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RESUMO:

O artigo aborda comparativamente o sentido de protecdo acionado pelos indigenistas na assisténcia aos
sobreviventes indigenas Ava-Canoeiro e as concep¢des de cura praticadas pelos indigenas em seus rituais
xamanisticos. As perspectivas indigenistas e indigenas sobre salide serdo descritas a partir de eventos ocorridos
na Terra Indigena Ava-Canoeiro no alto rio Tocantins, Brasil Central, onde foi implantado um regime tutelar para
os sobreviventes indigenas Ava-Canoeiro classificados como uma “etnia em vias de extin¢do”. O objetivo do
artigo é demonstrar a violéncia simbdlica paradoxal que as a¢des indigenistas exercem sobre as concepgdes
culturais indigenas em nome da protecao dessa mesma populacao.

PALAVRAS-CHAVE: Salide dos Povos Indigenas; Xamanismo; Saide Mental

ABSTRACT: Protection and Healing among the Ava-Canoeiro: remarks on Indigenist Actions on Health

The article comparatively approaches the senses of protection of indigenists in the assistance to the aboriginal
survivors Ava-Canoeiro and the conceptions of healing practiced by the aboriginals in their shamanistic rituals.
The indigenists and aboriginal perspectives on health will be described departing from actual events occurred
in the Ava-Canoeiro protected land in the upper Tocantins river in Central Brazil, where a wardship regime was
implanted for the aboriginal survivors classified as an “ethnic group on the way to extinction”. The objective of
the article is to demonstrate the paradoxical symbolic violence that indigenist actions exert on the aboriginal
cultural conceptions on behalf of the protection of this same population.

KEYWORDS: Health of Indigenous Peoples; Shamanism; Mental Health

RESUMEN: Proteccidn y cura entre los Ava-Canoeiro: observaciones en las acciones indigenistas en salud

El articulo se acerca comparativamente a los sentidos de la proteccién de indigenistas en la ayuda a los
sobrevivientes indigenas Ava-Canoeiro y a los conceptos de cura practicados por los indigenas en sus rituales
chamanisticos. Los indigenistas y las perspectivas indigenas en salud seran descritas a partir de acontecimientos
reales que ocurrieron en la tierra protegida Ava-Canoeiro en el rio Tocantins en el Brasil central, en donde un
régimen del tutela fue implantado para los sobrevivientes indigenas clasificados como “ grupo étnico quase
extincto”. El objetivo del articulo es demostrar la violencia simbdlica paraddjica que las acciones de los indigenistas
ejercen en los conceptos culturales indigenas a nombre de su proteccidn.

Palabras claves: salud de los Pueblos Indigenas; Chamanismo; Salud Mental
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INTRODUCAO
A inspiracao onirica de uma tese

defendida a tese
Maira: A
sobrevivéncia Ava-Canoeiro no Alto Rio

Em 2005 foi
de doutorado: “Cativando
Tocantins” no Programa de Pds-Graduacgao
em Antropologia Social da Universidade
de Brasilia. A tese busca um didlogo direto
com o debate etnoldgico vigente entre as
teorias do contato interétnico e as teorias
elaboradas sobre as cosmologias indigenas
na América do Sul. Sob esse aporte tedrico,
a pesquisa de campo entre os Ava-Canoeiro
foi realizada em 2003.

Apresentada, originalmente, como
um trabalho em torno das condi¢des de
sobrevivéncia dos Ava-Canoeiro diante
do regime tutelar estabelecido para sua
protecdo’, a experiéncia Ava-Canoeiro com
o mundo dos brancos possibilita outras
leituras. Dentre elas, uma voltada ndo mais
para as relagdes de poder entre indios
e brancos, mas para os distintos modos
de cuidado, protecao e cura postos em
contato pelo regime tutelar. Esta releitura
serd retomada neste artigo a partir do
mesmo sonho ocorrido quando conheci os

sobreviventes Ava-Canoeiro.

O sonho, que deu origem a tese,
aconteceu poucos dias apds minha visita a
area indigena onde vivem os Ava-Canoeiro,
no norte de Goids, quando buscava a
aprovacao deles para realizar o trabalho
de doutoramento. Ele consistiu em uma
cena na qual os Ava-Canoeiro, alguns
funciondrios da Funai e do programa de

protecdo e assisténcia financiado por

Furnas e eu nos encontrdvamos no interior
de uma casa de alvenaria com portas e
janelas fechadas. Uma das indias fumava
um cachimbo junto aos outros Ava-Canoeiro
que vestiam camisolas brancas, que cobriam
todo o corpo. Os Avé-Canoeiro (no caso,
as mulheres) conversavam entre si na sua
lingua e me convidavam, gestualmente, a
me sentar perto delas. Quando caminhei em
sua direcao um dos funciondrios presentes
tentava impedir minha aproximacdo e o
sonho terminava em uma negociagdo inutil
entre o funciondrio e eu sobre a importancia

de me juntar aos Ava-Canoeiro.

