem, vai até a Cabeceira do Tenente Noronha, e daí irá até Aripuanã Nova.” (Carta ao Provincial, 
26.6.67: 2 & Schmidt, pasta 6, fascículo 54). 
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pacificação Rikbaktsa: um processo de administração do ritmo da vida dos 

Rikbaktsa, regrando-a. Inspirado em Utiariti, a semana era dividida em “cinco dias para a 

agricultura, o Sábado para a caça e pesca e o Domingo para o atendimento religioso 

opcional, para a recreação, e o comércio na cooperativa.” (Hahn, 1976: 44; cf. 1981: 70). O 

dia também era dividido para as diversas atividades a fim de criar uma “rotinização 

burocrática”.  

Os Irmãos jesuítas e outros voluntários técnicos da Osterreich Republic338 

treinavam rapazes habilidosos para a carpintaria, a mecânica, a apicultura e outras 

atividades339.. Alguns eram pagos pelos trabalhos prestados. As moças eram treinadas 

como atendentes de enfermagem e a serem donas de casa ao estilo ocidental dos anos 50. 

Com o tempo tornou-se inviável a manutenção de professores e enfermeiras de fora, tanto 

ideológica como financeiramente. A escola foi passando paulatinamente para os que foram 

alfabetizados em Utiariti. Os homens se apossaram desse setor e tornaram-se os professores 

Rikbaktsa. Existe uma manifestação social de uma divisão de status e de gênero nas escolas 

Rikbaktsa. Beatriz, esposa de Dito, não tendo espaço nas escolas das aldeias, foi lecionar 

em 1998 em Fontanillas. A força cultural do homem Rikbakta na condução da escola 

Rikbakta é intrigante, quando na sociedade brasileira foi a mulher que tomou conta da 

alfabetização. Quando perguntei sobre a causa, eles afirmaram que era difícil para as 

mulheres saírem para os cursos que os professores fazem fora da aldeia. No campo da 

saúde majoritariamente as mulheres assumiam o atendimento interno nas aldeias. Um dado 

que auxilia a compreender este fato talvez seja que as aulas em Utiariti e BVO eram dadas 

em geral pelos jesuítas e a saúde era atendida pelas Irmãzinhas. O processo de transmissão 

cultural tornou-se contraditório pois os xamãs, na maioria das vezes, eram homens. No 

BVO as Irmãzinhas buscaram atender também aos partos para evitar o infanticídio. 

Nalguns casos adotaram os órfãos recém-nascidos, uma prática iniciada pelo próprio Pe. 

Dornstauder. Depois da saída das Irmãzinhas (1977), os partos voltaram a acontecer nas 

aldeias com parteiras locais, geralmente a avó materna da criança. 

                                                
338 Osterreichischer Entwicklungshelferdienst - Servicio Austriaco de Voluntarios. 
339 As atividades de Utiariti expressas a seguir foram mais ou menos reproduzidas no BVO: “Os índios, 
moços poderão aprender o manejo das máquinas e o ofício de carpinteiro, eletricista e marcineiro. Às moças é 
ensinado o corte e costura, tecelagem de rêdes, arte culinária, lavagem de roupa, passar a ferro, o plantio de 
verduras, e vão até carpir nas roças de milho e cana vizinhas. Assim, uma boa turma delas, após a benção do 
Santíssimo foram raspar a mandioca para o fabrico da farinha.” (Diário das Irmãs, 11.10.66 ). 
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A Cooperativa Rikbakta que tinha sua sede no BVO passou a ser dirigida 

pelos Rikbaktsa que vieram de Utiariti e trocava entre outras coisas, artefatos, castanhas, 

milho, arroz e borracha por bens manufaturados. Os Rikbaktsa, que inicialmente rejeitaram 

a comida dos brancos nos PAIs, foram assumindo alguns aspectos da alimentação dos 

moradores vizinhos. Mas foram os missionários que mudaram a dieta Rikbaktsa 

profundamente, influenciando tanto no preparo dos alimentos, quanto na escolha dos 

mesmos. Os pomares foram incentivados e muitas fruteiras foram plantadas nas aldeias 

pelos próprios missionários: goiabeiras, cajueiros, mangueiras, mamoeiros, etc. O arroz, de 

fácil cultivo na região, tornou-se a base da alimentação diária. 

A Reserva Rikbáktsa foi criada pelo decreto federal n. 63.368 de 8.10.68 por 

pressão dos missionários tendo como base o BVO, mas que abrangia cerca de 3% da TI 

ocupada anteriormente pelos Rikbaktsa. O Pe. Thomaz mencionou no seu Diário a escolha 

de Tapema para cacique do BVO no dia 29.4.69. Ele mesmo foi aos Rikbaktsa e solicitou 

que eles escolhessem um chefe deles para ser o intermediário entre os missionários e os 

demais Rikbaktsa. Trata-se de uma figura diferente dos chefes das aldeias que já tinham 

surgido por iniciativa dos grupos familiares e clânicos dos Rikbaktsa, pois no BVO estava 

o maior núcleo de Rikbaktsa e a presença dos jesuítas e Irmãzinhas limitava grandemente o 

poder do cacique escolhido. O Pe. Thomaz acompanhara os meninos e rapazes que 

voltaram de Utiariti e as Irmãzinhas acompanharam as meninas e moças. No dia 15.6.69, 

falou explicitamente do programa de reintegração dos rapazes, moças e crianças. Não 

houve internos no BVO como em Utiariti, mas as Irmãzinhas tiveram umas moças que as 

auxiliavam na enfermagem, no ensino doméstico, costura, cozinha para alimentar quem 

trabalhava no PAI BVO e as crianças. A provincial das Irmãzinhas pediu mudanças a fim 

de que as Irmãzinhas somente cozinhassem para elas e os jesuítas, pois sua "tarefa básica 

será de missionárias, procurando atingir a pessoa no que tem de mais elevado, a alma" 

(Arquivo Meridional: Schmidt, 1967: 8). Aos poucos foram encontrando famílias que 

acolhessem os que vinham órfãos de Utiariti. Um caso típico foi Mapadadi340 que em 

entrevista a Waldemar Bettio revela o agir de um cacique Rikbakta: 

                                                
340 Tapema casou com Teméo, a mãe de Dito e já a tinha deixado quando Dito foi raptado pelos seringueiros. 
Depois casou-se com Rubeo (que morreu de sarampo), Tapima (que morreu de maleita), Mykratsi (que 
morreu de sarampo), Florentina (quando Tapema passou a chamar-se Mapadadi) e Ana Batawy (até 
23.12.98). 
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“Eu criei. Eu gosta de criá os filhos dos outro, né, porque a mãe 

morreu, o pai dele também morreu [...] Mãe dela zangava com ela. Eu tem dó de 
minha prima. Eu falá pra minha mãe: - Tem que criá ela, filha de minha tia. Mãe 
dela não tá cuidando bem. Daí que minha mãe tiraro ela de irmã dela. [...] Criá ela. 
Depois outro. Também tinha pai. Pai dele não gostava dele. [...] Daí eu criá de 
novo. Tava soltero ainda, também. Não tinha casado. Eu criava ele. Criava ele. 
Treis, quatro, cinco ano tá com nóis.” (Mapadadi, folha 4). 
Mapadadi mencionou alguns outros casos de adoção em que foram somente citados 

os nomes como Barilô e Péta que morreram de gripe. “Depois tem outro. Tem Luiz 

Kikpazazi, Adalberto, Albano, tem. Eu casei com mãe dele” (Mapadadi, folha 5). Foi 

citado um dos casos em que os seringueiros levavam filhos órfãos para criar. “Eu criei de 

novo. Eu tinha casado de novo. Faz dois ano, seringueiro apareceu lá em casa e levaro ele. 

Pediro pra mim. – Gurizada não tinha mãe. Levaro [Aitsabudo e Gaspar].” (Mapadadi341, 

folha 5).  

Apesar de continuar sendo um projeto desenvolvido pelo Pe. Edgar342, o tempo foi 

dando outra forma ao BVO. Diferente foi o resultado encontrado por Robert Hahn em 

1973: de um lado da pista de pouso e decolagem de avião estavam as casas dos Rikbaktsa e 

do outro ficavam os “edifícios públicos”: cozinha/capela; cooperativa/escola (um pouco 

mais próximo da pista de aviões); residência dos padres; e o mykyry343. Não se menciona a 

casa das Irmãzinhas e o posto de saúde (enfermaria, farmácia). Estes prédios ficavam mais 

perto do rio Juruena. As casas dos Rikbaktsa ficavam por trás da pista, construída ali em 

1970 para funcionar como a rua das casas dos Rikbaktsa. Planejara-se o tamanho das casas 

e o formato, o que se plantaria no quintal e o local para as crianças brincarem, etc. Mais ao 

fundo ainda estavam as roças e o campo para o gado. O acesso ao córrego Palmital, mais 

reservado e com água mais limpa, ficava mais fácil para as casas de moradia dos Rikbaktsa 

                                                
341 Um caso mais recente é sintomático: “Renato quando tá pequeno ainda quase que morrero dois veis. Doença 
que tem, lombriga, né. [...] Renato, surdo, né, ele ficou. Ficaro até... Agora cresceu, né. Eu não vô dá mais pra outro não. 
Tá trabaiando bem. [...] Alice não cuidava direito. Criava berne. [...] Esses dia pai dele queria levá ele de volta. Eu não 
deixá, não. Quando era pequeno não queria cuidá direito.” (Mapadadi, folha 5). 
342 R. Hahn falou da estrutura física do BVO em 1973 (Hahn, 1976: 43 & cf. ilustração 11 na p. 155A). Por 
trás desse empreendimento estavam 20 anos de trabalho do Pe. Edgar: “austero, mas amistoso e devotado à sua 
tarefa. Infelizmente ele encarou os costumes Rikbakca no máximo como uma curiosidade e no mínimo, como um 
obstáculo ao progresso” (Hahn, 1979/82: 69).  
343 Parece não haver lugar tradicionalmente certo entre os Rikbaktsa para a construção do mykyry como os 
Apinayé ou os Tapirapé que o constróem no centro da aldeia circular. Observou Hahn que a organização 
espacial do BVO contribuía para o rompimento de muitas relações sociais. O mykyry ficou muito distante das 
casas das famílias Rikbaktsa. Tornou-se “dormitório de solteiros” (Hahn, 1979/82: 70) onde se dividiam os 
quartos, alguns dos quais com fechadura nas portas. Os homens casados, solteiros e viúvos já não vinham 
mais para o trabalho artesanal no mykyry nem faziam ali suas refeições. Caso semelhante ocorria na aldeia do 
Rio do Sangue, no BVO e na Aldeia da Curva. Em 1991, quando visitei o BVO, vi que os prédios de 
alvenaria foram construídos no estilo ocidental, o que exigiu grandes esforços dos Irmãos e padres jesuítas, 
das Irmãzinhas, dos funcionários assalariados e dos Rikbaktsa. Cada local teve a sua história e estas divisões 
nas casas e no mykyry parecem ter criado um padrão ou desapareceram com o tempo segundo as 
necessidades de privacidade que surgiram. Por outro lado, cada núcleo familiar também vem construindo 
cada vez mais cedo sua casa separada dos pais e sogros, combinado com o princípio uxorilocal. 
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do que o rio Juruena. Separou-se assim bastante o local de moradia dos Rikbaktsa 

(privado) do restante do BVO (público). Esse modelo civilizador tornou-se insustentável, 

quando a proposta de “autogestão”344 tornou-se hegemônica entre os missionários mas sem 

consenso entre os Rikbaktsa, depois da morte do Pe. Edgar num acidente automobilístico 

em 21.8.1972. 

O BVO continuou sendo, até as três Irmãs deixarem o trabalho em 1977, o centro 

da atuação missionária junto aos Rikbaktsa345. Sem ter necessidade e nem espaço para 

marcar claramente o processo seguinte, o BVO deixou de ser Posto e passou 

gradativamente a uma aldeia entre outras. O local da Cooperativa, da escola e do 

atendimento à saúde com alguns recursos especiais fizeram desse PAI algo diferente e 

único. Um fator que abalou o BVO em 1981, foi a saída de Mapadadi para criar a Aldeia 

Novo Paraíso. Outro fato que desestabilizou o BVO foi o homicídio de Luizinho 

(Rikbakta) e de Aníbal (Itantxe)346. O cacique, Roque Mainkata, estava envolvido no caso 

e foi forçado a criar sua aldeia no interior, a uns 3 km do BVO.  

Os missionários do SIL passaram do Posto Escondido para a Aldeia da Segunda 

Cachoeira em 1973. Segundo comentários, um local que fixava pouco as pessoas por causa 

dos ciúmes, roubos e avareza – “canham muito!”. Hahn narrou um caso de uma mulher na 

aldeia da Segunda Cachoeira, que quando criança estivera em Utiariti. Esta tratava com 

desdém os “índios recém-contatados”, ou que viviam muito ligados às tradições anteriores 

à pacificação (Hahn, 1976: 82). Este fato ilustra algo da complexidade social dos Postos e 

aldeias Rikbaktsa perante o processo de pacificação reproduzido de formas diversas pelos 

Rikbaktsa mesmos. Depois da saída de Naik, segundo Hahn, os padres “apontaram 

Intsimy”, apelidado “Capitãozinho”347, como chefe dessa aldeia, apesar de ser ou porque 

                                                
344 O gado foi sendo morto e comido e as roças foram se tornando menores quando o caminhão e o trator 
foram se estragando, sem condições de manutenção. O Pe. Balduino saiu do BVO em 1977 e foi morar na 
Aldeia da Curva. Alguns líderes continuaram se espalhando e criando novas aldeias. A fila de casas das 
famílias Rikbaktsa foi desaparecendo no campo de pouso que virou pasto de gado e passando para o outro 
lado junto aos prédios públicos em um estilo mais viável e com os recursos disponíveis na região (cf. 
ilustração 11, p. 155A). Os prédios públicos foram se tornando unidades residenciais e sem manutenção, 
também esses prédios vêm sendo destruídos. Encontrei escombros de algumas casas em 1991 e a carcaça de 
um caminhão velho doado pela suíça, apelidado de mondrongo, mostrava no pátio a decadência. 
345 Aos poucos, foram sendo colocados nas mãos dos Rikbaktsa alguns projetos beneficentes. Esta nova 
perspectiva gerada em Utiariti trouxe contradições na atuação missionária. Conforme as cabeças dos 
dirigentes da MIA sucediam-se perspectivas diferenciadas, alternando-se paternalismos com processos mais 
autônomos. Isso levou a muitas incompreensões e a jogos político-sociais controvertidos. Atitudes 
paternalistas, com adeptos entre missionários e Rikbaktsa, encontram-se às vezes, no mesmo indivíduo. 
346 Numa situação de bebedeira, Aníbal matou Luizinho em 1989. Este foi vingado por Isidoro, genro 
(katsere) de Mapadadi e os filhos de Aníbal tiveram que fugir. No BVO as relações interétnicas traziam 
marcas da herança de Utiariti: um Rikbakta com sua esposa Paresí; uma Rikbakta com marido Nambikwara;  
e Aníbal, um Irantxe, estava casado com uma Rikbakta.  
347 Parece-me que “Capitãozinho”, era uma forma carinhosa e cuidadosa de chamá-lo, pois tratava-se de um 

homem poderoso que circulava bem tanto no mundo Rikbakta como no mundo dos brancos. “Era profundo 

conhecedor da medicina Rikbaktsa. Também era temido pelo conhecimento dos venenos. Era muito 

procurado para tratamentos. Não sei dizer sobre as atividades xamânicas, porque nunca vi ele exercer ritual 

de pajelância. Certamente exercia a função longe das nossas vistas” (Carta do Pe. Balduino em 11-07-98). 

Intsimy, mais tarde juntou um grupo e criou a aldeia da Beira. Morreu no dia 15 de maio de 1987 em 
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era muito enérgico, determinado e de personalidade decidida. Mas Intsimy já vinha do 

baixo Juruena e Japuíra como chefe e continua presente ainda hoje na memória Rikbakta, 

muitas vezes lembrado e invocado para auxiliar nas doenças. Atuava como xamã e isso lhe 

dava status social e religioso de grande líder.  

2.5.2 – Olhando para o “entorno” 
Quero aproveitar a oportunidade para recuperar parte de uma história não revelada 

totalmente, mas importante para os Rikbaktsa e missionários: suas relações com os Cinta 

Larga. As referências dos auxílios recebidos da firma Junqueira348 desde o uso do rádio 

amador, até o transporte, mas principalmente a insistência da firma para que “os padres” 

fizessem a pacificação dos Cinta Larga (ver mapa 19B e anexo, p. 159A e B), indicam que 

havia certa proximidade entre estes dois grupos. Apesar de um esforço para manter os 

seringueiros à distância do BVO e evitar sua interferência no trabalho, existe um caso em 

que os trabalhadores da firma Junqueira contagiaram com gripe os Rikbaktsa numa festa no 

BVO e outro caso em que seringueiros do Juína Mirim foram contratados para trabalhos 

ali. 

Quanto às expedições de pacificação aos Cinta Larga, os dados são vagos e 

contraditórios. Não é possível saber ao certo quantas expedições aconteceram349. No dia 

29.10.62, Matereocutipá, Tapema, Utpoi e Vicente Metseac foram “dar um passeio aos 

Cinta Larga” e “saber onde está” sua maloca “para depois chamar o padre e tentar uma 

aproximação” (PAI BVO, Anexo350: p. 1). O Pe. Isidoro não percebeu o alcance dessa 

                                                                                                                                               
conseqüência de uma queda de uma árvore, com aproximadamente 45 anos. Com a tendência a abandonar a 

palavra “capitão” o nome da escola da Beira ficou: “Escola Cacique Intsimy”.  

348 Tapema teve uma maloca na foz do Juína Mirim na margem esquerda do Juruena, local tomado pelo 

barracão do Junqueira (PAI Régis, 9), bastante próximo do BVO. Já em 1.9.58 José Pedroso (Tocandira) foi 

tratado em Utiariti de uma flechada dos Rikbaktsa na feitoria do Amazonas, seringal de Antônio Junqueira 

(PAI S. Rosa, 5). Sem saber exatamente quando a família Arruda se associou aos Junqueira, muitos do seu 

contingente de trabalho vieram do presídio de Cuiabá. Os encarregados dos barracões e o Gerente Francisco 

Amorim foram acusados de vários crimes no inquérito sobre a revolta dos seringueiros acontecida no Juína 

Mirim em 1964 (veja item 2.5.2). Também deles partiu o massacre do Paralelo 11 que tinha por fim eliminar 

os índios e tomar sua terra, segundo os detalhes mais adiante. Algumas vezes os missionários necessitaram 

dos recursos do barracão do Junqueira e o usaram, contudo a aproximação era reticente. Como se verá 

adiante, o Pe. Dornstauder fez uma expedição aos Cinta Larga, após muita insistência da firma: “No barracão 

do Juína, como sempre insistências para iniciar a pacificação dos Cinta Larga” (PAI BVO, 6).  

349 De 20 a 30 de agosto aconteceu a 50ª expedição com Muitsoc e Txunipê 
Rikbakta. “Vem Joaquim, diretamente de Utiariti com a lancha do Junqueira, trazendo 
informação sobre ataque de Cinta-Larga no Barroso e ordem para ir ao local” (PAI Régis, 
26). No dia 4.10.60 saiu o Pe. Dornstauder com Maurício Tupxi para entrar em terras dos 
Cinta Larga (PAI Régis, 26). Na 60ª expedição (28.7 a 23.8.61) o Pe. Dornstauder foi com 
4 Irantxe (Tupxi, Vito, André e Paulina) e Wanda Laura Cinta Larga que estava em Utiariti 
em busca de sua maloca, subiram o Juína Mirim (cf. PAI BVO, 20). Apesar da influência 
da firma Junqueira na agência dessa expedição, não há indício de que alguém da firma Junqueira 
acompanhou (ver tabela 1, anexo 3). 
350 O diário do PAI BVO possui um silêncio de 4 meses e segue um anexo com uma numeração própria da 
página de 1 a 8. Este anexo datilografado possui correções a caneta do Pe. Dornstauder. 
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expedição, pois no barracão do Juína Mirim351 soube-se depois que iam “brigar” com os 

Cinta Larga:  

“Na Água Brava, Setor do Junqueira de baixo, encontraram já de saída a 
expedição do encarregado dito ‘Paulistão’ para explorar seringais e saber das 
malocas dos índios que atacam neste Setor, e no Juína. O Sr. Francisco Amorim 
mandou ordem ao seu pessoal, para vigiar e agir separadamente dos índios 
Canoeiros. E mandou avisar os seringais do 7 de Setembro da passagem destes 
índios, para evitar equívocos podendo ser tomados por Cinta Larga ou índios 
perigosos pelos seringueiros” (PAI BVO, Anexo: p. 1-2 cf. carta de Francisco 
Amorim de Brito ao Pe. Isidoro).  

A maneira como Francisco Amorim352 mandou ordem ao seu pessoal, para não 

matarem “por engano” os Rikbaktsa que estavam auxiliando na expedição, indica o modo 

como sua turma estava acostumada a tratar os índios. Não é possível saber ao certo o que 

aconteceu pois os dados são divergentes e difíceis de encaixar. Relataram ao voltar que não 

encontraram os Cinta Larga, mas somente duas malocas novas nas águas do Aripuanã. 

Numa maloca mataram a tiro uma velha e a penduraram de cabeça para baixo (foto 13, na 

p. 160A). Uma moça quando viu os invasores deu o alarme e todos fugiram, menos “a 

velhinha”. Na volta separaram-se os seringueiros e os Rikbaktsa353. Alguns dados de como 

Francisco Amorim tratava com torturas seus seringueiros, matando-os a sangue frio, podem 

ser demonstrados através de relatórios de depoimentos dos revoltosos de 1964. Parece-me 

que o massacre ou os massacres do Paralelo 11 correspondem a uma prática de liberação 

das terras Cinta Larga e Rikbakta no processo de expansão da sociedade nacional.  

João Pacheco de Oliveira em "O nosso governo" analisou as mudanças sociais das 

sociedades "primitivas” e afastou os "principais obstáculos existentes na tradição 

antropológica ao estudo do contato interétnico" (Oliveira, 1988: 25). De maneira crítica, 

considerou o colonialismo que colocava a mudança como desintegradora354 ou a ignorava, 

encarou as análises culturalistas que trabalham com a idéia de objetos teóricos compostos 

gerados com o contato, ou de uma suposta neutralidade científica. Neste sentido, as teorias da 

aculturação e assimilação são focos de análise críticas que desvendam a fragilidade desse 

                                                
351 Os diários descrevem pouco a margem esquerda do Juruena, região onde hoje estão os municípios de Juína 
e Castanheira, dando uma impressão de vácuo etnográfico, porém o fato é que o seringal de Antônio 
Junqueira foi se expandindo antes da pacificação e já tinha “afastado” os Rikbaktsa. Os Cinta Larga estavam 
sendo “tocados” cada vez para mais longe do Juruena. Os seringueiros e os garimpeiros, foram sendo 
substituídos pelos madeireiros, fazendeiros e colonizadores nos anos 70. 
352 No dia 1.12.61 o Gerente do seringal do Junqueira, Francisco Amorim de Brito, visitou o PAI BVO e foi-
lhe comunicado os regulamentos. Soube-se então que saiu do barracão da Água Braba uma expedição de 
seringueiros para ver se existiam malocas de Cinta Larga nas cabeceiras do córrego Sete de Setembro, talvez 
tenha sido a ocasião do Massacre do Paralelo 11. 
353 Outros dados poderão dar o contexto da violência das relações desta expedição. Segundo informações de 
Francisco Amorim, em 2.10.62 os Cinta Larga mataram Antônio Nogueira Brites – o cadáver foi mutilado no 
córrego dos Índios – e mataram os seringueiros Ezequiel Rodriguez e Benedito Florêncio Pais em dezembro, 
cortaram a cabeça de um deles. 
354 A complexificação da relação entre mudança social e história leva muitas vezes a reconsiderar o contato 
com os brancos como inevitavelmente desestruturante. Considero que estas interações desestruturam algumas 
coisas e as reestruturam de outra forma. O fato é que os Rikbaktsa estão vivos e se organizando para 
conquistar o seu espaço nos dias atuais. Estes desenvolvimentos produzidos a partir da sociedade Rikbaktsa 
consideram a pluralidade de histórias (mitos) que vieram se constituindo ao longo do tempo. Observando os 
Rikbaktsa em mudanças rápidas e radicais induzidas pelas forças externas, vemos que em muitos momentos 
muito pouco de agência (agency) foi possível a eles. Isso não impediu que a tradição interviesse 
na formação do presente e contribuísse “para a realização de novas combinatórias sociais e 
culturais” (Balandier, 1976: 210). 
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instrumental teórico quando tratam de processos de mudança social pois considero que os 

grupos étnicos são constituídos justamente na interação histórica. Da mesma forma, J. P. 

Oliveira discutiu os limites da teoria da fricção interétnica quando analisou as sociedades em 

movimento e fez uma apreciação minuciosa da visão integracionista do contato. O autor 

avaliou as relações através de uma análise da “situação histórica processual” dentro de um 

campo indigenista, ou seja, a "situação de dominação" do Alto Solimões marcada por patrões 

seringalistas que controlavam não só os índios mas todas as variáveis do campo indigenista ou 

agências de contato. Os chefes de Posto do SPI, por vezes indicados pela elite local, escolhiam 

os “capitães” Ticuna para serem seus intermediários junto às aldeias. 

