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Resumo 
Analisaremos o Kanaimé enquanto categoria que visa a um enfrentamento social e político dos povos indígenas da região do Circum-Roraima. Em diversos momentos históricos analisados vê-se o personagem Kanaimé ligados a divergências políticas tanto em relação às concepções colonialistas dos não-índios, quanto em relação às organizações políticas adotadas por diversas aldeias indígenas na Amazônia brasileira. Percebe-se o Kanaimé como enfrentamento das diversas formas de organização, com o uso das mais variadas formas de enfrentamento, principalmente a violência física e os feitiços para alcançar objetivos associados à defesa de sua forma de vida e empreender morte a seus adversários.
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Abstract
We will analyze Kanaimà as a category that aims at a social and political confrontation of the indigenous peoples of the region of Circum-Roraima. In several historical moments analyzed the character Kanaimà is related to political divergences both in relation to the colonialist conceptions of non-Indians and in relation to the political organizations adopted by several indigenous villages in the Brazilian Amazon. Kanaimà is perceived as a confrontation of the various forms of organization, with the use of the most varied forms of confrontation, mainly physical violence and spells to achieve objectives associated with defending their way of life and committing death to their opponents.
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1 Introdução
A Palavra Kanaimé é uma adaptação da língua Macuxi da palavra Kanaimî. Na literatura a partir do século XIX a palavra foi usada por franceses como Canaémés (COUDREAU, 1886), alemães como Kanaimà (KOCH-GRÜNBERG, 2006 [1917]) ingleses como Kanaimà (WHITEHEAD, 2002). 
O sentido dado à palavra faz referência a um conjunto de ações realizadas pelos índios da região Circum-Roraima – formada pelas fronteiras entre Brasil, Venezuela e Guiana. Os aspectos mitológicos desenvolvidos pelos povos da região fazem referência ao Kanaimé, enquanto ser que faz parte de suas vivências. Num desses mitos o Kanaimé é apresentado como o dono da pimenta, no qual sua cabeça é cheia de plantas de pimentas da região. 
Em outros mitos o Kanaimé está associado com as diferentes regiões das Guianas consideradas mais produtivas na agricultura e consequentemente em relação ao Timbó – leguminosa que causa efeito narcótico em peixes usadas para pescar – e em relação a todas as forças das plantas na natureza. Neste sentido os Pajés e as palavras mágicas usadas pelos povos dessas regiões seriam potencialmente mais eficazes. 
Os povos indígenas de Roraima usam diversos argumentos para sustentar que os Kanaimés são derivados dos povos das regiões da Guiana, que são montanhosas com campos e florestas, e que são associados à abundância na produção agrícola. As características geográficas também são usadas para localizar a morada do Kanaimé nestas regiões onde moram espíritos tenebrosos e perigosos.
Numa outra perspectiva vê-se que o Kanaimé está relacionado com a produção agrícola, uma vez que grande parte dos campos de Roraima, em especial em tempos de seca, no qual os produtos são escaços. Esta adversidade representa uma das respostas do contexto dos povos indígenas da região Circum-Roraima, em especial em referência às constantes migrações realizadas por estes povos indígenas.
2 Divergências entre índios, Kanaimés e não-índios
Além dos aspectos míticos, econômicos e geográficos existe também o fator político para explicar a posição do Kanaimé. No passado, através das constantes incursões contra os não-índios, suas políticas tiveram influência significativa para desenvolver um olhar europeu que trouxe diversas interpretações para o tipo de violência ocorrida na região atribuída a ele.
No entender de Whitehead (2002) a presença do Kanaimé é regular, mas infrequente, isto significa que a ocorrência de casos de violência é mais ou menos uma por ano. Esta distância de tempo entre os casos de Kanaimé não constituem casos isolados e constituem um sinal da autonomia ameríndia na Amazônia.