Este sonho permitiu identificar a época
de escrita do projeto alguns temas que
poderiam me levar a um projeto de pesquisa
empirica: o fechamento ou enclausuramento
dos indigenas (no sonho a casa com portas
e janelas fechadas); o uso do fumo em
praticas terapéuticas ou xamanicas (no
sonho simbolizado pelo uso individual feito
por uma das mulheres sobreviventes do
cachimbo, cabe dizer que os Ava-Canoeiro
se referem ao fumo - petuma- pelo nosso
termo remédio); as camisolas brancas,
proprias do uso em hospitais; a comunicacao
interétnica intermediada por gestos ou por
uma linguagem gestual improvisada pelos
indios (no sonho os gestos das mulheres
me convidando a sentar perto delas); e a
intermediacao da convivéncia com os Ava-
Canoeiro pelos membros do programa que
detém a autoridade para dar autoriza¢des
sobre visitas, viagens e outras formas de
encontro entre eles e pessoas externas ao
programa e a area (no sonho, a tentativa do
funciondrio desconhecido de impedir minha

aproximacdo as indias).
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O sonho funcionou como recurso
intuitivo para obter aquilo que Paul Ricoeur
define como um “excesso de significacao”
do ato interpretativo.? Nesse sentido, o
sonho ndo teve outra finalidade sendo a
de apontar para insights que o etndgrafo
se vé obrigado a buscar para obter algum
grau de entendimento sobre a realidade
dos seus interlocutores em campo. Roberto
Cardoso de Oliveira se refere a esse exercicio
interpretativo na pratica etnografica como
um arco que parte de uma compreensao
ingénua, “de superficie, quase uma intui¢ao
daquilo que nos é dado a percecao”,
culminando em uma compreensao sabia, “de
profundidade, uma inducao fortalecida pela
mediacdo ou anterioridade da explica¢do
- nomoldgica -, situada no vértice do arco
interpretativo”.> Quando os elementos
presentes no sonho foram relacionados
a teoria antropoldgica eles se provaram
andlogos a algumas caracteristicas préprias
das instituicdes totais* como o fechamento,
o controle das necessidades humanas e do
acesso ao mundo e agentes externos, a
necessidade dos “internos” de elaborarem
formas de ajustamento etc. Esta analogia
inicial suscitou o interesse pelo primeiro
tema desenvolvido na tese e bastaram para
elaborar o projeto e conduzir as observagbes
de campo.

Entretanto, o tema aparentemente
Obvio da oposicao de dois sistemas de
saude em contato na Terra Indigena Ava-
Canoeiro, e que no sonho apareciam
nitidamente contrapostos (uso da caximbo
versus camisolas brancas de internados,
por exemplo), foi inteiramente ignorado na

anadlise dos dados produzidos em meio a um

sistema de controle e protecdo estabelecido
pela tutela indigenista para assegurar a
sobrevivéncia dos ‘“Ultimos Ava-Canoeiro”
diante do mundo dos brancos e um sistema
de cuidado e de cura acionado pelos Ava-
Canoeiro para sobreviver as condi¢des de
seu tragico destino.

Este artigo volta-se para a descricao,
agora complementar a tese, desses dois
sistemas em conjun¢cao com o objetivo
de promover reflexdes sobre os sentidos
contraditdrios estabelecidos na comparacao
entre as agdes indigenistas em saude e as
praticas culturais de cura dos Ava-Canoeiro.
O sonho, nesses termos, continua sendo
eficaz para a elucidacdo de dimensdes
complexas da vida dos sobreviventes Ava-
Canoeiro. Este poder dos sonhos de conferir
sentidos outros a realidade, como veremos,
nao é de todo estranho ao horizonte cultural
Avia-Canoeiro.

Reflexdes sobre as a¢6es indigenistas

em saude

Os Ava-Canoeiro, estimados em 25
pessoas na década de 80, ocupavam as
areas pouco povoadas na llha do Bananal
(Tocantins), nas serras do municipio de
Cavalcante (Goids) e nas serras préximas aos
rios Urucuia e Carinhanha (Minas Gerais).
Todas estas localidades faziam parte de
suas terras de ocupacao tradicional no Brasil
Central. No ano de 1973, seis Ava-Canoeiro
foram contatados nallha do Bananal e destes
apenas quatro sobreviveram apds o contato.
Atualmente, o0s sobreviventes e seus
descendentes, em um total 15 de pessoas,
vivem em aldeias dos indios Javaé sob a

assisténcia precdria da Fundagao Nacional do
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indio (Funai). No alto rio Tocantins (também
designado Maranhao), quatro Avé-Canoeiro
entraram em contato com moradores
regionais em 1983 e somam hoje apenas seis
pessoas: Matxa (71 anos, idade aproximada
em 2010), Nak"atxa (66), lawi (51), Tuia (37)
e os filhos desta com lawi: Jatulika (23) e
Niwatima (21) - nascidos sob o signo da tutela
indigenista. Estes seis indios Ava-Canoeiro
vivem no interior de um territdrio de 38.000
hectares que é administrado por meio de
um programa (Programa Ava-Canoeiro
do Tocantins — PACTO), que é parte de um
convénio celebrado entre Furnas Centrais

Elétricas e a Funai.