Quando se iniciou o PAI BVO, a região do Juruena já estava mais ou menos 

ocupada por seringueiros355, dos quais alguns se tornaram referências importantes para os 

missionários que passavam muitas vezes pelos locais precisando de auxílio, por exemplo: a 

família de Francisco Alves com o cunhado Ananias, vizinhos ao sul do BVO; no rio Preto, 

antiga maloca Rikbakta e local propício para plantação, a 30 Km ao sul do BVO, o Daniel e 

companheira com o Bento Costa (Bentão) e o Manuel Pereira (Paraíba); e a família de 

Antônio Reis356, rio Juruena abaixo. Relevante nesse contexto são as relações interétnicas 

com os Rikbaktsa. É importante dizer algo sobre os encarregados contratados pela MIA e a 

Missão Luterana357 para serviços gerais nos Postos: casados ou solteiros, brancos ou 

índios pertencentes a diferentes etnias. A diversidade étnica era incentivada como uma 

forma mais efetiva de civilizar na convivência diária dos PAIs. Com pouco preparo, muitos 

encarregados, espécie de intermediários entre os missionários e os Rikbaktsa, mantiveram 

relações problemáticas com ambas as partes. Uma figura característica que fez a ligação 

entre o seringal e a nova realidade dos Postos Missionários foi Paraibinha (chamado por 

Tolksdorf de Paraíba). As relações aconteciam em diversas circunstâncias: nas viagens 

pelos rios pegando carona358, quando um ou outro necessitava de auxílio, etc. A mistura 

de índios e seringueiros está na origem359 dos PAIs e se perpetuou no período de 

                                                
355 Ou remanescentes de seringueiros que praticavam uma agricultura de subsistência. A “Colônia dos 
alagoanos” foi pioneira na sua época, mas não deu certo. 
356 Casado com uma Bakairi, ficava no córrego Sete de Setembro (córrego do Hilário, em frente à ilha) cujas 
cabeceiras estão atualmente no município de Juína e deságuam 5 km ao sul no lado oposto da barra do Rio do 
Sangue. Lembro que abaixo da barra do Arinos, o barracão do Geraldo era muito freqüentado pela equipe do 
Posto Escondido. Em conseqüência ficou difícil proibir que os Rikbaktsa ficassem no barracão. 
357 Além dos missionários: padres e Irmãos Jesuítas, as Irmãzinhas, o Pastor, sua esposa e Tolksdorf, existiam 
outros assalariados nos Postos que constituíam um grupo a parte contratados para os serviços gerais nos 
Postos. No início, principalmente para as expedições, eram contratados índios de outras etnias ligados à MIA, 
mas nos Postos também várias etnias conviviam no mesmo local, facilitando assim o processo de pacificação. 
Os brancos contratados geralmente provinham dos quadros seringueiros e traziam elementos da cultura 
popular brasileira para dar substrato ao novo modo de vida em que os Rikbaktsa estavam sendo inseridos. 
Algumas vezes, foram incentivados casais para terem um exemplo de família cristã.  
358 O seringueiro Paraibinha “do B. Bruno” foi citado a primeira vez no dia 31.8.59, quando pegou uma carona 
com os missionários para o seu seringal (Tolksdorf, 1997: 65) e tornou-se depois auxiliar do Pastor Friedrich 
Richter no Escondido e lhe foi sugerido que buscasse uma mulher em Cuiabá para não “incomodar” as índias. 
359 Vimos que num lado do antigo barracão S. Rosa estavam encostados fuzis de diversos calibres e no outro 
lado ficavam os arcos e flechas: “Enfeites de penas coloridos e colares pendem nas paredes, uma visão pitoresca, 
nomeadamente porque ainda estão presentes alguns índios pintados de várias cores [...] Quanto sangue já foi 
derramado aqui e será derramado ainda. Para quê? Por motivo da borracha. Uma guerra em miniatura, mas é 
uma guerra, uma guerra cruel. Tribos inteiras já foram destruídas por causa disso, outras marcham para a 
destruição. Sangue corre em ambos os lados, mas no final o fuzil vence a flecha [...] uma luta pelo lucro, a 
custo do homem pequeno. Já foi escrito muito sobre a borracha, mas ninguém até agora contou a verdade.” 
(Tolksdorf, 1997: 35). 
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pacificação aqui analisado360, tornando-se mais diversificado posteriormente com 

outros regionais. 

“Deram-se abusos de seringueiros com índios no Juruena, setor do Benedito 
Bruno. Os seringueiros são Lucas Pereira e Benevides Siqueira. A filha do capitão 
esteve vários dias nas feitorias destes dois seringueiros. Quando os índios a vieram 
buscar, houve uma cena violenta. Não se deu a morte do índio que reclamou a filha, 
porque a arma estava descarregada, sem o saber Lucas, o ‘Paraíba’. Em seguida, o 
‘Paraíba’ foi atacado duas vezes. (...) Retirou-se do setor. No rio dos Peixes 
persegue os Kayabí. Os seringueiros o mataram no barracão Santa Cruz – questão 
de família.” (PAI S. Rosa: 14).  

Do Posto Escondido e do Japuíra, os Rikbaktsa foram sendo transferidos para a 

Aldeia Nova, para outras aldeias intermediárias e o BVO. A estrada de Tangará da Serra 

para Aripuanã traria “progresso”361 também ao BVO. A construção da estrada começou 

com a fundação de Fontanillas em 1970 na margem esquerda do Juruena. Na margem 

direita da Boca das Cachoeiras estava a Reserva. A vila de Fontanillas cresceu rapidamente 

em 1971 porque ali se começou a construção da Rodovia MT 170 em direção a 

Aripuanã362. A partir de 1971, a balsa que fazia a travessia de carros e boiadas descia da 

margem direita do Juruena alguns km para chegar a Fontanillas. A balsa passava em frente 

ao PAI BVO, que vinha sendo reforçado como centro administrativo, médico, educacional 

e religioso Rikbakta. A maioria dos Rikbaktsa que estavam nas aldeias próximas visitava 

freqüentemente o BVO e Fontanillas que quase desapareceu quando os Rikbaktsa, com o 

apoio da MIA, não permitiram que a Rodovia MT 170 passasse pela Reserva Rikbaktsa e 

se construísse a ponte. A MT 170 foi desviada então mais para o sul e os migrantes da 

região se concentraram na vila de Juína363.  

Fontanillas, cresceu em terras Rikbaktsa tomadas pela firma Junqueira. Iniciou com a 

ocupação do seringal que instalou um barracão perto do Juína Mirim (Bikoktsik = Água da 

Paxiúba). Vimos acima que o gerente Francisco Amorim de Brito e sua turma de 

encarregados tiveram conflitos com os Cinta Larga e os Rikbaktsa já tinham liberado a 

margem esquerda do alto Juruena.  

Fontanillas tornou-se ponta de lança para a entrada dos Rikbaktsa no mundo dos 
brancos, mas também ocasião fácil para os brancos entrarem no mundo Rikbakta (ver mapa 
24, p. 162A). O Pe. Balduino e equipe decidiu sair da TI Rikbaktsa e morar em Fontanillas 
em 1990, deixando suas casas nas aldeias364. Fontanillas continuou um sinal da fronteira 

                                                
360 Na Aldeia Nova, criada para transferir os Rikbaktsa do Japuíra e Escondido em 1972, um encarregado 
“brasileiro”, também apelidado de Paraíba, convivia amigavelmente com os Rikbaktsa: às 4 horas da manhã 
ouvia bem alto a Rádio Nacional da Amazônia, sua casa ocupava o lugar do mykyry e seu “atendimento à 
saúde é possivelmente nocivo” (Hahn, 1976: 83). Quando seringueiro, hospedava o Pe. Dornstauder e muitos 
Rikbaktsa em sua feitoria (Hahn, 1976: 38). 
361 Noções de “progresso” e “desenvolvimento” estão marcados ideologicamente e são geralmente medidos 
pelo grau de industrialização e pelo padrão de consumo. Por isso coloco algumas ressalvas quanto ao seu uso, 
pois essas noções necessitam do qualificativo “sustentável” impondo limites ao processo de industrialização. 
362 Esse empreendimento teve interferência direta na vida Rikbaktsa pela proximidade das principais aldeias. 
Seu aeroporto foi construído com auxílio dos Rikbaktsa (cf. Hahn, 1976: 40). 

363 Ver mapa 21, p. 65A. Juína cresceu ao lado da estrada e se tornou sede de município pela Lei 4.456 
de 9.5.82, desmembrando-se de Aripuanã, criado por Decreto-Lei 545 de 31.12.43, que por sua vez fora 
desmembrado do município de Mato Grosso, criado em 17.9.1818 como Vila Bela. Ao longo da estrada até 
Aripuanã outros municípios surgiram: Castanheira, Juruena (criados em 4.7.88 por desmembramento de 
Juína). Esses municípios ocupam parte das terras tradicionalmente ocupadas pelos Rikbaktsa das quais foram 
sendo expulsos pelas frentes de expansão seringueiras e agropecuária, especialmente a partir de 1943.  
364 O Pe. Balduino a partir de 1973 morou sucessivamente no BVO, na Curva e na Beira. Nas demais aldeias 
passava regularmente, acompanhando o processo de organização sócio-cultural dos Rikbaktsa. No esforço de 
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que se apresenta aos Rikbaktsa com seus encantos e desencantos, que atraía 
principalmente os jovens.  

A balsa na Rodovia MT 170 (e uma “bodega”) usada para ultrapassar o rio Juruena 
há uns 10 km do limite sul da Reserva Rikbáktsa, tornou-se outro lugar de intensas relações 
interétnicas com a sociedade envolvente. A jusante no rio Juruena, na margem esquerda, 
quase em frente à foz do rio Arinos, a cidade de Juruena vem recebendo muitas visitas dos 
Rikbaktsa das aldeias criadas naquela região a partir de 1985. Muitos Rikbaktsa dirigem-se 
a esses locais para vender castanha-do-pará, peixe, artefatos, assistir televisão, etc. Cada 
viagem às vilas e cidades vizinhas corresponde a uma expedição de coleta, caça, ou 
mesmo, “de guerra”, uma história de incursões com os mais variados acontecimentos e 
relações. 

                                                                                                                                               
conduzir os Rikbaktsa, o Pe. Balduino orientava em quase todos os campos da vida como um “pai”. Na aldeia 
da Beira, lembraram-me que tinha muita banana na roça do Pe. Balduino. Onde o padre morava, os recursos 
tendiam a ser maiores, seja pela força de trabalho do mesmo, seja pelos recursos que possuía e aos quais se 
tinha acesso em caso de necessidade. Em 1990, depois de conflitos com os professores Rikbaktsa, passou a 
morar em Fontanillas em vista de maior autonomia de ambas as partes. 
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Parte III – Um balanço das relações de 
pacificação em território Rikbakta 

Segundo Max Weber, o poder é a “probabilidade de impor a própria vontade” sobre 

outra pessoa numa relação social. O processo de pacificação dos Rikbaktsa pode ser lido 

como uma dominação365 da MIA sobre os Rikbaktsa que procurou “legitimidade” de 

formas diversas e criou nos PAIs algumas normas e estruturas que podem ser qualificadas 

como um “quadro administrativo” (Weber, 1983: 170). A partir dos diários, percebi que a 

adesão dos Rikbaktsa à MIA, por um lado, foi circunstancial e oportuna conforme os 

interesses de alguns e, por outro lado, foi aceita como algo irremediável em virtude do 

contexto individual e de alguns grupos familiares que passaram a depender dos PAIs. O Pe. 

Dornstauder combinou sua autoridade tradicional – adquirida pela identificação com os 

antepassados Rikbaktsa - com a carismática366. Para Weber dominação é primariamente 

“administração” (Weber, 1983: 175) e o “quadro administrativo” criado nos PAIs 

proporcionou uma dominação graças ao saber como obter os recursos e funcionou através 

das trocas, dos favores e presentes, conforme relatei longamente no cotidiano dos Postos.  

O Pe. Dornstauder, por circunstâncias especiais, assumiu o papel de chefe de várias 

expedições de pacificação mencionadas anteriormente. Nas relações com os Rikbaktsa foi 

visto como um antepassado xamã que organizou os PAIs para prestar assistência aos 

doentes, combinação importante de uma figura paterna na tradição Rikbakta. Os relatos 

apresentados anteriormente retratam a vida diária, os julgamentos sobre estes 

acontecimentos cotidianos e espelham as relações dos Rikbaktsa com membros da 

sociedade brasileira que interagiam com eles. O processo de mudanças resultantes de 

diversos estímulos surgidos em diferentes relações sociais, muitas vezes assimétricas com 

os membros da MIA, deu corpo a esta história original dos Rikbaktsa nos PAIs. 

Alguns locais que serviram de base à pacificação, assistência e catequese ganharam 

certa estabilidade, pela preferência e persistência dos Rikbaktsa em procurá-los. Os Postos 

foram criados em lugares tomados pelos seringueiros, locais de barracões readquiridos por 

um processo de compra pelo valor das benfeitorias ou roças, em geral sem custo 

acrescentado pelo valor da terra. Com a invasão seringueira, os Rikbaktsa atravessavam os 

rios correndo risco de vida e tinham se adentrado na mata para ali construírem suas 

malocas. Estrategicamente os PAIs significaram uma retomada das margens dos rios como 

locais de ocupação dos Rikbaktsa. Sem o botoque367, e sem estarem totalmente ao par das 

variáveis do processo de pacificação, os Rikbaktsa passaram a freqüentar mais os grandes 

rios com canoas e a encontrar adaptações que passaram a caracterizá-los. 

                                                
365 Por meio da disciplina cria-se uma “obediência habitual” num processo de dominação que sempre é a 
“probabilidade de encontrar obediência” (Weber, 1983: 43). 
366 Carisma é uma qualidade vista como “extraordinária”, passível de reconhecimento “nascido da entrega à 
revelação, da reverência por um herói, da confiança em um chefe” (Weber, 1983: 194). Identifiquei o Pe. 
Dornstauder como o chefe que exigia regulamentos pela força dos méritos de sua vontade de organização, 
mas reconhecida pelos “súditos” em virtude de sua origem. 
367 Recentemente, março de 1999, alguns Rikbaktsa foram a Cuiabá e Brasília conseguir recursos para uma 
fábrica de palmito e levaram os mais velhos que tinham os botoques nos lóbulos das orelhas. Concebida pelo 
grupo como uma estratégia útil, isso facilitou sua identificação no sentido de dar-lhes autoridade nas relações 
interétnicas (cf. foto 14, p. 164A). 
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Primeiramente, o barracão do José Rosa foi transformado em PAI Santa Rosa; 

o barracão Santo Antônio foi transformado no PAI Régis; a Colônia dos Alagoanos tornou-

se Colônia Indígena Habetiquê do BVO. Esses locais se tornaram parte das terras 

reservadas para os Rikbaktsa por influência direta desses PAIs. Apesar de se tornarem 

território adquirido pela Missão, isso não impediu que a pacificação, assistência e 

subsequente catequese sofresse ainda a interferência dos seringueiros, pois viviam num 

mesmo contexto. 

Ao analisar a ação dos missionários, acontecendo de formas diferentes em cada lugar, 

poder-se-ia dizer que tanto o “missionarismo” como o “indigenismo” tornam-se 

colonizador em algum nível. É necessário observar que o lugar social dos missionários que 

se filiam a diferentes Congregações Religiosas influenciam na proposta de soluções 

originais em relação aos problemas encontrados nas relações interétnicas de pacificação. 

Perceber que as interações com as populações indígenas devem ser localizadas em um 

contexto mais amplo permite sair de ingenuidades inconsistentes, ou até inconscientes. Por 

exemplo, a construção do BVO necessariamente teria que ter a participação efetiva dos 

Rikbaktsa que vieram de Utiariti368 para chegar a ser o centro com a presença de poucos 

missionários. Mas à semelhança de Utiariti, o BVO foi sendo gradativamente desativado 

como centro civilizador por causa da reorientação ideológica e prática dos missionários a 

partir de 1973, apesar da grande resistência da maioria dos Rikbaktsa porque tinham 

absorvido a perspectiva da assistência369.  

As influências dos seringais no processo pacificador foram decisivas, pois tornou-se 

alternativa à guerra invasora. Até as categorias usadas demonstram isso. Cada barracão do 

seringal tinha um “encarregado” que coordenava as diversas feitorias. Usava-se também o 

nome “encarregado” para os que eram contratados pela MIA para os serviços gerais nos 

PAIs. O encarregado se responsabilizava por um campo de atividade nos PAIs ou pelo 

conjunto. Essa função era assumida pelos missionários padres e Irmãos jesuítas, pelas 

Irmãzinhas, ou por outros regionais (índios ou brancos) contratados para os serviços nos 

                                                
368 O nome da estação telegráfica advém da expedição rondoniana de 1909 que chegou ao salto do rio 
Papagaio, chamado Tahyãtolezã, nome dado pelo “herói civilizador” dos Paresí, Wazare (Pereira, 1995: 4). 
Naquela ocasião quiseram matar um gavião pequeno (Falco sparverius) para a coleção do Museu Nacional 
cujo nome era utiarití, e foram impedidos de matá-lo pelo chefe Paresí, Mathias Tôlôiri, por se tratar de um 
gaviãozinho sagrado. “Rondon, em homenagem a crença dos seus auxiliares, deu aquelle nome ao salto do rio 
Papagaio” (Roquette Pinto, 1917: 197). A Estação Telegráfica e o Posto Indígena de Utiariti foi importante 
para o “mito de origem” (Lima, 1989: 22) do indigenismo brasileiro. Rondon recrutou crianças indígenas de 
ambos os sexos, especialmente Paresí, com a função de formar trabalhadores nacionais para as linhas 
telegráficas. A disciplina militarizada no internato de Utiariti fez Fátima Machado mencioná-lo como uma 
“instituição total radical”, nos moldes de Goffman. "Em 1910, Rondon e a Comissão estavam no auge da sua 
experiência com os halíti, chamados por ele mesmo de ‘filhos submissos, fidelíssimos’, que haviam instalado a sua 
gente nas estações recém inauguradas, para ‘facilitar o serviço’ de limpeza e conservação." (Machado, 1994: 203-4). 
369 Rinaldo Arruda observou em julho de 1984 que a pacificação colonizadora fora assumida por muitos 
Rikbaktsa e chegara o momento de ruir: “Hoje percebo que havia chegado na área num momento de inflexão da 
história recente dos Rikbaktsa, quando um conjunto de práticas instituídas a partir da época da ‘pacificação’ começava a 
ruir, por sua inadequação em relação à problemática presente e por força da emergência de uma consciência mais 
politizada e aberta a outras influências na ‘geração Utiariti’. Esta passava a contestar de forma ambígua mas persistente, 
a diretividade e centralização característica da intermediação missionária.” (Arruda, 1992: 34-35). Estas “outras 
influências” variaram entre a Missão Luterana (1961-69), o SIL periodicamente em área de 1962 a 1977; da 
OPAN que inspirava a ação de Fausto Campoli, contratado pela MIA para a assessoria aos professores 
Rikbaktsa de 1982 a 1987; do próprio Rinaldo Arruda financiado pelo Polonoroeste; da Funai e 
pontualmente, de Zelito Viana e seu pessoal que estava filmando “Avaeté, semente de vingança”, um filme que 
juntou fatos verídicos em torno do “Massacre do paralelo 11”, que estava sendo filmado em uma aldeia 
Rikbakta. 



 CLVII 
quais não se consideravam os próprios Rikbaktsa preparados. Vimos que na equipe 

do Pe. Dornstauder estavam Irantxe, Kayabí, Paresí, Nambikwara e brancos. Somente no 

PAI Régis um Rikbakta assumiu a direção por um pequeno período. Mas, conforme foram 

indicados no andamento de cada um dos PAIs, também outros Rikbaktsa foram contratados 

para serviços gerais, tudo decidido pelo superior jesuíta, seguindo a estrutura de obediência 

própria da Companhia de Jesus. Os encarregados que não eram jesuítas nem Irmãzinhas 

eram contratados mediante remuneração. 

A partir do PAI BVO paulatinamente foram sendo criadas as aldeias na margem 

direita do Juruena onde as relações interétnicas permaneciam subjacentes à estrutura 

montada pela MIA. Não há registros que indiquem claramente o momento em que o Posto 

do BVO passou a ser chamado “Aldeia”, mas parece que a partir de 1977, quando as 

últimas Irmãzinhas saíram de lá, essa tendência se acentuou. O novo processo de formação 

de aldeias, nem tão diferentes das malocas, surgiu em 1965 com Naik, que decidiu formar 

um novo agrupamento Rikbakta na altura da aldeia370 da Segunda Cachoeira (Ihidawy) a 

partir do estreito que ficou conhecido como Boca das Cachoeiras.  

Os Postos de Assistência Santa Rosa, Posto Régis e BVO, juntamente com o Posto de 

Atração Japuíra, permitiram que a MIA interagisse de forma mais intensa com os 

Rikbaktsa, os conduzindo posteriormente e tornando-os um grupo étnico mais aglutinado. 

O progressivo deslocamento dos Rikbaktsa que restaram para o BVO e adjacências 

permitiu superar as divergências entre as regiões da direita e da esquerda do Juruena. 

As relações dos Rikbaktsa com os missionários, também agentes da sociedade 

envolvente, gerou uma certa “integração à comunhão nacional”, mediada pela Igreja 

Católica, de uma forma não tão distante da política indigenista oficial da época. Os 

processos sócio-econômicos e políticos anti-indígenas ou assimilacionistas presentes nos 

projetos de “desenvolvimento” da região tinham os grupos indígenas como um estorvo ao 

progresso. Essa perspectiva esteve em confronto com alguns aspectos da atuação da MIA, 

mas correspondia grandemente às propostas e aos resultados obtidos junto aos Rikbaktsa de 

1957 a 1973 pois, apesar de vozes destoantes, a atuação missionária e indigenista tanto do 

Pe. Dornstauder e do Pe. Edgar como de Tolksdorf se caracterizou pelo projeto de civilizar 

e catequizar. 

Isso não impediu que, para cada novo personagem que surgia no contexto Rikbaktsa, 

houvesse uma maneira localizada de se relacionar. Geralmente os Rikbaktsa procuravam 

fazer com que o missionário entrasse no jogo de alianças e cisões internas e assim 

participasse da reprodução da vida material, social e cultural. Um aspecto formal desse 

jogo pode ser o desejo de incorporar371 o “estrangeiro” num clã e dar-lhe um nome 

Rikbakta. Este passaria a se relacionar de uma forma específica com parentes e afins 

                                                
370 Assim foram surgindo na margem do Juruena “barracas de borracha”, algumas vezes em antigas feitorias, 
onde alguns Rikbaktsa ficavam para recolherem o látex. Com o tempo foram sendo reconhecidas como 
aldeias. Contudo o nome “aldeia” parece ter sido introduzido mais como estratégia política a partir de 1973. 
371 A conquista do inimigo ou do diferente reflete-se no modo guerreiro de ser Rikbakta. O conceito de 
“predação familiarizante” enfatiza o caráter negativo da predação, da assimetria da relação e da dialética do 
controle da condição subjetiva do inimigo (cf. Fausto, 1997: 478, nota 67). Essa perspectiva auxiliou a ver a 
capacidade Rikbakta de controlar a subjetividade alheia e deter o ponto de vista do predador como um ato 
político e social. 



 CLVIII 
usando expressões próprias para cada grau de parentesco. Pergunto-me: seria 

possível formar uma mesma “comunidade”372, dos Rikbaktsa com os missionários, ou até 

com os seringueiros, participando do mesmo campo social? Apesar dos Rikbaktsa 

indicarem, em algumas circunstâncias o civilizado como um ideal a ser conquistado, 

parece-me que, para formar uma mesma comunidade nos Postos, foram decisivas as 

interações sob orientação de um encarregado, e nas aldeias, sob orientação do cacique. Em 

um nível mais amplo, apesar de estarem fazendo parte de grupos étnicos diferentes, 

formavam uma mesma sociedade nos Postos com as limitações e características próprias 

dos sujeitos e instituições das quais faziam parte. Vimos que o próprio Pe. Dornstauder foi 

reconhecido como um Rikbakta antigo que voltara, porém não se casou e viveu com eles 

nas malocas. Esse espaço para o diferente permite que os grupos em interação formem-se e 

constituam-se justamente na relação. As situações intermediárias onde uma das partes 

busca assumir o modo de ser do outro, parecem-me indefinidas e dependem da direção que 

o grupo pretende tomar. Os Rikbaktsa têm mantido resistência aos casamentos interétnicos 

quando o parceiro(a) é incorporado já adulto, classificando-os como fatores complicadores 

na organização social tradicional. Diferente era a técnica antiga de roubar crianças para 

criar pois neste caso o processo de educação levava a assumir os valores e o modo de ser 

Rikbakta. 

Observei que um sistema em conflito tende a politizar-se e a ocultar ou guardar 

valores religiosos e culturais, principalmente quando esses valores eram ameaçados. Os 

Rikbaktsa jogaram estrategicamente em alguns aspectos, segundo as expectativas 

manifestadas pelos agentes missionários. O próprio conhecimento adquirido e 

documentado nos diários é fruto dessa experiência compartilhada pelos Rikbaktsa, onde há 

sempre algo escondido atrás do que se revela. Por exemplo, inicialmente falavam 

“ingenuamente” do canibalismo e de outras relações características. Aos poucos, 

percebemos que passaram a calar sobre certos assuntos e o canibalismo some dos relatos, 

talvez por terem percebido os preconceitos ou até por terem sido reprimidos pelos regionais 

e missionários nesses aspectos pois muitos preconceitos foram assumidos pelos Rikbaktsa 

com o tempo. No campo social que envolveu os Rikbaktsa - a MIA e a Missão Luterana, 

entre outros - é necessário reconhecer que cada grupo quis controlar as impressões e 

expressões para transparecer somente o que confirmava sua postura e a legitimava. Nesse 

sentido os diários inéditos de Tolksdorf, mais independentes, trouxeram nova qualidade 

para a compreensão do processo pacificador Rikbakta. 

A mensagem dos brindes que atraíram e geraram confiança, da bandeira da paz com 

a senha373 da pacificação que os identificava, articulados com palavras e os gestos 

                                                
372 Comunidade aqui é vista como um grupo humano onde as relações sociais são baseadas num “sentimento” 
subjetivo de afeição dos participantes que querem “constituir um todo” vivendo no mesmo lugar, no caso, um 
Posto ou uma aldeia. Inspirado em Weber que trabalhou com comunidades urbanas, penso que essas 
“comunidades” articuladas formam a “sociedade Rikbakta” que se une em torno de interesses comuns, onde 
seus membros encontram compensações para se constituírem em etnia diferenciada (cf. Weber, 1983: 33). 
373 Além do Pe. Dornstauder, Tolksdorf usou da senha para tentar a pacificação dos Beiço de Pau e os 
seringueiros faziam uso da mesma senha na bandeira da pacificação. Na região do PAI Régis, por exemplo, 
os seringueiros entraram na mata levando as senhas e gritando: “Canoeiro Bom! Seringueiro bom!” Isso evitou 
que Muitzoc os flechassem: "O seringueiro estava preparado e o índio também [...] O Muitzog, que era bravo [...] 
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estipulados de mansidão e a não-reação agressiva contra os Rikbaktsa, evidenciaram 

que havia algo diferente naquele grupo de estrangeiros. E o resultado foi o primeiro contato 

pacífico no dia 30.7.57. O grito de paz "Canoeiro Bom! Seringueiro Bom!" usado na 

pacificação, revela uma visão totalizadora que torna homogêneo tanto o mundo dos brancos 

como dos Rikbaktsa para facilitar as primeiras relações. Este mote da pacificação tornou-se 

comum no modo de saudação dos seringueiros e dos Rikbaktsa até nas vilas vizinhas (cf. 

Zwetsch, 1993: 151). Cabe observar que muitos dos seringueiros que começaram a usar 

também a bandeira da pacificação para se guarnecer, e terem acesso mais facilmente aos 

Rikbaktsa, não tinham intenções de paz. Da mesma forma, os Rikbaktsa "pacificados" 

visitavam os "brabos" para os "amansar" falando das vantagens de uma relação amigável 

com os brancos. Vimos que a própria figura do Pe. Dornstauder foi um fator que facilitou o 

processo de pacificação pois procurava, com os meios de que dispunha, desenvolver uma 

assistência mais ordenada e eficiente. Pretendo confirmar aqui a influência da Missão de 

Utiariti, vista a partir do BVO, no processo de territorialização dos Rikbaktsa que, apesar 

da depopulação drástica causada pelas epidemias, conseguiram rearticular-se em torno das 

figuras dos chefes, depois de ter assumido o Pe. Dornstauder como seu chefe e xamã. 

