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RESUMO

Fruto de uma pesquisa de campo entre 0s Awa-Guaja, povo Tupi-Guarani do Leste
Amazonico, esta dissertacdo tem como ponto central as diversas relacbes de alteridade
que estdo sendo atualmente vividas e experimentadas com as varias poténcias que atuam
direta e indiretamente na vida Awa. Sao esses Outros, que ora se aproximam, ora se
distanciam, porém estdo sempre presentes de alguma forma, seja no discurso, na
memoria ou na acdo. A transformacdo € constante e o presente trabalho busca explorar
alguns momentos desses desdobramentos cujos dialogos, multiplicados que sao, se
fazem centrais para pensarmos as politicas Awa-Guaja. Para tal, percorro certos
caminhos que nos levam a estes agentes cheios de inimigos e/ou afins: karai (ndo
indios), kamara (outros indios), awd ka’a pahara (outros Awa) e karawara (seres
celestes). Por vezes ambiguos, estes Outros ddo as tonalidades de uma “nova” politica

indigena cujos contornos nunca deixam de ser problematizados.

Palavras-chave: brancos; alteridade; xamanismo; politica; aldeia Awa.



ABSTRACT

Result of a field work among the Awa-Guaja, a Tupi-Guarani speaking people of
Eastern Amazon, this dissertation focuses on the various relations of alterity that are
currently being lived and experienced with the many powers that act directly and
indirectly in Awa life. Are these Others, now approaching or distancing, but always
present in some way, whether in speech, in memory or in action. The transformation is
constant and the present study attempts to explore some of these developments whose
dialogues, multiplied as they are, become essential for us to think about the Awa-Guaja
politics. To this end, | go through certain paths that lead us to these agents full of
enemies and/or affines: karai (non-Indians), kamara (other Indians), awd ka’a pahara
(other Awa) and karawara (celestial beings). Sometimes ambiguous, these Others give
the tonality of a "new” indigenous politics whose contours never cease to be

problematized.

Keywords: whites; alterity; shamanism; politics; Awa village.
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NOTA SOBRE A GRAFIA

O primeiro registro mais sistematico da lingua Awéa foi feito em 1980 por
Péricles da Cunha para a sua dissertacdo de mestrado apresentada anos depois (1987) na
Universidade Estadual de Campinas - UNICAMP. Somente em 2001 o registro e a
analise da lingua foram retomados (Magalhaes, 2005:141), o que resultou nos trabalhos
da linguista Marina Magalhdes (2002; 2007).

Esta linguista, juntamente com duas missionarias do Centro Indigenista
Missionario (CIMI) desenvolveram (e ainda desenvolvem) um projeto de aprendizagem
de escrita e leitura com os Awa da Terra Indigena (T1) Caru. Opto por utilizar as letras
do alfabeto que estdo sendo usadas neste processo. Desta maneira, para um melhor
entendimento da grafia dos termos em Awa4, apresento abaixo um quadro extraido de
Santana (2007) que coloca os principais fonemas da lingua e faz uma comparacéo com a
pronuncia de algumas palavras do portugués falado no Brasil.

Neste trabalho, as palavras ou frases em Awa (ou outra lingua indigena)

aparecem em italico. Somente os nomes préprios, sejam quais forem, ndo estao escritos

em italico.
Som Awa Portugués
(IPA)* letra Exemplo letra Exemplo
[p] p pird (peixe) p pele
[t] t tatd (fogo) t tatu
[tf] X xirua (roupa); xaro t, tch tia, tcha, tchau!
(rasgou)
[k] k kamixd (jabuti), Kia (assim) | ¢, qu casa, quilo
[m] m mand (morreu) m mala
[n] n na’axi (ndo ha) n nariz
[w] w watd (andou/cagou),kwd l,u guadro, alto
(sabe)
[r] ripi (por/pela), pird (peixe) r pariu, parado
vog.[r]vog jawatard (lontra)
Obs: 0 a vogal anterior ao




[r] é reduzida. Assim, soa
como jawatrd algumas
vezes. Em outras,
consegue-se ouvir
nitidamente o jawatard.

(i1 j jaky (cabeca dele), i pai, praia
apaj (logo)
01 il ajd ( eu canto) nh banha
ajy (ser da mata, “alma”)
[h] hapé (pelou) r,rr rato, garrafa
arapahd (veado), pyhy
(pegou) Obs: o a vogal
vog.[h]vog. h anterior ao [h] é reduzida,
dando a impressdo de uma
aspiracao da consoante.
Assim, soa como araphd,
phy.
hé héin, ha 3
(Quando indicam
concordancia ou
negacdo. A glotal [?]
corresponde a essa
“paradinha”,
‘ ka’a (mata) representada pelo
espaco entre as
[?] palavras)
[a] a ka (marimbondo) a capa
[a] a wanihd a namoro
[e] ~ [g] e takwarakera (arroz) e alergia
[i] i ikd (matou), mi’i (repartiu) i milho, picada
[o] ~ 0] o ipéa (a mdo dele) o pote
[u] u tua (pai de gente) u tudo
[1] % wy’ya (flecha)
[a] a apaj (logo), ipaj (pesado)
[1] ~ [3] y amyna (chuva) a mae

*|PA — Alfabeto Fonético Internacional

10
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APRESENTACAO

"Eu, Awa, ndo vou do outro mato, do lado de karai, por que karai vem pro meu
mato?". Em 2006 li uma entrevista feita pela Agencia de Noticias Anarquistas, a ANA,
com a ativista Valéria Amorim®. Na época ela trabalhava com os Awa-Guaja e eu era
um assiduo colaborador da ANA, uma agencia de noticias criada por Moésio Reboucas
no inicio dos anos 1990, que diariamente divulgava, e ainda divulga, as atividades,
novidades, acOes e inspiragdes do universo anarquista no Brasil e no mundo. A citacdo
acima é uma fala Awa retirada desta entrevista, frase esta que anos mais tarde voltou a
ecoar em minha mente.

Poderia dizer que este foi 0 meu primeiro “contato” com os Awa-Guaja, numa
época em que os pensamentos do filésofo anarquista estadunidense John Zerzan
comecgavam a se difundir no Brasil e a imagem de uma crianga Awa com um arco-e-
flecha correu 0 mundo. Assim chego aos Awa - em particular - e a antropologia - em
geral — pelas portas dos fundos, inspirado pelos escritos de diferentes antrop6logos que
de uma maneira ou de outra gozam de certo prestigio em alguns circulos libertarios:
Marshall Sahlins, Pierre Clastres, Richard B. Lee, Brian Morris, Harold Barclay, Colin
Turnbull, Stanley Diamond e mais recentemente, David Graeber. Tudo para provar que
a anarquia ou o anarquismo € viavel e assim poder transformar, de sua maneira, um
mundo em perpétua transformacéo.

Esse foi o inicio, e logo outras antropologias, outras perspectivas, se
apresentaram. Elas sempre aparecem, nao? Assim, por hora, acabei deixando um pouco
de lado as preocupagdes com a “sociedade afluente original” (Sahlins, 2000) e tentei dar
mais espaco as originalidades da afluéncia Awa, um mundo de criacBes e recriacdes
também em perpétua transformacéo®. Contudo este trabalho estd longe de captar
fielmente as efervescéncias da vida Awa. E somente um recorte, uma imagem, um olhar
particular e (de)limitado que congela os Awa naquilo que eles ndo sdo, imoveis.
Olhamos de relance e logo em seguida a paisagem ja € outra, sejam as falas, sejam o0s
movimentos, sS40 muitas vozes, sdo muitos caminhos, e as vezes é dificil saber por onde

andar e o que escutar. “Deixe o campo te levar”, assim foram as recomendacdes. E das

! Entrevista veiculada na internet em abril de 2006 com o titulo: “Awa Guaja, a teimosia de continuar
existindo, resistindo e lutando contra 0 homem branco”.

2 N&o cabe ao escopo deste trabalho levantar estas questdes de ordem, dirfamos, econdmicas e nem
mesmo fazer criticas a “afluéncia original” (para isto conf. Bird-David,1992).
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inimeras “aparigdes” durante o trabalho de campo creio que uma delas se fez mais
presente e palpavel: as relacdes de alteridades vividas pelos Awa. Esta foi a minha porta
de entrada para que o universo Awa pudesse Se apresentar com um pouco mais de
clareza. Foi uma vela acesa em um quarto escuro que a qualquer momento podia ser
apagada pelo vento forte que entra pela janela. A casa é grande, mas ainda tenho alguns
fésforos para riscar.

Assim algumas observacOes e reflexBes sobre as novas - mas ndo tdo novas -
aliangas fomentadas pelos Awa com certos “afins potenciais” (Viveiros de Castro,
2007), sejam eles brancos, outros Awa4, outros indigenas ou seres celestes, foram
pensadas no intuito de trazer uma pequena contribuicdo em meio ao vasto campo de
relacbes deste povo. De fato, esta ideia de tratar as alteridades Awa partiu da
oportunidade de estar acompanhando os primeiros momentos de aplicacdo do Programa
Awa da Fundagdo Nacional do indio - FUNAI. Estar presente nas atividades iniciais
deste programa foi importante porque ai pude comecar a perceber as problemaéticas da
relacdo entre os brancos e os Awa. Assim, é a partir deste encontro que o primeiro
capitulo foi escrito, tendo em vista uma reflexdo praticamente sincrénica de algumas
das principais discussbes entdo surgidas. Para tanto comeco fazendo uma breve
descricdo de minha chegada a aldeia e as minhas impressdes como estudante neofito de
antropologia para em seguida tentar descrever sobre o panorama ao qual me encontrava
durante esses dias junto a equipe da FUNAI, com reuniBes atras de reunides. Por fim
trato de dois temas que de certa forma se sobressairam nelas: o uso das espingardas e a
o cultivo da roca. Ambos sdo um tanto controversos e ambiguos pelo fato de suscitarem
discussbes que, além de agitar os animos, acabam por revelar certos aspectos dos
agentes envolvidos. Naturalmente construidos para uns (os brancos) e culturalmente
dados para outros (os Awa), as espingardas e a roga sao incorporagdes técnicas de um
periodo pds-contato que estdo mais do que presentes na vida Awa. Se por um lado elas
sdo indispensaveis para a caga e producdo de farinha, por outro somente sdo assim
imprescindiveis na medida em que sua necessidade estd ligada a uma caga cada vez
mais arredia e a um tempo cada vez menos flexivel.

Sustento que diversos problemas que hoje enfrentam os Awa estéo ligados direta
e indiretamente as invasdes nas Terras Indigenas, o que contribui enormemente para
gerar um mal-estar coletivo e causar um possivel desequilibrio na estrutura de tempo e

espaco na medida em que suas movimentacdes, e seus espiritos, sdo continuamente
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confrontados. Assim inicio o segundo capitulo tratando justamente das invasfes. Em
nivel local, madeireiros, posseiros e a empresa Vale/SA, de uma forma ou de outra,
causam um impacto imensuravel na ecologia e na vida deste povo. Estradas que servem
para 0 escoamento de madeiras retiradas das Terras Indigenas as atravessam por todos
os lados, a derrubada das matas feita pela florescente populagdo que as circundam
cresce em ritmo acelerado e a Vale/SA cada vez que langa uma nova propaganda sobre
a “responsabilidade” social e ambiental de sua empresa nao esta fazendo nada mais do
que aquele velho jogo de marketing que na verdade oculta e dissimula as catastrofes
ecoldgicas e sociais que causa por onde passa.