Mortes inexplicáveis ou mortes através de doenças conhecidas na região podem ser relacionadas à ação do Kanaimé. Ele é representado como um ser, ou um espírito que migra entre homens, animais, plantas e que realizam rituais nos quais os feitiços são realizados para destruir a vida de uma pessoa. São relacionados ao Kanaimé também mortes violentas que acontecem na região que aparentemente não possui um motivo.
Segundo Araújo (2006, p. 147) o Kanaimé seria uma forma de sintetizar o outro e ao mesmo tempo uma explicação para a morte. Uma linguagem para expressar acerca da violência, da predação existente no mundo, do canibalismo. Seria uma linguagem “que expressa situações nas quais não há possibilidade de mediação e contenção da destruição”.
Com a presença de não-índios na região os Kanaimés foram usados para justificar ampliação territorial e ganho econômico e os domínios políticos em relação aos outros povos europeus. A tentativa de não-índios é impingir em seus oponentes certo medo da morte provocadas pela ação dos Kanaimés. Com isto promover a distância da região, pois existem certos aspectos míticos dos povos indígenas que podem provocar o temor da morte e do desconhecido.
Para Vieira (2007, p. 61) o projeto político-estratégico da Coroa Portuguesa e que teve continuidade durante o Império era, “junto com as populações indígenas, de ali formar barreiras, utilizando as etnias indígenas contra as possíveis invasões de outras nações, entre as quais a Espanha e a Holanda”. Esta informação referenda como os índios eram usados no contexto a partir da colonização. Com base neste fato as diversas formas de violência existentes entre índios e entre índios e não-índios eram tomadas como forma de justificar alguma coisa que pudesse ampliar domínios de alguma forma.

Nesta relação, de início com holandeses e espanhóis e posteriormente com os ingleses e portugueses, o interesse em domínio territorial vencia os flancos da resistência dos diversos povos indígenas que também possuíam e ainda possuem seus interesses. Com o ganho territorial e definidas as linhas divisórias entre países, às quais, entre Brasil e Guiana Inglesa foram definidas em 1903, tiveram impactos na organização política dos povos indígenas destes países.
O Kanaimé, enquanto agente de ação política determinada se define a partir do momento em que os não-índios, fomentados pelo interesse de ordem econômica, ampliaram cada vez mais seus domínios sobre a região de difícil acesso, o Circum-Roraima. As histórias contadas pelos próprios índios define a figura do Kanaimé como um forasteiro que estaria dissociando-se e distanciando-se das formas de organização política sugerida ou imposta pelos não-índios.
O confronto se deu em diversos níveis: Primeiro em relação às condições dos primeiros impactos do contato inicial com a diversidade de povos existentes na região. Em segundo lugar a realização das influências políticas diversas adotas pelos não-índios para que os povos indígenas pudessem modificar-se. Essa modificação fazia parte dos planos dos governos europeus na América para facilitar o domínio das terras e retirar suas riquezas. O pretexto de “defesa dos índios” ou até mesmo de dar “segurança àqueles que precisavam” fizeram os europeus agir de forma significativa para mudar a maneira pela qual os povos indígenas poderiam sobreviver. O contato era considerado algo necessário e o meio correto para modificar as características destes povos para uma posterior “assimilação” de suas culturas e consequentemente a destruição de seus povos. 
Esta maneira que agir diante dos povos indígenas fez com que houvesse diversas rebeliões. A primeira de 1780 a 1781, na qual os índios abandonavam as aldeias organizadas pelos portugueses, a segunda foi uma resistência contra os militares em 1786. O terceiro e mais  significativo foi a destituição do Forte São Joaquim pelos Macuxi, construído pelos portugueses para o domínio da região no ano de 1790 (FARAGE, 1991). Esta derrocada foi caminho escolhido pelos índios para que houvesse sua liberdade política na região. O domínio dos portugueses a ferro e fogo não funcionou neste momento. Vê-se que estas revoltas representam uma oposição entre índios e não-índios, num contexto associado com a imprudência por parte dos colonizadores portugueses, uma vez que o abandono das diversas aldeias à sua própria sorte era uma constante.