3.1 – A força gravitacional de Utiariti, um “oásis” no 
cerrado 

O movimento do PAI S. Rosa no Arinos para o Rio do Sangue e, finalmente, para o 

BVO, no Juruena, sofreu a força gravitacional de Utiariti. Para esse centro educacional 

muitas crianças Rikbaktsa foram levadas, chegando a reunir crianças de ambos os sexos de 

8 grupos indígenas374 com o fim de tirar-lhes o estigma de “selvagens”. Cerca de 100 

crianças Rikbaktsa, consideradas órfãs, foram levadas para Utiariti na década de 60, 

inicialmente via PAI S. Rosa (ver fotos 6 A e B, p. 168A). Aconteceram 24 caravanas de 

Rikbaktsa e Kayabí a Utiariti, de outubro de 1956 até 1.5.62 e 34 até 27.5.1964: 

"organizaram-se uma espécie de caravanas a Utiariti, até agora único centro de educação e 

formação sistemática. Esperava-se deste modo também preparar elementos capazes, a se 

integrar no trabalho de civilização e catequese da própria tribo, no ambiente nativo." 

(Dornstauder, Pasta 16, Fascículo 115). Assim foi planejada uma educação sistemática das 

crianças para que elas fossem intermediárias da civilização e da fé cristã para seus grupos 

autóctones tidos como selvagens e pagãos. As caravanas foram incentivadas porque se 

tornaram uma forma de civilizar e catequizar, talvez mais eficaz que as visitas dos 

missionários às malocas. 

"Como as visitas de índios em Utiariti e nos Centros de população civilizada 
tiveram grande influência no Serviço de Pacificação, e na assimilação da tribo, surgiu 
a idéia organizar caravanas não só para aproveitar esta experiência, mas 
principalmente para educar e formar melhor os índios, creanças e adultos, que fossem 

                                                                                                                                               
atacaram lá no Juruena, saíram pacíficos nesta ocasião. Muitzog quando viu a senha, ele pegou e olhou: que é isto? Já 
vira no Juruena coisa igual." (Dornstauder, Pasta 15, Fascículo 110). 
374 Trata-se dos Nambikwara (Alotezú, Sabanês, Mandúka), Paresí, Irantxe do Cravari com um acréscimo 
significativo dos Rikbaktsa, Kayabí, Apiaká, Xavante, uma Cinta-Larga (Wanda Laura, raptada por 
seringueiros e entregue ao Pe. João, depois casada com Maurício Tupxi). Também supõe-se que algumas 
crianças de seringueiros estudaram em Utiariti, especificamente o caso de crianças do Seringal do Antônio 
Junqueira: “Ivo Zaballo, que trouxe 3 crianças para ir a Utiariti (Agrícola, Samira, Creusa)” (PAI BVO, 19). 
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capazes, e desejosos disto, e estes elementos por sua vez seriam um fermento, e 
auxílio para a civilização e catequese do resto da tribo." (Dornstauder, Pasta 14, 
Fascículo 101). 
Essas caravanas percorriam distâncias enormes e o Pe. Dornstauder vislumbrava 

reforçar o BVO, um pólo Rikbakta mais próximo para facilitar o intercâmbio com Utiariti. 

O PAI Régis, que atendia os Rikbaktsa da micro-região do Rio do Sangue e captava muitos 

dos que se dirigiam ao PAI S. Rosa, também era mais próximo de Utiariti, contudo para ir 

até lá, atravessava-se por terra longo trecho do cerrado. Descendo o rio Papagaio para 

encontrar o Juruena e o BVO tornou-se o local mais próximo de Utiariti por via fluvial. A 

viagem via Gleba Arinos e o PAI S. Rosa – desativado em 6.9.1962 – foi ficando obsoleta 

aos poucos (cf. mapa 7, p. 169A). Os Rikbaktsa que ali ainda estavam passaram para o 

Posto Régis e o BVO. Gradativamente o atendimento assistencial foi sendo centralizado no 

BVO e o PAI Régis minguou.  

O Pe. Dornstauder mencionou em uma carta ao Provincial (8.2.67) o “caso dos 

Canoeiros. Vasto território, e a tribo fragmentada em setores assistenciais, mal ajustados 

entre si” (cf. Arquivo Meridional). A colônia do BVO, um “entreposto” para Utiariti, 

tornou-se o centro administrativo das atividades da MIA para os Rikbaktsa desde 1962 até 

1977375. Depois de 1973 o BVO funcionou como “centro” quase que por inércia num 

processo de administração indireta da MIA. O grupo de Rikbakta que viveu no internato de 

Utiariti, chamado por Rinaldo Arruda de “geração Utiariti”376, teve muita influência na 

condução dos trabalhos da MIA junto aos seus parentes. Em geral, já batizados cristãos, 

constituíam com suas contradições, por assim dizer, as mãos da MIA junto aos Rikbaktsa. 

Assim o sistema de civilização e catequese de Utiariti se estendeu especialmente aos 

trabalhos no PAI BVO. 

O modelo do “internato” de Utiariti estava no auge em 1967 e uma gradativa 

desativação começou a acontecer377. O período de permanência dos Rikbaktsa no exílio de 

Utiariti foi relativamente curto, mas de uma influência notável não somente por causa do 

programa de formação, mas também porque a maioria era órfã. As famílias e outras 

instituições sociais que transmitiam valores éticos e culturais Rikbaktsa estavam 

desestruturadas. Utiariti foi sendo desativado aos poucos como internato e o BVO cresceu 

ao receber maiores investimentos por influência decisiva do Pe. Edgar, “delegado” da 

Funai para os Rikbaktsa. A maioria da “geração Utiariti” ficou no BVO378 por causa da 

                                                
375 A mudança de perspectiva do trabalho indigenista da MIA junto aos Rikbaktsa, influenciando-os 
diretamente, aconteceu de fato com a morte do Pe. Edgar num acidente automobilístico em 21.8.1972. 
376 Vimos que as crianças tiradas do seu ambiente tradicional para um local com grandes empreendimentos 
tiveram que mudar seu estilo de vida e conviver com outras etnias. Essas crianças, órfãos em sua maioria, 
frutos da guerra com os seringueiros e das epidemias, encontraram pais e mães entre os jesuítas e Irmãzinhas 
que os “educavam”. Estes e outros aspectos tais como, a separação rígida dos meninos e meninas, a missa 
diária, o uso da língua portuguesa como forma de reforço da educação escolar, os trabalhos, com horários 
determinados para as diversas atividades, etc, implicaram numa mudança social, cultural e religiosa violenta 
para os Rikbaktsa. A disciplina implantada em Utiariti, segundo o depoimento de um Irantxe em 1992, 
chegava a recorrer ao “castigo”: “surra, serviço, ficar de joelhos. Estudar até mais tarde” (Silva, 1999: 409) 
377 O número de internos indica o auge do trabalho: “Por volta de 1963, Costa (1985) calcula, baseado num 
relatório de trabalho de Utiariti, que havia cento e oitenta e sete crianças indígenas internadas: oito padres e sete irmãs 
cuidavam de catorze crianças no Jardim de Infância e de setenta e três crianças que estudavam no Primário. Curvo 
(1992) avalia que mais ou menos em 1967, o internato chegou a abrigar cerca de trezentos internos.” (Silva, 1999: 
407). 
378 Depois do exílio de Utiariti, alguns Rikbaktsa permaneceram com outros grupos indígenas ou na cidade 
em grande parte motivados pelos casamentos interétnicos. Foram catalogados os nomes de 53 Rikbaktsa fora 
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estrutura de assistência instalada semelhante a Utiariti379: escola, Posto de Saúde, 

gado, lavoura mecanizada, etc. Assim o projeto paternalista do Pe. Dornstauder foi 

continuado de outra forma pelo Pe. Edgar no BVO, uma forma eficiente de atração dos 

Rikbaktsa.  

Desativando Utiariti como internato, alguns missionários jesuítas com algumas 

Irmãzinhas acompanharam os internos para a “Reserva Rikbáktsa”380: o auxílio dos Irmãos 

jesuítas se dava na marcenaria, na mecânica, na criação de gado, na lavoura, e outros 

setores de sustentação econômica do PAI BVO; as Irmãzinhas auxiliavam principalmente 

na enfermaria e na cozinha; alguns estudantes jesuítas e outros fundamentavam na escola 

esse projeto de desenvolvimento e progresso ao estilo ocidental, já questionado em Utiariti. 

O BVO tornou-se o principal ponto de aglutinação Rikbaktsa, onde se formara um misto de 

maloca, aldeia, entreposto e colônia. Mas a tensão de Utiariti passou ao BVO: trazer os 

Rikbaktsa para a “sociedade brasileira” ou reforçá-los na sua identidade étnica tradicional? 

Havia posições divergentes entre os missionários quanto à nova perspectiva a ser tomada.  

Segundo o Diário de Utiariti do Arquivo da Província Imaculado Coração de Maria 

das Irmãzinhas da Imaculada Conceição, em janeiro de 1971, “Houve grande afluência de 

visitantes e curiosos ao Posto da Missão. Com as poucas crianças que ainda estavam no 

educandário esperando a vez da saída ficaram três Irmãs.” A Madre Geral das Irmãzinhas, 

Paula Maria da Santíssima Trindade, fez o histórico de Utiariti de 9.4.46 a 1972 e 

desabafou na conclusão, em 1973: 

"Tristes pela ausência das crianças, o ano não será promissor para nós e a 
Missão. Ver destruído, em poucos mêses, após uma luta de 26 anos, o trabalho insano 
da catequese, das escolas, das lindas festas Litúrgicas para seguir ideologias 
descabíveis, até anticristãs, quando Jesus disse: ‘Ide pelo mundo, ensinai a todos o 
que eu vos ensinei e batizai-os  em nome do Pai, do Filho e do Espírito Santo'. Foi 
uma ordem simples, clara e precisa. Será que os Padres Teólogos são mais que Deus, 
sapientíssimos? Ou deixaram-se obsecar pela fumaça de Satã? Pai da confusão, do 
orgulho e mentira? Esta é a opinião da historiadora." 

3.2 - Um resultado perverso: doenças e mortes 

“Se não tivesse irrompido uma epidemia de gripe, entre os índios, 
contra a qual êles não tinham recursos, creio bem que teria sido 
necessário muito mais tempo para estabelecer contacto com êles, e 
mais sangue teria custado. Porque o contacto mantido até então, de 
parte a parte, consistia em atirarem, os índios, flechas, e balas, os 
civilizados. Não se sabe como os índios apanharam essa gripe. 

                                                                                                                                               
das Reservas em 1989, a maioria de forma mais definitiva constituindo famílias. Neste caso, os filhos também 
foram catalogados (Bettio, 1989: 23-24). 
379 A MD chegou a constituir uma estrutura grande em Utiariti: casa dos internos e padres e outra casa para as 
Irmãzinhas e as internas, serraria, igreja, oficina, cozinha, Posto de Saúde, depósito, escola, casas para os 
visitantes, estábulo para gado bovino e porcos, usina de açúcar, descascador de arroz, usina geradora de 
eletricidade, hortas, pomares, lavouras e campos, etc. A escola ministrava aulas de português, matemática, 
geografia, história, religião, etc. No campo das oficinas, os rapazes aprendiam marcenaria, pecuária, 
mecânica, apicultura, etc. e as moças aprendiam tricô, corte e costura, bordado, artes culinárias, etc. O 
modelo implantado pelo Pe. Edgar no BVO teve adaptações diferentes pois não havia internato e era pensado 
para a assistência dos Rikbaktsa. Contudo, continuavam a mandar os padres e as Irmãzinhas, dentro de um 
jogo de forças próprio do contexto indicado anteriormente. 
380 Ver a distância de uma viagem de Utiariti para os Postos e malocas Rikbaktsa no mapa no 12, p. 171A. 
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Possivelmente, contraíram a doença, em um dos assaltos381 a uma 
Feitoria” (Tolksdorf, s.d.: 8). 

É necessário mostrar como as doenças contribuíram para o processo de pacificação e 

o Pe. Dornstauder respondeu às expectativas dos Rikbaktsa. Para compreender o processo 

de saúde/doença na sociedade Rikbakta levarei em consideração os “aspectos 

bioecológicos que regulam a relação parasita-hospedeiro” e os “fatores culturais envolvidos 

na escolha dos itinerários terapêuticos” (Santos & Coimbra, 1994: 11). As transformações 

sociais, econômicas e ambientais nos anos de 1957 a 1973 tiveram impacto violento sobre 

o processo de saúde/doença nos diversos grupos Rikbaktsa. Por tratar-se de um processo 

acelerado de transformação em vários níveis, as negociações em torno dos significados e 

práticas terapêuticas tende a acelerar-se pois as mudanças sobre a dinâmica de 

saúde/doença é particularmente sensível. Os conflitos bélicos entre os seringueiros e os 

Rikbaktsa foram menos dramáticos do que o contágio382 de doenças também em 

conseqüência das novas relações estabelecidas com os missionários. Numa das primeiras 

expedições, o Pe. Dornstauder encontrou os Rikbaktsa vestidos e passou a insistir na 

necessidade de secar a roupa para que não pegassem gripe: "Faço questão de ensinar bem 

ensinado a secar a roupa, ao fogo e ao sol. Lição que dou com insistência, prevenindo os 

males fatídicos dos resfriados e gripes, a que estarão fartamente expostos com o uso da 

roupa" (Dornstauder, 1975: 113). Os missionários entraram nessa trama com a intenção de 

pacificar e/ou salvar os Rikbaktsa. As doenças e as mortes ocorridas entre os Rikbaktsa em 

conseqüência das relações interétnicas intensificaram-se com o processo de pacificação. O 

trabalho dos missionários tornou-se mais um fator de disseminação das epidemias. Por 

outro lado, os Rikbaktsa passaram a procurar os PAIs e os seringueiros para se curarem das 

doenças que assolavam suas malocas. Num círculo vicioso, essas doenças que provinham 

justamente desses ambientes eram tratadas ali. Esse processo dramático de atendimento aos 

doentes nos PAIs incrementou a própria pacificação. Vimos que alguns Rikbaktsa 

relacionaram a presença dos seringueiros e missionários com a fonte das epidemias. Essas 

interpretações carregavam também um aspecto religioso e os missionários se moveram 

nessas crises de relacionamento com os Rikbaktsa com muito cuidado. 

Por outro lado, “a missão salvou os Rikbakta da rápida extinção cultural, se não da 

extinção física” (Hahn, 1976: 32). Das 52 malocas ou acampamentos (cf. mapa 2, p. 172A) 

encontrados pelo Pe. Dornstauder, 37 foram extintos ou abandonados, muitos por causa das 

epidemias anteriores a 1962. Para levar algum auxílio em termos de saúde alopática, em 

condições muito precárias, passavam-se dias de viagens para se chegar a uma maloca e 

algumas vezes já era tarde demais. 

                                                
381 Os ditos “assaltos” às feitorias tinham inicialmente o objetivo de conseguir alguns bens industrializados, 
especialmente instrumentos de metal, mas também roupa e algum alimento. Depois do que vimos na parte II, 
esses “assaltos” também poderiam ser tentativas de encontros pacíficos ou de “confraternização”. 
382 Contágio é tido aqui como a transmissão de uma doença de um Rikbakta ou branco a outro pelo contato 
direto ou por mediação de objetos como a roupa, por exemplo. No início de 1958, estando a “equipe volante de 
pacificação” numa das malocas, os Rikbaktsa levantaram cedo e levaram o facão, o cinto e a camisa de 
Xinunxi e foram de volta à maloca de Ixo. Só o fato de usar camisa de outro, por exemplo, sem os cuidados 
higiênicos necessários tornava-se fonte de muitas doenças. A contaminação remete a um conjunto maior de 
pessoas infectadas por tal doença. 
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O Pe. Dornstauder observou o regime de troca a ser estabelecido. Percebeu que 

as trocas funcionavam entre eles e que poderia se usar dessa mediação para que os dois 

grupos em conflito, seringueiros e Rikbaktsa, também se entendessem apesar da "escura 

borrasca que se prenuncia, de doenças e de desencontros com a frente pioneira" 

(Dornstauder, 1975: 114). Por outro lado quer controlar as relações para evitar os 

contágios: “Descido, assim, controlar até o possível os grupos de pessoas que entrarão em 

contato com os rikbáktsa, de modo a respeitarem a integridade tribal" (Dornstauder, 1975: 

114). Ao analisar a micro-história de cada PAI fui ressaltando os problemas de saúde 

encontrados para ampliar a visão da complexidade desse fator no processo de pacificação 

dos Rikbaktsa. Convém me alongar um pouco mais no dia-a-dia das demandas do campo 

de saúde, com situações típicas dos PAIs, para captar o modo de pacificar através da busca 

de soluções de problemas concretos das doenças advindas das relações com os brancos.  

Esses dados auxiliam a compreender porque situações de extrema necessidade faziam 

com que muitas turmas de Rikbaktsa fossem aos PAIs. Diante de situações de mortes 

freqüentes dos chefes, entregar-se à pacificação era buscar alguma saída no sentido de 

responder à demanda urgente da saúde, por exemplo, a turma “do falecido cacique Amrá” 

(Tolksdorf, 1997: 42) ou de Anuca (Tolksdorf, 1997: 41) que buscaram o PAI S. Rosa. Uns 

chegavam e outros saíam dos Postos ininterruptamente, conforme seus interesses muitas 

vezes não revelados. Apesar de afirmações exageradas de Tolksdorf sobre a desumanidade 

dos Rikbaktsa, o que fazia por eles gerava gratidão e compromisso. Isso ficou claro no caso 

do presente, a “buzina de guerra” que Tolksdorf recebeu da viúva de Amrá antes de partir. 

“A viúva do cacique me deu, ao despedir-me, a trombeta de guerra do seu marido, 
trabalhada de madeira e a tocar num movimento  horizontal diante da boca. [...] 
Eram sons horríveis, que provavelmente espalharam medo e terror entre seus 
inimigos [...] É para esperar que estes sons nunca mais soem para ataque, pois o 
primeiro trabalho para a paz nesta terra selvagem está coroado de sucesso.” 
(Tolksdorf, 1997: 42). 

A trombeta de guerra presenteada foi ocasião para Tolksdorf elogiar a pacificação da 

guerra seringueira. Contudo, problema maior do que a guerra eram as doenças. Com as 

malocas sendo abandonadas, o chefe Vütamo, enfraquecido, com os pés inchados e 

nevralgias torácicas assim desabafou no dia 16 de junho de 1960: “Tudo era bom. Faz 

tempo não havia doença. Agora, os Kutsa apertam por todos os lados.” (Dornstauder, 1975: 

183). As doenças e mortes não consistiam novidade para os Rikbaktsa, mas a forma de 

contágio grupal como estava acontecendo e os sintomas os deixavam sem recursos. 

Quero refletir aqui sobre a intensificação das doenças e, consequentemente, sobre as 

mortes entre os Rikbaktsa por ocasião do trabalho missionário de pacificação da MIA. Os 

mortos, mesmo dos que somente se tinham notícias vagas, eram nomeados com cuidado 

nos diários, não constituindo apenas cifras (ver anexo 4). Isso ressalta o trágico das doenças 

contagiosas que provavelmente mataram muito mais do que a guerra propriamente dita, se 

pensarmos em períodos transcorridos antes e após o primeiro contato pacífico. Certamente 

já havia sido transmitida alguma doença nas relações com os seringueiros antes do contato 

pacífico com a equipe missionária. Em alguns casos a transmissão de doenças poderia ser 

estratégia de combate e fazer parte da guerra. Tolksdorf denunciou na mesma época que os 
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seringueiros deixaram roupas contaminadas para os Beiço de Pau. O que parece 

evidente é que quanto mais estreitas as relações entre os Rikbaktsa e os brancos, mais 

facilmente o contágio acontecia. 

Fiz uma projeção considerando que cerca de 50% da população Rikbakta morreu na 

trágica década de 1957 a 1967. As causas383 de tamanha mortandade não estavam nos 

conflitos hostis mas nas doenças transmitidas pelos seringueiros, missionários e outros que 

dividiam o mesmo território. Os Rikbaktsa recém contatados pareciam ser pouco 

resistentes a muitas doenças e susceptíveis às infeções, principalmente às doenças 

respiratórias generalizadas como “gripe” (tosse, coqueluche, constipação, resfriados, 

pneumonia e outros), mas também ao sarampo, à varíola, à malária e à tuberculose. Foram 

duramente atingidos por tais moléstias, o que lhes causou, em grande parte, tal mortandade. 

Francis Black procurou explicar os elevados níveis de mortandade indígena devido às 

epidemias associadas ao contato através de uma causa paralela: o colapso das atividades de 

subsistência. Com a maioria doente na aldeia gera-se um quadro de ruptura social que torna 

impossível prover os cuidados básicos de alimentação e higiene, o fator principal da 

letalidade epidemiológica. Alguns especialistas buscaram evidências de especificidades 

genéticas das populações indígenas que explicassem a mortandade diferencial face às 

epidemias e “não foram identificados fatores genéticos específicos que comprovem a 

hipótese de maior suscetibilidade biológica dos ameríndios à infecção” (Black, 1994: 74). 

Contudo, grupos indígenas não dispõem de genes que possibilitem resistência específica à 

infecção como ao plasmodium da malária. Assim, em um nível individual, a capacidade de 

defesa imunológica dos ameríndios é igual a das outras populações, mas o nível coletivo 

faz a diferença. A adaptação dos patógenos a uma população de hospedeiros com limitado 

“repertório genético”384 fica facilitada. Tal mortandade então associa-se a um componente 

biológico que Black identificou com o acentuado nível de homogeneidade genética das 

populações indígenas, que implica em menor capacidade de responder às infecções: “um 

patógeno tem maiores chances de proliferação em uma população biologicamente 

homogênea do que em outra mais heterogênea, onde se faz necessário uma constante 

adaptação aos diversos mecanismos de defesa dos hospedeiros” (Black, 1994: 77). Como 

os patógenos estrategicamente mudam continuamente para se proliferar e se adaptar aos 

hospedeiros, também os hospedeiros mudam para resistir às infecções.  

Segundo os dados esparsos recolhidos, a diminuição demográfica foi gradativamente 

acontecendo desde 1957 até 1965 e nos Postos sobrava a maioria de mulheres e crianças. A 

mortandade era maior entre os homens (muitos chefes) porque eles é que procuravam os 

                                                
383 Contudo as mortes não possuem somente causas patogênicas. Além dos homicídios por conflitos internos 
e pela guerra, além das doenças, inúmeros acidentes e causas eventuais levavam à morte muitos Rikbaktsa. 
Um caso digno de nota, talvez um tanto retórico, era o perigo dos animais selvagens na floresta: “Eu já não me 
admirava mais de encontrar tantas viúvas cujos maridos haviam sido mortos pela onça.” (Tolksdorf, s.d. 26). 
Segundo uma avaliação da equipe do CIMI que atua com os Rikbaktsa, 50% das mortes aconteceram nos 
últimos anos por acidentes, 30% por malária ou outras doenças, 10% “por veneno” tidos como mortes 
culturais em que o doente se sente enfeitiçado e outros 10% por causa desconhecida. Alterando as estratégias 
de subsistência ao habitarem territórios mais restritos com limitados recursos naturais, o processo de 
sedentarização aumentou na proporção da dependência das roças e das relações interétnicas. 
384 “A capacidade de produzir respostas imunes defensivas pode ser caracterizada como dominante do ponto de vista 
genético. A falta de um alelo específico resulta em maior suscetibilidade, de modo que, quanto mais alelos uma 
população dispor, mais amplo será seu sistema de defesa.” (Black, 1994: 80). 
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seringueiros, garimpeiros e os Postos e, como tropa de choque, eram os primeiros a 

apanharem na guerra e a se infectarem de doenças contagiosas. O período de 58 a 63 (cf. 

gráfico 7 p. 175A) foi o mais crítico, conforme os dados obtidos nos diários, 

principalmente por causa das epidemias. Além da seqüência de mortes por causa das 

doenças trazidas com o processo pacificador os seringueiros continuavam avançando e 

pressionando cada vez mais os Rikbaktsa. No mês de julho de 1958 o Pe. Dornstauder 

menciona a falta de medicamentos e temeu pela relação incipiente de paz diante da situação 

lamentável de doenças: 

"Tipo esquisito de gripe este: sem febre, com tosse e grande mal-estar... 
Depois de irrompido o surto de gripe, o escarro, atirado para todos os cantos e 
passado com a mão pelos esteios e objetos, num contato de toda hora, completa a 
falta de resguardo e alimentação no reinado da gripe." (Dornstauder, 1975: 146s). 

As doenças das vias respiratórias foram as que mais atingiram os Rikbaktsa. Houve 

epidemias de gripe fulminantes nos primeiros anos do trabalho missionário em todas as 

micro-regiões385. A vulnerabilidade à gripe, malária e ao sarampo, associada à alimentação 

deficiente, decorrente destes momentos em que quase toda a comunidade está 

convalescente, foi a principal causa da mortandade. O Pe. Dornstauder cuidava muito da 

alimentação dos doentes quando chegava aos Postos e o resultado era geralmente positivo, 

quando associado aos antibióticos. Observo que teve influência na superação das doenças o 

período em que uma epidemia chegava ao Posto ou maloca, se numa época de penúria 

alimentar ou de abundância. A penúria alimentar na seca fazia com que os Rikbaktsa 

excursionassem para diferentes lugares. Nas chuvas, se a roça fosse grande, o alimento 

sobrava. Quando doentes, não conseguiam excursionar e nem fazer suas roças.  

Quando os antigripais386 não resolviam, recorria-se à penicilina pois alguns casos de 

gripe possuíam um quadro de complicação nervosa: dor de cabeça, dor na nuca, etc. Os 

dados quanto à saúde são dispersos, não permitindo uma análise sistemática do efeito 

sanitário das frentes de expansão. Contudo, alguns dados são precisos: foram tratados, por 

exemplo, 171 casos de malária de maio a dezembro de 1961 (cf. Dornstauder, Pasta 12, 

Fascículo 88). A malária, gripe, varíola, catapora387 e outras doenças possuem períodos 

diversificados de atuação no organismo a partir do contágio. Isso não era percebido pelos 

Rikbaktsa: “o índio mesmo espalhou [...] o Muitzog e sua turma do Sangue estava a volta 

da feitoria. Os seringueiros estavam todos gripados. [...] Falei – faz mal. E de fato, quando 

voltei tinham morrido os índios bons de gripe." (Dornstauder, Pasta 15, Fascículo 110). 