Vistos sob esta perspectiva, todos esses agentes que invadem as areas indigenas
podem ser considerados inimigos ou mihua, na lingua Awa-Guaja. Desta forma, neste
segundo capitulo trato dos inimigos, sejam eles brancos, outros indigenas (chamados de
kamard) ou os préprios Awa (mas aqueles chamados de awd ka’a pahara, que poderia
ser traduzido como “aqueles que moram no mato”). Esses ultimos, 0S awd ka’a pahara,
sdo percebidos com certa ambiguidade, ora sdo vistos com hostilidade, encarnando
caracteristicas de inimigos ameacadores, ora sdo “parentes” distantes cuja aproximagao
deve ser feita com cautela, mas que nao representam nenhum perigo aparente. Ja 0s
kamara sdo antigos inimigos que recentemente 0os Awa estdo estabelecendo algum tipo
de relativa aproximacado por conta das politicas indigenas locais/regionais. Sdo eles 0s
Urubu Ka’apor e os Guajajara, ¢ nesta dissertagdo me atento mais as rela¢cbes com estes
ultimos ja que o meu trabalho de campo foi feito na regido da T1 Caru, area que 0os Awa
dividem com os Guajajara.

No capitulo 3 trato inicialmente das diferencas entre as aldeias Awa4, diferencas
essas que pude perceber especialmente a partir das conversas e observacdes feitas
durante as reunifes com os indigenistas e funcionérios do governo. Em seguida falo
sobre a composicdo da aldeia, em especial a aldeia Awa, local onde desenvolvi o meu
trabalho de campo propriamente dito. O capitulo segue entdo até as matas dos rios Caru
e Pindaré, local onde estdo os caminhos de caca e de circulacdo tdo fundamentais para a
vida Awa. Busco assim fazer uma reflexdo sobre a importancia desses caminhos
conhecidos como harakwd, vias de construcdo de conhecimento e reproducdo social,
associados que estdo a uma nocdo de territorialidade Awa. Para tal, relato também
experiéncias pessoais que tive quando acompanhei os cacadores nestes harakwad,

momentos importantes que empiricamente revelaram um novo mundo que até entdo
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pairava somente no imaginario: na floresta ha outros humanos - ou humanos-outros -
raramente vistos, mas que podem aparecer a qualquer momento. Estas impressées, de
alguma maneira, servem também como uma introducdo ao préximo capitulo, no qual
irei tratar da relagdo com os karawara, seres magnificados que por vezes descem a terra
para cagar e comer.

Comeco o quarto capitulo trazendo a questdo da pessoa Awa que segundo Uira
Garcia (2010) esta dividida em trés elementos: ipiréra (“couro”, “pele” ou “corpo”),
haitekéra (“carne” ou “principio vital”) e hd’aera (“raiva” ou “espectro”). Entender
estas divisdes (ou complementaridades) é importante para podermos tratar do
Xamanismo Awa4, assunto que gravitara no decorrer deste uUltimo capitulo. Desta
maneira serdo apresentados alguns seres que povoam o céu (iwa) e a terra (wy) para em
seguida nos dirigirmos aos karawara, seres celestes que possuem o poder de trazer do
céu aquilo que é bom, ou seja, sdo capazes de trazer uma forca repleta de agencia
curativa.

O sistema médico tradicional caracteriza-se como um sistema xamanico
(Langdon, 1994) e os Awa associam certos karawara como sendo 0S Seus proprios
médicos, pois sdo eles que lidam com a cura e a prevencdo de enfermidades. Os
karawara sdo os verdadeiros xamas, portanto todos os homens adultos podem ter xaméa
e assim sdo capazes de reestabelecer a salde das pessoas, mesmo com o auxilio dos
remédios vindos da biomedicina que como veremos, recebe uma construgdo igualmente
xamanica. Para finalizar, inicio algumas ponderacdes sobre a questdo da chefia Awa,
levando em consideracdo as recentes discussdes sobre a conjungdo entre lideranca e

Xamanismo.

Passagem pela bibliografia Awa-Guaja

As discussdes que busco levantar em minha dissertacdo podem ser vistas como
uma pequena contribuicdo ao estudo das relagfes de alteridade entre os Awa-Guaja.
Como iremos ver ao longo dos capitulos séo diversos os Outros que estdo presentes no
universo deste povo e o presente trabalho € fruto de limitadas incursGes realizadas em
alguns desses dominios recém-explorados. Portanto este trabalho carece de uma analise
mais profunda sobre estes mesmos agentes “externos” com os quais eu trabalho, além

de estar em falta com outros agentes que sdo tdo importantes quanto esses que foram
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contemplados®. O lado positivo disso é que ha ainda muito trabalho a ser feito e esta
tarefa futura, que necessariamente demandara um maior tempo de pesquisa, podera ser
realizada por quem estiver disposto a se aprofundar num tema tdo abrangente como este.
Perguntas como, por exemplo, qual é a perspectiva Awa sobre os inimigos brancos?
Como esta se construindo a complicada afinidade com os kamard? Como as novas
liderancas estdo se constituindo e quais sdo as suas implica¢cbes com 0 xamanismo? Sao
apenas algumas questdes que continuam abertas quando temos em mente as proprias
politicas Awa de possiveis aliangcas. Buscamos nos aproximar delas, e esperamos que
este seja um bom inicio®.

Para conhecimento do leitor, € muito importante ressaltar que este trabalho seria
completamente diferente se ndo fosse precedido por uma obra gue causou e continua
causando um grande impacto na literatura sobre os Awa-Guaja. Refiro-me a tese de
doutorado de Uira Felippe Garcia defendida em 2010 na Universidade de S3o Paulo®.
Quando entrei para o Programa de Pés-Graduagdo em Antropologia Social® esta tese
tinha sido defendida ha pouquissimo tempo e, portanto, somente tive acesso a sua
leitura quando o meu curso ja estava em andamento. Creio que um trabalho deste porte
faria qualquer um - que estivesse na mesma situacdo que eu me encontrava - repensar
todo um projeto inicial escrito sobre os Awa-Guaja. Desta forma posso dizer que tenho
uma grande divida para com ela ja que boa parte das reflexdes aqui reunidas, de uma
maneira ou de outra, seguem algumas analises e pistas deixadas por seu autor.

Contudo diria que até 0 momento sdo poucas as pesquisas com 0os Awa-Guaja no
ambito da antropologia. Destaco trés delas cuja relevancia reside no rico trabalho de
campo e na profundidade das investigacdes, apesar de cada uma estar inscrita numa
“escola” antropologica em particular. A primeira delas é a tese de doutorado de Louis
Carlos Forline defendida em 1997’ pela Universidade da Flérida (EUA)®. Nela (Forline,
1997) o autor nos traz diversos dados quantitativos coletados em um longo trabalho de

* Como é o caso do Conselho Indigenista Missionario (CIMI) que h& anos esta presente nas aldeias Awa e
Tiracambu.

* Durante a leitura perceber-se-4 um excesso de notas de rodapé cujo propésito é de poder trazer alguma
observagdo adicional, aprofundar um assunto tratado, fazer uma referéncia ou chamar a atencéo para algo
considerado importante para a discussao.

® Trabalho intitulado “Karawara: a caga e 0 mundo dos Awé-Guaja” (Garcia, 2010).

® Ingressei no Programa de Pés-Graduacdo em Antropologia Social da Universidade Federal de S&o
Carlos no inicio de 2011.

" Pouco foi escrito sobre os Awa na década de 80 (séc. XX), mas vale a pena destacar os relatdrios
antropolégicos e textos feitos por Gomes (1985a, 1985b, 1988).

® Louis Forline tém também varios artigos sobre 0os Awa-Guaja (conf. 1995; 2001; 2011).
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campo desenvolvido nas aldeias Awa, Juriti e Guaja. O trabalho comega com
perspectivas tedricas e metodoldgicas relacionadas ao estudo que o orienta, a saber, a
antropologia ecoldgica. Em seguida é feita uma apresentacdo sobre a etnohistoria Awa
acompanhada de uma interessante descricdo do meio ambiente da regido em que
habitam, o que o leva até mesmo a escrever sobre o babagu, palmeira cujos frutos sao
tdo centrais na dieta deste povo. A partir dai uma profusdo de dados colhidos em campo
sdo analisados e organizados em tabelas: a alocacdo de tempo das atividades produtivas
e cotidianas, animais capturados na cac¢a, 0 consumo de comidas, questdes nutricionais e
dietérias, e por fim, informacGes sobre levantamentos antropométricos. Destes
levantamentos o autor faz varias andlises e conclusbes sobre as diferencas entre as
aldeias, além de apontar algumas relacdes com, por exemplo, as pressdes dos recursos
naturais, 0s ecossistemas variados, os perfis populacionais, as tecnologias de caca e 0s
periodos de contato de cada uma. Por fim, observa o papel tutelar da FUNAI e o
impacto dos projetos estatais e empresariais de “absor¢do”, dando algumas previsdes
ndo muito animadoras sobre o futuro dos Awa-Guaja, mas desejando-lhes a autonomia
necessaria para que vivam como um “grupo étnico distinto” (Ibidem, p.316) dentro
deste novo cenario de profundas mudangas.

Em seguida, Loretta Ann Cormier defende a sua tese de doutorado (2000) pela
Universidade de Tulane (EUA), fruto de um extenso trabalho de campo realizado em
1996 e 1997 na aldeia Awa, a mesma que trabalhei. O enfoque de sua pesquisa esta na
relagdo humano/animal com uma atengdo exclusiva voltada aos macacos, mais
particularmente o guariba ou capeldo que segundo a autora recebem um status quase-
humano entre eles. No entanto, para tratar deste assunto, Cormier com muito primor se
aventura por diversos outros temas tdo caros a antropologia (i.e. parentesco e
cosmologia) que estdo direta ou indiretamente relacionados com 0s objetivos de sua
pesquisa. Desta maneira a autora, acredito, acaba por abrir um campo de investigacao
antropoldgica até entdo pouco explorado com os Awa-Guaja, trazendo novos dados e
pistas que posteriormente serdo investigados e desenvolvidos (e criticados) por Uira
Garcia em sua tese (2010) sobre a caca e 0s seres celestes. E a primeira antrop6loga que
faz uma anéalise da cosmologia Awa, o que implica na descricdo espaco-temporal do
cosmos, dos seres que o compBe (os karawara), no xamanismo e na caga. Além disso,
faz uma analise do sistema de parentesco (dravidiano/avuncular) Awa - o que abarca as

discussdes de afinidade e consanguinidade (Viveiros de Castro, 2001) — e traga uma
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historia Awé pré-contato se utilizando de uma ampla gama de fontes documentais.
Enfim, foram valiosas contribuicdes etnograficas que ultrapassaram uma mera
etnoprimatologia® proposta inicialmente e se tornou uma leitura obrigatoria para aqueles
que desejam estudar os Awa-Guaja.