A complexidade do caso resulta
da impossibilidade de os Ava-Canoeiro
reproduzirem seu modo prdprio de vida
coletiva, uma vez que sua sociedade foi
totalmente destruidaaolongo demaisde 300
anos de contato com frentes colonizadoras e
projetos de desenvolvimento. Dito de outro
modo, os Ava-Canoeiro foram privados do
convivio com os demais membros de sua
sociedade em decorréncia de massacres,
perseguicbes e precdrias condi¢cbes de
sobrevivéncia, sendo  posteriormente
inseridos em um regime de protecao e
assisténcia acentuadamente assimétrico.
Quero com isto dizer que os funcionarios
brancos e as demais pessoas articuladas pelo
PACTO passaram a preencher para eles uma
espécie de “vacuo social” decorrente do

esfacelamento de sua sociedade de origem.

O enfoque que deve ser dado ao
caso aponta para a exacerbacdo das
preocupacdes e das acbes indigenistas em
face de um segmento atomizado de um

povo concebido analogamente a outras

espécies animais como ‘“uma etnia emvias de
extincao”, o que nos permite avaliar até que
ponto o poder que se exerce sobre os Ava-
Canoeiro atravessa e transforma ndo sé o
corpo fragmentado de suas representacdes
e praticas culturais, mas também seus
proprios corpos e atitudes individuais.

Para apreendermos o teor dos dois
sistemas de saude na qualidade de sistemas
simbdlicos de grupos culturalmente
distintos: indios Ava-Canoeiro e profissionais
de saude, devemos compreender que as
acOes indigenistas implementadas na T.I.
sdo planejadas dentro do “Programa Ava-
Canoeiro do Tocantins” (PACTO) concebido
em atendimento ao Convénio Funai/Furnas
de 1992 como forma de compensacdo a
Comunidade Indigena Ava-Canoeiro face aos
impactos diretos e indiretos decorrentes da
implantagao da Usina Hidrelétrica de Serra
da Mesa. Nao caberda aqui discorrer sobre a
integralidade das acdes e medidas previstas
e implementadas através do PACTO, sendo
necessaria apenas umarapida caracterizacao
do “Subprograma de Saude” pelo imediato
contraste que ele pode suscitar para o
desenvolvimento da analise.

De acordo com os termos do

documento:  “O  Programa  objetiva
fundamentalmente dar condi¢cbes para a
sobrevivénciaeareconstituicao dasociedade
indigena Ava-Canoeiro naconcepcdoamplae
abrangente de seu universo fisico/cultural”®.
Dos seis objetivos especificos apresentados
a seguir, um deles dirige-se imediatamente
ao tema da salde, nomeadamente:
““Garantir a higidez fisica dos Ava-Canoeiro”.
Este objetivo é convertido no citado

“Subprograma de Saude”, que por sua vez
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assume a “integracao” de supostas unidades
étnicas Ava-Canoeiro fragmentadas como
horizonte de atuacao. Dito de outro modo, a
preocupacao geral com a “integracao desses
grupos de maneira harmoniosa, de tal forma
que o aumento numero da populacao venha
a se efetivar em um ambiente salutar” €
alcada a qualidade de meta a ser atingida em
termos praticos a partir das a¢bes de saude
junto aos sobreviventes Ava-Canoeiro.
Vejamos, portanto, de que modo tais acdes
vieram a ser postas em prdtica no que se
refere, por exemplo, as condi¢des em torno
do nascimento da primeira crianca Ava-

Canoeiro sob tutela no alto rio Tocantins.

O principal registro disponivel sobre
o nascimento de Trumak (renomeado
Jatulika ao deixar a infancia), seguido pelo
nascimento de Putdjawa (renomeada
Niwatima pelas mesmas razées do irmao),
encontra-se no relatdrio de autoria de Mario
Arruda Costa, de janeiro de 1992. A extensa
narracdo de Costa reproduzida abaixo
transmite eficazmente o espirito indigenista
da época, seja pelas referéncias as intencdes
e praticas de funcionarios e pesquisadores
diante dos Avéa-Canoeiro, concebidos como
“etniaemextincdo” (veritdlicos adicionados)
estando sujeitos a serem descritos como
espécie animal, seja pelo modo de “garantir
sua higidez fisica” segundo concepcdes
ocidentais e modernas de salde (ver
negritos adicionados), que intensificam a
desumanizacao pela desconsideracao das
concep¢Oes indigenas de cuidado e saude:

Conhecendo o costume de alguns povos
indigenas, que param de procriar, a partir do
momento do primeiro contato com a nossa
civilizagdo, ou quando transferidos de suas
terras (...), ndo s6 ficamos atentos, mas tomamos

algumas providéncias, no sentido de ver o grupo
lawi procriando o mais cedo possivel, a partir do
primeiro contato. Neste sentido, em setembro/
outubro de 1983, convencemos o sertanista
Otdvio Pinheiro — Cangucu - e o sertanista
Benamour aretornar com os indios para o cérrego
dos Macacos, seu habitat mais preferido, de onde
foram transferidos para a fazenda do Rubdo,
logo no inicio do contato. Instalados no cérrego
dos Macacos fizemos todos os esforcos com o
chefe do posto Cangucu na formacdo de lavouras
de mandioca, cana, arroz, banana, feijao, milho,
abdbora, melancia e mais criagdo de galinhas e
porcos. Assim imaginamos trangqilizar os indios
diante de tanta fartura prdpria deles, pois o posto
da FUNAI nem sempre estava bem sortido de
alimentos para os indios.

As constantes mudangas de chefe de posto,
promovida pela FUNAI, nos deixava preocupados,
pois os indios reagiam negativamente a cada
momento que chegava um novo chefe. Notamos,
contudo, que a permanéncia constante do auxiliar
de posto Sinval gerava confian¢a nos indios,
deixando-os mais tranqilos, face as mudangas.
Por isso, resolvemos trabalhar com Sinval, no
intuito de convencer as indias a gerar filhos. Para
tal, fizemos vdrias viagens ao Posto Canoeiro,
acompanhado da bolsista do CNPq Martha Maria
de Oliveira e da menina Mayara Arruda de Oliveira,
incentivando as indias a ter filhos.

Em novembro de 1985, Sinval nos informava
(por telefone), que a india Tuia sofreu um aborto.
Era uma noticia triste, porém promissora.
Sabfamos agora que Tuia era capaz de conceber. O
préximo passo era descobrir a causa ou causas do
aborto. Partimos para o posto, onde encontramos
a Tuia muito abatida (...).

Em abril de 1986, retornamos ao posto
para continuar nossas pesquisas etnoldgicas e
trabalhar na colheita de arroz, do lawi [...]. Numa
tarde de sol quente, apds o trabalho da colheita
de arroz fomos com lawi nos banhar no cdrrego
dos Macacos. Ali, lawi explicou a Martha, que
Matcha nao iria matar seu préximo ‘cunumin’ na
barriga de Tuia. Em junho deste ano, recebemos o
telefonema de Sinval nos avisando que Tuia estava
gravida, com parto previsto para o final de mar¢o
ou comeco de abril de 1987. Retornamos ao posto
no dia 23 de fevereiro de 1987, com a intencdo
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de estudar o ritual de nascimento entre os Ava-
Canoeiro para, além de chegar a tal conhecimento,
receber a crianca num mundo anteriormente
Canoeiro. Para surpresa e espanto nosso, Tuia ja
tinha dado a luz a um menino. O parto foi no mato,
a oeste da casa. Tuia praticamente pendurou-
se num galho de drvore, apenas com as pontas
dos pés no chdo, pernas bem abertas, de acordo
com a orientagdo da sua mae Matcha, que fazia
o papel de parteira aparando a crianga. Quando
os funciondrios da FUNAI, Benoni e sua esposa, e
o auxiliar Sinval chegaram, Matcha j3 tinha saido
do mato com a crianga, seguida tranqiilamente
por Tuia. Matcha mostrou a crianga ao lawi, que a
examinou com surpresa, chamando-a de Mitchea.
Tudo era tranqtilidade entre os indios, mas Benoni
e sua esposa, tendo sido pegos de surpresa
pelo nascimento imprevisto, talvez prematuro,
precipitadamente embrulharam a crianca numa
coberta, pegaram Tuia e lawi e correram para
o barco. Chegando ao canteiro de obras de
FURNAS, receberam um carro a disposi¢ao que os
conduziua Minagu e de |4 a Goiania. Este processo,
certamente, violentou todos os costumes dos Ava,
o que deixou Matcha e Naquatcha revoltadas,
a tal ponto que se recusaram a nos receber.
Retornamos a Goidnia imediatamente, onde
encontramos os trés canoeiros na Casa do indio.
Na época, a bolsista do CNPq Martha Maria de
Oliveira, escreveu o seguinte, em seus relatdrios:

‘Chegando a Goiania, na noite do dia
26/02/87, nos dirigimos para a Casa do Indio as
08:00 h. do dia seguinte, onde encontramos lawi,
Tuia e o recém-nascido. A primeira vista, a crianga
nos pareceu saudavel. Tuia muito abatida e lawi
muito nervoso, ndo entendiam porque estavam ali.
Solicitava a presenca do Benoni, que os deixou na
Casa do Indio. Pedia pararetornarlogo paraa oca,
pois Matcha e Naquatcha precisavam dele, e seu
arroz ja estava maduro. Convidado para almogar
em nossa casa, lawi apressou-se em arrumar Tuia
e o recém-nascido e logo que entrou no carro foi
declarando que: ‘casa de indio presta ndo’, e fazia
sinais que Casa do indio é muito suja. Ao chegar
em casa encontrou-se com Mayara, e talvez por
isso parecia estar em sua prdpria casa. Levou
Tuia até o quarto onde ele deitou o recém-nascido
na cama de Mayara. Em seguida, se dirigiram
para a cozinha onde comeram pdo com bananas
e café. Conversaram um pouco e se dirigiram
para o quarto, onde lawi descobriu o aparelho de

som e conseguiram ligd-lo. Dobrou o lencol da
cama e mandou Tuia deitar-se sobre o colchdo.
Ele deitou-se no piso ao lado da caixa de som.
Dali sé safram para almogar. Depois do almogo,
levamos Tuia para ser medicada na Casa do Indio e
a trouxemos de volta. Os trés passaram o dia em
casa e retornaram a noite para pousarem na Casa
do indio. Esta foi a rotina deles, até a sexta-feira
de carnaval, quando o orientador Mario Arruda
viajou para Aruand e eu fiquei encarregada de
fazer a cobertura, durante dois dias de carnaval.

Recebemos em nossa casa o pessoal
do jornal O Didrio da Manhd, que publicou
uma reportagem sobre os Avé-Canoeiro [...].
Recebemos também a visita da TV Anhangtiera,
Canal 2, Goiania-GO, que fez uma rapida
reportagem sobre o 1° Ava-Canoeiro nascido em
contato com os mai (branco).

Ao retornar, o prof. Mario tomou
conhecimento da implicancia que uma enfermeira
fez comigo (Martha) para que eu ndo levasse mais
os indios Canoeiro para nossa casa. Por causa
disso, na terca de carnaval, eu ndo busquei os
trés indios na Casa do indio. A tarde eles sairam
da Casa do indio e se refugiaram num lote vago,
ali perto. Os trés dormiram ali, sob pesada
chuva, durante toda noite. Pela manhg, quando
retornaram para Casa do indio, o recém-nascido
estava com indicio de pneumonia. O menino foi
internado no IGOP (Instituto Goiano de Pediatria).
A partir dai, acionamos os Drs. Murilo e Eliane para
acompanhar de perto o menino internado, o que
foi feito com muita competéncia.’

Novamente voltamos a assistir lawi e Tuia
até o final da semana das cinzas, quando Benoni
levou os dois de volta, sem nem mesmo passar,
em casa, para pegar as roupas do lawi e Tuia, que
estavam secando no varal. Os dois partiram, mas o
recém-nascido ficou internado até o dia 28/03/87,
quando saiu do hospital e passou a morar com o
médico da FUNAI, até final de maio, quando foi
devolvido a seus pais, no cérrego dos Macacos,
acompanhado de uma antropdloga — Mbnica
Pechincha e uma enfermeira da FUNAI. A crianca
foi bem recebida e adaptou-se perfeitamente.
Apds o retorno do pequeno ao posto indigena,
a sua avé Matcha deu a ele o nome de Trumach
(nome do dltimo filho da Naquatcha, morto no
massacre entre 70 e 73).
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O pequeno Trumach sofreu ainda varias
crises de pneumonia e teve que ser reconduzido
ao posto indigena, debaixo dos mais variados
climas de apreensdo, sem sabermos ao certo,
0 que aconteceria com a crianca (a apreensdo
era devido a longa auséncia da crianga, o grupo
ameacava matd-lo no seu retorno do hospital, sob
alegacdo de que ele tinha deixado de ser indio).
Nds, juntamente com o superintendente Tomas,
da FUNAI, por duas vezes, tivemos que realizar um
longo didlogo com as trés mulheres e o lawi antes
de devolver o pequeno Trumach ao posto.

Com o pequeno Trumach estabilizado
no posto, conseguimos pdarar e replanejar o

crescimento da familia. Interrogado por nds,

quando viria o préximo filho, lawi nos respondeu:
‘Quando Trumach comecar a andar, eu fazer
outro cunumin’. Isto ndo nos surpreendeu, pois
vdrias nagbes Tupi, como os Surui de Rondénia,
s6 reiniciam as relacdes sexuais com a esposa,
depois que o filho comeca a andar. Dentro deste
processo cultural, Tuia concebeu e deu aluz auma
menina. Potijawa, nome da menina, ja ndo sofreu
tanto quanto o Trumach. Aindiazinha ja andou hd
seis meses e Tuia ainda ndo concebeu. Tudo nos
indica que um chefe do posto orientou Tuia a ndo
conceber mais. O método para evitar filho ainda
ndo sabemos qual é.”7 (paréntesis no original,

italicos, negritos e colchetes adicionados)

No mesmo relatdrio, Costa comenta
que os abortos eram provocados, segundo
explicacao de lawi, porque: “Sempre que
tem cunumin (...) na oca, branco ataca,
atira e mata tudo”’. Soma-se a este relato o
fato, narrado por Matxa, de que os brancos
teriam assassinado um de seus filhos recém-
nascidos, isto no periodo em que viviam em

fugas pelas serras do alto rio Tocantins.