                                                
385 À noite do dia 26.6.60 chegou no PAI S. Rosa o Pe. Dornstauder, “como de costume” com um grupo de 
Rikbaktsa e com desoladoras notícias da micro-região do Escondido: “morrem muitos rikbáktsa de gripe, a qual 
contraíram com o contato com civilizados. Em uma aldeia encontraram 4 covas novas, noutra 3, noutra uma índia morta 
e só com terra atirada nela, noutra aldeia uma índia morta na rede. Todas as aldeias abandonadas. Também os índios, 
que quiseram encontrar-se com o pe. João, entre eles caciques de grande influência, tinham desaparecido por medo da 
doença até agora desconhecida por eles. A única salvação é arranjar bastante remédio e descer de novo para tratar os 
índios.” (Tolksdorf, 1997: 101). 
386 Segundo os diários, foi a gripe que mais atingiu os Rikbaktsa. "A gripe parece que está entrando, pois de 
todos os lados estou ouvindo tosse e não tem remédio." (Tolksdorf, 1997: 123). Esta afirmação do dia 20.3.62 se 
repete no dia 22: "Todos os índios estão resfriados, felizmente só 15 aqui no posto. Em vez da gritaria e risadas das 
crianças, não se ouve se não tossir de toda a parte. As injeções acabaram." (Tolksdorf, 1997: 124). Somente depois 
de um mês houve um certo alívio. O pior da doença foi vencido com injeções, gotas, comprimidos e uma boa 
alimentação, entretanto essa situação podia ser considerada ainda instável, tanto em relação aos recursos 
como ao número de Rikbaktsa que ficassem doentes (cf. Tolksdorf, 1997: 139). 
387 De 27.7 a 11.10.60 eram freqüentes os casos de catapora no Régis “7 casos presentemente” (PAI Régis, 27) 
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Não encontrei registro de epidemia de sarampo nos Diários de Tolksdorf e do Pe. 

Dornstauder, contudo convém observar que o problema, muitas vezes, era mais o precário 

diagnóstico do que o tratamento. Por exemplo, no PAI S. Rosa apareceu uma doença 

tratada por Tolksdorf: 

“Primeiro a notei numa pequena criança: bolhas de água e purulentas. Menores e 
maiores de tamanho duma moeda de um cruzeiro. Abri-as e as tratei com pomada 
de sulfa. A seguir, também outros índios e índias vieram com as bolhas, às vezes 
mais, às vezes menos. [...] A rede foi untada com ela e todo o corpo. Tentei outro 
meio: mercúrio-cromo. Este secou logo, as feridas ficaram desinfetadas e também 
sararam.” (Tolksdorf, 1997: 41). 

Olhando as reações dos Rikbaktsa, Tolksdorf relatou algumas atitudes “estranhas” 

diante da morte encarada com certa “tranqüilidade”. Tais relatos talvez tivessem sua 

origem no fato de acreditarem que voltariam como civilizados, mas devem ser relativizadas 

por não estar claro quais os conflitos subjacentes e as intenções do texto impressionista, 

como o caso seguinte em que Matereocutipá voltou de uma visita aos parentes: 

“radiante de satisfação, que haviam morrido todos, porém ele ainda não, o que lhe 
parecia causar-lhe espanto [...] Contou-me isto, sem qualquer sinal de 
sentimentalismo. Mas eu encontrei em todos os índios, a mesma atitude, em relação à 
morte [...] É, também, quase insensível à dor.” (Tolksdorf, s.d. 21).  

Tolksdorf também falou de um homem que se queimou todo e acabou morrendo, sem 

que ninguém tentasse “apagar o fogo ou socorrê-lo.” Esse julgamento etnocêntrico de 

Tolksdorf levou-o a pensar que a morte representava um papel pouco importante para os 

Rikbaktsa. Outro caso mostra uma premonição da morte em estado singular de consciência: 

“o índio veio a mim, e disse, cheio de alegria: ‘Fritzi, eu morro hoje. Olhei-o, admirado e ri 

com êle, pensando que fôsse um gracejo. Êle, porém, repetiu-me: ‘Hamui anabuia eu 

moro’, ou seja, ‘quando o sol se puser, eu morro’.” (Tolksdorf, s.d. 18). Assim aconteceu e 

passaram toda a noite, diante do morto enrolado de cócoras dentro da rede e sustentado por 

duas varas fortes fincadas no chão, no canto fúnebre monotonamente repetido. De manhã 

foi aberta uma cova na beira da floresta com aproximadamente 80 cm de profundidade e de 

diâmetro: 

“Ao som de cantos ininterruptos, foi êle arrastado para a cova, por duas mulheres, ali 
colocado e depois enterrado. O chão, sôbre a cova, foi aplanado e bem batido, em 
seguida, regado com água e alisado. Passado alguns dias, quando o solo sôbre a cova 
apresentou fendas, foram estas novamente tapadas com barro e água.” (Tolksdorf, 
s.d. 19). 

Outro caso ilustrativo foi o drama social vivido por uma mulher grávida que fora para 

uma maloca no interior. Quando os parentes dela voltaram ao Posto disseram: “Macutsa 

imipa”, o que quer dizer “a mulher, a mãe da menina, dorme”. Assim Tolksdorf soube “que 

a mãe da menina morrera e fôra enterrada” (Tolksdorf, s.d. 20). Perguntou então pelas 

crianças e soube que tinham sido largadas na floresta, porque ela não as podia alimentar 

depois que seu marido havia morrido. 

O caso da dor suportada com paciência é recorrente nos relatos: “O índio não faz 

muito caso de feridas ou lesões. Suporta dores, sem se queixar e, em silêncio, deita-se na 

sua rêde e espera até ficar bom ou morrer.” (Tolksdorf, s.d. 29). A aparente apatia dos 
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Rikbaktsa diante de situações de extrema perplexidade388, onde os sistemas de 

tratamento de saúde eram geralmente inadequados, podem ser melhor compreendidos. 

Apesar das crianças brincarem com uma coisa séria “imitar os gemidos e exclamações dos 

doentes” (PAI S. Rosa, 55), os relatos também demonstram claramente a dramática 

influência que as mortes tiveram na organização social dos Rikbaktsa. “Vi, muitas vêzes, 

índios, ou índias, andando com fôlhas verdes, nas narinas, nas orelhas, ou mesmo atrás das 

orelhas.” (Tolksdorf, s.d. 29). O fato de se tratarem com algumas plantas, ou buscarem os 

xamãs ou Postos e até os rituais funerários, indicam que se importavam com a vida e a 

saúde. 

Outro aspecto que tem a ver com o processo de pacificação é a situação de 

fragilidade e dependência do doente em relação aos agentes de saúde pois deitavam-se, 

gemiam e ficavam apáticos e, quando sentiam em si forças, procuravam voltar para suas 

atividades:  

“Tratar os índios ainda é possível, mas segurá-los para poder prosseguir no 
tratamento até ficarem eventualmente curados, é coisa impossível. Mamuitsa 
(Sramuitça) é também um cliente desse tipo. Mal conseguindo arrastar-se, vai 
embora, voltando depois meio-morto e deixando-se ser pateado na barriga e 
estômago por outros índios, até receber de nós o remédio, que deve ajudá-lo a ficar 
de pé de novo. Mantso, a moça, é do mesmo jeito. Estava completamente esfolada. 
Fedia de todos os lados. Uns poucos dias de tratamento, quase melhorou e hoje foi 
ao mato buscar castanhas.” (Tolksdorf, 1997: 103). 

O etnólogo que ficou no Posto Escondido, J. Christinat, chegou a dizer que o 

sorcier389 era inexistente entre os Rikbaktsa (1963: 14-15). Talvez muitos xamãs tivessem 

morrido, mas parece que o pouco tempo entre os Rikbaktsa não lhe permitiu perceber mais 

adequadamente as práticas xamânicas. Para as doenças trazidas pelos brancos, os Rikbaktsa 

confiavam pouco nos remédios do mato que tradicionalmente usavam e esperavam a cura 

do xamã Pe. Dornstauder. Nesse contexto vários fatores conjunturais e estruturais passaram 

a alimentar um processo de dependência em relação às práticas médicas ocidentais. Um 

caso sintomático foi do etnólogo Saake que chegou no PAI Régis assolado pela gripe: 

"Quando cheguei no centro de pacificação no Rio do Sangue, mostraram-me cinco túmulos 

novos. Nas cabanas encontrei vários índios gravemente doentes” (Saake, 1964). Tratava-se 

de “resfriados malignos que causaram a morte” adquiridos, segundo ele, dos seringueiros 

vizinhos. Maurício Tupxi cuidava dos doentes “com comprimidos e injeções, tão bem 

como podia”, mas só com a chegada do Pe. Dornstauder, “o pacificador e amigo dos 

Rikbaktsa” (Saake, 1964) foram curados:  

                                                
388 Tais atitudes diante da morte e outras (cf. Tolksdorf, s. d: 18 e 21) talvez tenham a ver com atitudes diante 
das pessoas surdas, mudas e crianças que ainda não receberam nome. Tohoza, “o bobo” (Tolksdorf, 1997: 
117.126.127), por exemplo, era de estatura pequena, “de compleição robusta, fazia todos os trabalhos, desde 
cuidar da lenha para o fogo, até tomar conta das crianças” (Tolksdorf, s.d. 22). Mas não se trata de um caso 
isolado: Renato, surdo-mudo adotado por Mapadadi (Bettio, 27.5.89), Peteka, com dificuldade de audição 
(Bettio, 10.8.88) e outros que se tornavam “indefesos” e explorados entre os Rikbaktsa. 
389 O medo generalizado dos xamãs produzia um respeito religioso no grupo. O xamã é uma figura 
controvertida: trata com forças do bem e do mal; assume o papel de curador, usando remédios do mato em 
sessões de cura, mas também é capaz de “jogar veneno”, permitindo assim mecanismos de controle social 
interno. Nesse sentido, as doenças são frutos da quebra de tabus, ou resultado de feitiço. As doenças e a morte 
têm conotações religiosas, que podem ser precisadas com mais observação sistemática. Os missionários 
transmitiram a compreensão de que a dor-de-barriga é sintoma de diarréia, a náusea refere-se ao fígado, a 
gripe se transmite pelo ar, a catapora pelo contato físico externo, a malária é provocada por uma picada de 
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“Deu injeções, distribuiu medicamentos e cozinhou fortificante sopa. Dia e 

noite estava ativo, até que a doença foi superada. Os gravemente doentes, que já 
pareciam condenados à morte, reconvalesceram. 14 dias mais tarde todo o grupo se 
levantou para voltar a sua aldeia." (Saake, 1964). 

Saake percebeu que os planos do Pe. Dornstauder de preservar os índios dum contato 

com os seringueiros e outros brancos, para manter controle da situação, eram frustrados 

pela proximidade das feitorias às malocas e aos PAIs, principalmente no Rio do Sangue, 

onde passavam inúmeros seringueiros. O Pe. Dornstauder se viu muitas vezes incapaz de 

auxiliar nos casos de doenças que pipocavam em todos os lugares e os PAIs se tornaram 

“hospitais pronto-socorro” com poucos recursos. O colapso das terapias tradicionais diante 

das epidemias e a ação mais ou menos eficiente e preconceituosa dos missionários não 

solucionou o problema das muitas mortes. Apesar dos muitos casos de sucesso no 

tratamento, um processo mais lento de contato e pacificação, associado a uma equipe maior 

e melhor preparada em termos de saúde, teria amenizado de forma mais eficiente muitos 

sofrimentos e tantas perdas para os Rikbaktsa. Sem questionar a invasão colonizadora 

curavam-se as feridas provocadas pela invasão ocidental. O aparente excesso de 

detalhamento para essas questões de saúde/doença  neste trabalho querem indicar que a 

solidariedade aos doentes teve um sentido especial para os missionários e fez parte do 

ideário desses atores sociais no processo de pacificação. 

Não há estatística de quantos Rikbaktsa foram atendidos e se curaram ou morreram 

nesse período, nem precisão nos tipos de doenças, porém algumas amostras precisas foram 

colocadas para indicar as situações sociais. Muitas vezes todos de uma maloca vinham ao 

Posto, em busca de socorro. Outras vezes eram tratados nas malocas. Por exemplo, a uma 

distância de 30 a 40 km da margem esquerda do médio Juruena, foram encontradas em 

setembro de 1959 algumas malocas com quase todos adoentados e ali mesmo foram 

tratados, apesar da desconfiança: 

“Os índios como doentes, não se pode tratá-los se não como crianças. Estão muito 
desconfiados dos nossos remédios. Estranhamente, aceitam injeções sem protesto. 
O Ricóteti recebeu comprimidos de aralém, havendo suspeita de malária. Bem 
esmagados na água e depois um gole d’água açucarada. Mas quase tudo cuspiu” 
(Tolksdorf, 1997: 71). 

Os métodos terapêuticos nativos entretanto, não foram abandonados. Os xamãs 

usavam o tabaco nativo. “Só o curandeiro possui cigarros compridos e delgados, de pouco 

mais que a grossura de um lápis. Em caso de enfermidades graves, êle sopra a fumaça 

dêstes cigarros sôbre o índio doente, para curar-lhe a enfermidade.” (Tolksdorf, s.d. 20). A 

descrição dramática de uma sessão xamânica demonstra uma atitude ativa e os recursos 

empregados pelo jovem xamã Rikbaktsa para se livrar das doenças e curar Ricóteti: 

“Tomou primeiro um braço nas suas mãos, murmurando alguma coisa. Depois o 
outro braço. [...] olhava como eu estava fazendo estas anotações [...] Agora também 
ele teve de pôr as suas mãos na cabeça e testa de Ricóteti, que se tinha agora deitado 
na sua rede. Depois de um tempo, o xamã foi ao mato, voltando logo a seguir com 
um punhado de folhas e um pedaço de cipó. Sentou-se perto de Ricóteti, segurando 
outra vez uma mão deste. Deu-lhe algumas folhas, as quais Ricóteti triturou e 
colocou embaixo do nariz e na testa. Em seguida as jogou no fogo, por cima do qual 

                                                                                                                                               
mosquito, etc. Os Rikbaktsa conciliaram estas explicações com outras explicações religioso-culturais de sua 
tradição, comprovadas ou não pela ciência. 
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estava agora sentado na sua rede. A fumaça subiu-lhe diretamente no nariz. 
Tive de retirar-me da proximidade por causa da fumaça. O cipó foi descascado e 
também lhe foi colocado na cabeça, na testa, e as folhas amassadas, nas frontes. 
Entrementes, o jovem tinha trazido água e colocado no fogo. Ricóteti estava agora 
deitado na sua rede. Também sob a faixa de algodão de 3 a 4 cm de largura e 
amarrada ao redor do seu braço superior, foram metidas folhas. Logo veio o resto da 
turma do pe. João, mas um índio com mulher e 2 crianças. O recém-chegado teve de 
pôr o seu pé no ventre e nas partes genitais do doente. Ficou mais ou menos meia 
hora nesta posição. O cipó descascado foi colocado na nuca do doente. Parecia 
realmente ficar melhor. A mulher que chegou junto, pisou logo milho num pequeno 
morteiro de madeira, e a vida de acampamento dos índios começou normalmente. 
Ela veio carregada como uma mula. Meia tonelada só em colares e penas.” 
(Tolksdorf, 1997: 70-71 cf. Dornstauder, 1975: 176). 

Este relato mostra que a cura era um trabalho comunitário, todos participavam de 

uma forma ou outra, e algumas maneiras de tratar são típicas dos Rikbaktsa. Os remédios 

via oral eram geralmente rejeitados. As injeções390 tinham efeito rápido, mágico. No dia 

15.9.59 Ricóteti continuava doente, mas não aceitou remédio de Tolksdorf, somente uma 

injeção do Pe. Dornstauder. Tolksdorf encontrou então outra forma de se aproximar. 

“Dei ao cacique-xamã (Häuptling-Medizinmann) um espelho e outro ao mais idoso 
dos índios, que tinham chegado. Ele não o soltou mais. Foi correndo para certamente 
procurar um contra-presente. Creio batatas doces. [...] Recebi duas flechas. O 
interessante é que agora o Ricóteti responsabiliza o cacique da aldeia abandonada 
pela sua doença. Pois é que a doença tem de vir algures.” (Tolksdorf, 1997: 71). 

O xamanismo entre os Rikbaktsa não era realizado apenas pelos homens: “vi com 

espanto meu uma índia na cabeceira do doente, o qual estava deitado na sua rede, estando 

de pé, e isso em uma só perna, pois o outro pé tinha posto na cabeça do doente. Apoiava-se 

numa flecha, para não perder o equilíbrio.” (Tolksdorf, 1997: 90). O fato da mulher estar na 

casa que lhe era vedada, o mykyry, para tratar de Matereocutipá impressiona. Por outro 

lado, o cuidado com os doentes muitas vezes era feito pelas próprias mães: “Ontem 

observei uma índia banhando a sua criança, quer dizer lavou-a num pote de pedra, no qual 

foram aferventadas folhas dum arbusto.” (Tolksdorf, 1997: 133). Algumas vezes ficou 

claro como os xamãs foram desautorizados em suas práticas por Tolksdorf, que substituiu a 

terapia nativa violentamente, o que interferiu diretamente na interpretação das doenças. Em 

outro caso de xamanismo no PAI S. Rosa, Tolksdorf assumiu o papel de curador, impondo 

sua terapia aos xamãs Rikbaktsa: 

“Curioso, aproximei-me e verifiquei, para minha surprêsa, que a índia enfêrma jazia 
no chão. Um índio estava de pé, à sua cabeceira, mas com um pé sôbre a cabeça 
dela, ou melhor, sôbre a fronte, enquanto um outro lhe apertava o peito também 
com o pé. Assim, apoiando-se, apenas, em uma perna, encostados nas suas grandes 
flechas, silenciosos, rodeavam a índia doente. Fui, então um pouco enérgico. Ergui 
a doente e levei-a para a sua rêde. [...] Graças a Deus, a índia melhorou dentro de 
pouco tempo e a minha fama como ‘curandeiro’, consolidou-se.” (Tolksdorf, s.d. 
23). 

Nesse esforço de reconhecimento necessário para a eficácia do trabalho, em outra 

ocasião, a mulher do falecido Pinguim estava com um olho inchado e sua criança tinha uma 

inflamação nos genitais. Tolksdorf tratou-os com cuidado e ambos ficaram bons. Com os 

sucessos no tratamento, os Rikbaktsa passaram a tratá-lo cada vez mais como um xamã, 

mudando as relações com uma retribuição especial, talvez um totem. 

                                                
390 O Pe. Iasi disse-me que, em 1964, os doentes se recusavam a tomar remédio via oral e pediam injeção. 
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“Desinfetei-a com mercúrio-cromo, dando ainda uma pomada, Neobristan, uma 
mistura de vaselina com sulfato de neomicina. À mulher, gotas oftálmicas e apliquei 
pomada no lugar inchado [...] Duma índia idosa recebi de presente, pela noite, um 
pequeno boneco, feito de fios de algodão. Ela o chamou de ´hana muizibic´. [...] 
Provavelmente, algum feitiço é ligado a isso. Pois ela vê como trato os doentes aqui, 
tendo sucesso. Tirou o boneco duma espécie de enfeite de pescoço feito todo de 
dentes de macaco, no qual pendia junto com uma ave rara e seca, enfeite esse que 
ornava o pescoço duma das suas crianças, a qual tive tratado, colocando-o a seguir no 
meu pescoço.” (Tolksdorf, 1997: 78). 
O Pe. Dornstauder parecia não se importar tanto como Tolksdorf com as terapias 

tradicionais. As causas múltiplas para o contágio e contaminação dos Rikbaktsa que se 

apresentam são difíceis de identificar agora. Porém as práticas médicas usadas pelo Pe. 

Dornstauder e Tolksdorf, cujo ícone máximo dos tratamentos dos brancos era a injeção, 

convertem-se em símbolos de poder (Gallois, 1991: 180). As assim chamadas “doenças de 

branco” contrapostas às “doenças de índio” mais que introduzir uma “ruptura nos esquemas 

cognitivos tradicionais de interpretação das doenças” (Gallois, 1991: 177) representam uma 

abertura do sistema cognitivo para as novas situações de relações interétnicas. A origem 

diferenciada e a forma de tratamento com remédios exógenos para tais epidemias 

caracterizam as “doenças de branco”. As doenças tidas como sinal de agressão por via 

xamânica, na concepção Rikbakta ou por contágio dos brancos, tiveram uma resposta 

eficiente na figura do Pe. Dornstauder, visto como um xamã bastante especializado com 

acesso aos medicamentos e às práticas terapêuticas dos brancos. E Tolksdorf fez questão de 

conquistar também esse lugar. As epidemias tenderam ao desequilíbrio das relações 

interétnicas onde os atores sociais entraram num jogo político que visava o reequilíbrio da 

desordem social causada pelas doenças e mortes. Nesse contexto era adequado interpretar 

as doenças como resultado da presença dos brancos. Depois de alguns resultados positivos 

do tratamento prestado pelo Pe. Dornstauder, os Rikbaktsa passaram a aceitar sem 

questionar nem saber a lógica científica nas terapias prestadas. Sem receberem as 

informações necessárias para a compreensão dos tratamentos, – talvez porque não havia 

tempo ou porque o Pe. Dornstauder não acreditasse que entenderiam –, os Rikbaktsa 

reinterpretavam-nas dentro dos sistemas culturais preexistentes. Valia muito a autoridade 

de pai e de xamã conquistada pelo Pe. Dornstauder mas reforçada nos tratamentos bem 

sucedidos. A forma de manter tal autoridade era, apesar de ser uma estratégia para que os 

Rikbaktsa aceitassem o tratamento prestado, tratá-los ritualmente. Claro que os resultados 

positivos da “mágica curativa” dos missionários influenciava na adesão a tal tratamento. A 

opção pela terapia dos brancos, contudo, parecia não ser contraditória com as terapias 

tradicionais, segundo as concepções Rikbaktsa.  

3.3 – Bases da sobrevivência Rikbakta 
Inicialmente a carência dos instrumentos de metal provocou a guerra com os 

seringueiros. Uma vez satisfeita essa necessidade com os brindes na pacificação, esses 

instrumentos de metal geraram modificações na economia Rikbakta391. Porém estes 

                                                
391 Trata-se porém de um movimento lógica e cronologicamente anterior à produção de pessoas e suas 
unidades sociais. Carlos Fausto ampliou a visão do fenômeno, passando da simples subsistência para a ordem 
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instrumentos não intensificaram o sistema produtivo, mas reduziram o tempo de 

trabalho dedicado à roça. Agregados porém a outros fatores, contribuíram para a mudança 

do padrão de assentamento: facilitaram a mobilidade das malocas e acampamentos para os 

Postos anteriormente analisados e aldeias mais estáveis. A agricultura tornou-se um recurso 

prioritário para a sobrevivência, com grande incentivo dos missionários.  

A passagem da apropriação violenta da riqueza alheia pela guerra para o tempo de 

pacificação necessitou de permutas rituais com a MIA. Os padres davam presentes para 

cooptar os Rikbaktsa e assumiam os papéis de xamãs para evitar a guerra. Daí a capacidade 

de controle dos missionários e certa submissão dos Rikbaktsa mantida por tantos anos. Os 

instrumentos de metal foram os brindes preferidos dos Rikbaktsa e facilitaram o processo 

de domínio sobre as plantas e os animais. Por outro lado, esses instrumentos também foram 

usados para dominá-los, uma vez que, por causa deles, entraram na guerra ou num jogo de 

troca com os missionários e seringueiros. Muitas vezes foram colocados presentes para os 

Rikbaktsa e suas respostas foram diversas.  

Inicialmente, percebi que a MIA determinava o conjunto dos fatos sociais porque 

atuava na mobilização dos Rikbaktsa em busca da alimentação e dos recursos necessários 

para um comércio desajeitado, e mantinha uma organização nos PAIs em vista da 

subsistência. Contudo, vejo que não se trata de uma só direção, pois os Rikbaktsa 

interagem o tempo todo com a MIA. As várias relações interétnicas originadas na troca de 

mercadorias foram impostas pelas frentes de expansão. As relações de troca entre os 

missionários e os Rikbaktsa foram incentivadas pessoalmente por Tolksdorf que participou 

ativamente na troca de brindes por artefatos Rikbaktsa. Os brindes eram dados para a 

atração dos Rikbaktsa e para fortalecer a amizade, uma forma de cooptação dos índios e 

outros para gerar adesão ao trabalho realizado. A vantagem de Tolksdorf era grande porque 

o retorno dos brindes em arte plumária, arcos, flechas, bordunas, etc. era recolhido e 

vendido por iniciativa pessoal, ficando ele com o saldo. As ditas “relações de 

reciprocidade” deram lugar ao mercado de matéria-prima bruta ou manufaturados por 

produtos industrializados, tais como: ferramentas, panelas, açúcar, óleo, roupas, sal, açúcar, 

sabão, espingarda e munição, querosene, sal, anzóis e linhas, cachaça, etc. Alguns ciclos 

econômicos como o da seringa, dos artefatos e do palmito marcaram fortemente a ocupação 

Rikbakta com a finalidade básica de conseguir dinheiro. A borracha foi a principal fonte de 

recursos financeiros na região até os anos 80. Muitos Rikbaktsa isolavam-se nos 

acampamentos de seringa, o que mantinha essa atividade bastante próxima às excursões 

tradicionais e acampamentos de seca. A MIA organizou a Cooperativa Rikbakta para 

intermediar a venda do látex (borracha), da arte plumária e outros artefatos392, castanha-do-

pará, peixes, produtos da roça (milho, arroz, etc.), e comprar produtos industrializados da 

sociedade branca com preços mais acessíveis que no comércio comum, visando assim 

                                                                                                                                               
sócio-cosmológica: "O espaço e as relações interlocais erguem-se menos sobre a troca comercial do que sobre o 
fluxo de corpos e bens imateriais, gerado pelo casamento e pela guerra" (Fausto, 1997: 451). 
392 A produção dos artefatos para a troca, por um lado, ampliou seus significados mas eles continuavam sendo 
uma forma de identificação dos Rikbaktsa internamente especialmente nas suas festas. Ao venderem ou 
trocarem estes artefatos, também se tornaram reconhecidos como diferentes pela sociedade envolvente, 
principalmente nos museus (Göttingen, por exemplo) e pelos colecionadores de arte indígena. 
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manter relações de comércio mais igualitárias com a sociedade envolvente. Houve 

diferença na intensidade das trocas, como é o caso da exploração intensiva da borracha até 

1980 enquanto outros produtos tiveram importância marginal. A Cooperativa, 

supervisionada pelos jesuítas, passou a ser dirigida pelos Rikbaktsa que vieram de Utiariti 

fascinados com a civilização ocidental e, principalmente, com os seus produtos. Mas além 

do econômico outros motivos (sociais, culturais e religiosos), mostrados ao longo deste 

trabalho, mobilizavam os Rikbaktsa. Entre as muitas formas de suprir as necessidades 

básicas de sobrevivência escolhiam certas formas específicas para alcançar os bens que 

desejavam, apesar dessa escolha ser determinada pelo contexto ecológico. Por exemplo, a 

venda de artefatos aumentava no final das festas. As raízes das atitudes econômicas 

próprias dos Rikbaktsa estavam no seu próprio modo de se organizarem em sociedade, com 

valores culturais próprios. O movimento social e cultural no espaço e no tempo funcionava 

singularmente nos ciclos anuais e nos processos de relações nos Postos e aldeias. 