Um terceiro trabalho de destaque é a ja citada tese de Uira Garcia. Defendida
dez anos ap6s a tese de Loretta Comier, ela nos apresenta uma antropologia
perspectivista que abarca um rico universo de relagdes Awa (afinidade, parentesco,
criacdo, objeto, tempo, espaco), nos mostra as formas de producdo da pessoa humana e
nos conecta com a arte venatoria dos humanos e dos seres celestes, os karawara.
Resultado de um trabalho de campo feito quase que exclusivamente na aldeia Juriti, esta
pesquisa empreendeu uma dificil tarefa, tomar as ideias indigenas como conceitos e
revelar conceitos puramente indigenas (Viveiros de Castro, 2002b)*. Diferentemente da
tese de Louis Forline é um trabalho que se distancia completamente dos métodos de
uma antropologia ecolégica, mas deixa clara a importancia dos karawara para ecologia
Awa: o fim da floresta acarreta tristezas ndo s6 aos humanos, mas também aos
karawara cujo mundo estd em uma relacdo de continuidade com 0 nosso. Em suma,
todos poderdo facilmente perceber as constantes referéncias que faco a este trabalho ja
que ele serviu de base a boa parte dos temas aqui tratados (i.e. xamanismo, territorio,
alteridade).

Apesar de distintas, cada um dessas pesquisas traz as suas contribuicbes aos
estudos Awa-Guaja e a antropologia em geral. Desta maneira penso que tantos os dados
quantitativos como os qualitativos devem ter pesos iguais, mesmo que a dissociacao das
varias formas de analisar a praxis seja inevitavel. Assim como Philippe Descola que
propOs “mostrar que ¢ ilusorio e inutil tragar uma linha dura entre as determinagdes

técnicas e conceituais” (1996:xiii), creio que esses estudos ainda terdo muito que

% No tocante & relagdo com os primatas ndo-humanos a autora conclui que os macacos de estimacao sdo
tratados como criangas dependentes e assim servem para realcar uma imagem da mulher fértil (Cormier,
2003:115). Além disso, tendo em mente os guaribas, ela sustenta a hip6tese de um canibalismo simbélico
Awa que seria baseado em dois principios, um estaria relacionado ao nivel geral de socialidade meta-afim
que empregariam para descrever seus relacionamentos com seres ndo-humanos e outro estaria associado a
um consumo preferencial de consanguineos parciais com elementos predatorio e reciprocos (Ibidem,
p.135).

10°F isto que o autor faz com a ideia de riko, conceito presente em diversas formas de relacido Awa-Guaja,
seja, por exemplo, entre um marido e uma esposa ou entre um xerimbabo e seu “dono”; ¢ um operador

que atinge diferentes tipos de seres e pessoas e que esta associado a nog¢do de “criar”, “andar junto com”
(Garcia, 2010).
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conversar entre si: mais uma futura tarefa para aqueles que quiserem se aventurar nestes
caminhos cada vez menos estreitos e escorregadios.

Finalmente, temos de salientar que em 2005 uma equipe de pesquisadores
financiada pela Universidade Complutense de Madrid (Espanha) comecou a
desenvolver um trabalho de cunho etnoarquedgico sobre os Awé-Guaja que até agora
rendeu notaveis artigos como, por exemplo, sobre a confec¢do de flechas (Gonzales;
Politis et al, 2011), os diversos tipos de constru¢des “arquitetonicas” (Gonzales; Politis
et al, 2010) e a questdo de género (Hernando, 2010; Hernando; Politis et al, 2011). Isto
sem falar da ja referida dissertacdo e tese da linguista Marina Magalhdes sobre
morfologia e sintaxe da lingua Awé (Magalhées, 2002; 2007) e o trabalho ainda em
andamento do linglista Antonio Santana (no prelo). Enfim, estamos vivendo um
momento em que uma relativa abundéncia de pesquisas sobre os Awa-Guaja comeca a
surgir, momento inédito tanto para eles como para os estudantes e pesquisadores, que a
cada instante poderdo perceber a rapidez com que tudo (ou quase tudo) se transforma,

aparentemente.

O campo

Cheguei aos Awa pela primeira vez em agosto de 2012, em menos de uma
semana circulei com uma equipe da Coordenacdo Geral de indios Isolados e Recém-
Contatados (CGIIRC-FUNAI) por todas as aldeias Awa-Guaja. Voltei para o Rio
Grande do Sul e no més seguinte, em setembro, fui novamente para o Maranhdo. Mais
uma vez com uma equipe da CGIIRC viajei para as aldeias Juriti, Tiracambl e Awa,
onde permaneci um pouco mais de duas semanas. Retornei aos Awa somente em 2013,
passando 0s meses de janeiro e fevereiro na aldeia Awéa e depois julho e agosto na
mesma aldeia. Ao todo, entre idas e vindas, foram quatro meses de trabalho de campo, o
que poderia ser considerado um periodo satisfatorio para uma pesquisa de mestrado.

Inicialmente me instalei no Posto Indigena da FUNAI, mas depois pude me
alojar diretamente na aldeia, 0 que me permitiu estar mais presente nas movimentacoes
cotidianas e ordinarias: preparacdo de comida, limpeza dos patios, banhos no igarapé,
chegada dos cagadores, cantos dos seres celestes, reunides internas, etc. No entanto, a
aldeia Awa parece ser um local um tanto flutuante, com fluxos de pessoas entrando e

saindo: nos extremos, houve periodos em que era dominada pelo maior ermo e
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abandono possivel, praticamente todas as familias estavam em seus acampamentos de
caca na mata, enquanto em outros ela se enchia de vida, principalmente com as criangas
que pulavam de brincadeira em brincadeira. Nestas ocasifes, quando permaneci na
aldeia, recebia prazerosas visitas, tanto das criangas como dos adultos.

N&o fiz entrevistas dirigidas com ninguém, mas registrava em minhas anotagdes
de campo algumas de nossas conversas que podiam durar apenas alguns minutos ou
mesmo horas. Contudo, em nossas prosas, diriamos que quase em todas elas, tivemos
diversos problemas de comunicacdo: o meu conhecimento da lingua Awéa é mais que
limitado e o conhecimento Awa4 da lingua portuguesa é muito particular. Como salienta
o linguista Antonio Santana, o constante contato dos Awé “com falantes de portugués
desenvolveu situacbes de fala muito interessantes, determinadas tanto pelas influéncias
interlingiifsticas quanto de adequaco discursiva” (2007:12)*. Eram poucos 0s Awa
com 0s quais podia arriscar a me comunicar em portugués, ja que a grande maioria ndo
fala esta lingua (normalmente, velhos, mulheres e criancas), o que me fez claramente
perceber sobre a importancia de uma dedicacdo especial ao estudo linguistico para um
posterior prosseguimento a pesquisa.

Na verdade foram poucos também os meus interlocutores Awéa, mas aqueles que
me aproximei, ou que se aproximaram de mim, se tornaram queridos amigos que
aqueciam 0s nossos animos durante as longas noites na aldeia. Sdo principalmente as
vozes de Tatuxa’a, Hajkaramuky, Irakatakoa, Pirané e Aimi-Ahgja que se fazem
presentes nessa dissertacao, pessoas com as quais tive o imenso prazer de compartilhar
experiéncias e perspectivas que permitiram um mergulho mais tangivel e confortavel no
universo Awéa*?. Contei também com a amizade e colaboracdo de varios servidores do
Posto Indigena que me auxiliaram em diversos momentos: das travessias ao rio as
indicacbes medicamentosas, das refeicdes aos deslocamentos para fora da aldeia. Isto
sem falar das divertidas conversas na varanda do posto e as descontraidas pescarias rio

1 Antonio Santana aponta quatro caracteristicas da fala Awé: 1) uma variedade de portugués adaptado a
certas caracteristicas da lingua Awa (& fonologia ou a estrutura, por exemplo). 2) um Awa “simplificado”,
para que o interlocutor falante de portugués consiga entender ou facilitar o aprendizado, ou para
corresponder ao Awa “aportuguesado” falado pelos falantes de portugués que tentam falar a lingua. 3) um
Awa “nativo”, com variagdes internas de cunho regional e diageracional e estilistico. 4) uma fala com
alternancia de linguas com utilizacdo de portugués e Awa (e suas respectivas variedades). (retirado em
Santana, 2007:12-3).

2 Um aspecto importante a ser levado em conta é que esta pesquisa é feita praticamente desde uma
pespectiva masculina, ja que todos os meus interlocutores sdo homens.
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acima! Eles se fazem presentes nas reflexdes aqui contidas, principalmente no primeiro
capitulo, onde trago algumas falas e experiéncias com os funcionarios™.

Além de tudo isso, tive o privilégio de ter a companhia da minha companheira
Leticia Zanon que esteve ao meu lado e me apoiou nos momentos mais dificeis do
campo, quando sentia as minhas energias quase se esgotando. Ela foi comigo nas duas
ultimas viagens e a sua presenca foi fundamental: além de me ajudar nas tarefas
cotidianas, me fez recordar de ocasides ja esquecidas e reparar em situacdes que de
outra maneira passariam despercebidas. Ademais, fez com que eu me tornasse um
estranho menos estranho na medida em que para os Awa, o0 homem e a sua mulher
devem estar/andar sempre juntos.

Devo frisar que o meu trabalho de campo foi feito quase que exclusivamente na
aldeia Awa e grande parte dos “dados” que reuni para esta dissertagdo foram ai
observados. Penso que tive algumas vantagens em ter escolhido esta aldeia para a minha
pesquisa: 1) é o local onde foi desenvolvido um projeto de ensino da lingua escrita pela
linguista Marina Magalh&es e as missionarias do CIMI, ou seja, alguns Awa desta aldeia
tiveram a experiéncia de pensar a lingua como sistema e cddigo escrito, o0 que facilita
em muito as conversas e as traducdes rapidas e diarias. 2) a proximidade com o0s
Guajajara que habitam a mesma Terra Indigena (Caru), o que faz com que seja possivel
observar algumas das incipientes movimentacdes entre esses dois povos. 3) a presenca
na Tl Caru de Awa-Guaja que recusam o0 contato com o branco, 0 que me permitiu
pensar um pouco sobre a ideia de inimigo (mihua). 4) ser uma das aldeias onde os seres
celestes e telUricos estdo bastante presentes, o que me ajudou a me situar nas discussdes
sobre cosmologia e xamanismo tratado por outros autores em trabalho anteriores. 5) ser
a aldeia em que, penso eu, a questdo das novas liderancas esteja se desenvolvendo com
mais vigor. 6) ter um acesso relativamente facil se comparadas as aldeias Guaja e Juriti,
0 que, para um curto periodo de trabalho de campo, quer queira quer nao, facilita certos
aspectos logisticos e de tempo.