E digno de nota que o quadro violento
que envolveu o nascimento de Trumak nao se
encerroucomseuretornoadrea. Aliomesmo
teria ficado sob o cuidado permanente de
uma enfermeira que, alegadamente, ndo

permitia a aproximacao dos pais a quem

julgava “sujos”. Quando se viu a sés com
seus parentes, Trumak foi sujeito a vdarias
formas de rejeicdo sendo agredido pelos
adultos com beliscbes, pontapés, tapas
etc., conforme foi observado (e impedido
sempre que possivel) pelo chefe do Posto
e outros funciondrios. A rejeicdao se deu,
possivelmente, pela nao observacao dos
ritos, prescri¢des e interdi¢bes, proprias dos
tupis, que acompanham o nascimento das
criangas o que constitui uma ameaga a vida

dos pais e da prdpria crianca®.

Cabe lembrar aqui as palavras de
Fernandes a respeito dos crencas e ritos
que cercavam o nascimento de uma crianga
entre os tupinambas:

Peitan [mitdn em  Avé-Canoeiro]
significava menino (ou menina) ‘saido do
ventre de sua mae’. Como foi visto acima,
0 recém-nascido representava um perigo
potencial para o pai e para o grupo. Tais
perigos eram neutralizados por meio das
qualidades basicas de um Tupinamba. Pode-
se dizer com seguranga que o ‘nascimento’
do menino, como ser social, processava-se
propriamente durante estas ceriménias. Assim,
eram removidas as comogdes causadas pelo
aparecimento de um novo membro-potencial
da comunidade e era assegurado o equilibrio
do sistema de relagdes sociais da mesma, com
o reconhecimento da paternidade e a adogao
do recém-nascido pelo grupo do pai. (negritos

no original, colchetes adicionados)?

No mesmo sentido, Pierre Clastres
se refere ao drama do nascimento entre
os Guayaki no Paraguai, entre os quais
0 nascimento causa um “desequilibrio

entre o mundo dos homens e o universo
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das poténcias invisiveis” que deve ser

restabelecido ritualmente.™

Antropdlogos e indigenistas ainda se
ocuparam do planejamento familiar de mais
uma crianga para os Ava-Canoeiro. Putdjawa
nasceu em Gurupi (Tocantins) para onde foi
levada Tuia para receber assisténcia médica
durante o parto. Tuia e Matxa driblaram o
cerco dos tutores e realizaram o parto em
uma mata. Putdjawa ndo sofreu as agressoes
ou a rejeicdo vivida por Trumak, recebendo,
nao s6 o tratamento ritual adequado (como
a pressao feita por Matxa sobre o nariz da
“neta” com o polegar, bem como um nome),
mas também, maior atencao e vigilancia por

parte das demais mulheres do grupo.

Cura e xamanismo entre os Ava-

Canoeiro

Diantedo genocidio cometido contraos
Ava-Canoeiro e as violéncias ainda praticadas
em nome de sua protecao se espera
encontrar tudo, menos pessoas felizes e
cativantes. Os Ava-Canoeiro tem se mostrado
inteiramente capazes de lidar com seu
passado traumatico e seu presente tutelado.
Mais uma vez, o sonho possibilitou intuir o
aspecto da realidade mais adequado para
buscar uma explicacdo para aresiliéncia (ndo
mais mera sobrevivéncia) dos Ava-Canoeiro.
A prética do xamanismo ou “cachimbac¢ado”,
como a designam em portugués, é o espaco
ritual de cura, onde podemos encontrar os
elementos para apreender concepc¢des de
cuidado e cura culturalmente distintas e
absolutamente eficazes do ponto de vista de
seus praticantes.

Os dados descritos na tese’ ilustram

esse insight e possibilitam uma compreensao
mais profunda do modo de ser e curar dos
Avia-Canoeiro. As descricdes erelatos obtidos
durante a pesquisa de campo (tanto pelos
funciondrios como pelos Avé-Canoeiro)
remetem ao uso dos cachimbos e maracas,
a entoacao de cantos, a pintura corporal
eventual com jenipapo, a presenca dos
passaros em torno dos fogos etc. sugerem
que os ritos de cachimba¢do operam de
modo semelhante aos ritos de contato
com antepassados mortos, a exemplo
dos Tupinamba descritos por Florestan

Fernandes:

Os antepassados comunicavam-se com 0s
vivos através de uma ave noturna, o Matinta-
Pereira” .9 (itélicos no original)

Aculturaassegurava, principalmente, certas
formas de intercomunica¢do de mortos e vivos
concebidas em grande parte como relagbes
entre um individuo e seus parentes masculinos
ja falecidos. A mais importante destas formas
de intercomunicacdo parece ser aquela em
que os antepassados se manifestavam através
de seres animados, como os pdssaros.?