Os efeitos da presença dos missionários - e dos seringueiros - foram diversos, desde o 

período de atração dos Rikbaktsa até se constituir uma base mais definitiva no BVO. A 

autoridade do Pe. Dornstauder foi o elo de ligação de Tolksdorf, do Pe. Edgar e outros 

missionários com os Rikbaktsa. Demonstrei anteriormente que a pacificação trazia 

subjacente uma proposta de civilização dos ditos “selvagens”, mas para que tivessem mais 

acesso aos bens da sociedade ocidental. Essa forma reificada de ver os bens ocidentais 

indica um etnocentrismo e uma certa ingenuidade que via a civilização ocidental como um 

bem incontestável e os civilizados como “bons cristãos”. Por outro lado, isso veio ao 

encontro da busca de vantagens e interesses próprios dos Rikbaktsa nas relações pacíficas. 

Contudo, o fator básico da pacificação foi decorrente da contrastividade das relações 

conflituosas dos seringueiros com a aproximação “generosa” do grupo chefiado pelo Pe. 

Dornstauder: "Canoeiro em geral tem uma admiração instintiva pelos civilizados e uma 

curiosidade incontida. Querem ver as nossas vantagens." (Dornstauder, Pasta 15, Fascículo 

110).  

O Pe. Dornstauder sabia da problemática que enfrentava ao querer pacificar tanto os 

seringueiros393 como os Rikbaktsa, mas procurou compreender os interesses de ambas as 

partes em vista da sobrevivência dos últimos. Essas relações conflituosas encontraram o 

contraste do paternalismo ou assistencialismo da MIA. Essa atitude paterna dos 

missionários com dedicação e bondade dissimulava o excesso de autoridade nas mãos dos 

Padres394. Porém isso não se limitava aos missionários. Alguns poucos seringalistas, 

encarregados e seringueiros possuíam, algumas vezes, ambições paternalistas iguais a de 

Tolksdorf e do Pe. Dornstauder. Apareceram casos de paternalismo infuso, consentido, 

doce e até iluminado de seringalistas para com os próprios seringueiros, que viviam em 

                                                
393 "o seringueiro, homem inculto, é o verdadeiro descobridor de nossa Amazônia, um herói, um bravo. Imitador do fogo 
bandeirante, herdou daqueles antigos o desrespeito ao índio. Não deixou aldeia em paz. Provocou a guerra." 
(Dornstauder, Pasta 15, Fascículo 110). 
394 O modo de tratar os Rikbaktsa era próximo ao modo como se tratam as crianças que não se espera que 
cresçam e se tornem adultos, pois os adultos eram tidos como selvagens. "O índio nunca agradece coisa alguma a 
ninguém. Toma tudo como natural. Para um momento parece que talvez sinta algo como agradecimento para com a 
gente, quando lhe tem feito algum bem. Mas isso fica logo esquecido. É que são crianças e também ficam como tais. É 
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estado de dívida eterna e em condições de trabalho muito precárias, mas também 

casos de seringueiros e encarregados dos barracões tutelando os Rikbaktsa, tidos como 

selvagens. Desta forma os seringalistas conseguiam a produção da borracha e os 

encarregados certa segurança na mata em relação aos índios. Os Rikbaktsa procuravam os 

seringueiros e os missionários para ter acesso aos bens industrializados, alimentos, etc. Por 

outro lado, foram os seringueiros que invadiram suas terras e, de certa forma, provocaram 

relações conflituosas de expropriação ou se utilizaram das diferenças culturais para 

ganharem vantagens nas relações de troca. Por isso mostrei nos PAIs como foram as 

relações com os missionários nesse processo de reelaboração sócio-cultural e política dos 

Rikbaktsa. 

3.3.1 – Alguns dados demográficos ilustrativos 
Este trabalho com a história da pacificação privilegiou o processo de territorialização 

numa situação de expansão da sociedade brasileira. Na perspectiva do mundo que se 

interliga e atinge os lugares singulares mais distantes, a bacia do Juruena não ficou 

incólume. As raízes de tal processo de globalização se alimentaram no solo Rikbakta 

fazendo o látex escorrer das seringueiras para sustentar a indústria de pneus do primeiro 

mundo em expansão. A máquina administrativa se transportou para as regiões mais 

longínquas do território nacional, e legitimou sua exploração, mesmo custando a morte dos 

habitantes autóctones. A bandeira da pacificação era hasteada ao lado da bandeira do Brasil 

nos PAIs. Os Rikbaktsa foram inseridos no Estado brasileiro, até certo ponto 

involuntariamente, e uma história singular levou-os a construir relações, expectativas e 

alianças com um ou outro grupo conforme os interesses e as circunstâncias. 

As informações sobre o modo como os missionários atuaram e como perceberam as 

instituições Rikbaktsa foram observadas de relance. Quis apreender certos padrões de 

atuação da MIA como uma forma de “indigenismo missionário” com características 

próprias, não totalmente diferentes do indigenismo oficial. As ações de nenhuma das partes 

eram neutras. Os Rikbaktsa e os missionários agiram segundo modelos e padrões próprios, 

adequando a história à cultura ou a cultura à história, conforme as suas conveniências. 

Foram as relações entre os Rikbaktsa e os missionários, apreendidas principalmente na 

convivência diária nos Postos, que auxiliaram a compreender melhor as relações 

interétnicas com os Rikbaktsa num ambiente intermediário entre as cidades ou vilas e as 

malocas. Sintomático foi o fato de não se ter implantado um PAI nalguma maloca que 

estivesse ainda ativa, mas foram criados nos locais tomados pelos seringueiros. Vale 

lembrar que a tentativa do SIL de instalar-se na maloca de Mapadate logo se desfez e a 

Missão Luterana cogitou em colocar o Posto Escondido na cidade de Porto dos Gaúchos. 

Os conflitos de perspectivas de ambos os pólos da relação foram amenizados colocando os 

grupos sociais em um local mais neutro, e os PAIs possuíam encarregados instituídos pelo 

Pe. Dornstauder. De certa forma, cada grupo de Rikbaktsa elegia seu PAI. O Posto 

Escondido respondeu à uma divisão na organização social dos Rikbaktsa. A sociedade 

                                                                                                                                               
que um índio adulto se adapta a nós, adota os nossos hábitos, com mais facilidade os maus, mas nunca se torna, como 
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brasileira surgiu para os Rikbaktsa com cara de seringueiros e missionários. Outros 

aspectos da chamada civilização ocidental foram sendo assimilados aos poucos. Também 

os missionários e outros regionais foram observando o mundo dos Rikbaktsa para 

compreendê-los e conquistá-los ou, em muitos aspectos, explorá-los. Neste sentido, os 

PAIs prepararam o caminho para Utiariti, Diamantino, Cuiabá, etc., e também tornaram 

possível o retorno às aldeias Rikbakta em muitos casos. A mudança de perspectiva da 

atuação missionária entre os Rikbaktsa levada pelo Pe. Balduino, a partir de 1973, 

configurou outro contexto social do qual dou apenas pinceladas para acentuar a 

continuidade histórica. 

Convém pensar mais demoradamente a demografia Rikbakta para compreender o 

processo pacificador. Quando Zwetsch pesquisou o trabalho da Missão Luterana, revelou 

uma falta de compreensão da complexidade das migrações Rikbaktsa ao falar que todos do 

PAI S. Rosa morreram. É verdade, contudo, que o PAI S. Rosa no rio Arinos, com sérias 

dificuldades de manutenção, assistiu a muitos Rikbaktsa e Kayabí sem recursos suficientes 

tanto de pessoal, como farmacêuticos, em meio a grande mortandade. Quando Tolksdorf 

voltou de uma de suas viagens, contou 21 sepulturas, mas isso não significa que todos os 

que moravam no PAI S. Rosa tenham morrido. Mais tarde se fechou o Posto S. Rosa por 

muitos motivos: por causa das mortes, da presença intensa de seringueiros, dos piuns, etc.  

Conforme os gráficos 8 e 9 na p. 187A, tem-se uma idéia dos nascimentos de 

Rikbaktsa, primeiramente uma aproximação do número de nascidos por ano e depois os 

que estavam vivos em 1972 por ano de nascimento, de um contingente de 175 Rikbaktsa 

catalogados. O Pe. Dornstauder e seus auxiliares não davam conta de servir às situações de 

emergência nos PAIs e passar nas malocas para atender aos Rikbaktsa doentes. Outra 

dificuldade era a qualificação de quem estava nos Postos, que não correspondia às 

necessidades. As epidemias entre os Rikbaktsa imbricados tanto na guerra como na 

pacificação, fizeram com que cerca de 50% da população Rikbakta395 morresse de 1958 a 

1968 em conseqüência da guerra com os seringueiros, da pacificação, das doenças, 

acidentes, feitiços, etc. Este dado parece impreciso se for considerado que a grande maioria 

das mortes aconteceu nas malocas e não nos PAIs, daí a dificuldade de uma estatística mais 

                                                                                                                                               
se diz, civilizado." (Tolksdorf, 1997: 96). 
395 As projeções populacionais variam muito: “Os grupos rikbáktsa contariam com um total presumível de 400 a 
500 pessoas” (Dornstauder, 1975: 28); Hahn sugeriu 1000 Rikbaktsa no tempo do contato (cf. Hahn, 1981: 
466, nota 4 e p. 497, nota 3 em espanhol); Para ressaltar o estrago da MIA, Arruda arriscou 1280 (Arruda, 
1986: 313, nota 4). Baseado em Arruda, a OPAN e o CIMI falaram de 1200 (Dossiê, 1987: 121); O Pe. 
Balduino achou muito difícil uma precisão, mas calculou entre 800 e 1.200). Entre o Pe. Dornstauder que 
projetou de 400 a 500 Rikbaktsa e R. Arruda com 1280 nos inícios da pacificação, parece-me prudente uma 
média, talvez os Rikbaktsa chegassem a uns 800 em 1957. Penso que os dados do Pe. Dornstauder têm um 
peso maior que Arruda pois ele visitou praticamente todas as malocas que existiam e, pelo seu modo de 
relatar muitas coisas que revelaram a problemática do trabalho missionário, não teria motivo para tentar 
reduzir as cifras. Sob outro aspecto, procurava anotar com cuidado nos diários os nomes dos Rikbaktsa que 
morriam. Penso porém que ele não tinha controle dos dados numa região tão vasta, contudo os autores 
posteriores possuíam uma visão de conjunto mais limitada ainda. Fica mais difícil ainda calcular quantos já 
tinham morrido na guerra seringueira, por epidemias de gripe e outras doenças, antes e durante o processo de 
pacificação. Um fator que deve ser analisado nesse ínterim é o controle de natalidade praticado pelos 
Rikbaktsa, principalmente nesses períodos de guerra. O Pe. Dornstauder não é preciso na sua projeção em 
termos de data e também algumas malocas não foram contabilizadas pelo Pe. Dornstauder na região do 
Escondido. Dado o grande número de malocas extintas em 1962, parece-me que algumas malocas já 
dizimadas por epidemias ou deixadas quando o Pe. Dornstauder chegou, cálculo torna-se superficial. 
Contudo, o fato da morte de 50% da população Rikbaktsa numa década deixou rupturas irremediáveis na sua 
organização social e na sua memória. 
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exata da quantidade. Levando em conta diversas variáveis, penso que a população 

passou de cerca de 600 Rikbaktsa em 1958 para uns 300 em 1968, caracterizando até hoje 

grande instabilidade demográfica diretamente relacionada às condições das relações 

interétnicas no território ocupado. No dia 20.9.68 o Pe. Dornstauder calculou que "os 

falecimentos nos grupos por mim assistidos não passa de 40%, sendo de gripe talvez 35% - 

No rio do Sangue era pior; Na barra do Arinos (Água Branca), e em baixo, a epidemia 

apresentou aspectos fulminantes." (Dornstauder, Pasta 14, Fascículo 95). O levantamento 

que fiz deu-me 165 Rikbaktsa mortos396 de 1958 a 1968 (gráfico 7, p. 175A). Estes 

números não indicam números absolutos e a margem de erro pode ser grande. Por exemplo: 

não aparece nenhuma indicação de casos de criança recém-nascida que ainda não tinha 

nome397, apesar de serem muito suscetíveis às inconsistências de uma época de doenças. 

Sem condições de saber exatamente quantas pessoas morreram nos PAIs ou nas malocas, 

parece certo porém que houve mais mortes do que as registradas. Essas mortes deixaram 

um vácuo na geração dos anos 60. Claro que isso se deve também a um controle de 

natalidade eficiente que os Rikbaktsa mantiveram nesse tempo pouco propício para cuidar 

das crianças. Haja visto a freqüência com que as crianças eram entregues à 

responsabilidade dos missionários. Egídio Schwade calculou que os Rikbaktsa dizimados 

por pestes e pelas guerras contra os seringueiros somavam uns 300398.  

"Acho que a antropofagia os enfraqueceu. As crianças, em geral, são de 
saúde fraca. Também pode ser conseqüência da guerra contra os seringueiros. Pois 
elas lhes impossibilitavam o cuidado dos menores e a sua alimentação normal. São 
em sua maioria de uma índole 'formidável'. Alegres e satisfeitos. Parecem ver no 
missionário o verdadeiro pai ou mãe. Estudiosos e trabalhadores. Tenho aqui no 
'Lar do Menor' 12 deles [...] Só em Utiariti tem talvez umas 50-60 crianças 
canoeiras. Também entre si vivem em paz" (Schwade, carta ao Pe. A. Bruxel, 
8.4.1964). 

No período de contato pacífico com a civilização ocidental os Rikbaktsa passaram 

por problemas de saúde semelhantes aos enfrentados por muitos grupos étnicos ameríndios. 

Conforme uma “relação dos Erikbatsa” em 24.1.70, havia 218 Rikbaktsa (cf. gráfico 10, p. 

188A). Aqui não estão contabilizados os que estavam nas malocas do Escondido. Outra 

“relação dos Erikbatsa” em 9.5.72 deu um total de 282 Rikbaktsa (cf. gráfico 11, p. 188A). 

Outra relação feita em 1973 somou 318 Rikbaktsa, dos quais 19 têm a data de morte 

indicada em 1973 (cf. gráfico 12, p. 189A). Uma tabela feita por Robert Hahn em 1973 

catalogou 285 Rikbaktsa, dos quais 232 estavam na Reserva e 53 nas micro-regiões do 

Japuíra e do Escondido, sendo que desses, Hahn coloca 14 no Posto Escondido e 31 ainda 

                                                
396 Uma relação dos Rikbaktsa falecidos (lista ainda provisória) aponta: em 1958-59, 25; em 1960, 37; em 
1961, 23; em 1962, 16; em 1963, 8; de 1964-69, 28 óbitos e outros 5 nomes estavam sem data. (cf. 
Dornstauder, Pasta 21, Fascículo 145). Destes 142 óbitos, cerca da metade aconteceu nos Postos e a outra 
metade nas malocas, parentes dos que estavam ou freqüentavam os PAIs e que avisaram de suas mortes. 
397 João Francisco, filho de Pedrina foi indicado que morreu “recém-nascido”, em 14.7.63, porém, segundo 
informação do Pe. Iasi que estava no BVO, João Francisco era gêmeo de outro menino morto logo no parto e 
este morreu posteriormente “por descuido” pois a mãe deitou em cima quando dormia. O infanticídio em caso 
de gêmeos possui parâmetros éticos e culturais próprios. O Pe. Iasi sugeriu que “as crianças passam a ser 
gente, quando os pais começam a gostar delas”. 
398 Lembro que em Aripuanã as perseguições dos seringueiros aos “Orelha de Pau” também dizimaram muitos 
Rikbaktsa e Geraldo, encarregado do barracão do seringal da Gleba Arinos logo abaixo da barra do Arinos, 
deu notícias de muitos Rikbaktsa que morreram perto do seu barracão. Isso complexifica mais a precisão dos 
dados quanto às mortes. O Pe. Balduino listou com os Rikbaktsa, em 1976, os nomes dos que haviam morrido 
e chegou a mais de 400, mas imprecisão de datas e nomes deixa sem parâmetro este resultado. 
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em malocas isoladas (ver gráfico 13, p. 189A). Estes “isolados” ou “arredios” com 

quem Hahn fez sua pesquisa de campo, ficavam cerca de um dia de caminhada para dentro 

da mata a partir do Posto Escondido. Não há registro de visita do Pe. Dornstauder nessa 

micro-região do Escondido. As listas anteriores não falam dos que estavam em malocas 

isoladas, por outro lado, Hahn não menciona os Rikbaktsa da aldeia da Curva, por 

exemplo. Por isso parece provável que o Rikbakta Albano Wotsy estava certo quando citou 

que a população Rikbaktsa em 1974 era de cerca de 340.  

Em 1981 o Pe. Meliá mencionou 411 pessoas dentro da Reserva Rikbaktsa “com uma 

pirâmide de idade tipicamente anormal: a geração nascida entre 1960 e 1968 apresenta a 

forma de uma pirâmide afunilada no centro, tal como um relógio de areia. Entre 13 e 22 

anos, encontramos apenas 42 indivíduos” (Meliá, 1981). Em 10.1.84 o Pe. Balduino fez um 

levantamento populacional e chegou a 466 pessoas distribuídas em 97 famílias e 12 aldeias, 

das quais 308 nasceram depois de 1957. Em 1985 aconteceram 39 nascimentos quando a 

média dos últimos anos era 22,1 nascimentos por ano. De 1970 a 1988 nasceram 421 

Rikbaktsa. Neste mesmo período, foram 105 os Rikbaktsa que morreram, uma média de 5,5 

por ano (Bettio, 1989: 33). Em 1973 houve 20 mortes entre os Rikbaktsa, o que assustou a 

todos, e em 1974 foi registrado somente um falecimento. Em 30.4.89 a população na 

Reserva Rikbaktsa era de 454 (94 famílias) enquanto que na TI do Japuíra era de 119 

pessoas (25 famílias). “A população total da Área, portanto, é de 573 pessoas, sendo assim 

distribuídas: 552 Rikbaktsa, 9 Apiaká, 7 Nambikuara e 5 Iranxe” (Bettio, 1989: 25). Os 552 

Rikbaktsa distribuíam-se em 119 famílias e 23 aldeias, cuja média etária variava de 13,5 a 

25,6 anos em cada aldeia. Dos grupos indígenas vizinhos casados com os Rikbaktsa, 4 

Irantxe e 5 Nambikwara moravam no BVO e dois Nambikwara na Aldeia da Curva. Os 

Apiaká estavam na Aldeia do Pitsikoso próximo ao antigo PAI S. Rosa, no rio Arinos, 

porque foram expulsos do Escondido pelos garimpeiros em 1988399. 

3.4 – OS CACIQUES ENTRE OS RIKBAKTSA 
"Bem no começo não havia cacique. O primeiro cacique da tribo dos rikmakca 

foi Paippy e o segundo foi Tonany. Esses foram os únicos que chefiaram a tribo toda. 
Quando a tribo cresceu muito, formaram-se vários grupos e cada grupo teve seu 
capitão. Assim ficou até hoje." (Lunkes, 1978b: 14).  

Antes de fechar a terceira parte, quero refletir sobre o lugar dos chefes na condução 

dos processos de guerra e pacificação dos Rikbaktsa. A epígrafe acima diferenciou o 

“cacique geral” do “capitão”400 de cada aldeia ou maloca, e apesar de dizer que não existia 

cacique no início, logo em seguida dois foram nomeados para o período intermediário. Esse 

fato evidencia que foi concebida no passado, de alguma forma, a figura de um “cacique 

                                                
399 A população Rikbakta vem crescendo rapidamente, principalmente depois que conquistaram o Japuíra, 
sendo que em 1997 nasceram 48 crianças. A recuperação demográfica é plena. Hoje são cerca de 1000 em 
condições de saúde e nutrição melhoradas e padrões de mobilidade modificados. 
400 Foi Rondon quem começou a chamar de “capitão” aos chefes indígenas quando estava construindo as 
linhas telegráficas no noroeste do Mato Grosso. Sob essa influência, a MIA chamava inicialmente os líderes 
Rikbaktsa de “capitão”, como indicou Hahn. Não se trata contudo, simplesmente de uma questão de 
nomenclatura. Quando estive entre os Rikbaktsa não ouvi referirem-se a eles como “capitães”, mas se 
dirigiam aos chefes com a palavra “cacique” ou simplesmente chefe. Por exemplo: a aldeia da Primeira 
Cachoeira possui a “Escola Cacique Zapemy” (Tapema), e a Aldeia da Beira possui a “Escola Cacique Intsimy”. 
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geral”. Circunstancialmente não existia uma liderança geral de toda a etnia, mas 

uma guerra ou outro motivo poderia exigir que alguém coordenasse uma região maior onde 

os “capitães” de cada maloca se juntariam a um deles para cumprirem uma missão comum. 

A ação indigenista e missionária vista como “tutela”, com seus altos e baixos, não 

representou somente ruptura, mas também continuidade do tradicional Rikbakta. A “tutela” 

difere de outras formas mais explícitas e utilitárias de dominação. Os Rikbaktsa assumiram 

a ideologia missionária e reconheceram a “superioridade” dos que vieram para "tomar 

conta” deles, como pais que tinham poderes para conseguir benefícios externos que os 

impressionavam. Vimos porém que isso não era totalmente externo à lógica Rikbaktsa. 

Uma abordagem contextual do campo político Rikbakta permite redefinir a distribuição de 

poder entre os atores, aclarando os fatores históricos e culturais que possibilitaram certa 

autoridade dada ao Pe. Dornstauder, tido como um grande chefe com poderes de xamã. As 

categorias "capitão", "líder", “chefe”, “cacique” revelam mudanças na organização política 

dos Rikbaktsa com a constituição de elementos que não pertenciam à tradição Rikbakta, 

conjuminado com outros que atendiam às expectativas organizacionais do grupo, sendo 

assim reconhecíveis de alguma forma para que funcionassem e fossem aceitos. Os 

interesses pelas diferenças étnicas e culturais levaram a mudanças na tradição. 

É necessário problematizar a categoria cacique ou outra que vier falar desse lugar de 

comando, pois a reprodução da “situação de poder” na maloca, Posto ou aldeia, tem sua 

história e contexto. Estou à procura de um termo que defina melhor o lugar dos líderes 

reconhecidos dentro das diferentes organizações sociais indígenas. O chefe Rikbakta, 

Sykmy, atualmente coordenando a Aldeia da Beira, falou que havia muitas malocas de 

tamanhos diversos no passado e que o “chefe era escolhido no ‘rodeio’ (mykyry = casa dos 

homens solteiros), com a participação de todos os homens” (Bettio, 22.4.89). Um exemplo 

também recente auxilia a ver a complexidade das interações sócio-políticas. Rinaldo 

Arruda recebeu uma carta enviada pelo “Cacique Geral Rikbakta”, informando-o que não 

lhe foi permitido fazer sua pesquisa de campo para o doutorado entre os Rikbaktsa. 

Indignado, ironizou que há um ano não havia o cargo de cacique geral entre os Rikbaktsa. 

Noutra ocasião, Rinaldo reconheceu Rafael da “Geração Utiariti” como “chefe-geral” 

porque “ganhou supremacia, mas não exclusividade em termos de representação externa do 

grupo401” (Arruda, 1992: 421). A maleabilidade das decisões e mesmo as divisões internas 

em torno de diferentes interesses dos Rikbaktsa ou ligadas à posição da equipe do CIMI, 

demonstram que as reações Rikbaktsa podem ser construídas. É no jogo político de forças 

que se constituem os chefes. A observação da posição do cacique também reflete-se no 

lugar social de sua esposa chamada de “cacica”402 por Tolksdorf e na forma como eram 

educados seus filhos. 

                                                                                                                                               
Passo a usar a palavra cacique sem aspas, mas sua generalização entre os Rikbaktsa é posterior a 1973, 
provavelmente para diferenciar da herança do SPI. 
401 Rinaldo reconhece que interagiu de diferentes formas: “Respeitando os limites impostos pelos Rikbaktsa, que 
na verdade foram sempre reinterpretados a cada nova inflexão da dinâmica do campo de contato [...] participando de 
forma interessada no próprio campo de intermediação e de pesquisa.” (Arruda, 1992: 40-41). 
402 “A pequena índia, que tratei por último, ficou logo toda confiante. Vendo-me em algum lugar, ela vinha correndo, 
pegava minha mão e me acompanhava a quase todos os lugares, de modo que precisei freqüentemente mandá-la à sua 
cabana (Hütte). Esta criança era órfã e veio com o grupo da aldeia do cacique falecido. Tinha 3 a 4 anos de idade. Uma 
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“Também entre as índias há mulheres, que, conforme o nosso parecer e 

observação, ocupam uma posição privilegiada, a qual depende de uma eloquência melhor 

ou de uma esperteza maior. [...] Uma espécie de menino mimado também andava pulando 

por aqui. Carregado com mais colares do que as outras crianças. Uma grinalda de dentes de 

macaco403 em volta do pescoço, mas sempre fazendo de rezingão. Ao redor do pescoço 

ainda até um pedaço de um prato ou gamela de porcelana, belamente polido e perfurado de 

dois furos.” (Tolksdorf, 1997: 79).  

O poder exercido pelo Pe. Dornstauder sobre as pessoas se traduziu em autoridade e 

teve seus efeitos reais, especialmente constituição dos PAIs. Os Rikbaktsa aceitaram, de 

certa forma, o modo da Missão conduzir os trabalhos, submetendo-se a uma ordem criada 

pelos missionários. Os mecanismos de poder, ligados aos processos de saber como fazer, 

passaram a ser vantajosos e politicamente úteis para ambos os grupos em interação, uma 

exigência importante para que se mantivessem no poder. O fato de vestir, limpar, ensinar 

novas práticas de produção com novas ferramentas, falar de Jesus Cristo e de Nossa 

Senhora juntamente com inúmeras outras ações missionárias, teve em vista produzir um 

novo Rikbakta “civilizado e católico”. Trata-se de uma relação assimétrica entre o padre e 

o fiel em vista da formação de uma igreja Rikbakta. 

A nova situação social e econômica resultante das relações com as frentes de 

expansão desestabilizou a organização política tradicional Rikbakta. Hahn observou que 

nas duas maiores aldeias, o padre foi quem apontou404 os chefes405, que as “dominavam”. 

Noutra ocasião, Hahn comentou que a Missão instituiu um capitão em cada aldeia e que 

somente viu uma vez um Rikbakta comandando outros para irem caçar para a festa e 

concluiu: “Então eu acredito que eles não têm chefia tradicionalmente institucionalizado, 

embora certamente líderes informais existam” (Hahn, 1976: 70, cf. 1981: 470).  