As incursões dos portugueses, com uso de diversas estratégias para aldear os índios, era a tentativa de proporcionar uma dimensão política capaz de estabelecer negociações com o governo português, visto que este governo não via nenhuma estrutura política existente. 
O Kanaimé representou uma força política em oposição ao colonialismo português, espanhol e inglês na região do Circum-Roraima. Mesmo que aceitemos que os índios também temiam os Kanaimés nos contextos referente ao final do século XVIII e XIX, este grupo constituía uma espécie de defesa contra a política dos não-índios. Eles eram temidos pelos índios por causa de seus feitiços e temidos pelos não-índios por causa da sua violência. 
As divergências de Kanaimés em relação a não-índios é amplamente discutida por Whitehead (2002), em relação ao Walter Ralegh descreve, o qual inicia com a morte de Hugh Goodwin no século XVI, que teria sido atacado por um grupo de quatro onças, e que supostamente teriam sido Kanaimés porque onças não atacam em grupo. O autor ainda reitera que sua morte pode ter sido por ambições políticas de líderes indígenas locais, que influenciados pela profecia nativa da presença de holandeses realizavam performances rituais nativas por suposto ganho material.
Em outra passagem Whitehead (2002) discorre acerca da possível implicação política da ação do Kanaimé em relação à Coroa inglesa. Ele defende que a os ingleses não se incomodavam com tal ação, pois a considera apenas uma ação regional, não apresentando nenhuma ação que pudesse influenciar a colonização inglesa.
3 Do século XVIII até o aparecimento da categoria Kanaimé
A interpretação dada pela literatura a partir do Século XVIII os representavam como assassinos, seres temidos e inimigos. No entender de Whitehead (2002) até o século XVIII a pajelança faz referências a espíritos maus e adversários do pajé e indica a mutilação e o assassinato como técnica xamânica diferente daqueles rituais que tratam do relacionamento dos humanos com as divindades. Coudreau (1886) afirmava ser os Canaémés tribos dissidentes dos índios do alto rio Branco que eram assassinos de profissão que levavam consigo de geração em geração o prazer de matar. Koch-Grünberg (2006 [1917]) afirmou ser o Kanaimé o princípio do mal, um sinistro prejudicial do qual ninguém se protege, o vingador de morte que persegue sua vítima anos a fio, é o inimigo oculto que mata gente.
Nestas interpretações há uma clara dissociação da política e das formas de organização indígena. Na compreensão de Whitehead (2002) o pajé (Piya’san) se configura como uma liderança política de autoridade total em momentos de antagonismo coletivo, que sendo evocado por rituais de vingança, dança, música, contação de história, sacrifícios, antecedem uma ação de guerra. Por outro lado há, junto com os ataques de guerra, a acusação de feitiçarias, para distinguir sociopoliticamente. O ataque mágico, como é o caso do Kanaimé se apresenta como uma poética particular de morte violenta. O Kanaimé vai para guerra em certas condições históricas e políticas. O autor afirma que no contexto do século XVII a guerra entre xamãs foi usada por pajés como importante componente da autoridade política, que era usada por líderes guerreiros, não para substituir as guerras, mas como preparação para elas. Além disto parece ter sido uma expressão de um relacionamento cultural e social, como um antagonismo coletivo sancionado politicamente e ritualmente evocado na pajelança, isto é, uma performance pública no ritual de vingança, os quais eram executadas nas guerras. Neste sentido o Kanaimé não vai para a guera, mas está sempre preparado para ela.
As informações de Whitehead (2002) distanciam-se das interpretações entre os séculos XVIII e XIX, colocando o Kanaimé num contexto histórico e político de dominação colonial, opondo a pajelança (Piya) ao Kanaimé em relação à dominação espiritual e política dos povos indígenas.