Por fim, digo que a “imersdo” durante o campo nao € tarefa simples: o papel de
intermediador cultural, aquele que deve ficar com um pé em cada cultura, um na sua e
outro na do outro (Goulet & Young, 1994:325) ira depender do quanto este outro estiver
em vocé, o que ndo se da de uma hora para outra, mas dependerd deste processo de

permanente construcdo (e desconstrucdo) de novas relagfes que sempre estdo no limiar

13 Neste trabalho, fago o uso de pseuddnimos em algumas citagdes de “informagdes verbais™.
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da possibilidade. Possivel ou impossivel e “ficcdes etnograficas™ a parte, busco ser o
mais coerente possivel com o que “vi” e com o que escrevo, sem medo de cair na

contradicdo da efemeridade na qual todos estamos sujeitos. Vamos aos Awa-Guaja.
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INTRODUCAO

Quelque chose de jaunatre émergeait de la verdeur sombre de la
végétation: des huttes silencieuses. Secondes décisives et exaltantes de la
découverte, qui se terminent parfois sous une grele de fleches. “Attendez-
moi ici, sans faire de bruit, murmura Raymundo; jé vais aller seul
jusgu'aux cabanes pour voir ce qu'il en est. Le négre s'avanca résolument
et appela : « Hé, Guajal... Hé Guaja!...» Personne ne répondit. L'homme
aux aguets, observa les alentours, puis nous fit signe de le rejoindre. Au
centre d'une minuscule clairiére circulaire, j'apercus deux huttes basses
entourées d'une ceinture de détritus malodorants: carapaces de tortues en
nombre incroyable, ossements de toutes especes. A l'entrée de I'une des
habitations, il y avait un étre humain accroupi, s'efforgant de faire sourire
sa face hideuse. C'était un vieillard tout nu, sale, chevelu, quelque peu
barbu et édenté. Borgne, le nez brisé, les levres épaisses labourées par
une cicatrice découvrant les gencives, il faisait vraiment peine a voir.
Derriére lui, grelottait un petit garcon, tout jaune de fiévre et apeuré. En
se baissant, on distinguait, dans la pénombre enfumée, un hamac de
fibres d'écorce sous lequel se balancait un autre hamac de modeéle réduit,
occupé par un chien maigre et triste qui ne s'‘étonna pas de notre
présence, sans doute parce qu'il avait reconnu Raymundo, son ancien

maitre. Une odeur nauséabonde empestait I'intérieur de la cabane.

Francgois-Xavier Beghin (1957)
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Antes

Em outubro de 1948 o antropdlogo francés Francdis-Xavier Beghin viaja ao
Maranhdo com objetivo de procurar as aldeias Urubu-Ka’apor na regido do Alto
Turiagu. Imaginava entdo ndo ser dificil de aché-las ja que naquela época esses
indigenas ja& mantinham constantes contatos com a populacdo brasileira. Contudo, o que
Nao esperava era encontrar Com um povo que ocupa a mesma regido, mas que naqueles
tempos pensava ser praticamente impossivel alcanca-los: os Awa-Guajd. O que
aconteceu foi que numa de suas andangas em busca dos Urubu-Ka’apor o antropdlogo
conheceu um simpatico senhor cuja plantacio de mandioca estava sendo
frequentemente saqueada. Descobriu entdo que eram os Awa que estavam pilhando
parte de seu cultivo, o que, inusitadamente, resultou numa certa aproximagéo entre
alguns membros de sua familia e alguns Awa que viviam mata adentro. Assim, o velho
homem convida o pesquisador francés para ser guiado pelo seu filho, Raimundo, pelas
trilhas estreitas que levam até os Awa. Isto se deu no dia 21 de outubro de 1948, um
breve encontro que resultou numa pequena e empolgante narrativa (Beghin, 1957) sobre
0 que talvez seja o primeiro contato de um antrop6logo com esses indigenas até entéo
enigmaticos.

N&do sabemos desde quando precisamente os Awa tém contato com 0s ndo-
indigenas, mas as referéncias sobre eles sdo antigas. Acredita-se que a primeira foi feita
em 1853 pelo presidente da provincia do Maranhdo, onde foram vistos nos afluentes dos
rios Caru e Gurupi (Gomes 1985b). Além disso, ha outras referéncias do século XIX
que falam sobre certos indigenas que ocupavam algumas areas entre o Pard e o
Maranhdo e que, segundo Nimuendaju (1948) seriam os proprios Awa-Guaja. Ademais,
este mesmo autor nos traz interessantes informacdes colhidas nas primeiras décadas do

século XX entre os Tembé e os Guajajara:

The Guaja wandered without fixed living places through the jungles between the Capim and
upper Gurupi Rivers and between the latter and the Pindare River (...). In 1910 or 1911 a small
group of them committed small thefts in the fields at the mouth of the Gurupi Mirim River. The
Tembe tracked them to the headwaters of the Gurupi Mirim. Although armed with powerful
bows and arrows, the Guaja there surrendered meekly to their pursuers, who took them to the

village. Here the captives soon died of intestinal ills attributed to the Tembe's cooked and
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seasoned food. The language of the two tribes was so similar that they understood each other
with ease. In 1943, the botanist Ricardo Froes met a group of them on the upper Caru, a left
tributary of the Pindare River. (Ibidem, p.135)

Antigas inimizades com povos vizinhos a parte (assunto que sera tratado no
segundo capitulo) os Awa pareciam estar sempre por perto, mesmo que espreitando de
longe as movimentacGes alheias. Durante o século XIX foram vistos outras vezes na
regido do Rio Gurupi (conf. Comier, 2003:2) e talvez até com mais frequéncia no inicio
e metade do século seguinte, na medida em que as cidades comegcam a avangar no
interior do Maranh&o.

Estima-se que por volta de 1960 a populagdo Awa girava em torno de 500 a
600 pessoas (Gomes & Meirelles, 2002:2). Habitando um territorio bastante disperso
fugiam da colonizacdo que vinha principalmente do curso baixo do Zutiua (onde hoje se
encontra as cidades de Santa Luzia e Alto Alegre do Pindaré) e da regido onde
atualmente esta localizado o municipio de Séo Jodo do Caru (ibidem). No entanto, ndo
temos dados nem sobre 0 passado mais remoto da populacdo e nem informagdes sobre
as rotas tracadas para chegarem onde estdo atualmente. Ha apenas hipoteses, que
remontam a estudos histdricos sobre a didspora Tupi. Buscarei trazer brevemente esta
discussdo sobre as “origens”, articulada a questdo “(ndo)agricultural”, o que pode soar
um tanto “ecologista” a principio, mas na verdade ¢ mais um exercicio para

entendermos um pouco sobre um capitulo da etnohistéria Awa ainda (e sempre) aberta.

A questdo historica da ndo-agricultura

Os Awéa-Guaja sdo um povo estritamente cagador e quando entraram em contato
com os funcionarios do governo por meio da Frente de Atracdo da FUNAI na decada de
70 (séc.XX) ndo apresentavam nenhum tipo de manejo agrario que cultivasse uma ou
outra espécie de planta, nem mesmo as mais conhecidas na América indigena como a
mandioca e 0 milho. Assim, naquela época (e de certa forma até hoje) os Awa foram

(sdo) classificados pelos antropologos pelos controversos termos “ndmades” e/ou
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14
“cagadores-coletores”

, OU seja, povos que ndo se estabelecem em um local fixo e que
vivem somente da caca de animais e da coleta de frutas e castanhas para a sua
sobrevivéncia. Estariam assim, desde uma perspectiva econémica, situados ao lado de
povos tdo distintos como os Maku do noroeste amazénico (Silverwood-Cope, 1990) e
outros pertencentes a familia linguistica Tupi-Guarani tais como os Aché (Clastres,
1995) do Paraguai e os Siriond (Holmberg, 1969) e Yuqui (Stearman, 1989) da Bolivia.

Os Awa-Guaja, que também pertencem a familia Tupi-Guarani, estariam
provavelmente - de acordo com Urban (2008:92) — entre os povos indigenas que
fizeram uma migracao - ou “expansao” (Noelli, 1996) - a diferentes direcOes a partir do
suposto grande grupo Macro-Tupi que habitava as regifes entre os rios Madeira e
Xingu. Este movimento, segundo o mesmo autor, teria acontecido ha dois ou trés mil
anos e penso que se assim foi, os Awa-Guaja estariam entre 0S povos - COMO 0S
Tapirapé e os Tenetehara - que partiram em direcdo nordeste, atravessando 0s rios
Xingu e Tocantins, até se aproximarem a desembocadura do rio Amazonas (ibidem,
p.92). Acredita-se que em tempos remotos, grupos como os Guajajara, Urubu-Ka’apor,
Awa-Guaja, Parakand, Assurini, Amanajos, Anambé, Tenetehara e outros gque néo
existem mais hoje em dia (Gomes, 1991:354) formavam um Gnico grupo que acabou
por ocupar parte de diversas regiGes no estado do Para, Maranh&o e Tocantins.

Todavia, entre todos esses grupos remanescentes (talvez com excessao de alguns
grupos Ava Canoeiros) os Awa-Guaja sdo 0s Unicos que optaram por uma vida sem a
agricultura. Contudo, na verdade, ndo é possivel saber se a auséncia da pratica
agricultural ou horticultural é consequéncia de condi¢des historicas que fizeram com
que os Awa-Guaja adotassem uma organizacdo social em que o cultivo de plantas
estaria ausente de todos os aspectos de sua vida cotidiana (0 que também compreende
seu universo cosmoldgico) ou se assim o fizeram por uma questdo de escolha - ou
mesmo se foram exclusivamente cacadores desde antes da “expansao”. Assim, veremos
agora sobre a problemética das mobilizacGes e as hipoOteses sobre o processo historico

da transformagé&o produtiva.

Y“Em certos circulos antropolégicos, como entre 0s pés-estruturalistas, termos como “ndmades” ou
“cagadores-coletores” sdo considerados ndo-categorias, sdo constru¢des mergulhadas em um ou outro tipo
de idealismo romantico, imersos numa visdo demasiadamente materialista e economicista. Assim, 0s
modelos evolucionarios e econdmicos acabariam por criar um novo discurso no qual os atores humanos
seriam reduzidos a humanos sem alma, desprovidos de esteio cultural (Yengoyan, 2004). De acordo com
Alcida Ramos os termos “ndémades” ou “nomadismo”, estdo “sendo usados para estabelecer a diferenca
entre civilizados e primitivos, reforgando um valor ocidental que a vida sedentaria representa” (1996:4).
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Sabemos que a agricultura praticada hoje em dia é o resultado das a¢fes do
orgdo indigenista do governo brasileiro (FUNAI) e que, apesar de ajuda-los com uma
fonte mais ou menos segura de alimentos nesta nova etapa de “aldeia”, nao ha duvidas
que represente um esforco que se choca claramente com a preferéncia pela caca (e a
floresta). Se os Awa-Guaja foram ou ndo povos agrarios ou horticulturais no passado, é
dificil dizer; agora o que resta sdo somente as hipoteses sobre esta questao.

Lévi-Strauss (1952), ao apontar sintomas diagndsticos entre os Nambikwara,
conclui que todos os povos amerindios que ndo apresentam nenhuma forma de
agricultura sdo na verdade “regressivos” (Lévi-Strauss, 1987), ou seja, nenhum povo
poderia representar aqueles que viveram antes do neolitico porque todos, de uma
maneira ou de outra, foram ou fizeram parte de antigos povos agrarios ou horticulturais.
Seguindo praticamente as mesmas linhas — porém desde outra perspectiva — William
Balée se aprofunda neste tema e afirma que muitos dos povos que fizeram a transicao
“agraria” a pratica “forrageira” contavam com recursos botdnicos que sofreram a
perturbacdo de indigenas horticultores e, portanto, ja circulavam em areas “semi-
domesticadas” (1994:210-12), como seria o caso dos proprios Awa-Guaja. Para o
Ultimo autor esta transigdo se deu no periodo “pds-contato”, assim a perda do
conhecimento sobre como cultivar as plantas estaria relacionada a colonizagdo, pois
para ele a pratica do “forrageio” seria um tipo de adaptagao de carater pos-colonial.