Por outro lado, o modo do Pe. Dornstauder, ao procurar o chefe nos primeiros 

contatos pacíficos, poderia ter “forçado” o surgimento de algum representante para receber 

os melhores presentes e, provavelmente o Pe. Dornstauder, na condição de padre (pai), 

inibiu uns e reforçou outros chefes e xamãs entre os Rikbaktsa. Contudo, parece-me que o 

aparecimento de chefes de famílias torna-se quase que automático e em conseqüência as 

                                                                                                                                               
índia meio-idosa, que já estava aqui, - chamamo-la de cacica (Caziqua), porque ela mandou na casa dos rikbáktsa 
(Canoeiro-Haus), - tomou conta dela e cuidou dela.” (Tolksdorf, 1997: 41). 
403 “Há centenas de dentes de macaco em um só colar, usado apenas por mulheres e moças. Os homens fabricam um 
enfeite especial para o pescoço, com dentes de macaco enfiados, mas presos, depois, em varinhas delgadas, com fios 
de algodão e cera, encurvados quase em forma de ferradura e as duas extremidades unidas com um barbante. Mas é 
somente em ocasiões especiais que o índio usa êstes enfeites em volta do pescoço. Contei, uma vez, para mais de 800 
dentes em um só colar e o índio ainda escolhe os melhores.” (Tolksdorf, s.d. 48).  
404 Por exemplo: “priest-appointed chief” (Hahn, 1976: 79). Num artigo ilustrativo Hahn (1981) estudou as 
mudanças ocorridas na sociedade Rikbakta e as suas causas. Focalizou a atuação dos diversos organismos 
junto aos Rikbaktsa (MIA, SIL, Missão Luterana, e outras empresas da frente extrativista). Para Hahn, a MIA 
instituiu o “capitão” ou determinava as lideranças nas aldeias. Mas outros testemunhos indicam que não era 
tão direta essa influência: “A maioria das aldeias entre os anos 70-80 ainda tinham lideranças tradicionais. Somente 
na aldeia do BVO, já em fins de 1979 e começos de 1980, quando o finado Mapadadi (Zapema), com a saída das irmãs, 
foi abrir a aldeia Novo paraíso, Roque foi eleito chefe. Não me encontrava lá quando isso aconteceu. Na curva, por essa 
época Rafael foi eleito por pressão de Gertrudes, quando morreu Pedrina, mãe dela. Pome saiu da aldeia. Também não 
estive presente. Uma única vez estive presente, quando os mais jovens decidiram na Aldeia Nova, tirar Tokta da chefia. 
Apreciei de camarote, a maioria escolheu Zukta em vez de José Roberto. Prevaleceu o interesse de Waik por Zukta por 
ser seu genro.” (Pe. Balduino, em 11/07/98). 
405 No passado distante as regras de sucessão eram “impostas pelos jesuítas” (Baêta Neves, 1984: 246) e com 
razão questiona-se a “designação” dos chefes pelos missionários, mas em algumas circunstâncias, parece que 
não era tão simples essa influência para substancializar o lugar do chefe de tal forma. 
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lideranças grupais. Porém nunca foram definitivas, mas frutos do jogo de forças 

políticas em que o chefe precisava estar constantemente ativo para manter o seu lugar. Em 

um novo contexto, alguns tomaram o lugar de outros líderes ao saberem se relacionar bem 

com o Pe. Dornstauder e alguns líderes se reforçaram por um período. E mais, os relatos 

dos diários, tanto do Pe. Dornstauder quanto de Tolksdorf, indicam e repetem-se na 

identificação dos chefes nos primeiros tempos da pacificação, sempre reconhecidos por 

suas malocas. Segundo os relatos nos diários, os líderes já estavam constituídos nos 

diferentes lugares pois a referência nos relatos para muitos grupos de Rikbaktsa eram seus 

chefes. Em algumas regiões, alguns caciques é que eram a referência, como Mapadate no 

baixo Juruena. A própria linguagem denuncia essa realidade: os diários usam geralmente 

expressões tais como, “maloca de Ixo”, “aldeia de Naik”, o que demonstra que algumas 

aldeias ou malocas eram conhecidas pelos seus chefes. 

Há relação direta entre a presença dos colonizadores e o surgimento de chefias 

Rikbaktsa que sabiam lidar com esses novos elementos, seja por guerra ou aliança. 

Contudo não se pode dizer que não havia chefia antes dessas relações nem que não haveria 

chefe se não tivesse acontecido um processo de relações com as frentes de expansão. Penso 

que a organização política Rikbakta foi subvalorizada tanto por R. Hahn, como por H. 

Schultz e por R. Arruda. Esta relação dialética das chefias entre os Rikbaktsa tem uma 

história singular que vale a pena seguir detalhadamente num trabalho de campo. Um 

exemplo é Tapema (Mapadadi) que cresceu em liderança junto a seu grupo étnico e tornou-

se cacique do BVO em 1969, escolhido pelos Rikbaktsa a pedido do Pe. Thomaz. Um 

homem trabalhador, muito generoso e bom caçador, soube exigir dos missionários e dos 

seus “subordinados” o que considerava correto e se articulava bem em situações de crise. 

Possuía uma posição de ascendência também sobre outras aldeias, algo que talvez tenha a 

ver com a mudança de nome em 1980. Como cacique permaneceu até sua morte em 24 de 

dezembro de 1998406. Soube articular-se com a MIA, com os “trabalhadores” e os 

Rikbaktsa do BVO e com outros caciques, de forma a responder aos vários interesses em 

jogo.  

Em todo caso, os chefes refletem uma situação assumida pelo seu grupo étnico que, 

segundo as facções e as capacidades de juntar mais bens econômicos, conseguem algum 

respaldo interno e alguma representação externa. Como cada unidade doméstica forma 

também uma unidade política na maloca ou aldeia, discorro aqui sobre a questão de 

ascendência sobre um grupo de pessoas, as formas de poder geradas entre os Rikbaktsa. 

Quando um líder de uma unidade doméstica conseguia ter influência sobre outras unidades, 

tornava-se líder de uma maloca ou aldeia. Também alguns que estudaram em Utiariti, por 

conhecerem melhor a sociedade envolvente e por conseguirem resolver melhor questões 

advindas das relações externas, se tornaram aliados de algum velho líder ou eles mesmos se 

tornaram “chefes de aldeia”. Na verdade, a institucionalização da chefia Rikbakta trouxe 

                                                
406 Perguntei ao genro de Mapadadi, Bonifácio, em setembro de 1998, depois da morte de seu sogro, quem era 
o cacique agora na aldeia Novo Paraíso. Este me respondeu que ninguém. Já fazia 8 meses da morte do 
cacique, Mapadadi, que sustentava ideológica e materialmente as festas em sua aldeia, colocando-o como o 
“dono-da-festa”. O outro genro, Isidoro, não se entrosava bem nas festas tradicionais. 
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alguns elementos específicos, sob a influência da MIA: depois dos PAIs, algumas 

aldeias passaram a ter várias unidades residenciais, com a presença de pessoas que não 

eram necessariamente os genros como anteriormente tendia a acontecer. Ao analisar o 

campo político, percebo que se redefiniu a distribuição do poder entre os atores sociais, 

especialmente a partir da “Aldeia de Naik407”. Alguns fatores históricos e culturais 

possibilitaram o exercício da autoridade com algum grau de institucionalização da 

liderança, ainda que mais informal do que na sociedade brasileira. As mudanças na 

organização política Rikbakta nesses últimos 40 anos buscavam atender às expectativas 

tanto dos agentes indigenistas como dos Rikbaktsa mesmos, e a função de liderança era 

preenchida por alguém, de uma ou outra forma. Vimos nos PAIs como se exerceu essa 

função inicialmente com ascendência do Pe. Dornstauder e Tolksdorf e finalmente do Pe. 

Edgar. No PAI Régis, houve uma reação Rikbakta aos encarregados deixados pelo Pe. 

Dornstauder e no BVO, a presença de outros padres e Irmãzinhas inibiam as lideranças até 

1969, quando Tapema foi escolhido sob insistência do Pe. Thomaz. Tratava-se de um 

contexto diferenciado das malocas onde um núcleo familiar predominava. Vimos nos PAIs, 

especialmente no BVO e no Régis, como a complexidade social tornara-se maior. A 

presença intensa dos missionários que geralmente estavam na direção do Entreposto, de 

assalariados da MIA408 (diferentes grupos étnicos) e dos próprios Rikbaktsa juntados ali, 

“restos” de famílias extensas desarticuladas pela grande mortandade anterior, criavam um 

contexto diferenciado. Tapema a partir de 1969 passou a ser cacique dos Rikbaktsa que 

estavam no BVO, claramente com a permissão dos missionários. Tornou-se um 

intermediário ao qual o missionário ou outro encarregado se dirigia quando queria algo dos 

Rikbaktsa. Sintomático foi Tapema receber o nome de Mapadadi que parece-me ser o 

nome de outro grande líder, Mapadate, uma espécie de “cacique geral” no baixo Juruena. 

Como toda autoridade ou poder é conquistada, também entre os Rikbaktsa observei que 

essa autoridade era limitada e reforçada pelos missionários, segundo um jogo político de 

forças com os outros líderes que nas suas aldeias também tinham sua função para que se 

constituísse a sociedade Rikbakta.  

O mykyry era o local de articulação das malocas em torno das diversas questões que 

surgiam e continuou tendo esse status na maioria das aldeias. “Decisões sobre assuntos de 

relações comunitárias e de interesse comunitário são tomadas por consenso no qual a 

sabedoria e o poder das alianças e da família são de grande influência.” (Hahn, 1976: 70). 

Contudo não era um local excludente apesar de ser vedada a presença das mulheres. O 

chefe ou o cacique visitava as casas para perceber as reações e conhecer as disputas nos 

núcleos familiares, uma forma genuína de chegar a um consenso. Discutiam-se os assuntos 

e amadureciam-se as propostas. As decisões baseadas nessas conversas geralmente não 

eram votadas formalmente. Com o tempo, o grupo seguia numa direção ou noutra. Muitas 

                                                
407 Essa aldeia, conhecida hoje  como Aldeia da Segunda Cachoeira, começou em 1965 com Naik, Pome, 
Boera, Tambok, Intsimy e outros (Bettio, 1989: 13). Depois a Aldeia da Primeira Cachoeira iniciou em 1968 
com Geraldino, Salvador, Padrasto e outros (Bettio, 1989: 16). Os nomes citados acima, menos Pome, 
tornaram-se chefes de aldeia posteriormente. 
408 Lembro dos encarregados e outros trabalhadores nos PAIs. Por exemplo, em 1963, quando o Pe. Iasi foi 
para o BVO encontrou 5 famílias que auxiliavam nos trabalhos agrícolas e civilizadores da Colônia. 
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vezes, porém, tal “consenso” tendia para a direção onde a autoridade do “chefe de 

aldeia” ou do missionário apontava. 

O missionário influiu de alguma forma na definição e redefinição dos chefes 

Rikbaktsa só pelo fato de estarem presentes na aldeia. A influência do “padre” tornava-se 

ainda maior quando morava em determinada aldeia. A autoridade conquistada e mantida 

pelos jesuítas, desde os primeiros contatos pacíficos na figura do Pe. Dornstauder (cacique 

e xamã), foi reforçada na organização social dos Postos, principalmente em Utiariti e no 

BVO. De certa forma essa autoridade acompanhou o Pe. Balduino para cada aldeia onde 

ele foi morar, mesmo depois de mudar a perspectiva do trabalho missionário (1973) e se 

desfazerem os PAIs. Na verdade, pensar que o padre não influi ou que simplesmente ele 

seja ouvido quando “aponta” um chefe para uma aldeia, é um simplismo que não leva em 

conta a agency ou a reação possível no jogo de forças sociais existentes entre as pessoas. 

Diferente era a situação social dos Postos criados pelo Pe. Dornstauder e a Missão Luterana 

que tinham então a autoridade de colocar na direção quem eles queriam porque criados em 

território “neutro” ou de domínio dos missionários. As malocas e depois as aldeias foram 

criadas noutras situações históricas com a iniciativa de algum Rikbakta. O processo, 

sempre complexo, para se chegar a ser um chefe de aldeia não pode ser visto como uma 

influência única. Além disso, deve-se ter uma atenção para o contexto em cada caso 

particular. Um certo consenso quanto ao chefe em geral se dava em torno de um pai que 

tinha algumas filhas casadas morando com ele. As diferentes malocas e aldeias Rikbaktsa 

surgiram muitas vezes através das facções internas. Quando surgiam dificuldades, 

separava-se uma parcela do grupo para formar outra maloca ou aldeia. O consenso em 

torno de outro chefe preparava-se no movimento mesmo de conflito e separação em torno 

de quem tomava algumas iniciativas apropriadas e chegava a divergir do chefe anterior. 

Assim, a escolha do chefe de maloca e do chefe de aldeia, com a influência da MIA, foi 

sendo constituído de forma lenta, em torno de uma ou outra pessoa. Interagiam no processo 

as outras malocas e aldeias e seus chefes, os missionários, as organizações indígenas que se 

articulam entre as aldeias e dentro das mesmas aldeias, etc. 
A partir do sobredito, está claro que houve em geral grande ascendência “dos 

padres”409 no processo de organização social e nos movimentos territoriais dos Rikbaktsa. 

A presença da MIA não permitiu que os Rikbaktsa se dispersassem trabalhando na extração 

do látex para os seringalistas e diminuiu muito o número dos que foram aos trabalhos 

assalariados nas fazendas. Quando os missionários perceberam que buscavam este meio de 

conseguir algum dinheiro, organizou a produção internamente, como um seringal próprio, 

através de uma Cooperativa, o que tornou economicamente viável a Reserva Rikbáktsa.  

Segundo Rinaldo Arruda, houve uma relação de amor e ódio da “geração Utiariti” 

com os missionários. Esta é uma conseqüência frequente das relações onde predominou 

uma assistência paternalista. Também os missionários oscilavam e variavam no modo de se 

                                                
409 Já na década de 90, quando estive morando com os Rikbaktsa, o Pe. Balduino era chamado pelos 
Rikbaktsa de kadiri (ka = "meu", prefixo de posse; diri = "vovô"). Está também subjacente a referência ao 
bicho-preguiça, avô dos Rikbaktsa conforme os mitos, por causa dos cabelos brancos e a careca do Pe. 
Balduino, mas sabemos que avô é pai do pai, por isso não deixa de ser pai. 
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relacionar com os Rikbaktsa. Por exemplo, Tolksdorf deixou transparecer vários 

sentimentos e atitudes no dia a dia dos Postos. Os passos indicados por Todorov (1996) - 

descobrir, conquistar, amar e conhecer – são também prerrogativas de Tolksdorf e do Pe. 

Dornstauder. Membros convictos da civilização ocidental considerada superior, mas 

impulsionados pela solidariedade cristã, ambos procuraram compreender o canibalismo e 

os ataques sofridos pelos seringueiros sob a perspectiva dos Rikbaktsa. Tolksdorf emitiu 

opiniões ambíguas e contraditórias acerca dos Rikbaktsa e manifestou muitas vezes sua 

generalização polarizante ao incutir nos índios categorias etnocêntricas como vimos 

anteriormente. Não me parece possível que considerasse, conforme seu bom humor, os 

Rikbaktsa animais desprovidos de razão, nem bons selvagens, mas não sabia como 

conciliar muitos dados observados com os preconceitos próprios de sua cultura. Daí surge a 

necessidade de civilizá-los. O Pe. Dornstauder foi um “disciplinador” nas relações 

interétnicas chegando até a queimar casas de Rikbaktsa perto dos seringueiros, mas nas 

relações com os Rikbaktsa assumia o papel de pai, talvez para corresponder à expectativa 

dos Rikbaktsa. Vimos no PAI S. Rosa e no Escondido que Tolksdorf assumia uma atitude 

mais “disciplinadora” sobre os Rikbaktsa do que o Pe. Dornstauder. A esse projeto 

civilizatório, o Pe. Dornstauder acrescentou explicitamente a catequese, mas ambas eram 

formas de assimilação do outro negando sua identidade. O ofício de curador foi muito 

importante nesse contexto para que houvesse adesão dos Rikbaktsa pois não se trata de 

uma assimilação violenta, segundo muitos casos com seringueiros, mas por indução, 

considerando-se sempre superior. Assim a pacificação aproximou os missionários dos 

Rikbaktsa e estes passaram a ser assimilados ao ocidente, ou seja, foram trazidos para o 

cristianismo nos Postos, uma metáfora geográfica que auxilia a visualizar o movimento no 

tempo que me parece mais problemático.  

Os fatores de dispersão dos Rikbaktsa eram vários e alguns podem ser referidos 

como decisivos na constituição de novos chefes tais como: os conflitos nas trocas, as 

relações extra-conjugais, desejo de posse de uma nova área geográfica, os conflitos de 

personalidades, a violação das normas éticas estabelecidas, etc. Suponho assim que as 

lideranças surgem nas desavenças e a necessidade de um novo consenso posteriormente. O 

desejo de troca dos bens ocidentais foi um fator decisivo na aproximação dos Rikbaktsa aos 

seringueiros e à MIA. Com a grande mortandade dos tempos de pacificação, os 

sobreviventes em torno dos missionários reforçaram as forças de coesão entre as pequenas 

unidades sociais dispersas numa grande área e constituíram lentamente um grupo humano 

mais coeso dentro da Reserva Rikbáktsa, onde uma maior proximidade num mesmo espaço 

físico atuou diretamente como fator de relações mútuas e de alianças internas em um 

espaço vital mais reduzido. Contudo, a transferência para a Reserva, além de significar a 

perda de parte das terras, impôs transformações na relação dos Rikbaktsa com seu 

território. A administração direta dos missionários ou seus encarregados nos Postos tinha 

por fim o controle dos Rikbaktsa em seus diversos níveis. Não parece que houve 

representantes da Missão nas aldeias Rikbaktsa como acontecia com os “capitães” 

colocados pelo SPI e Funai entre os Ticuna. Contudo, a problemática da sobreposição dos 
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sobreviventes das famílias extensas nos Postos deixava, em muitos casos, os 

encarregados sem conseguirem satisfazer as expectativas com a sua administração. Isso se 

tornou menos problemático quando os jesuítas ou Tolksdorf estavam nos Postos e 

assumiam a direção, especialmente no BVO onde a máquina administrativa teve um peso 

maior. Diferente foi a situação das aldeias que vieram surgindo ao longo do Juruena a partir 

de alguns núcleos familiares que se recompunham gradativamente. Nesses locais os 

caciques organizavam a vida coletiva segundo “seus costumes” e atendiam aos interesses 

do seu grupo fazendo a ponte com o mundo externo, monopolizado geralmente pelos 

missionários. A autoridade dos líderes Rikbaktsa advinha dos seus conhecimentos 

tradicionais, da sua boa oratória, da sua capacidade de trabalho produzindo roça e casa 

grande, da sua agilidade na caça, da criatividade em achar formas de alcançar recursos que 

eram distribuídos segundo as redes de parentes que se formavam na aldeia, etc. Sintomático 

é o fato de que os caciques do tempo das malocas que sobreviveram, são os que formaram 

as aldeias e permaneceram como caciques. Mesmo passando períodos nos Postos, voltaram 

a fundar aldeias na Reserva quando reconstituíam seus grupos familiares de forma mais 

estável. Devido ao período conturbado aqui pesquisado, não encontrei dados sobre 

mecanismos formais de substituição de uma liderança de maloca ou aldeia, porém foram 

muitos os casos em que seus líderes morreram e o grupo se esfacelou ou se reconstituiu sob 

outro chefe. Por exemplo, “Marodema, o segundo cacique da aldeia” (Tolksdorf, 1997: 41), 

substituiu Anuca. 

Depois de 40 anos do início da pacificação, alguns professores Rikbaktsa 

manifestaram uma postura crítica adquirida pelos relacionamentos mais recentes com a 

Funai sobre o período dos primeiros contatos pacíficos, diluído historicamente em suas 

memórias: "Vendo o acirramento das hostilidades e o descaso do SPI, a missão Anchieta 

tomou a seu cargo a tarefa de ‘pacificar’ os RIKBAKTSA. Só muito tempo depois viemos 

a saber que a missão fora financiada pelos próprios seringalistas." (Penuta, 1997). Na 

verdade sempre souberam que os missionários usavam os barcos dos seringalistas e 

recebiam outros auxílios para o seu trabalho, porém a consciência do que isso significava 

vem chegando de formas diferentes na compreensão de cada Rikbakta, e auxilia atualmente 

a caminhar com mais autonomia nas relações interétnicas. 

João Pacheco de Oliveira refletiu o modo como os seringalistas instituíram o 

“tuxaua” e o SPI o “capitão” para ordenar o exercício do poder do Estado ou do capital 

entre os Ticuna. Essa maneira de agir, dentro de outro contexto, foi superada por atitudes 

diferentes da equipe do Projeto Tükuna. A presença oficial indigenista (cf. Oliveira, 1979) 

tinha por fim retirar o domínio dos seringalistas sobre os Ticuna e realizar uma mudança no 

modo de atuação da própria Funai. No caso dos Rikbaktsa, foi ventilado que a figura do 

chefe seria resultado do conflito de guerra com os seringueiros. Schultz chegou a dizer que 

Mapatáti (Mapadate) era tido como chefe supremo por influências dos seringueiros (1964: 

270). Contudo, o foco da minha análise é sobre a influência dos missionários até 1973, 

situação histórica detalhada pelo apanhado que fiz dos Postos. Assim a resposta da MIA à 

invasão e guerra seringueira foi um “cerco da paz” que correu atrás do prejuízo. Depois 
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dessa análise do missionarismo anterior a 1973, percebo que alguns critérios 

encontrados no citado Projeto Tükuna410 foram usados na atuação missionária posterior: 

buscar a autonomia dos Rikbaktsa e o fortalecimento dos mecanismos tradicionais internos, 

especialmente a manutenção dos mecanismos étnicos e políticos mais centrados no cacique 

do que nos organismos técnicos, como o professor ou os agentes de saúde, ou até em 

conselhos supra-locais. Estes aspectos fazem parte do processo de constituição de um chefe 

nos locais de moradia e diz respeito a funções que estes têm que assumir após o contato 

pacífico. 

O modelo de atuação indigenista possui uma dualidade que pode ser estendido 

também ao missionarismo. Inicialmente os indigenistas “traçam estratégias de ação, de 

alguma forma prescrevendo à população indígena um lugar em seus projetos políticos” 

(Oliveira, 1979: 16). E procuram manter um controle sobre suas condições econômicas, 

políticas, religiosas e ideológicas em que se processa a integração da população indígena, 

seja atuando na sociedade envolvente como também na comunidade indígena. Aqui faz 

diferença a intenção da atuação indigenista ou missionária: busca-se a dependência ou a 

autonomia do grupo indígena oferecendo-lhes alternativas de escolhas viáveis? 

“Ao permitir que a população indígena amplie o seu controle sobre alguns 
fatores econômicos de sua integração, tal ação indigenista estará reduzindo em 
muito a capacidade coerciva dos agentes civilizadores e abrindo caminho a novos 
projetos de rearticulação das crenças e de reorganização de padrões de 
comportamento estabelecidos pelos índios e visando a atender a seus próprios 
interesses.” (Oliveira, 1979: 21). 

Sem adotar os partidarismos internos ao grupo indígena e “sem propor qualquer 

solução que possa vir a ser automaticamente incorporada e praticada pelos índios” 

(Oliveira, 1979: 21) o indigenista ou missionário quando solicitado, passaria a ver junto 

com o grupo as possibilidades de soluções nativas, e ao chegarem a propostas concretas, 

deixaria os Rikbaktsa decidirem e executarem uma das propostas. 

As sociedades que se organizam através do Estado, ou as comunidades indígenas 

idealizadas como “sociedades contra o Estado” (Pierre Clastres) ou ainda idealizadas como 

integradas na comunidade nacional, são sempre “comunidades imaginadas” (Anderson, 

1996[1983]). O processo de ocupação territorial Rikbakta determinou espaços de maior 

intensidade nas relações interétnicas, os PAIs. A análise das relações de poder subjacentes 

nas relações entre agências externas de uma forma ou de outra ligados ao Estado, mesmo 

que não-governamentais, não conseguiram contudo suprimir a agency Rikbakta. 

                                                
410 “Tratava-se então de marcar, pela presença do Posto e pelo controle das condições de integração, a definitiva 
superação de uma situação histórica que permitia tal dominação da população indígena” (Oliveira, 1979: 25). 
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Conclusão 
Passando das cabeceiras dos córregos para as margens dos grandes rios, passando 

da guerra para a paz, os Rikbaktsa redefiniram seu território num jogo político de forças e 

passaram a viver em Reservas. Sem a abrangência dos séculos passados aconteceu um 

novo “descimento” provocado pelos jesuítas no século XX. O uso mais freqüente das 

canoas e voadeiras passou a marcar o modo de vida Rikbaktsa e caminhar na mata de uma 

aldeia à outra tornou-se cada vez mais raro. 

Como vimos, mesmo antes do primeiro contato pacífico, os Rikbaktsa sofriam 

alguma influência da sociedade brasileira em expansão, que de uma ou de outra forma se 

aproximava, por mais isolados na floresta que pudessem estar. Essa influência acontecia 

também através de outros grupos indígenas da bacia do Juruena. Um modo característico 

de relação com esses “outros povos” foi a guerra. O prestígio do guerreiro Rikbakta era 

vencer estes inimigos com emboscadas. A partir de 1942 os seringueiros passaram a 

invadir intensamente a região pelas cabeceiras dos rios Arinos, Rio do Sangue e Juruena. 

As táticas de guerra que os Rikbaktsa mantiveram até aquele momento contra outros 

grupos autóctones foram usadas como modo de conter o novo invasor. Contudo, quanto 

mais seringueiros eram mortos, mais eles apareciam, e o estilo de guerra Rikbakta já não 

dava mais conta de manter os invasores longe de suas malocas. Nesse contexto de 

acirramento dos conflitos, alguns encontraram outras estratégias de sobrevivência. Alguns 

relatos dão a entender que houve tentativas de aproximação pacífica dos Rikbaktsa aos 

seringueiros para negociar algumas ferramentas, por exemplo. Quem sabe quantos 

encontros desses foram bem sucedidos antes de 1957? Além dos ataques aos seringueiros 

na mata e nas suas feitorias, aconteceram muitos saques nas feitorias quando o seringueiro 

estava colhendo seringa. Nesse meio surgiu a proposta do Pe. Dornstauder. Com a 

pacificação o sistema social sofreu mudanças profundas. A rapidez com que os Rikbaktsa 

assumiram as orientações da MIA está diretamente relacionada com a proporção da invasão 

seringueira. Esses inimigos possuíam armas de fogo e aumentavam assustadoramente 

tornando-se inviável a permanência dos Rikbaktsa no mesmo ambiente. O fato dos 

Rikbaktsa estarem dispersos no território dificultava ações mais decisivas contra os 

seringueiros, como também evitava uma ação de extermínio decisiva da parte da empresa 

seringalista. Por outro lado, Lunkes falou de epidemias de gripe que já vinham dizimando 

grupos de Rikbaktsa em diferentes lugares antes do Pe. Dornstauder conseguir os primeiros 

contatos pacíficos. As epidemias deixavam debilitados muitos dos mais audazes guerreiros 

tornando frágil a defesa de suas malocas. O Pe. Dornstauder reforçou a perspectiva de 

aliança com os Rikbaktsa, o que serviu para que alcançassem alguns benefícios desejáveis 

dos que vinham entrando em seu território. Importante é observar que a cosmologia 

Rikbakta veio em auxílio do seu “aliado principal”, o Pe. Dornstauder. Vimos que os 

Rikbaktsa compreendiam que os seus mortos voltariam como civilizados e o Pe. 