Uma aproximação do mundo político colonial nos dá a noção de que a categoria Kanaimé poderia representar uma oposição política à colônia. No entanto este fato não ocorria porque as ocorrências de violência do Kanaimé não eram constantes, mas de rara ocorrência. Segundo Whitehead (2002) as primeiras ocorrências registradas com a categoria Kanaimé é da primeira metade do século XIX. Dito isto, a existência do Kanaimé só é vista a partir das menções do irmãos Richard e Robert Schomburkg entre 1835 e 1839 sobre rituais de Kanaimé. Robert Schomburkg escreveu em uma carta sobre a morte do pai de um índio que teria sido morto por Kanaimé. A prática de Kanaimé também é vista como ideia de conflito social entre as populações nativas. 
Neste sentido é que a Pajelança e o Kanaimé, enquanto práticas rituais dos povos indígenas na região Circum-Roraima, estão dissociadas, uma vez que o Kanaimé não é apresentado como prática xamânica, diferente da Pajelança. Em Whitehead (2002) Richard Schomburkg discutiu sobre a relação entre Pajelança (Piya) e Kanaimé, apresentando o Piya como prática xamânica e o Kanaimé como o mal invisível e a essência demoníaca.
4 Mudanças de Interpretação do Kanaimé
Ao analisar a visão que os missionários da Consolata passaram a ter acerca do Kanaimé entre os Macuxi de Roraima, Melvina Araújo (2006) afirmou que aqueles percebiam os índios através do espiritual. A mudança ocorreu no momento em que os missionários passaram a ter a noção de cultura como espírito de um povo, ocorrendo a transformação do espiritual para o cultural. Neste último caso tudo o que é da cultura deveria ser respeitado e incentivado. A intenção da autora é verificar os tratamentos das doenças que atingem os índios, tomando os conceitos que os índios possuem sobre o Kanaimé, considerado “causador de doenças seguida de morte” (p. 137).
Araújo (2006) analisou como os missionários ressignificaram através do religioso, as doenças causadas pelo Kanaimé estruturando um novo modo de classificar as doenças sofridas pelos índios. Após perpassar alguns autores da literatura sobre o tema da doença e da violência no contexto indígena há o destaque de que se pode “analisar o kanaimé no interior da lógica que inclui a explicação para a causa de doenças, o xamanismo, a caça, o canibalismo e a guerra” (p. 140). Num primeiro momento Araújo destaca que seus informantes produzem argumentos de que o kanaimé foi o causador da doença sofrida pela vítima e sua morte. A vítima é acometido de uma surra e tem o pescoço quebrado, folhas são enfiadas em seu ânus até que a barriga fique cheia de folhas, tem febre, vômito, fica com o pescoço roxo e o corpo quebrado. Após a morte da vítima o seu pescoço permanece mole e não ocorre o enrijecimento normal dos cadáveres. Não mais lhe resta senão a morte.
Diferente de outras doenças, a ocasionada pelo Kanaimé não possui cura, seja com o pajé ou com o rezador ou o agente de saúde indígena. A vítima do Kanaimé adoece e morre repentinamente e não se comunica com as pessoas da família o que teria ocorrido. Uma vítima de Kanaimé também tem o seu túmulo revirado por macacos e onças. Araújo (2006, p. 141-142) destaca que segundo seus informantes, “assim que a vítima de kanaimé falece, ouvem-se gritos de animais: seriam os kanaimés que entram nos bichos (macacos e onças, etc.). Eles aguardam o sepultamento então remexem o túmulo, pois desejam comer suas vítimas”.
Ao apresentar as características necrófagas do Kanaimé, Araújo (2006, p. 143) interpretou que
a forma como ataca suas vítimas lembra o espírito canibal, voltado à caça, ao abate e consumo de suas presas. De acordo com os Macuxi os Kanaimés quando querem atacar uma pessoa lançam sobre ela uma reza, um feitiço, algo que faz com que a pessoa deixe o que está fazendo ou o caminho que está trilhando para ir ao encontro dele. 