As aves que costumam figurar em
torno do fogo apds uma sessao Ava-Canoeiro
de “cachimbacdo” sao precisamente
pequenos gavides que mantém amarrados
por barbantes junto a tijolos ou pedacos de
madeira e que sao alimentados e cuidados
zelosamente. lawi, Tuia e Nak“atxa estao
diariamente dedicados a apanhar pequenos
insetos, répteis e roedores para alimentar

estes passaros.

Quanto aos ritos de controle das
forcas violentas do trovao (awatua) sdo
semelhantes aqueles observados entre os
Tapirapé" que diziam a respeito dos transes:

“nds morremos e o fumo traz de volta a
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vida. Sem o tabaco, o trovao nos mataria”."
Idem para os Piraha que: tém muito
medo dos trovdes e dos raios, dizendo que
se fizerem alguma coisa de errado Igagai
mandard o trovao em cima deles”.” E para
os tupinambas que acreditavam haver uma
relacdo entre o trovao e o respectivo heroi-

civilizador mair.”

Como interpretar tais ritos e explicar o
modus operandi da cura promovida através
deles?

Ritos de cura para moléstias que
afetam o organismo como um todo também
sao realizados pelos Ava-Canoeiro, mas
nesses casos, conforme informagbes de
funciondrios e dos Ava-Canoeiro, as aves
€ 0S maracas nao parecem ser acionados e
sim a aspersdo da fumaca do cachimbo (o
fumo é chamado de remédio ou remedido e é
degustado em ocasi6es ndo rituais), sopros,
massagens e pancadas leves na cabeca do
doente. Estes sdo gestos praticados com o
intuito de “tirar” ou “expulsar” a moléstia
do corpo do doente. No entanto, pequenos
ferimentos como cortes, contusdes,
erupc¢Oes cutaneas, dores de cabeca, dente,
conjutivites etc. sao tratados com remédios
obtidos com os funciondrios como pomadas,
analgésicos e inje¢bes demonstrando a
complementaridade dos dois sistemas

quando operados pelos Ava-Canoeiro.
Portanto, “cura” ndo pode ser entendida
aqui como mera anulacdo da doenca. Cura
remete a anulagao das causas da doenca.
As causas, por sua vez, somente podem ser
compreendidas através do contato com o

mundo invisivel.

A afirmacdo de que as cachimbacgées

dos Avda-Canoeiro correspondem a formas,
conhecidas a outros povos tupi, de contato
com antepassados e ritos de controle
de poténcias invisiveis e animais de caca
com efeitos de cura é apresentada aqui de
forma hipotético, pois os ritos Ava-Canoeiro
sao praticados de forma extremamente
reservada. Os Ava-Canoeiro sao sigilosos
com relacdo a estas atividades e nao
costumam prestar informagbes precisas
quando interpelados diretamente a respeito
delas. As informac¢bes que obtive foram
fornecidas espontaneamente, ou seja, sem
que eu me mostrasse interessado em obté-
las. Notei também, que os Ava-Canoeiro sao
bastante zelosos da observacao de preceitos
que evitariam doencas e mortes como nao
levar filhotes de peixe para dentro de casa,
acompanhar o transcorrer de um eclipse
lunar, observar halos luminosos em torno
da lua (chamados de ungawana, que lawi
conotou certa vez como significando “bicho
amarrado”) etc. Os indios Urubu também
associam a morte da lua com a morte de

membros de seu préprio grupo.'

Os Ava-Canoeiro, assim como o0s
Akudwa-Asurini® e os Guaranis'™ se mostraram
extremamente reservados quanto a
presenca de outras pessoas durante seus

rituais.

O fato de ndo ter presenciado qualquer

ritual religioso dos Ava-Canoeiro nao
impede, entretanto, o registro de que estao
presentes em sua vida intima os elementos
fundamentais da vida magico-religiosa

comuns a diversas outras sociedades
indigenas (tupis ou ndo) como o fumo, o
maraca e o uso de jenipapo em pinturas

corporais.®
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A considerar a disposi¢ao dos objetos
apds os rituais de cachimbacdo, presenciado
inimeras vezes e interpretando a oka Ava-
Canoeiro como a sintese do espaco ritual e
cerimonial presente em uma tokasa Akuawa-
Asurini® ou por uma tekatawa Parakana', é
possivel supor que o espaco publico para a
vida social, ritual e cerimonial do cotidiano
indigena, na auséncia da sociedade, foi
englobado pela espacialidade privada (se
assim pudermos nos expressar) da oka.

Conforme nos informa Roque Laraia?, a
tokasa é uma casa cerimonial representando
a itakuara, toda fechada com folhas de
palmeiras, dotada de apenas uma pequena
portinhola e situada no centro do patio da
aldeia. A mesma é erguida pelos Akuawa-
Asurini por ocasiao da realiza¢ao do ritual
denominado ahiohaia que guarda um vinculo
estreito com a figura mitica de mahira. E
digno de lembranca que os Ava-Canoeiro
encontraram nas itakwaga (literalmente,
buraco na pedra, ou grutas) refugios
naturais em um periodo de abandono de
suas aldeias e fuga das perseguicbes dos
brancos invasores (maira).