Dornstauder foi localizado na rede de relações de parentesco, tratava-se de um de seus 

antepassados: Mùigynani, que veio auxiliar na guerra, pois não estavam dando conta de 

resolver o problema da invasão de suas terras e das muitas doenças e mortes. Com a 
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presença do Pe. Dornstauder estes problemas se transformaram. Puderam 

reconquistar parte das margens dos rios num novo contexto, mas o auxílio mais solicitado 

ao pai e xamã passou ao campo da saúde. Interessante foi descobrir no trabalho realizado 

algo muito característico da atuação missionária, ou seja, a transposição hierárquica e 

paternalista da composição das comunidades eclesiais para a organização social dos Postos 

de assistência. Os anos enfocados neste trabalho demonstraram que foi lento o processo 

para que os Rikbaktsa chegassem a assegurar suas vidas e parte do seu território. Alguns 

aspectos foram melhorados, outros direitos já foram garantidos, mas a peleja para 

manterem-se continua diariamente. 

As relações conflituosas e pacíficas foram percebidas através dos relatos e silêncios 

etnográficos nos diários e outros escritos que usei como fonte. Mesmo que os mecanismos 

de policiamento estejam presentes de uma ou de outra forma nos escritos, pude apreender o 

específico de certos vícios profissionais de um antropólogo formado na academia 

americana (Hahn) ou da tradição marxista de Rinaldo Arruda, ou mesmo as filiações mais 

ou menos explícitas de Tolksdorf aos luteranos e ao SPI, do Pe. Dornstauder e do Pe. Edgar 

aos jesuítas e à MIA. O conjunto de limites dados revelou um processo de pacificação 

original que mereceu ser conhecido em detalhes. Cada um manifestou sua imagem sobre os 

Rikbaktsa, espécies de máscaras criadas pelos seus escritos, que foi se articulando com 

outras para promover visões mais regionais sempre em interação. Como compilador desse 

material, trabalhei criteriosamente as fontes que comportavam as experiências de relações 

interétnicas para construir, na relação com as fontes, esta monografia. A condensação da 

experiência da dita pacificação se deu na linguagem escrita que fui encontrando. Tive que 

conhecer um pouco da linguagem usada neste contexto, a qual não foi de forma alguma 

neutra. Fez falta um domínio maior da língua Rikbakta que traria elementos genuínos 

somente expressos na língua materna. Os ritos também participavam dessa originalidade da 

língua diferenciada que observo ainda como alguém do “entorno”. As situações históricas 

articuladas com diferentes tipos de fontes permitiram observar a dinâmica de alguns grupos 

Rikbaktsa, gerando comunidades (Postos e aldeias) com relações intensas com a MIA, 

chegando a formar uma sociedade Rikbakta dentro da Reserva. 

A dinâmica dos movimentos territoriais Rikbaktsa está associada à expansão das 

fronteiras econômicas e demográficas brasileiras. A maioria das aldeias Rikbaktsa 

atualmente localizam-se nas margens dos rios para facilitar a comunicação com o entorno 

que os mantém em situação de marginalidade sócio-econômica. Outros motivos 

estratégicos como a guarnição dos limites das Reservas, também incentivaram a criação de 

aldeias em lugares mais distantes do BVO, porém ainda na margem do rio e assim efetivar 

a reconquista do Japuíra e do Escondido. A terra é de propriedade coletiva e cada família 

extensa escolhe o local onde quer fazer a sua aldeia, a roça onde plantar e seu território de 

caça. Os contornos principais estão dados a partir dos rios, raramente uma estrada de 

seringa ou outras fronteiras foram mencionadas. Para marcar essas fronteiras, os mapas 

utilizados neste trabalho, quase todos desenhados com a perícia do Pe. Dornstauder, 

indicam sua visão dos Rikbaktsa das frentes de expansão a partir dos rios. As referências 
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geográficas básicas utilizadas foram retiradas da rede hidrográfica, refletindo 

assim o seu próprio processo de penetração na região. Por outro lado, a atenção para a 

mobilidade e as relações com outros grupos indígenas esteve presente através dos mapas 

sucessivos que foram elaborados, formando uma espécie de história geográfica que 

indicava a localização histórica dos grupos Rikbaktsa. Vim constituindo os contornos 

históricos, demográficos e geográficos e demarcando posições na medida em que olhei e 

pensei as relações dos Rikbaktsa com os invasores de suas terras para pensar além das 

fronteiras (Rosaldo, 1989).  

Ao mencionar os Rikbaktsa, os seringueiros e os missionários, talvez tenha deixado 

a impressão de ter tomado, em alguns momentos, esses grupos sociais como totalidades 

homogêneas, mas de forma alguma é assim, pois suas relações se diversificaram conforme 

os tempos, os agentes e os lugares. Para isso fiz algumas leituras e interpretei momentos 

localizados da realidade Rikbakta. Um dado importante foi que os seringueiros cortaram a 

floresta com suas estradas de seringa, – locais de moradia dos Rikbaktsa ligados por uma 

rede de estradas que saíam para todos os lados e “desapareciam” na floresta – o que 

impedia o livre movimento dos Rikbaktsa em seu território. Cada maloca era um complexo 

ao mesmo tempo completo, mas aberto às relações com os vizinhos que se intensificavam 

nos freqüentes momentos de festas. A perícia indígena de Simão (Kayabí), um guia bem 

treinado na mata, permitiu que encontrassem os caminhos das malocas Rikbaktsa. Assim o 

Pe. Dornstauder conseguiu chegar até os Rikbaktsa e realizaram os primeiros encontros 

pacíficos. Com a “pacificação”, as relações com os missionários e seringueiros se 

intensificaram. As placas que se colocavam nos PAIs para conter ou, ao menos, controlar a 

presença dos seringueiros foi importante para explicitar as relações interétnicas nesses 

locais e perceber como foi se constituindo a sociedade Rikbakta, posteriormente, com suas 

aldeias dentro de um processo de pacificação em um território mais reduzido. O Pe. 

Dornstauder atendia religiosamente também os seringueiros e outros moradores do entorno 

e seu discurso procurava legitimar o fato dele assumir o trabalho entre os Rikbaktsa por 

causa da omissão do SPI. Assim o Pe. Dornstauder impôs-se como mediação entre os 

seringueiros e Rikbaktsa. Os presentes quebraram o ethos guerreiro Rikbakta: “Presentes 

(nos diversos sentidos do termo) em todos dos quadrantes, os pacificadores docilizam a 

violência do embate” (Lima, 1995: 171). Apesar do esforço para evitar as relações entre 

seringueiros e Rikbaktsa, estes se dirigiam às feitorias e barracões chegando até a acampar 

nesses locais. Por outro lado, os seringueiros continuaram avançando sobre a terra 

Rikbakta, pressionando-os cada vez mais. Uma fronteira é uma região e um conjunto de 

práticas definidas, determinadas e caracterizadas por conflitos e contradições “materiais” e 

“ideacionais” (Alvarez, 1995: 448), daí a idéia da fluidez das fronteiras criadas pelo ser 

humano. Observei neste trabalho como algumas fronteiras foram criadas e desapareceram 

rapidamente ou foram transformadas com certa facilidade pelos atores sociais envolvidos, e 

o espaço físico dos Rikbaktsa foi sendo modificado e reduzido gradativamente. Contudo, as 

fronteiras étnicas, culturais, religiosas e sociais mantiveram maior resistência, foram as que 

mais permaneceram, todavia sob novas formas.  
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Falando da pacificação Rikbakta estou participando da construção desse 

mito e mostrando-o, nos seus detalhes, contribuo para sua desconstrução. A tradição 

Rikbakta das relações interétnicas anteriores aos pacificadores incorporou palavras em 

português que surpreenderam o Pe. Dornstauder. Isso indica que não foi tão surpreendente 

o primeiro encontro pacífico com os Rikbaktsa. A presença de estradas de seringa e das 

picadas dos agrimensores, os massacres e conflitos com os seringueiros, o uso de artefatos 

(caneco de seringa, marmitas, machados, etc.), a criação de galinhas e o cultivo de cana-de-

açúcar, etc., são sinais de uma proximidade interétnica grande que resultaria, um dia ou 

outro, numa relação pacífica superando as hostilidades, caso os Rikbaktsa conseguissem 

sobreviver. Isso relativiza o primeiro contato pacífico que foi idealização dentro de uma 

perspectiva narrativa com interesses marcados historicamente pelos missionários. Não é 

possível trabalhar a relação entre a tradição e as mudanças se a tradição for pensada de 

forma fixa ou se os grupos sociais forem colocados numa redoma. As mudanças podem ser 

observadas se acompanharmos o fluxo histórico. Muitas novidades tenderam a ser 

incorporadas porque assumidas positivamente pelos Rikbaktsa. Não há ponto zero de 

mudança, nem tradição fixa. Os grupos indígenas estão sempre em interação e as mudanças 

acontecem mais intensamente em uma época do que em outra. Os dados indicam que o 

período analisado aqui foi um desses períodos de grandes transformações. Sob este aspecto 

senti necessidade de analisar diferentes leituras das mesmas ações para conciliá-las de 

alguma forma e compreender a ação indigenista pacificadora da MIA junto aos Rikbaktsa, 

num contexto de relações interétnicas mais ou menos conflituosas. 

A falta de recursos mais independentes para realizar o trabalho de aproximação, 

atração e descoberta dos Rikbaktsa e sua posterior pacificação deixou marcas no trabalho 

do Pe. Dornstauder. O uso de seringueiros e outros grupos indígenas que estavam na região 

para o trabalho junto aos Rikbaktsa trouxe vantagens e desvantagens observáveis no 

cotidiano dos PAIs que reordenaram as relações das frentes extrativistas com os Rikbaktsa. 

Porém, alguns costumes, conflitos ou amizades anteriores, tenderam a se perpetuar nos 

PAIs e o trabalho ficou de certa forma comprometido. O fato do Pe. Dornstauder conseguir 

que fossem retirados da região alguns seringueiros “não gratos” de perto dos Rikbaktsa 

indica que sua ação, de algum modo, era respaldada pelos seringalistas. Sintomático é 

também o fato de que as Reservas foram demarcadas nos locais onde estiveram os Postos 

missionários anteriormente analisados.  

A luta pela demarcação das terras permaneceu uma questão vital que implicava 

diretamente nas novas fronteiras a serem estabelecidas apesar de ser uma questão 

importada pelos missionários. As fronteiras físicas foram questionadas pelos seringueiros e 

colonizadores e causaram muitas mortes e dificuldades aos Rikbaktsa. As fronteiras sócio-

culturais foram colocadas em questão mais intensamente com o processo de pacificação, 

apesar de serem mais difíceis de demarcar, continuam sendo mais fundamentais à 

sobrevivência do grupo social e influenciaram decisivamente as fronteiras físicas. As 

fronteiras foram criadas no jogo de forças políticas e por isso podem ser modificadas em 

favor de um ou outro grupo social. Não seria preciso falar de fronteiras caso os grupos 
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humanos estivessem isolados, sem relação. É nas interseções que se geram 

processos de conflitos de identidade, de limites territoriais, etc., com o fim de produzirem 

mudanças nas fronteiras mesmas. Mostrei como algumas fronteiras foram criadas pelos 

missionários, outras pelos Rikbaktsa e outras ainda pela empresa seringalista. Depois dos 

primeiros contatos pacíficos, parece que as fronteiras para os Rikbaktsa ficaram mais 

tênues: era só atravessar o rio e encontravam Fontanillas, Juína, Juruena, Cuiabá, etc. Em 

geral, a correnteza da civilização e da catequese levou automaticamente para a outra 

margem, para relações complexas com os moradores vizinhos tidos como regionais. 

Algumas fazendas passaram a empregar a mão de obra dos Rikbaktsa atraídos pelo 

diferente e pelos bens da civilização ocidental. Pequena parcela da população Rikbakta saiu 

de junto do seu grupo étnico e casou-se com outros membros de grupos indígenas ou com 

brancos, conforme se estabeleciam relações interétnicas, incentivadas por um ou outro 

fator. 

Vale lembrar nesse contexto que uma conseqüência direta da pacificação foi a 

modificação das relações hostis que os Rikbaktsa mantinham com seus antigos inimigos, os 

outros grupos indígenas, hoje “aliados”, contudo, mantendo-se distantes para evitar 

possíveis conflitos interétnicos nesse nível. Criou-se com a pacificação uma predisposição 

para o intercâmbio com o ocidente e, em Juína, a Funai criou PI para os Cinta Larga e outro 

para os Rikbaktsa. 

As micro-regiões Rikbaktsa com suas redes de interação entre suas malocas 

demonstravam os limites criados internamente por eles mesmos. Os relatos analisados 

parecem indicar que havia uma autonomia relativa das malocas. Raramente eram pensadas 

questões que atingissem todos os Rikbaktsa, mas isso não significa que a articulação entre 

eles não acontecesse para alguns fins específicos, como foi o caso do ataque aos 

seringueiros em vários lugares ao mesmo tempo. Porém muitos detalhes dessas articulações 

escapam a uma maior precisão atualmente porque estão sem testemunho escrito. Num nível 

interno, os conflitos entre as micro-regiões, – os Rikbaktsa do Escondido com os do médio 

Juruena, os do Arinos (subjacente à disputa dos clãs Tucanos e Araras) com os que ficavam 

mais junto ao Rio do Sangue e estes com os do alto Juruena – foram superados pela 

necessidade de uma coesão interna em vista de um inimigo externo maior, os seringueiros e 

por causa da ação do “pacificador e amigo”. A MIA teve papel fundamental no re-arranjo 

de forças nesse meio, colocando para os Rikbaktsa outras referências como os PAIs e a 

convivência com grupos étnicos distintos que permitiram mudanças e provocaram uma 

“aglutinação” e talvez até uma “unificação” dos Rikbaktsa pois “deslocamento, reunião e 

aglutinação de povos em torno a uma unidade local do Serviço – são parte fundamental do 

grande cerco de paz” (Lima, 1995: 180). Os PAIs procuravam produzir na agricultura e 

pecuária os suprimentos necessários, mas o local onde deu mais certo tal esquema em 

termos econômicos foi o BVO com “assalariados” entre os regionais, Rikbaktsa e outros 

índios. Uma análise mais aprofundada destas relações políticas de poder ligadas ao 

econômico, ao sócio-cultural e ao religioso trariam outros elementos interessantes que 

convém analisar noutra oportunidade. 
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As relações interétnicas entre a sociedade indígena Rikbakta e a sociedade de 

classes e hierárquica com sua face jesuítica, trouxe algumas características particulares 

observáveis no grupo étnico minoritário sobrevivente. Assim a consciência de identidade 

étnica apareceu justamente nas relações interétnicas. Essa face ideológica da identidade 

étnica foi reforçada quando os antropólogos a detectaram ou a recriaram com novos traços 

analisando-a dentro de novos “sistemas interétnicos”. Tomei os grupos étnicos como 

formas de organização social que se auto-identificam ou são identificados por outros nas 

relações interétnicas. Os Rikbaktsa se distinguem por uma série de traços culturais que 

funcionam como diacríticos, quer dizer, como sinais manifestos de identidade que podem 

ser utilizados como critérios de classificação: costumes, estilos de vestes, regras de 

herança, língua, etc., diferenças culturais assinaladas ou exageradas pelas variações 

ecológicas (Barth, 1976: 15). Porém, as dicotomias étnicas não dependeram somente desses 

traços, de modo que o contraste entre “brancos” e Rikbaktsa não se resolveu, por exemplo, 

quando os Rikbaktsa começaram a usar roupas. 

As características dos Rikbaktsa que foram se transformando nestes últimos 40 anos 

não modificaram sua categorização étnica. A atenção de Barth (1976) aos limites étnicos e 

à sua persistência podem ilustrar alguns aspectos desse processo de produção de caracteres 

étnicos segundo determinados interesses: os indivíduos confirmam a própria identidade 

mediante sua conduta pública. Normalmente, os Rikbaktsa carregam uma auto-estima 

positiva, afirmam-se como Rikbaktsa e esperam ser tratados como tais pelos grupos 

humanos que os cercam, usam signos externos e assumem valores próprios. Em algumas 

situações, como fruto da colonização, eles mesmos procuram negar sua identidade, 

querendo ser vistos como “civilizados”. A saída de um Rikbakta da comunidade (grupo 

étnico local), como proscrito ou livremente para viver entre os “civilizados”, não o torna 

automaticamente um “brasileiro” entre outros na nossa sociedade, mas geralmente, no novo 

contexto, o Rikbakta será visto como “índio”. Os aspectos sócio-culturais e as formas de 

organização se modificaram ampliando-se de modo mais acelerado a partir dos primeiros 

contatos pacíficos e, apesar dos mecanismos de inserção do estrangeiro nas suas relações 

sociais, os Rikbaktsa permanecem diferentes. Sentir-se “outro” é o último limite que marca 

a natureza da continuidade de uma unidade étnica (Barth, 1976: 16). Confirmo com a 

experiência Rikbakta que nas associações de identidades, algumas diferenças étnicas e 

normas de valor persistem, outras desaparecem, mas quanto maiores as diferenças entre as 

orientações de valores, tanto maiores serão as restrições na interação interétnica (Barth, 

1976: 21). 

Na análise dos processos históricos muitas mudanças puderam ser observadas. A 

adoção seletiva de traços culturais ocidentais principalmente, mas não somente, é um 

processo de identificação étnica que não tem início definido e nem terá fim enquanto os 

grupos humanos estiverem em interação, mas possui períodos mais ou menos intensos. O 

fenômeno complexo da identidade étnica na sociedade Rikbakta está acontecendo 

historicamente. Acompanhar esse processo trouxe alguma compreensão das relações 

humanas diferenciadas que se estabelecem entre eles. 
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Convém retomar a questão da pacificação, uma etapa fundamental do processo 

de rearranjo e constituição do que chamamos de Rikbakta, o que é importante para perceber 

quais os desafios para as relações atuais e superar as contradições existentes. Vimos que a 

origem da categoria “pacificação” em Rondon permitiu uma estrutura de ação semelhante à 

dos missionários. Há uma coincidência até de métodos e preocupações: pacificar, civilizar 

e proteger. Percebi também que o ideário de Rondon refletia-se nos escritos e na atuação 

tanto do Pe. Dornstauder como de Tolksdorf. Foi a partir e através dos diários, trabalho 

árduo e cuidadoso destes autores, que pude recuperar muito da pacificação Rikbakta. 

Teoricamente porém, Rondon estava mais ligado ao positivismo, e os missionários 

a um ideário cristão. A retórica protecionista de ambos tem como contraponto os interesses 

expansionistas da dita civilização ocidental. Quanto ao aspecto da inspiração da MD e MIA 

no trabalho do SPI, convém ainda uma palavra. Em alguns aspectos pode-se dizer que o 

SPI incorporou o paradigma indigenista, ou alguns aspectos das missões jesuíticas que 

marcaram a história inicial do Brasil, e o mesclou com o positivismo. Por outro lado os 

jesuítas, ao retomarem os trabalhos indígenas no Brasil, se espelharam no que o SPI estava 

fazendo. Ou seja, os jesuítas já usavam presentes para as pacificações dos indígenas na 

Terra de Santa Cruz, e voltaram a usar novamente na MD, em concorrência com os 

diferentes indigenismos ou missionarismos dos trabalhos com os diferentes grupos 

indígenas na época. As relações de troca em forma de presentes marcaram intrinsecamente 

as relações dos indígenas com as instituições indigenistas no Brasil. Para o “cerco” do 

campo Rikbakta, a perspectiva da ação da MIA foi de um “poder tutelar como uma forma 

reelaborada de uma guerra” (Lima, 1995: 43) realizada com uma finalidade específica: 

pacificar. Aqui não se trata de uma coincidência, “Um grande cerco de paz” iluminou a 

compreensão da atuação realizada na Prelazia de Diamantino através da MIA. 

Parece que os Rikbaktsa vem se tornando mais autônomos nos últimos 20 anos, mas 

continuam marginalizados na sociedade brasileira. O relacionamento intenso com a Missão 

polarizou por um bom tempo o fluxo de bens industrializados via Cooperativa. O pouco 

relacionamento com outras agências e com “outros brancos”, gerou certa insegurança nas 

relações atuais, mas esse não parece ser um fator relevante. Como operam dentro de 

princípios próprios de troca, faz parte da relação com as pessoas dar e receber, mas a forma 

de relação estabelecida pela MIA reforçou o aspecto da busca de barganha nas relações. É 

este jogo que deflagra a relação. Assim, “mendigar” é ainda uma estratégia na sua relação 

com outros atores sociais envolventes que interagem com eles. Há diferença entre as 

relações estabelecidas com os representantes das agências que vêm de fora 

esporadicamente, com os da MIA que permanecem mais intensamente com eles, com 

outros grupos indígenas vizinhos, com outros regionais, etc. A forma de relação interétnica 

varia conforme o conhecimento que os Rikbaktsa têm do interlocutor. Relações essas que 

devem ser compreendidas nestes contextos e os constitui como grupo diferenciado, uma 

originalidade lutando pela sua sobrevivência ao cruzar as fronteiras das suas Reservas. 

À pacificação acrescentava-se um trabalho catequético diluído em ações 

civilizadoras, em parte com a perda física da metade dos Rikbaktsa e a liberação de parte 
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do seu território para a colonização. Por outro lado, o trabalho dos missionários 

também assegurou parte do território Rikbakta como Reservas. O “encantamento” que a 

abundância e o aparato tecnológico da civilização ocidental causou nos Rikbaktsa, 

inicialmente gerou movimentos de aproximação receosa. Depois foram se incorporando 

nos PAIs e passaram a uma certa acomodação enquanto eram fornecidos alimentação e 

presentes. Os PAIs funcionavam com a coordenação dos encarregados e a supervisão dos 

missionários, organizações micro-históricas que se tornaram referência nas suas regiões e 

critério para a localização das futuras Reservas. As instituições sociais Rikbaktsa foram 

repensadas em função da “nova identidade” buscada e recriada de forma induzida pelos 

missionários que se relacionavam intensamente com os Rikbaktsa. 

É necessário, contudo, ter presente que o processo de pacificação não foi 

homogêneo. Houve os que se aproximavam dos missionários e os que os questionavam. A 

micro-região do Escondido foi um foco de resistência aos missionários da MIA em 

continuidade às dificuldades de relação com os parentes caracterizados como “brabos” e 

aos “protestantes” que criaram o Posto Escondido. Alguns até se afastaram na mata durante 

anos para evitar uma convivência mais estreita com os parentes e, depois, justificados por 

causa dos conflitos com os seringueiros, ou até, por causa da presença dos missionários. 

Até hoje algumas famílias Rikbaktsa ficam mais isoladas, mantendo distância estratégica 

dos missionários e dos parentes, por uma série de motivos. Por exemplo, os “matadores de 

inimigos” ou os que, em conflitos internos, chegaram a matar alguém, com medo de 

vingança em forma de violência física ou mesmo por feitiços (venenos), moram mais 

isolados. 

A pacificação não aconteceu por um acaso, foi planejada com cuidado e montada 

uma estrutura, ou melhor, foi criado um ambiente favorável com presentes deixados para os 

Rikbaktsa em lugares estratégicos, e outros fatores que tornaram possível reconhecer o Pe. 

Dornstauder entre os seus antepassados. Outros preparativos foram feitos junto aos 

seringueiros, a fim de conseguir sua participação, e os primeiros Rikbaktsa “pacificados” 

passaram a ser os intermediários da proposta pacificadora para os grupos Rikbaktsa em 

outras micro-regiões utilizando-se das redes de relações já estabelecidas entre eles. Até os 

Rikbaktsa mais distantes ficaram sabendo da novidade do antigo Rikbakta que vinha 

trazendo presentes e falava do fim da guerra. As doenças que acompanharam o processo de 

“chegada da paz” e da “subordinação” dos Rikbaktsa, tornaram-se o maior desafio 

enfrentado pelo Pe. Dornstauder. Mas algumas facções Rikbaktsa (os brabos) resistiram e, 

desconfiados, continuaram observando o movimento com medo dos seringueiros e das 

doenças. São necessários mais estudos para esclarecer pormenorizadamente as causas 

sociais, culturais e biológicas da alta mortandade observada entre os Rikbaktsa no período 

aqui analisado. Talvez tal estudo revele formas de aumentar a capacidade indígena de 

resposta às “doenças de branco”. 

As relações de troca e partilha, como vimos, possuíam uma circulação própria, mas 

nas situações de extrema carência de alimento que passavam as malocas ficava difícil a 

reciprocidade. A sociedade Rikbakta se constituiu nessas relações histórias internas e, sob 
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muitos aspectos, dentro do campo das relações interétnicas. Com motivos lógicos e 

sociológicos para o movimento de bens pudemos ver o porquê das repetições e da 

continuidade das relações dos Rikbaktsa com os missionários, contudo outras relações 

poderiam ser analisadas para ampliar tal contexto. 

Os missionários curaram as feridas provocadas pela invasão ocidental, contudo não 

souberam fazer frente à invasão colonizadora porque em algum nível dela participavam. A 

tarefa “humanitária” da assistência e catequese civilizadora, subjacente ao pensamento e à 

ação do Pe. Dornstauder, de Tolksdorf e do Pe. Edgar, é que sustentou ideologicamente o 

empreendimento da “pacificação” dos Rikbaktsa. Estrategicamente equivocados para o 

nosso tempo, eles não perceberam o valor do modo de vida nas malocas para pensá-lo 

como proposta de continuidade Rikbakta. Sinceros no que faziam, não posso dizer que tais 

atores estivessem mal intencionados, mas foram ingênuos na convicção de que a catequese 

e a civilização ocidental eram os bens que os Rikbaktsa mais necessitavam. Objetivamente 

podemos dizer que foram instrumentalizados pelo governo, pelos colonizadores e 

seringalistas porque facilitaram a abertura das fronteiras geográficas e econômicas do 

Brasil nas terras Rikbaktsa. A impressão que se tem da leitura do material é de que 

percebiam as ações desencadeadas como as alternativas possíveis dentro de um 

emaranhado de conflitos. Os seringais já estavam funcionando, os agrimensores já estavam 

dividindo as terras gerando atritos cada vez mais intensos com os Rikbaktsa. Diante disso, 

dedicaram-se a facilitar a convivência social entre os Rikbaktsa e seringueiros, para em 

seguida tentar afastar os seringueiros, criando espécie de “ilhas” para os Rikbaktsa. Talvez 

sem muita consciência de que estavam dentro do jogo social e político da sociedade 

ocidental, facilitaram outra forma de injustiça: a expropriação da terra e dos recursos dos 

Rikbaktsa.  