Além da doença, as folhas inseridas no ânus funcionam como o anti-alimento, fazendo a vítima vomitar. O canibalismo promovido pelo Kanaimé só ocorre após a morte e sepultamento da vítima.
Segundo Araújo (2006, p. 144) parece existir um desejo do Kanaimé “de consumo de alimento em decomposição, posto que ao invés de consumir todo o corpo após o ataque, em que retira somente as vísceras, deixa consumir o restante do corpo quando este estiver meio apodrecido, após o processo de adoecimento, morte e sepultamento”. Há o encerramento do consumo em um ato necrofágico.
A doença derivada do Kanaimé se apresenta como um estado de consumação, a vítima está sendo consumida e neste sentido refere-se a uma concepção de doença de forma geral. A doença também pode adoecer as plantações, seja pelo fruto do feitiço da inveja dos outros, seja pela retaliação, vingança ou qualquer outro desequilíbrio de relações com os outros, sejam eles animais, inimigos e mortos. Neste sentido, segundo Araújo (2006, p. 145) “o kanaimé, enquanto emissor de doenças, é um ser com o qual se tem uma relação de reciprocidade negativa”. Esta reciprocidade que invade os campos da agricultura, da saúde e da relações sociais, está imbricada nas condições de valorização cultural, no sentido de ser reconhecido como algo específico dos Macuxi.
Segundo Araújo (2006) não existe com o Kanaimé possibilidade de negociação, através do pajé ou outros agentes de saúde. Não havendo nada que o líder espiritual possa fazer, não há cura. Observa-se que o pajé e o guerreiro estão no lugar de mediação com o outro, no mundo sobrenatural, já o Kanaimé está além das possibilidades de controle, causando com isto o terror. Os Kanaimés são colocados do outro lado da fronteira, pessoas consideradas selvagens, sujas, que fazem parte de um povo de outro tempo, na época em que os índios comiam gente, que fala outra língua e possui outro modo de morar.
Numa perspectiva de definir o Kanaimé como um ser multiforme Araújo (2006) interpreta-o como gente, bicho e espírito ao mesmo tempo que tem possibilidade de encarnar nos animais. Em outros momentos 
o kanaimé aparece como o inimigo político, pertencente ao grupo que discorda da demarcação da Área Indígena Raposa/Serra do sol em área contínua, concordando com o governo de Roraima, que a demarcação deve ser feita em ilhas, o que permitiria manter onde estão os fazendeiros invasores das terras indígenas. 
Em diversos casos Araújo (2006) interpreta que os Macuxi apresentam casos de Kanaimé que estão associados com o povo ingaricó, que mora na região da Serra do Sol, com quem os primeiros guerrearam no passado e reservam um certo respeito e receio.
Dentre estas perspectivas vê-se um problema social que envolve outro povo e ao mesmo tempo uma série de sistemas acusatórios de um povo temido, belicoso, que está em constante preparo para a guerra. Às vezes é apresentado como o índio de outra etnia, mas existem depoimentos que acusam os próprios parentes, tios, avôs e primos. Ao inimigo de fora é reservada a acusação mais grave.
As condições políticas apresentada por Araújo (2006) remete-se aos problemas que envolvem as terras indígenas ainda não reconhecidas e homologadas. O Kanaimé então seria uma forma de explicar das diversas formas de violência vividas, de sintetizar o inimigo, explicação para a morte, uma linguagem e um modo de expressar acerca da violência que não possui mediação possível. 
5 A política contextual do Kanaimé
Os pontos de vista dos séculos XVIII e XIX referem-se a um Kanaimé individual violento e sem pretensões políticas. Com o entendimento de que no mundo dos índios há o Kanaimé como categoria que dissocia a vida dos outros índios, que desorganiza socialmente os outros povos. Desta forma tal interpretação também dissocia o Kanaimé do mundo político, em especial em referência às formas de organização em aldeamentos que foram implementadas pelas colônias inglesa e portuguesa e em seguida destituídas diversas vezes por levantes dos índios.