Por outro lado é a caracteristica
dialégica que prepondera no interior da
oka que ganha, assim, ares: “de uma arena
publica, (...), espaco privilegiado para partilha
de argumentos entre homens (e mulheres,
no caso Ava-Canoeiro)”.® (paréntesis
adicionados) Na oka, como na tekatawa,
os Ava-Canoeiro também falam (e € um dos
poucos espacos onde se fala exclusivamente
a lingua Ava-Canoeiro), tomam decisdes
e compartilham cantos e conselhos. Ela
também € o lugar da “representacao politica

do grupo”, ndo como unidade masculina

como € o caso entre os Parakana, mas
enquanto unidade etnicamente diferenciada
dos homi ou maira. Para ser preciso nesta
comparagao, deve-se ter em mente que a
oka lembra a tekatawa enquanto um espaco
sagrado apenas com o por do sol, a noite e
de madrugada quando se ddo os ritos e as
conversas em Ava-Canoeiro, pois durante
o dia, o posto indigena da Funai é utilizado
pelos Ava-Canoeiro como um arremedo

profano da tekatawa Parakana®™

Entre os Araweté observa-se uma
estruturacao semelhante da vida cotidiana.
Nas palavras de Viveiros de Castro:

. 0 contraste que eu percebia - e que
ndo existe como tal (isto é, como algo a
ser ‘percebido’) aos olhos Araweté - era a
diferenca entre o mundo humano, diurno, de
um povo as voltas com a miséria oferecida
pelo ‘contato’ com os brancos (e que parece,
no plano das formas sociais visiveis, demasiado
fragil a essa proximidade), e o mundo noturno
dos deuses e dos mortos — o verdadeiro, em
mais de um sentido, mundo dos Araweté.”

Observa-se a partir dessas

caracteristicas como os Ava-Canoeiro
acionam seus sistemas de cuidado e cura
em um mundo pleno de sociabilidade entre
seres postos em contato através dos sonhos,
cantos e ritos, para (se) curar é preciso ser
curador (xam3) e é precisamente isto que
os ritos de cachimbacgdo tornam possivel no
interior da oka. Portanto, para compreender
adequadamente a eficacia da cura Avé-
Canoeiro através de seus rituais faz-se
imperioso admitir que para o pensamento

amerindio a corporalidade:

“ndo é vista como experiéncia infra-

socioldgica, o corpo nao é tido por simples suporte
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de identidades e papéis sociais, mas sim como
instrumento, atividade, que articula significa¢oes
sociais e cosmoldgicas; o corpo é uma matriz de

simbolos e um objeto de pensamento”.®®

Viver para os Ava-Canoeiro é mais
que sobreviver fisicamente e se reproduzir
biologicamente. Viver é tornar-se katuté:
saudavel, generoso e belo. O sentido
xamanistico da cura consiste, como relatado
por Michael Taussig entre os xamds da
Colémbia:

(-..) em tornar-se um curador. Ao ser
curado, ele também estd se tornando um
curador. Ao se tornar um curador, apresenta-
se a ele a seguinte op¢do: ou sucumbira a
intrusdo da morte, subsequente a perda da
alma, ou permitird que o trauma, causador da
doenca, e a ajuda do curador voltem a tecer
as forgas curativas em sua personalidade e em
sua experiéncia de vida, transformando-as em
uma forca que transmite vida a ele mesmo e a
outros. Na jornada empreendida pelo curador
e pelo doente ao outro mundo e ao alto das
montanhas, atravessando a paisagem sagrada
do espaco e do tempo, é esta opcdo que estd
sendo percorrida.”

Para os Ava-Canoeiro a cura se da em
um mundo pleno de sociabilidade entre
seres postos em contato através dos sonhos,
cantos e ritos e ndo no horizonte fatalista de

uma “etnia em extingao”.

CONCLUSAO

Por tudo isso, vemo-nos obrigados
a reconhecer que a protecdo e assisténcia
indigenista  proporcionada aos  Ava-
Canoeiro estdao fundamentadas em uma
incapacidade de reconhecer a vitalidade
simbdlica das representacbes dos Ava-
Canoeiro. Enquadrados sobre o preconceito
da animaliza¢ao, os sobreviventes aparecem
como individuos de uma espécie exdtica
fadada ao desaparecimento caso ndo sejam
bem-sucedidas as tentativas de fazé-los se
reproduzir em cativeiro. Nada poderia ser
mais violentamente distante de sua prdpria
concepgao de mundo cuja auséncia fisica,
corporal, de seus parentes ndo significa
0 esvaziamento de sua presenca social e
poténcia curativa em suas vidas. O mundo
onirico que aparentemente acionam para
curar seu passado através de seus rituais
xamanisticos é precisamente aquele que os

mantém saudaveis e abertos ao futuro.
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