Ao mesmo tempo, algumas ações demonstram o modo como queriam protegê-los. 

Por exemplo, o Pe. Dornstauder proibiu o comércio de artefatos e colocou o PAI Régis 

como intermediário na venda da castanha-do-pará pois via que nisso os Rikbaktsa seriam 

enganados. Por outro lado, parece que não se percebiam participando do processo de 

invasão, muito pelo contrário, estavam salvando vidas Rikbaktsa, a física e a espiritual. 

Frutos do seu tempo, o ideal missionário era a civilização ocidental cristã e acabaram 

tirando uma pedra do caminho dos seringalistas e colonizadores. Abriram mais as portas da 

terra Rikbakta para as frentes de expansão capitalista tomarem conta da região e 

“desenvolvê-la”. A guerra entre os Rikbaktsa e os seringueiros tida como bárbara411 havia 

levado a algumas mortes, mas o processo de pacificação, não desligado da empresa 

seringalista, mas ao contrário, com sua participação ativa, levou a catástrofes epidêmicas e 

a muitas mortes. Isso não significa que outro processo de pacificação não aconteceria na 

região, caso não houvesse a intervenção dos jesuítas, talvez com resultados mais trágicos, 

principalmente se ficassem por conta da empresa seringalista.  

                                                
411 A experiência da 2ª Guerra Mundial tornou abominável a guerra ao Pe. Dornstauder nascido na Áustria, a 
Tolksdorf, nascido na Alemanha e outros missionários muito ligados à Europa. 
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Os efeitos negativos de uma depopulação drástica perduram até os nossos 

dias nas relações sociais Rikbaktsa. Foram impostas mudanças bruscas nas relações sociais 

internas, difíceis de serem assimiladas, e também na distribuição dos bens e das pessoas no 

território. Alguns casamentos e algumas famílias se desarticularam tão rapidamente junto 

com as suas instituições sociais que desapareceram e levaram à desintegração de alguns 

segmentos sociais controladores das atividades coletivas, tanto econômicos como 

religiosos. A redefinição dos valores e a readaptação das instituições sociais, como as 

metades patrilineares exógamas localizadas por um sistema de subdivisões em clãs, foi 

necessária porque alguns clãs desapareceram e outros ficaram com poucos membros, 

tornando difícil, em alguns momentos, atribuir nomes pessoais aos que nasciam ou 

atingiam um novo grau, realizar os rituais nas festas, regular os casamentos, etc. 

O interesse dos missionários na conquista dos Rikbaktsa fez com que se criassem 

estratégias para dominá-los, arrancá-los de seu mundo e trazê-los ao cristianismo e integrá-

los na sociedade nacional pois “a idéia naquele tempo era que o índio tinha que ser 

promovido, tinha que ser ‘civilizado’” (Pereira, 1995: 3). Paralelo ao trabalho direto com 

os índios, os missionários recebiam um ganho secundário, mais ainda se fosse com grupos 

indígenas antropófagos; trata-se do respaldo dentro de suas instituições e para elas na 

sociedade mais ampla. Por exemplo: o flagrante na capa da revista do colégio S. Luís, SP, 

em outubro de 1960, anunciou a visita do colaborador da MIA: “Índio?! Sim. Este é 

Maurício. Mas não é um selvagem, é fruto da catequese dos Missionários Jesuítas, é um 

civilizado” (Pereira, 1995: 28). Com isso temos uma idéia do que significava pacificar, 

proteger, civilizar e catequizar.  

Observei que as relações pacíficas com os Rikbaktsa abriam possibilidades de 

outras interações. Em geral, os grupos de Rikbaktsa tornaram-se mais acessíveis ao 

ocidente, ou seja, abriram-se estes grupos autóctones para uma atuação externa mais 

intensa. Os missionários e os Rikbaktsa se aliaram para reagir às frentes de expansão, mas 

quem lucrou foram os seringalistas, os grandes fazendeiros e os “funcionários” dos órgãos 

governamentais412 que venderam títulos de propriedade dos seringais e das terras. Os 

Rikbaktsa sobreviveram como puderam, auxiliados pelo trabalho assistencial dos 

missionários, que serviu também à expansão da sociedade nacional. Em alguns períodos e 

em alguns setores perderam a autonomia. No jogo de forças depois da aliança com os 

missionários, a guerra continuou de outras formas, alcançando vitórias e derrotas contra 

doenças, demarcando parte de seu território tradicional. Os resultados da pacificação foram 

diversos pelas circunstâncias como foi feita. Muito poderia ter sido feito para amenizar 

mais ainda os problemas advindos da interferência seringueira. Contudo, é de consenso que 

o desastre teria sido maior se a MIA não tivesse se aliado aos Rikbaktsa e se dedicado a 

defendê-los. Optou-se pelo viável, numa situação de emergência, a fim de evitar situações 

                                                
412 Os “políticos” matogrossenses lapidaram as terras antes que saísse o decreto de criação do “Parque 
Nacional do Xingu”. A região do Juruena passava pelo mesmo saque e mercantilização das terras tidas como 
devolutas através de processos de titulação e alienação eram comuns (Menezes, 1990: 104-159 & Oliveira, 
1988). 
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piores. Contudo não se pode fugir de uma certa frustração com os resultados 

perversos413 em termos de desestruturação social e nos demais níveis de organização 

Rikbakta. 

Enganoso é, contudo, fazer da pacificação a causa única das mortes entre os 

Rikbaktsa e não perceber um complexo enorme de fatores envolvidos. A pacificação não 

foi somente uma resposta dos jesuítas à guerra contra os seringueiros, mas foi o resultado 

do trabalho intenso de assistência dado nos PAIs, especialmente em cuidados sanitários. 

Praticamente todos os Rikbaktsa sobreviventes foram curados em uma ou outra vez pelos 

missionários o que gerava gratidão pelas vidas salvas e compensava o trabalho dos 

missionários. Assim a assistência foi a forma prática para realizar a pacificação e a ação 

civilizadora mais permanente que transformaria os “selvagens” em pequenos produtores 

rurais. Em grandes traços, o trabalho feito para tratar dos doentes e a preocupação com a 

garantia da terra para a reprodução sócio-cultural dos Rikbaktsa são exemplos positivos da 

presença missionária. Junto com a gratidão citada acima, acontece um certo compromisso 

de adesão que permeia as relações interétnicas. Atualmente, com uma metodologia nova e 

dando aos Rikbaktsa condições para gerenciar as questões mais básicas de saúde com 

microscópio e conhecimentos para leitura de lâminas, por exemplo, eles se sentem mais 

seguros diante dos problemas de saúde que surgem, e a gratidão fica dissimulada e 

transferida aos próprios parentes que os tratam. 

Subjacente aos seus trabalhos e escritos estava a idéia tradicional de que o 

progresso para a região era o desenvolvimento; a produção econômica comercial é que 

levaria a vencer o estado selvagem em que se encontravam os “índios”, uma missão 

considerada humanitária pois procurava melhorar as suas condições de vida. A civilização 

ocidental e a catequese eram bens a serem levados a todos os cantos e os Rikbaktsa 

estariam numa fase histórica de “civilização baixa” que precisava ser superada. Segundo 

uma visão geral dos missionários daquela época, os seringalistas e colonizadores teriam 

direito de explorar parte da terra e produzir nela, já que os Rikbaktsa não o faziam. Essa 

mentalidade comum em todos os meios sociais brasileiros da época facilitou imensamente 

a penetração nos sertões e levou a um processo civilizatório desastroso. Para o Pe. 

Dornstauder, a pacificação traria vários benefícios para ambos, especialmente aos 

Rikbaktsa, pois do contrário estes sairiam perdendo a vida nas relações guerreiras desiguais 

com os seringueiros. 

Pudemos observar que as relações interétnicas eram constitutivas dos grupos sociais 

aqui estudados e relevantes para a concepção que elaboravam de si mesmos, pensadas 

como comunidades imaginadas (Anderson, 1991). Os tipos de intervenção coletiva ou 

individual na relação com os Rikbaktsa, provocaram variáveis motivados por ambos os 

                                                
413 Darci Ribeiro menciona situação semelhante ao rever a ação civilizadora e 

integradora junto aos grupos indígenas no Brasil: “Pacificações realizadas à custa de muitas 
vidas, de esforço heróico para chamar novas tribos à paz, conduziram seus executores à frustração, 
ao verificarem que a sua vitória era, afinal, a derrota dos seus ideais, que nem mesmo a posse da 
terra era assegurada aos índios e que o convívio pacífico significava para eles a fome, a doença e o 
desengano.” (Ribeiro, 1996: 207). 
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lados da interação. Analisei mais especificamente neste trabalho a atuação 

missionária da MIA, que se dedicou de modo particular aos Rikbaktsa e determinou muitas 

mudanças nas relações e na ocupação do seu território, usando de um contingente 

significativo de pessoas. A polarização na relação MIA-Rikbaktsa, no período aqui 

analisado, não permitiu demonstrar a qualidade diferente do trabalho do CIMI e da OPAN 

em ruptura e em continuidade com a MIA414 de forma mais sistemática. O indigenismo 

missionário possui uma arquitetura de atuação específica, se pensado em relação às 

agências indigenistas do governo (SPI e FUNAI) ou aos institutos de pesquisa acadêmica. 

Os métodos e práticas se tornam mais diferenciados ainda quando se trata de uma ou outra 

instituição missionária no trato com as populações indígenas. Isso não impede que a Igreja 

e seus organismos, sejam eles, congregações religiosas, dioceses, prelazias ou outras 

instituições criadas para o trabalho com os grupos indígenas, possuam um discurso próprio. 

Atuação e discurso marcado no período aqui estudado pela catequese e conversão dos 

índios ao cristianismo e, subjacente a isso, à cultura ocidental. Com a pacificação dos 

Rikbaktsa, os missionários estavam vivendo uma “aventura religiosa” e as expedições eram 

movimentos espirituais de conquista com rituais estabelecidos: as 10 Ave-Marias à noite, 

as bandeiras e senhas, os presentes colocados com cuidado, a presença de um dirigente ou 

guia do grupo, as Missas de integração com os seringueiros, os batizados e a Unção dos 

enfermos em situações de perigo de morte, etc. Buscaram assim os pagãos para catequizar 

ou os selvagens para civilizar e trataram dos doentes como xamãs que possuíam muitos 

poderes. Os rituais cívico-religiosos eram mais próprios dos PAIs com o hasteamento das 

bandeiras e a Missa. Dado que os pacificadores demonstravam explicitamente sua vivência 

religiosa e induziam os Rikbaktsa a assumi-la, concluo que este aspecto é uma das 

características peculiares da forma como se deu a pacificação, diferenciando-a 

especialmente das realizadas pelo SPI. 

Os agentes externos junto aos Rikbaktsa tinham formas específicas de se relacionar 

com a sociedade civil, a Igreja e o Estado, segundo mediações e limites próprios. Ao fazer 

parte desses campos da sociedade brasileira, os atores sociais buscaram conquistar espaços 

no jogo de relações conforme se identificavam com um ou outro campo. Os agentes 

difundiram novos padrões e símbolos da cultura ocidental, representando principalmente a 

Igreja, mas também o Governo, os seringalistas, os colonizadores, etc., que davam 

estrutura, poder e força para sua atuação. A noção de “padre” e “Irmãzinha” foi criada a 

partir dos exemplos concretos, como referencial de mudança situacional que se 

diferenciava dos demais agentes de transformação (os seringueiros). O Pe. Dornstauder e 

Tolksdorf estavam em um espaço que caracterizo como “campo político” onde se 

                                                
414Convém mencionar aqui que as mudanças sucessivas levaram a tomadas de 

posições diferenciadas entre CIMI, MIA e Operação Anchieta (OPAN), atualmente 
Operação Amazônia Nativa. Esta mudança de nome revela a desvinculação com a Igreja 
Católica e uma estratégia que fez dos índios, “árvores” aos olhos dos financiadores em 
tempo de moda ecológica. Para estas instituições, a reorganização, sempre necessária, 
auxilia a repensar a atuação junto aos indígenas através de um conhecimento mais 
adequado dos fatores que interferem na interação. 
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disputaram posições sociais. A conecção dos grupos sociais em interação seguiu 

algumas regras que se constituíam neste mesmo jogo sócio-político. Os distanciamentos e 

as aproximações das diferentes agências e seus personagens na atuação junto aos Rikbaktsa 

mostraram que mesmo os grupos antagônicos, articulavam-se ou acabavam tendo uma 

atuação semelhante. Talvez se negassem mutuamente porque estavam ainda muito 

próximos quanto à proposta de trabalho e precisavam estar em constante conflito para não 

verem o quanto eram semelhantes. 

Na relação com os Rikbaktsa, a MIA tornou-se mediação para a “paz” em um 

ambiente de espoliação dos recursos dos Rikbaktsa e de guerra. Ao considerar os grupos 

sociais nas suas relações, a pacificação colocou frente a frente grupos diferenciados. A 

índole guerreira Rikbakta fez frente aos seringueiros também marcados pela violência, haja 

visto a origem de muitos deles na prisão de Cuiabá, e ambos costumavam andar armados 

na floresta, não só para se defenderem das onças. Os Rikbaktsa mantiveram uma tradição 

de relações hostis com seus vizinhos, vestiam-se (com pinturas e enfeites) e usavam a 

buzina, a borduna e o arco e flecha para a guerra. Os inimigos eram mortos e comidos 

ritualmente e tais meios permitiam o funcionamento e a reprodução de suas instituições 

sociais. Ao manter certos padrões de relacionamento estabeleciam alguns vínculos de troca, 

uma vez que a guerra tinha por fim a aquisição de mulheres ou de crianças para adotar, de 

ferramentas, etc. A hostilidade e a troca não se davam somente com grupos externos mas 

também internamente entre os clãs onde se constituíam constantemente equilíbrios entre as 

forças de coesão e dispersão. 

Os recursos usados no processo de pacificação Rikbakta vieram de muitas fontes 

ligadas aos jesuítas, mas também as empresas seringalistas e o Estado colaboraram para 

manter o “serviço voluntário de pacificação” e marcaram essa atividade. Contudo não pode 

ser desqualificada a questão de que o fator decisivo do empreendimento foi a inspiração 

religiosa dos jesuítas. Isso não quer dizer também que as crenças religiosas, de uma ou de 

outra forma, não foram usadas para fins econômicos e políticos. A prática devocional e o 

sentido da missão – conquistar as últimas fronteiras deste mundo para Cristo, – entre outros 

aspectos é o que caracteriza e distingue essa pacificação das demais empreendidas no 

Brasil pelo SPI e a Funai. A figura de um padre, no imaginário social brasileiro dos anos 

50, auxiliou a convencer colonizadores, seringueiros e seringalistas a bancar um trabalho 

assistencial indígena e a criar relações amistosas entre alguns dos seringueiros e os 

Rikbaktsa. Em conseqüência, facilitou a exploração dos recursos, especialmente da 

borracha Rikbakta. Assim os Rikbaktsa perderam parte do controle sobre a sua terra e seus 

recursos para alargar as fronteiras brasileiras e sustentar as indústrias de pneus e outras. 

Considerando as terras ocupadas pelos Rikbaktsa como devolutas, o desrespeito à 

propriedade da terra dos índios tornou-se o principal problema enfrentado no embate com a 

República do Brasil. Somente o Estatuto do Índio (Lei 6001/1973) permitiu mecanismos 

para resolver essa questão fundiária. 

A virada na atuação missionária, no final da década de 1960, revelou que a MIA e 

os Rikbaktsa não eram blocos homogêneos e nem historicamente permaneceram o mesmo. 
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A figura do Pe. Edgar mostrou certa divergência interna na MIA. Acreditando 

ainda no projeto de Utiariti, deu continuidade ao trabalho tradicional no BVO depois que 

outros missionários tinham conseguido fechar Utiariti pela inadequação de seu processo 

educativo, mais as propostas de um novo missionarismo. Quando o Pe. Edgar assumiu a 

responsabilidade de “proteger” os direitos dos Rikbaktsa e, como “delegado” da FUNAI, 

zelou pelos limites da Reserva Rikbáktsa, revelou uma forma de missionarismo mais 

atrelada à proposta de ocupação colonizadora do noroeste do Mato Grosso. Ter presente 

estes aspectos auxilia a compreender as “situações históricas” atuais dos Rikbaktsa 

interagindo com a equipe local do CIMI e também com as outras instituições indigenistas 

como a FUNAI nos seus inconstantes projetos. Não se pode minimizar o poder de 

intervenção que os agentes missionários tiveram entre os Rikbaktsa, principalmente quando 

estabeleceram os PAIs, tiros explícitos da nossa expansão ocidental que atingiram em cheio 

o modo de vida Rikbakta, ainda que conjugados com as suas malocas. A presença de 

muitos Kayabí, de Irantxe, de Nambikwara e Paresí nos PAIs e as origens germânicas dos 

principais missionários junto aos Rikbaktsa permitiram relações interétnicas que marcaram 

profundamente a forma de pacificação aqui analisada. Percorrer longamente o dia-a-dia dos 

Postos foi importante para termos uma idéia das mediações que aí os Rikbaktsa 

encontraram.  

O estudo das conseqüências das forças da expansão ocidental na sociedade 

Rikbakta encontra na “geração Utiariti” uma amostra especial se comparados com os que 

não estiveram lá (Hahn, 1976: 48 & 1981: 60-83). Percebo algumas dificuldades para isolar 

estes fatores, porque outros contatos marcaram os Rikbaktsa historicamente. Sem dúvida, 

as relações interétnicas em Utiariti foram as mais intensas para muitas crianças Rikbaktsa, 

mas outras relações se constituíram nas malocas, nos PAIs, nas aldeias, nas fazendas, nas 

vilas ou nas cidades. Essa constatação não diminui o fato de que os “exilados” que 

voltavam periodicamente de Utiariti nas férias, e depois definitivamente, foram um fator 

importante na pacificação dos que ficaram. Alguns da “geração Utiariti” já assumiam o 

status de casados ao se instalarem na Reserva Rikbáktsa e o impacto foi grande, pois 

vinham com uma mentalidade de “civilizados” e certa rejeição ou até desprezo pelos 

parentes ainda “selvagens”. Pelo fato de fazer parte do mesmo grupo étnico, sua 

intermediação foi fundamental na continuidade do processo de pacificação. 

Alguns costumes tradicionais, por exemplo, o botoque no lóbulo da orelha, 

rapidamente desapareceram com a intensificação das relações com os “civilizados”. Outros 

porém resistiram, como o casamento uxorilocal com a prescrição de que o parceiro seja 

membro da metade complementar com distância genealógica prescrita. É preciso observar 

que, apesar de tudo, os Rikbaktsa conduziram a sua história e mantiveram o que era 

relevante para eles. Essa manutenção, porém, era negociada: não dependia somente da 

importância atribuída pelos Rikbaktsa, mas também da reação adversa dos brancos, por 

exemplo: o canibalismo logo foi abandonado nos moldes antigos, os rapazes não querem o 

botoque de orelha e as meninas não querem mais a tatuagem. A influência da geração 

Utiariti foi importante nas novas relações sociais. Contudo, os mais velhos eram referência 
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nas situações de crises e sua perspectiva representava a tradição Rikbakta, 

articulando-se também como mediação para as mudanças: "A maioria dos Rikbakca mais 

velhos joga num campo intermediário, mantendo padrões básicos das tradições Rikbakca, 

modificando outros, e usando a Missão e outros recursos de alguma forma para os fins 

tradicionais." (Hahn, 1976: 48). 

 Enquanto antropólogo e como "provedor da distância temporal" ou "fabricador de 

fronteiras" (Fabian, 1983), submeti-me ao tempo Rikbakta e parti do específico para o 

universal. Percebi interações diferenciadas, que produziam conhecimento e geravam poder 

entre missionários e Rikbaktsa, que eram politicamente usadas (Rosaldo, 1985: 411). A 

especificidade e nuanças dos agentes externos sobre a realidade Rikbakta permitiram que o 

instrumental antropológico fosse crítico ao indigenismo missionário mesmo que seus 

projetos intervenham com critérios, tais como: deixar o máximo de decisão aos Rikbaktsa e 

procurar a participação mais ampla possível na execução do que foi decidido. As inserções 

específicas não eximem o fato de que as intervenções de um grupo humano sobre outro 

acabe sendo colonialista em algum nível. As intervenções também acontecem em 

diferentes níveis, mas se tornam menos impositivas se houver reflexão sobre as demandas 

que surgirem, passando por um conhecimento das propostas ideológicas no campo de 

pesquisa e trabalho. 

Sem negar as assimetrias das relações entre as agências e os Rikbaktsa, não marquei 

as identificações simplistas de “manipuladores” de um lado e “manipulados” de outro, uma 

vez que as relações acontecem entre sujeitos de dois pólos. O alcance da análise tornou-se 

maior pela observação das relações interétnicas acontecendo nos PAIs. No contexto da 

análise de Oliveira Filho sobre a tutoria do SPI junto aos Ticuna, a figura do "chefe" de 

Posto de Umariaçu, Manuelão, foi incorporada na sócio-cosmologia nativa como o Pe. 

Dornstauder. A ação missionária “indigenista” do Pe. Dornstauder, procedente do mundo do 

branco, passou a assumir um papel para a MIA e outro para os Rikbaktsa, ou seja, foi 

assimilada e reinterpretada segundo os modelos Rikbaktsa, foi associado aos seus 

antepassados e a autoridade que conquistou se transferiu também para a MIA. Nesse aspecto, 

encontrei uma chave da interpretação do processo de mudança radical e adesão rápida dos 

Rikbaktsa à pacificação nos PAIs e à Igreja da qual Pe. Dornstauder falava e representava, 

uma Igreja “que cuidava dos índios”. Algumas rupturas com o modo tradicional Rikbakta 

aconteceram e foram reforçadas pelas reflexões dualistas e culturalistas dos missionários que 

imprimiram um grau de veracidade a situações aparentes. Para ressaltar o que permaneceu de 

“agency” na continuidade histórica Rikbakta, apontei o que aparecia nos escritos analisados, 

porque a tendência dos diários foi tratá-los simplesmente como objetos da assistência. 

 No campo Rikbakta, a MIA foi o organismo da Igreja Católica de Diamantino um 

agente histórico privilegiado, observado aqui como uma mediação para profundas 

mudanças nos diferentes níveis de organização dos Rikbaktsa. No campo político, a MIA 

atuou para a redefinição de papéis de liderança adequados a seus interesses de domínio das 

relações criadas. As lideranças encontradas passaram a representar também o poder 

externo, pois eram captadores de suas benesses, um fator externo à tradição Rikbakta com 



 CC 
limites e marcos desconhecidos que os fragilizou, ou não permitiu uma organização 

política com poder centralizado nesse período analisado pois o “Pe. Superior” assumia tal 

lugar. Os missionários também reforçaram um certo tipo de liderança que lhes convinha e, 

como atores sociais efetivos, influenciaram na maneira como os Rikbaktsa concebiam sua 

situação e como criavam novas ações neste contexto. 

 A perspectiva da “observação participante” em vista da transformação do 

observador em agente, eliminando o informante formal para entrar nas relações sociais, foi 

assumida em parte pelo projeto de “inculturação” dos missionários. Assim, o antropólogo 

ou o missionário observador, que é parte também da observação, adquire a possibilidade de 

descrever a sociedade com mais sensibilidade para a compreensão do ponto de vista dos 

nativos (Malinowski). Mesmo assim não é possível traduzir suas estruturas de significado 

em constructos consistentes sob o ponto de vista da ciência antropológica sem deixar em 

suspense alguns interesses práticos e teóricos dos nativos. Um trabalho antropológico entre 

os Rikbaktsa seria, então, fazer uma espécie de mediação entre as agências externas e os 

Rikbaktsa e continuar analisando as formas de colonialismo acontecendo através das 

diversas relações interétnicas. Para não repetir o modo colonialista do passado somente 

adaptando-se ao devir histórico, é preciso desnaturalizar a construção de novos conhecimentos 

com efeitos de poder e verdade e colocar-se no espaço da negociação política: 

“Ignorando a história, diz o ditado, corre-se o risco de repeti-la; mas conhecê-la não 
basta para sabermos o que é preciso fazer. Somos parecidos com os conquistadores e 
diferentes deles; seu exemplo é instrutivo, mas jamais teremos certeza de que não 
nos comportando como eles, não estamos, justamente, a imitá-los, adaptando-nos às 
novas circunstâncias. Mas a sua história pode ser exemplar para nós porque nos 
permite fazer uma auto-reflexão, descobrir as semelhanças e também as diferenças: 
mais uma vez o conhecimento de si passa pelo conhecimento do outro.” (Todorov, 
1996: 250) 

Em uma “área de interação complexa” conforme Roberto da Matta, ou “área de 

intersecção” e “fricção interétnica” conforme Roberto Cardoso de Oliveira, o antropólogo, 

indigenista ou missionário, em um diálogo negociado com os nativos, torna-se capaz de 

realizar uma interpretação válida para os nativos e para a comunidade científica. Inserida 

numa situação colonial, a MIA foi orientada, por um conjunto particular e relativamente 

articulado de princípios indigenistas e missionários, a oferecer proteção e assistência aos 

Rikbaktsa através dos PAIs, a incentivar as atividades agrícolas, a instalar escolas e postos de 

saúde, a criar uma nova maneira de relacionamento dos Rikbaktsa com brancos. Assim os 

trabalhos com Rikbaktsa carregaram em si algumas formas de colonialismo e de “tutela”. 

Tendeu-se a determinar o que era melhor para os Rikbaktsa, em níveis e formas diferentes, 

dependendo das prioridades das instituições indigenistas, da capacidade de agência de 

inserir-se na realidade na qual atuava e dos próprios grupos atingidos. Os PAIs foram locais 

privilegiados para gerar dependência nos Rikbaktsa. Para compreender melhor este 

aspecto, o “orientalismo” de E. Said auxiliou a pensar o aspecto cênico da relação 

colonialista, o indigenismo e o missionarismo enquanto discurso e produção de saberes 

legitimados por certos grupos sociais. Como vimos na introdução, cada autor está sujeito a 

conceber o real e descrevê-lo sem mostrar que é “criação” sua (Said, 1996: 96) e sem 
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remeter ao fato de que parte do conhecimento foi recebido (cf. Said, 1996: 103) e 

produzido sob circunstâncias diferentes. Essa chave de compreensão do colonialismo 

indigenista e missionário foi apontada por Paulo Freire, noutro contexto, para alertar que o 

opressor se torna hóspede na mente do oprimido. 

 
 