Por outro lado podemos engendrar a concepção de um Kanaimé com causa política, uma vez que por muitas vezes ele é interpretado o inimigo das causas políticas. Em entrevista de mestrado sobre As Representações Sociais do Kanaimî do Piya’san e do Tarenpokon nas Malocas Canta Galo e Maturuca (RABELO FILHO, 2012) foram registradas algumas ideias de Kanaimé que demonstram seu sentido negativa, sendo que eram relacionadas às pessoas contrárias à homologação da Terra Indígena Raposa Serra do Sol e os causadores de tempestades que destroem as plantações, entre outros causadores de males naturais e doenças. E por vezes é interpretado como o antigo inimigo dos não-índios enfrentando-os em suas empreitadas coloniais e das tentativas de “assimilação” dos índios às suas vidas.
Noutro contexto o Kanaimé é visto como o defensor de suas famílias e forma de vida diferente. Partindo deste pressuposto a vida dos Kanaimés estaria, de certa forma, regrando a vida social dos índios para que não desapareça. Talvez este sentido possa também interligar a uma possível defesa da cultura destes povos. Aquele que ataca de forma violenta, mas também defende os seus parentes e suas formas de organização social e política. É possível que dentro destas possibilidades, mesmo que observemos oposições ao Kanaimé, existe uma configuração de identidade em relação a ele. As respostas das entrevistas do mestrado (RABELO FILHO, 2012) revelam esta aproximação identitária quando são questionados sobre a existência do Kanaimé e a existência dele entre os povos envolvidos com ele. As respostas são sempre “ele faz parte da nossa cultura”, embora que se reconheça que não é uma coisa boa. As possibilidades desta aproximação identitária reflete-se no momento em que se discute a proximidade dos Kanaimés enquanto povo indígena e enquanto indígenas maus que se passam por pessoa boa. E que podem estar em qualquer lugar, tentando praticar os males a que estão “destinados” a praticar.
Outro aspecto importante é a manutenção da prática ritual pelo Kanaimé. Isto corrobora com uma série de interpretações deste o aparecimento desta categoria. Uma reflexão um pouco mais profunda sobre estes rituais pode nos levar a compreender melhor como é possível tal prática em uma cultura. Uma sequência de acontecimentos que podem revelar muito acerca do fenômeno Kanaimé. Primeiro o aparecimento do Kanaimé na região que pode ou não ser detectada por Pajés ou Rezadores. Depois a ocorrência da violência em si, prejudicando a saúde de sua vítima. Após isto o Kanaimé espera pela morte de sua presa para prosseguir com o ritual de necrofagia. A realização final do rito se constitui da presença do Kanaimé em diversas formas na sepultura para se alimentar dos restos mortais em decomposição. A sepultura violada representa o sinal  de que o ataque foi realmente Kanaimé.
A divergência política empreendidas tanto por Kanaimés quanto pelos povos indígenas a ele associados – Macuxi, Wapichana, Patamona, Ingarikó e Taurepang – se apresentam como pressupostos para lutas vivenciadas em disputas de terras. Tais disputas podem ser empreendidas por diversos grupos ou associações de índios ou ainda de forma solitária como é o caso do Kanaimé. Ainda que reconheçamos que sua luta não é solitária, no sentido dos diversos desdobramentos políticos em que as discussões sobre o tema das disputas em defesa das terras pertencem a todos os povos indígenas. Em sentido estrito podemos dizer que o Kanaimé dissocia-se dos outros povos indígenas para fazer uma defesa de sua forma de viver e de se manifestar, não possuindo uma defesa política precisa, mas que apresenta mágoas e vinganças que o tornam um ser detestado pelos povos indígenas e ao mesmo tempo que consideram fazer parte de sua cultura.
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