No entanto, as forcas historicas do contato afetaram as sociedades amazodnicas
de maneiras diferentes (ibidem, p.4). Alguns grupos como os Munduruku, Turiuara,
Apinayé, se aliaram com os militares e ajudaram a subjugar os povos ainda hostis;
outros, como os Araweté e os Siriond, modificaram seus habitos alimentares, em vez de
depender exclusivamente da mandioca, passaram a cultivar o milho; outros ainda, como
os Wayapi, os Kagwahiva, os Tapirapé e os Ka’apor, simplesmente migraram para areas
relativamente desabitadas da floresta. Todavia, os Awa-Guaja, assim como 0s Ava-
Canoeiros, adotaram um modo de vida “ndémade” e sem horticultura, resultado da
grande perda populacional cuja causa, a saber, a expansdo colonial (perseguigdes,
chacinas e introducgdo de enfermidades epidémicas) e a guerra com os povos vizinhos™,

desestabilizou as suas sociedades (Ibidem, p.165).

5 Acredita-se também que a Cabanagem, a revolta que estourou na extinta provincia Grio-Paré entre 0s
anos de 1835 e 1840, fez com que os Awa se dispersassem mais a leste (Forline, 1997:30), provavelmente
sendo a ecloséo da diaspora que os levaria ao oeste do Maranhao.
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Estas sdo conclusdes que tém como enfoque as mudancas ecoldgicas, as
evidéncias etnohistdricas e o conhecimento da etnobotanica para demonstrar a condicdo
“regressiva” destes povos. Aléem disso, para afirmar ainda mais a sua tese, Balée (1992;
1994; 1999), ao estudar a boténica indigena, acaba também se apoiando em algumas

analises linguisticas:

Suggestive evidence of a horticultural past for the Guaja is found in the apparently cognate terms
the language has for traditional lowland South America domesticates. These terms are, by
inspection, cognate with words in other Tupi-Guarani languages associated with horticultural
society. In effect, although the Guaja have not cultivated any of these plants in historical

memory, the words for the plants have persisted in the language (Balée, 1999:28-29).

A pesar de o autor ter desenvolvido uma teoria bastante tangivel acerca da perda
do conhecimento do cultivo de plantas e o trekking forcado devido a pressdes externas,
um vazio conceitual permaneceu no que se refere a propria autonomia indigena de
tomar decises diante de situagdes que se apresentam no transcurso de sua historia.
Problematizando esta questdo, Laura Rival em sua etnografia sobre os Huaorani da
amazonia equatoriana (2002) faz uma critica a ideia de “regressdo”, introduzindo ao

centro do debate o tema da eleicéo:

So far, | have tried to show the weaknesses of the devolution thesis: its overemphasis of the
significance of species domestication, and its treatment of “swidden horticulture” as
homogeneous and unproblematic. Huaorani ethnography reminds us that the food quest is
embedded in sociocultural processes, and that the “regressed agriculturalists” of Amazonia, in
giving up more intensive forms of horticulture, have exercised a political choice (Rival,
1998:241)

Ao escrever sobre os Huaorani a autora nos mostra que estes possuem o
conhecimento do cultivo de plantas, porém preferem o trekking na floresta a
horticultura. Isto ndo poderia ser considerado como uma consequéncia da invasao
europeia, mas sim uma “eleicdo”, que na verdade é o resultado de movimentos de
diversas ordens: politicas, econémicas, culturais, sociais, etc. Laura Rival faz uma
analise baseada nas dicotomias Huaorani/ndo-Huaorani, povos verdadeiros/outros,
presa/predador, respectivamente. E por meio das relacbes entre estas dicotomias que a

historia (o que inclui a cosmologia, é claro) é compreendida. Assim a intencéo da autora
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foi analisar o “nomadismo” ndo como uma “atividade mundana relacionada a
pragmatica da subsisténcia e a adaptacao ecoldgica ou histérica, mas como uma maneira
fundamental de sobrevivéncia da sociedade através do tempo” (Rival, 2002:178,
traducdo minha). E para apreender este tempo, esta historicidade Huaorani, se faz
necessario ndao somente os dados historiograficos e botanicos, mas principalmente as
ideias sobre a vida e a morte, 0 eu e 0 outro.

Ademais, a ideia de regressdo parece re-enfatizar a divisdo entre sociedades
baseadas na agricultura por um lado e sociedades fundamentadas no “forrageio” por
outro, o que leva a pensar que as ultimas sdo assim porque ndo tiveram outra opc¢ao: a
de abandonar o seu lugar de origem e fugir para sempre. Tem-se a impressdo de que
todos os povos sdo somente assim, ‘“ndomades” vamos dizer, ndo porque queiram, mMas
porque sao vitimas da historia, quando na verdade diversos povos indigenas como por
exemplo os Awa-Guaja, os Huaorani, os Parakand (Fausto, 2001) ndo consideram que
as suas incursdes na floresta ou a falta de interesse (ou de conhecimento) pela
horticultura seja uma regressdo a um estado pré-cultural e pré-social. E sendo o
contrario, tomando o caso Awa-Guaja, é no trekking, ou seja, na cinegética (que neste
caso da no mesmo) que se encontra a razao de viver plenamente: é na floresta que toda
sua economia “simbolica” se fortalece, pois a caca além de ser o ideal de perfeicdo para
0s Awa-Guaja é também o espelho vivo que 0s une aos seus seres celestes (0s
karawara) e vice-versa. Deste modo a histéria ecoldgica ndo construiu seu universo
cosmoldgico, mas primeiramente foi sua prépria cosmologia, ou seja, seu estar no
mundo, que deu a eles a sua histdria. Neste caso a cultura precede a historia.

Por outro lado ndo podemos esquecer que um passado de violéncias e conflitos
também esta presente em suas memorias quando pensamos em suas relacbes de
alteridade, e que de uma maneira ou outra, refletem em suas escolhas e os faz criar
novas formas de tratar as adversidades. Assim, a tese da ‘“eleicdo” ndo podera
desconsiderar estas pavorosas lembrangas que mudam caminhos e abrem outros. Na
histéria Aw4, ha violéncias, e muitas, como ainda veremos, porém estas ndo moldam as
suas escolhas, mas reverberam nelas. Os Awa fazem as suas proprias escolhas, sempre
buscando contornar e encarar as terriveis ameacas que viveram ao longo de sua

trajetoria.
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Os Awa-Guaja

Em 1943 um pequeno grupo Awa-Guaja aparece nas margens do Rio Pindaré e é
levado ao Posto Indigena (PI) Gongalves Dias dos Guajajara do Vale do Pindaré. Pouco
tempo depois, ap6s um convivio temporério no posto, fogem para onde vieram. Neste
mesmo ano, um grupo Guajajara encontrou dez Awa-Guaja na altura do médio rio
Zutiua, porém a Unica noticia que se tem é de que todos morreram. Desde a década de
40 que se registram varios casos de encontro dos Awa com outros indigenas ou com 0s

brancos regionais'®, geralmente originando tragédias irreparaveis.

Em quase todos os povoados seminais dos municipios de Mong¢&o, Bom Jardim e Santa Luzia ha
histdrias de encontros com grupos de indios Guaja, de suas mortes por contaminag¢do apds 0s
primeiros contatos e trocas de bens, de sequestros de criangas Guaja, tiradas de seus pais a beira
da morte e levadas para serem “criadas”, tal como costumes regional, que vé a existéncia
indigena como uma espécie de vida semi-animal, de muitas dificuldades, poucos beneficios e

liberdade em excesso. (Gomes, 1985c:7)

N&o sabemos exatamente quantas vidas Awa foram ceifadas por doencas e
assassinatos dos mais diversos: o impacto direto ou indireto das frentes de expanséo
regionais € uma triste pagina que ainda esta sendo escrita. Mas sabemos, através de
relatérios do governo, de alguns casos lamentaveis que culminaram com o “contato
oficial” na década de 70 (séc.XX), conforme veremos.

Em 1965 cerca de doze Awa-Guaja se encontram com um grupo de pessoas que
trabalhavam na abertura da rodovia Séo Luis — Belém. O chefe do Pl Gongalves Dias é
chamado e sete desses Awa sdo levados para o posto. Dentro de alguns meses morrem
todos, os outros, aqueles que ndo foram para o posto, desaparecem e ninguém mais teve
noticias (Gomes, 1985c¢). Em 1966 funcionarios do Posto Indigena Pindaré enviam uma
mensagem via raddio sobre dois Awa que haviam sido mortos por um “bugreiro” nas
proximidades da embocadura do Rio Verde com o Pindaré, desde entdo nada mais foi
apurado a respeito (Gomes, 1985b). No entanto, alguns anos mais tarde, no verédo
amazonico de 1971, apareceram no Igarapé da Fome, num sitio pertencente a um local
conhecido como Cocalinho, nove Awa-Guaja pedindo comida. Tinham um

acampamento localizado a cerca de dois quildmetros deste sitio e 1a usavam diversos

16 Conferir Gomes (1985c).
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objetos provavelmente roubados dos brancos como machados, facGes, colheres e
panela’’. Neste mesmo ver&o apareceram também na casa do Sr. Raimund&o e Chico
Preto, localizada no Igarapé dos Indios, a uns 50 quildmetros de Cocalinho.
Desapareceram no inverno e voltaram no verdo seguinte, em 1972, nestes mesmos
lugares. Em julho de 1973 retoraram ao lgarapé dos indios, mas desta vez sé
apareceram trés meninos, 0s Unicos sobreviventes de um grupo de quatorze Awa-Guaja.
O madeireiro Francisco Chagas Linhares, com interesses de manter contato com a
FUNAI, ja que tinha projetos para apresentar com relacdo a retirada de madeira,
informou ao chefe do Posto Indigena Pindaré sobre o ocorrido e uma equipe de trabalho
composta por quatro pessoas™® foi designada para averiguar a situacéo (Parise, 1973).
Vemos que a partir dai esses contatos comecaram a se intensificar, mesmo que
marcados por muitas mortes. A FUNAI inicia entdo um plano de criacdo de uma frente
de atracdo que passou a vigorar em agosto de 1973, seis meses ap6s outra expedicio™®
ter sido organizada para o Alto Rio Turiagu, onde foram contatados doze Awa num
cocal de babagu e antiga area de habitagdo Ka’apor. Logo depois é criado o primeiro
posto indigena Awa-Guaja, batizado de Pl Guaja, e a partir dai alguns Awa comecaram
a aparecer (e em muitos casos, a desaparecer logo em seguida) nas imediagdes do posto
recém-fundado. Em 1978 ja contava com uma populacdo de 56 pessoas, porém, apds
dois anos, devido as fortes gripes, maléria e alta taxa de mortalidade infantil, a
populacdo foi reduzida para apenas 26 pessoas (com uma grande desproporcao entre 0s

sexos, havendo dois homens para uma mulher)®.

7vale lembrar que em todos os grupos Awa-Guaja contatados de uma maneira ou de outra sempre foram
encontrados esses objetos de ferros que obtinham seja por pilhagem ou pelo “contato” (leia-se, guerras)
com outros indigenas (Gomes, 1985c:4).

18 \aléria Parise (antropéloga), Tomazinho Guajajara (intérprete), Jodo Guajajara (intérprete) e Francisco
Araujo (trabalhador).

19 Esta expedigdo contou com Valéria Parise (antropéloga); Jairo Alberto Patusco e José Carlos Meirelles
(chefes de posto); Sebastido e Nonato Guajajara (intérpretes); Benedito, Domingos e Floriano Diniz
(mateiros e remadores).

%0 Em 2002 ja contavam com 67 pessoas, 32 do sexo masculino e 35 do feminino, e no ano de 2012
somavam 93, sendo 46 homens e 47 mulheres. Nesta aldeia foi incorporado Xiramukiim, filho de
Karapiru, sobrevivente de um massacre que dizimou todo o seu grupo local em 1978 na regido de Porto
Franco. Este se casou com uma Urubu-Ka’apor da aldeia Zé Gurupi (localizada a 22 km de distancia do
PIN Guaja), o que contribuiu para estreitar o relacionamento entre esses dois povos inimigos. Apesar de
haver algumas “liderangas” mais velhas como Tamakaima, Xapanamhu, Ipirdhexia e Takydjia, ha o
surgimento de novas liderangas, principalmente aquelas que estdo em permanente contato com o mundo
branco. Este é o caso de Takaiu e Makahi (este Ultimo, além de tomar a frente em reunides com a FUNAI,
é contratado da FUNASA como agente de salde). Apesar desta ser a aldeia mais antiga ¢ a mais
“esquecida” pelos antropo6logos, assim pouco se sabe sobre a situagdo em que se encontra. Parte do
desinteresse “profissional” por essa aldeia, parte do fato de que muitos aspectos tdo caros aos Awa-Guaja,
como a relagdo com os seres celestiais karawara, parece estar pouco presente nos dias de hoje, ja que
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J& em 1980, quando lavradores da regido avistaram alguns Awa-Guaja na
cabeceira do igarapé Timbira (um dos afluentes do Rio Pindaré), uma nova equipe da
FUNAI? foi formada e contatou 28 Awa-Guaja em marco daquele ano. Em seguida,
devido a impossibilidade de demarcar uma terra indigena, foi decidido que eles seriam
transferidos para a Terra Indigena Caru, na altura do igarapé Presidio, onde se
acreditava que havia outros Awa-Guaja sem contato. Das 28 pessoas apenas 20
sobreviveram a esta transferéncia, seis delas morreram por conta da gripe contraida
neste episodio. Logo em seguida alguns Awa-Guaja que viviam na regido se juntaram
ao grupo, e durante 0s anos seguintes outros que viviam também nas areas proximas ao
igarapé Presidio (ou em lugares mais distantes na T1 Caru) acabaram se aproximando,
aumentando consideravelmente a populacdo®. Esta aldeia foi criada em fevereiro de
1983 e batizada de Awa.

A terceira aldeia foi construida em 1989, quando dois grupos Awa-Guaja foram
contatados com a ajuda de dois indigenas (To’o e Takama) do PI Awa que serviram
como intérpretes. Somando 22 pessoas vieram a habitar a margem esquerda do rio
Caru, 3 km a jusante da boca do igarapé Agua Preta, na Terra Indigena Awa,
homologada em 2005 (e que interliga as Tls Caru e Alto Turiagu). Alguns Awa-Guaja
vindos de diferentes grupos foram levados para esta aldeia, como é o caso de Kamara
que em 1994 foi contatado no igarapé Seco e trouxe a esposa e dois filhos. Em 2002
contavam com 33 pessoas (sendo 22 do sexo feminino e 11 do masculino), mas hoje
atingiram uma populagdo de mais de 40 pessoas. Piraima’a e Uirahd sdo umas das vozes
da aldeia, e em boa parte responsaveis pelo didlogo com o mundo dos karai (branco).

Em 1994 veio a se constituir a quarta aldeia Awa-Guaja>. Recebendo o nome de
Tiracambu de inicio contava com 32 pessoas provenientes da Awa que, por influencia
do chefe do posto, foram convencidas a buscar um novo espaco devido ao seu rapido
crescimento populacional. Hoje contam com uma populacdo de aproximadamente 50

pessoas, sendo que algumas vieram do igarapé Timbira. Dois jovens Awa-Guaja tomam

entre todas as aldeias é a Unica que ndo realiza o oho iwa pe (ritual de subida aos céus), onde varios
elementos da cultura Awa-Guaja sdo vividos e atualizados.

2! Esta equipe contava com Mércio Pereira Gomes (antrop6logo), Antonio Lau de Araujo (chefe do PI
Guaja), Raimundo Mouréo (chefe do PI Caru) e Reinaldo Dames (médico).

22 Claramente, as mortes por doencas (como maléria) também ocorreram. No entanto, hoje a aldeia Awé é
a mais populosa, somando cerca de 200 pessoas, com um bom “equilibrio” entre os sexos.

% para informagdes mais detalhadas destes primeiros contatos e os postos indigenas conferir os relatérios
de Gomes (1985c) e Gomes & Meirelles (2002).
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a frente no contato com os brancos e parecem constituir as “liderangas” da aldeia, sdo
eles Xiparanxia e Haimakoma’a.

Em suma, os Awa-Guaja somam aproximadamente 400 pessoas distribuidas em
quatro aldeias no oeste do Maranhdo: Pl Guaja, PI Juriti, Pl Tiracambu, Pl Awa (ver
mapa 1). A Primeira esté localizada na T Alto Turiagu, a segunda na Tl Awa, e as duas
Gltimas na TI Caru®*. H4 ainda os Awé que resistem ao contato: estima-se cerca de
quinze a vinte pessoas na Tl Alto Turiagu, vinte na Caru, e de trinta a quarenta pessoas
na Tl Arariboia (ver mapa 2), onde vivem os Guajajara (Cormier 2003:12). A Gnica Tl
onde hé presenca exclusiva dos Awa-Guaja € a Tl Awa, pois dividem a T1 Alto Turiagu
com os Ka’apor e Tembé, e a TI Caru com os Guajajara.

Para concluir, podemos perceber que os Awa tiveram diferentes formas de
contato com o governo brasileiro, experienciando um inicio bastante truculento que
causou muitas perdas e tristezas. Com relacdo ao Posto Guaja nos escreve Louis

Forline:

The communities were affected differentially by infirmities and disease, the results of which are
visible in their respective demographic profile. For example, contact took its heaviest toll on the
health of the Post Guaja community. In this village contact was mediated through a series of
failed attempts to attract the Guaja and settle them in a secure and safe manner. A number of
Guaja told me that FUNAI acted in a very rough and brusk manner. The FUNAI agents charged
with attracting and settling the Guajé reportedly forced some individuals to settle and stay in the
vicinity of the newly-established attraction post by way of threats and physical coercion. Many
Guaja individuals could not resist some of this coercion as they were in a sickly state, and it was

reported that some individuals were even physically abused. (Forline, 1997:295-6)

No entanto, segundo 0 mesmo autor, no momento de sua constitui¢do, as outras
aldeias passaram por outros processos, com a participacao de interprétes Awa, médicos,
e uma aproximacdo menos agressiva, mas que também resultou em vérias mortes®.
Contudo, hoje os Awéa vivem um momento de crescimento populacional relativamente
rapido e muitos dos jovens que nasceram e cresceram nas aldeias ja sdo adultos com
esposas e filhos. As antigas liderangas do “tempo da mata” deram espagos a esses

jovens adultos que perfazem uma nova politica Awa, refletindo assim na conformacao

2 Tamanho das Terras Indigenas: Alto Turiacu (530.520 ha), Awé (118.000ha) e Caru (172.667 ha).
% Conf. tabela comparativa em Forline (Ibidem, p.313)
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de novas aldeias, fruto de contextos distintos onde o parentesco e as relacOes de
alteridade poderdo permear os sentidos de um espaco fisico e politico. Criando
alternativas para viver bem, e evitar que sejam novamente escorracados de seu proprio
territério, os Awa ndo mais fogem de seus inimigos, mas enfrentam-os com intrepidez.
Contudo, os encontros com estes inimigos continuam sendo problematicos e perigosos:
suas terras, cobicadas por madeireiros, estdo cada vez mais sendo invadidas e as
ameacas as suas vidas continuam uma constante. Surgem entdo vozes que dao o tom das
relagbes com os outros - gerando aliancas e lutas coletivas - inaugurando assim um

novo periodo na historia Awa.
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ALTO TURIACU

% Reserve inhabited by Awa 1. Alto Turiagu
2. Awa
Reserve inhabited by other 3. Caru
indigenous groups 4. Arariboia

Mapa 1: Localizagdo dos Awa-Guaja no Brasil. Fonte: (Hernando, Politis et al, 2011).




35

m-"qa.:\ o

o oA e, |
oo, g ®

R e
R0 G,
%40 Son,, s omeleira

5 o g
% g
A %
el 3 .\.el o P
'n\ B, rgarept ! (
7 4 é ) o
19, \m g f,‘“’ %
A i \e {
R o ;" $
o
.!plr"nlg &
&F A\ e 2!

me

’. / f
ot Rlo po
o
ﬂ°,:.~
2s %
: <t &
2, o ‘
Serrao 8 “epir, %,

ot?
R/ofeio 2

'aﬂ'vw

" | .
~a 2N
ia """

Serra do Cip6 |
o Wy,,.‘

STRA "5{. !f 8,
Y b %
e } : .
o Boratf2 o -
P ',“w" 2 3 : — % | .

" %o
o

B v

¥

%
3

wring i

SINAIS CONVENCIONAIS
Referéncias de Indios Isolados

GCO?\FRMADA

A\ recenTE contaTo

0EME5TLDO

X N DE INDI0S IS0LADOS

.-~ RIO INTERMITENTE
~~ RIO PERMANENTE
% AREAINUNDAVEL

[5] estanos

Bl TVINF DE INDIOS ISOLADOS

n

REBIO

N

MINISTERIO DA JUSTIGA
FUNDAGCAO NACIONAL DO iNDIO - FUNAI

DIRETORIA DE PROTEGAO TERRITORIAL - DPT
Coorgenagdo Geral oe Inglos Isolados & Recem Contatados - CGIIRC

Referéncias de indios isolados e ot 0 D e

Informacdes da possvel existéncia erra6 indgenas Adinca
de indios isolados — Lo
42 - == =
] = = 1:1.245.000 201092010
e
MA = 2
Tenco eSO Sonrene coows costo T oeToR AT

Mapa 2: “Informacées da possivel existéncia de indios isolados”. Fonte: FUNAI, 2010.
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CAPITULO 1 - NA TERRA, ENTRE KARAI E AWA

Na luta contra o Leviatd moderno, a continuidade das culturas indigenas

consiste nos modos especificos pelos quais elas se transformam.

Marshall Sahlins (1997)
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Encontros, primeiras impressoes

Caminho pelas ruas de S&o Luis do Maranhdo; olhares, sorrisos e comentarios
sdo dirigidos a mim: “da onde vocé vem?”. Em certos lugares (¢ em certos contextos)
ser nipo-descendente no Brasil (como € 0 meu caso) € quase que viver um nativo as
avessas, aquele que, sempre desterritorializado, pode ser questionado sobre sua
identidade e origem a qualquer momento. N&o ¢é raro, por exemplo, no Rio Grande do
Sul, onde resido atualmente, ou no Maranhdo, onde estd 0 meu campo de pesquisa
(ambos os lugares em que a populagdo de nipo-descendentes é escassa), eu ser objeto de
curiosidade das mais diversas, o0 que se mostra pelas manifestacdes que vao do espanto
a distintos comentarios sobre o imaginario do ser japonés. E além do mais, por ter a
pele morena muitas vezes sou confundido como pertencente a um povo indigena, e olha
que isto ja aconteceu até mesmo com indigenista! Entdo pensei, valeria a pena uma
(auto)etnografia para refletir sobre este estranho encontro entre nativos e aqueles nikkei
que migraram para lugares cuja presenca local se resume a pouquissimas pessoas, ndo
ultrapassando uma ou duas familias? Ou melhor, como os japoneses (descendentes ou
ndo) sao pensados (ou como a japoneseidade é multiplicada) nestes lugares onde 0s
nikkei sdo lidos principalmente na chave do “exotico”? E ainda mais especificamente,
quais seriam as teorias amerindias sobre os asiaticos? Perguntas ndo respondidas que
vieram a mente durante a viagem, nestes primeiros e marcantes encontros que
antecederam a minha chegada aos Awa-Guaja.

De o estranho para um estranho, vou pela primeira vez aos Awa juntamente com
uma equipe da FUNAI que em uma semana fez uma réapida visita a todas as aldeias no
intuito de apresentar de maneira primaria o PAwa (Programa Awa4), projeto elaborado
pela FUNAI com auxilio e parceria de outras instituicdes para “desenvolver um
conjunto de acGes voltadas para fortalecer a promocdo de direitos e protecdo fisica,
cultural e territorial do povo Awa-Guaja recém contatados e isolados, cujas terras
indigenas (Caru, Aw4, Alto Turiacu e Araribdia) encontram-se ameagadas por invasores
de toda ordem, tais como fazendeiros, madeireiros, posseiros e narcotraficantes”
(FUNAI 2012). Um projeto ambicioso que durante o periodo de redacdo desta
dissertagéo tive a oportunidade de acompanhar 0s seus primeiros passos, quando estava
comecando a sair do papel e sendo exposto nas aldeias. No entanto, ndo faco uma

andlise deste projeto e nem mesmo de sua aplicagdo, mas somente irei me deter sobre o
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didlogo que ele proporcionou quando indigenistas, especialistas e indigenas se juntaram
para debater sobre os problemas vividos pelos Awa e a possivel dimensdo deste
programa caso haja a colaboracdo de todos os envolvidos. Estava ali como um mero
espectador, num momento que comecava a me dar conta de alguns pensamentos que até
entdo eram alimentados somente pelas leituras: os Awa também estavam saindo dos
papéis. Sensacdo de aluno novo, entrar em uma sala de aula sem saber o nome de
ninguém, mas com a certeza de que ali passara boa parte de sua vida. Novos encontros,
aqueles que temos que ir longe para pensar sobre tudo aquilo que nunca esteve tdo
perto.

De fato foi a tenséo que presidiu todas as minhas expectativas, tanto no que se
refere a chegada (fisica) as aldeias quanto aos objetivos (meta-fisicos) da pesquisa.
Logo fui percebendo a dificuldade de tratar temas tdo complexos - como, por exemplo,
0 Xxamanismo, a cura, a pessoa Awa-Guaja - em tdo pouco tempo de trabalho de campo
que teria para desenvolver o projeto. Contudo, concomitantemente, um ar de alivio me
acariciava por finalmente ter conseguido acesso aos Awa-Guaja: foram meses de
tentativas frustradas para obter a autorizacdo de entrada em Terra Indigena junto a
FUNAI, a cada momento um novo problema se apresentava, desde falhas do sistema
operacional eletrbnico no envio de documentacdes até noticias de desaparecimento dos
meus papéis que foram entregues ao 6rgao. Enfim, gastei uma boa quantia de dinheiro
com telefonemas, conversei com muitas pessoas e finalmente, com a ajuda de meu
orientador, consegui um consentimento do coordenador da CGIIRC-FUNAI para entrar
na area. Assim, confesso, sentia-me de certa forma confortavel por estar acompanhado
de uma equipe da FUNAI que além de facilitar a logistica do deslocamento e
permanéncia na aldeia, fizeram a gentileza de me apresentar como pesquisador que
tinha a intengdo de estudar a “cultura” Awa-Guaja, o que me deu a oportunidade de
falar um pouco sobre o0 meu projeto durante as reunides onde todos estavam presentes.

Estas reunides foram feitas em todas as quatro aldeias Awa-Guaja, e duraram em
média trés horas cada. Por parte do governo, contaram com a participacdo do
coordenador-geral da CGIIRC, do coordenador da FUNAI de Imperatriz (MA), da
coordenadora da CTL (Coordenacdo Técnica Local) de Santa Inés (MA), do
coordenador da Frente de Protegdo Etnoambiental Awa-Guaja, uma antropdloga da
FUNAI, além de outros servidores deste 6rgdo, chefes de posto e auxiliares. Por parte

dos Awa4, cada aldeia demonstrou um animo e uma animosidade Unica (representadas
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por alguns homens adultos, que encarnam o papel de “lideranca”, assunto que sera
tratado no altimo capitulo), ja que cada uma tem a sua propria “configura¢ao”, por
serem oriundas de processos historicos diferentes no que tange a aglomeracdo de
nucleos familiares, regides de procedéncia e maior ou menor aproximacao com 0s
outros, sejam eles brancos ou indigenas. Contudo, ao participar da primeira reunido com
0s Awa-Guaja - que foi realizada no Pl Tiracambu - ficou claro o que seria visto em
maior ou menor grau nas outras: a indignacdo perante o descaso da FUNAI durante
todos os anos de contato. “Meu ouvido doi”, dizia Txiparendja ao interpelar sobre as
inmeras promessas ndo cumpridas. “E tarde demais, era pra FUNAI ter vindo antes
fazer isso”, dizia Makahy no PIN Guaja quando, nas entrelinhas, se referia ao atual
aliciamento feito pelos madeireiros e o cul-de-sac em que se encontram. De fato, é a
primeira vez que tal esforco deste 6rgdo do governo brasileiro esta sendo empreendido
tendo em vista uma alianga politica, se assim poderiamos dizer, com 0s Awa-Guaja. E
isto foi explicitado pelos funcionarios que diziam estar ali para que uma nova relagdo
entre eles pudesse se consolidar através de uma ajuda mudtua que garantiria que 0s
pedidos e reivindicacGes fossem realmente levados a cabo. A partir de agora, com a
contratacdo de novos funcionarios que estariam trabalhando diretamente no posto,
outro modo de ser (FUNAI) estaria entrando em cena para suplantar aquele velho
modus operandi: segundo a cartilha da reestruturacdo da FUNAI®®, os chefes de posto
nao sdo mais e nem devem ser “chefes”, muito menos “tutores de indios”, ¢ além disso
poderia se “contar nos dedos os funcionarios (“chefes”) realmente capacitados para um
didlogo aberto e franco com os indios para auxilia-los no encaminhamento de suas
demandas e reivindica¢fes” (Azanha, 2010). Desta forma, estes novos servidores (que
vieram trabalhar na Frente de Protecdo Etnoambiental) foram aguardados com certa
expectativa, e a promessa de se construir uma nova relacdo pautada por um dialogo
discursivamente simétrico e um comprometimento mais eficaz por parte do 6rgao,
serviriam para obliterar um passado marcado por frustragcdes, mentiras e promessas ndo

cumpridas?’. Contudo, este passado esta bastante presente para os Awa-Guaja que,

% Decreto 7.056, publicado em 28 de dezembro de 2009 (e revogado pelo decreto 7.778 de 27 de julho
2012), e que causou diversos protestos indigenas pelo pais principalmente no primeiro semestre de 2010
por conta da supressdo de administracGes regionais e a falta de didlogo com indigenas e funcionarios para
a sua implementacéo.

2" Nio cabe ao presente trabalho levantar as hipéteses do que seria este “passado da FUNAI”, apenas
saliento o sentimento de inconfiabilidade e ressabiamento expressa nessas reunifes por parte dos Awa.
Tratando-se da FUNAI como um todo, é interessante destacar a proposi¢do do indigenista Fernando
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desconfiados, pareciam ver a “mesma” histdria se repetindo diante de seus olhos. “Nao
somos criangas!”, diziam enfaticamente, 0 que expressa o velho tratamento etnocéntrico
que durante décadas se reproduziu nesta complicada relacdo que naquele momento
prometia ser diferente. Déja vecu? Ainda ndo sabemos.

Aos novos funcionarios da FUNAI (e aos velhos tambem) foi promovido um
curso de capacitacdo voltado ao trabalho com povos indigenas e durante a minha estada
nas aldeias pude acompanhar algumas aulas introdutorias que especialistas em
linguistica e antropologia deram aos servidores. Aspectos da lingua e do parentesco
foram apresentados para que todos pudessem compreender um pouco sobre os fonemas
Awé-Guaja e também, num outro momento, sobre as preferéncias matrimoniais, as
relacdes de proximidade entre parentes e companheiros de caca. “Como € que eles
podem ter duas esposas?!”, exclamava com certo tom de indignagdo um novo auxiliar
de posto. Aliviar este estranhamento inicial era a maior pretensdo destas aulas, para que
certos preconceitos e julgamento de valores prejudiciais ao trabalho do indigenista
fossem refletidos, visando assim a sua superacdo. Contudo, a maior queixa destes novos
servidores, naquelas conversas de fim de noite, era a distancia das pessoas queridas: a
dificuldade de ser abruptamente separados de parentes, amigos e esposas, 0 que fazia
até mesmo repensar aspectos de sua vida afetiva”®. Talvez tudo isso porque eu sentia o
mesmo, € estava iniciando um “processo de confusdo de todas as categorias
costumeiras” (Turner, 1967) na medida em que as proprias posi¢des estruturais com
seus valores, normas, sentimentos e técnicas comecavam a ser abaladas. E aquele

sentido metonimico entre o rito de passagem e o trabalho de campo do neofito em

Schiavini de que “até a década de 70, o indigenismo governamental brasileiro, executado inicialmente
pelo Servico de Protecdo aos indios, depois pela FUNAI, defendia essencialmente o interesse do estado
brasileiro sobre as populacfes indigenas. Os indigenistas contratados a partir de 1970 mudaram
radicalmente essa situagdo, transformando o 6rgdo indigenista oficial em defensor preferencial dos
interesses das populagdes indigenas” (2006:17-8). Desta forma, segundo o indigenista, j& na década de 70
houve uma espécie de reestruturacdo da FUNAI por conta dos antropélogos que entraram na instituicdo
no final da década de 60, a partir de entdo os técnicos indigenistas, que deveriam ocupar a funcdo de
chefe de posto, além do concurso que foi realizado em todas as capitais do estado teriam de passar por um
treinamento tedrico de trés meses em Brasilia somado de mais trés meses de estagio em Postos Indigenas.
Segundo Fernando Schiavini grande parte desses novos indigenistas “carregavam em si o gérmen da
resisténcia a ditadura militar” (idem, p.20), mesmo trabalhando em um 6rgéo criado em 1967 pelo proprio
governo militar.

%8 O que aconteceu é que alguns funcionarios recém-contratados da FUNAI j& pediram a sua exoneragio
do cargo, seja porque passaram em outro concurso publico, seja porque estavam descontentes com escala
de horario e o descumprimento de normas publicadas no edital, ou porque simplesmente perceberam que
trabalhar em postos indigenas seria penoso demais por conta do isolamento para com os seus e as arduas
tarefas a serem desempenhadas.
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antropologia (tendo em conta suas diferencas®® e graus subjetivos) que indicou Da
Matta,:

Antropdlogos e iniciandos atualizam um padrdo classico de “morte”, “liminaridade” e
“ressurrei¢do” social num novo papel, tudo de acordo com a formula magica dos ritos de
transicdo e passagem. E ambos atualizam, como ja indicou Turner (1967), aquele processo de
reducdo, pelo qual em plena liminaridade ficam como que transformados numa matéria-prima:
um estado pré-social, extremamente propicio aos novos aprendizados que precedem a mudanga
de status (1987:151).

Talvez este ndo seja um privilégio de antrop6logos e iniciandos, mas também de
outros agentes que, também desterritorializados em sua maioria, apreendem, cada um a
seu modo, os desafios que sdo apresentados no dia-a-dia ao estarem empiricamente
dialogando (cada um a seu modo, também) com outros dominios do conhecimento.
Indigenistas, antropélogos, missionarios e linguistas possuem motivacdes e perspectivas
distintas (e contrastantes), é claro, mas pontos de interseccdo cultural (e humana) os
ligam por fios invisiveis (ou visiveis) que ora se apresentam como dado, ora sdo
construidos, em suma, sdo 0s eus e 0 outro. Para os funcionarios que trabalham no
posto, tanto os agentes da FUNAI como os técnicos de enfermagem da SESAI
(Secretaria Especial de Saude Indigena), apesar de suas divergéncias (aparentemente
pessoais em sua maioria), queixam ao ter que passar dias e dias sozinhos no posto sem
ter a companhia de outro funcionario para conversar ou mesmo para que este somente
esteja 14 por questdes de seguranca. E como se os Awa-Guajé, apesar de as vezes
servirem de refugio quando alguém esta sozinho, estivessem sempre mantidos em outra
esfera, longe da possibilidade um compartilhamento de sentimentos e coisas.

Ainda sobre esta distancia. Eu mesmo por diversas vezes tive o auxilio de
funcionarios e agentes de salde, principalmente com as prazerosas conversas
vespertinas e noturnas (que tanto nos alegra) e com as saborosas e temperadas comidas
sofisticadamente preparadas num fogdo a carvao de coco babacu que eram sempre bem-

vindas e oferecidas nas melhores horas, quando estava com fome. Com relagéo a esta

3 Com relagéo ao trabalho do antropélogo e o iniciado nativo, Roberto da Matta aponta a diferenciagdo
existente entre eles quando escreve que “o novigo passa por tudo isso cercado por uma ideologia ndo raro
contendo elementos religiosos e crencas magicas; ao passo que o antropdlogo engloba sua experiéncia
iniciatdria pelo uso consciente da razdo, da experimentagdo e das hipoteses de trabalho, desenvolvidas
anteriormente no seu campo” (1987:152). Diante esta afirmagdo, ndo saberia dizer até que ponto se
estenderia estas fronteiras entre razéo, ideologia e crencas magicas.
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“dadiva” que recebia, via 0s adultos Awa espreitando de canto de olho a nossa refeicao,
as criancas me rodeando e pedindo indireta ou diretamente um pouco daquilo que
comia, um abismo nos separava naguele momento, pois a “comida de branco” era
somente para 0s brancos. Assim, percebi como certos funcionarios desaconselhavam o
ato de dividir ou dar comida aos Awd, o que os deixaria “mal acostumados”, ja que em
determinado momento comecei a cozinhar com a minha esposa (que me acompanhou
durante boa parte do campo) na aldeia, dividindo o pouco que tinhamos. “Se vocé dar
comida para eles hoje, amanhd véo vir aqui querer comer de novo, e se ndo der é capaz
de achar ruim”, ouvi dizer. Nao saberia dizer como ¢ em que medida estas coisas
acontecem, a troca de bens e servigos entre funcionarios e os Awa € continua, 0s objetos
(e até pessoas) circulam na ponte que liga uns aos outros, mas as distancias sao

mantidas, e a “cultura” figura como uma bela e fria guardia.

Novas reunides

Durante a segunda viagem, realizada em setembro de 2012, fomos em uma
equipe maior que flutuava numa média de dez a quinze pessoas, entre elas dois
antropdlogos (sendo um especialista em Awa-Guaja e outra funcionéria da CGIIRC),
uma linguista, duas funcionarias da FUNAI da area de educacdo, o coordenador da
CIRC (Coordenacdo de indios Recém Contatados), o coordenador da Frente de
Protecdo Etnoambiental do Maranhdo, e outros auxiliares de posto recém contratados. O
plano inicial seria de passarmos mais ou menos trés dias em cada aldeia para
conseguirmos conversar sobre o programa e dar um ponta pé inicial no projeto, porém
houve alguns contratempos que acabaram por alterar o cronograma da viagem: ficou
decidido que seria arriscado, por questdes de seguranga, ir a aldeia Guaja na Tl Alto
Turiacu, ja que caminhar (ou ir de motocicleta®) na trilha que d4 acesso & aldeia seria
uma tarefa um tanto penosa e perigosa. Também acabamos passando um dia a mais em
Santa Inés, quando voltamos do PI Juriti, ja que a equipe estava temendo um possivel
sequestro dos Guajajara ao passarmos pela Unica estrada de terra que da acesso a
Tiracambu (para chegar nesta Ultima temos que passar pela aldeia Macaranduba dos

Guajajara): € que, no dia 7 de setembro, dia programado para irmos a aldeia, houve o

%0 Na primeira viagem fui de motocicleta para aldeia, os tombos eram frequentes; além do mais tivemos
que aluga-la dos Urubu-Ka’apér.
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assassinato de um Guajajara numa festa em Alto Alegre do Pindaré. Poucas
informacdes chegaram sobre o acontecido, as especulac@es eram de que ele era parente
de uma das liderancas e que a sua morte foi na verdade um “acerto de contas” de um
madeireiro; os Guajajara, furiosos, fecharam algumas estradas e o hospital que o
falecido foi internado. No dia seguinte a equipe fez uma reunido para decidir sobre o
prosseguimento ou ndo da viagem, e ap6s um “somos a FUNAI e ndo devemos ter
medo dos indios”, ficou resolvido que iriamos partir as trés horas da madrugada do dia
seguinte, estratégia muito bem sucedida.

Inicialmente o trajeto proposto desta segunda viagem seria de “subir” as aldeias,
isto é, ir a Aw4, e depois Tiracambd, Juriti e por Gltimo a Guaja. Outro imprevisto
ocorreu ao chegarmos em Santa Inés, cidade que funciona como um ponto de partida
para as aldeias. Varios Awa-Guaja da Awa, a primeira que seria visitada, estavam no
po6lo da SESAI em Santa Inés, e se preparavam para um campeonato de futebol com os
Guajajara. Mudanca de itinerario, fomos primeiro para o Pl Juriti. Para chegar I3,
durante o verdo, passa-se pela cidade de Bom Jardim e depois Sdo Jodo do Caru, dai se
vai de picape até a beira do Rio Caru, atravessando diversos povoados. Deste ponto
pegamos um barco a motor ou andamos cerca de trés quilémetros numa trilha na mata®.
Portanto, ap6s a aldeia Juriti fomos para a Tiracamb( e finalmente a Awa; sempre
contando com o auxilio de alguns Awa que ajudavam a transportar as nossas provisoes
do rio até o posto e que pareciam ansiosos pelo nosso encontro.

Descarregdvamos as nossas bagagens em algum lugar do posto, na sala ou no
quarto, e ndo demorava muito para comecar as primeiras reunides, 0 que exigia certo
esforco fisico-mental de todos. Antes de inicia-las as conversas informais entre
pequenos grupos de pessoas aconteciam no patio ou no posto, e logo recebiamos o
anuncio de uma convocacdo geral para se debater a aplicacdo do PAwa, ou melhor, o
que seria falado por cada um aos Awa naquela ocasido. Em outro momento se dava “a”
reunido de fato, aquela com os Awa, e nos dias subsequentes ocorriam reuniées mais ou
menos esporadicas entre os funcionarios da FUNAI e especialistas para se discutir as
questdes e problematicas que surgiram até entdo. Nestas reunides com os Awa, que
ocorreu nas trés aldeias (Juriti, Awa e Tiracambu), os funcionarios do 6rgdo indigenista

tentaram explicar sobre o “novo jeito que a FUNAI esta tentando se aproximar e

3! Durante a época da cheia a travessia s6 é possivel de barco a motor, levando aproximadamente 16 horas
saindo do municipio de Bom Jardim.
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trabalhar com os Guaja”; durante as conversas, a exposi¢do sobre as inten¢Oes da
FUNAI eram entremeadas por debates e traducdes feitas por aqueles que melhor
entendiam o portugués.

Uma das atividades que figurou entre as primeiras propostas pelo programa foi a
confec¢do de mapas do territdrio Awa para que, segundo os funcionarios, eles possam
funcionar como documentos que irdo auxiliar os indigenas na questdo da terra (e além
disso ajudar a identificar os pontos de acdo dos madeireiros na regido) quando estes
forem apresentados para os brancos. Assim foi colocado por um integrante da equipe

durante a reunido,

Pensamos que se colocarmos todos esses conhecimentos que os Awa tém sobre os caminhos,
sobre as plantas, a gente consegue mostrar 14 em Brasilia, para os karai (brancos), IBAMA¥,
FUNAI, CIMI, para a sociedade, para as pessoas que estdo na rua, como é que aqui existem
pessoas que precisam da terra protegida, que precisam de muni¢do para continuar cagando, a
ideia do mapa é uma ideia muito forte, que tem muita forca, karai olha para o mapa e fica com
medo, tem medo de mapa, karai gosta e fica com medo porque mapa tem muita forca. Queremos
estas informagdes para ajudar vocés, mas vocés vao ajudar a gente a conhecer mais vocés
também, é uma coisa que a gente chama de troca, igual comprar, vocé da dinheiro e te dao
farinha, aqui a mesma coisa, nds vamos dar o conhecimento de mapas para VOcés e vOcés o
conhecimento para ajudar a proteger, a ideia é a gente formar uma alian¢a, uma amizade

(Informacéo Verbal®).

Aqui 0 quo animo da fala estava nesta abertura que os Awa teriam que propiciar
para que a instrumentalizacdo branca por um lado e o conhecimento indigena de outro
pudessem de certa forma se encontrar. Aqui 0 mapa € politico, e as fronteiras estdo entre
0 “sujeito” e o “objeto” na relacdo; quem escreve o mapa sdo os brancos, € a sua
linguagem a condutora estrutural do que sera materializado, pois é para eles que se
escreve. “A gente (os brancos) entende as coisas quando escreve, tudo que aprendemos,
aprendemos pela leitura, assim que a gente aprende, entdo precisamos escrever para
passar as informacGes para os outros. Mas vocés (Awa) que tem que falar para nos o
que escrever, sendo o papel vai ficar em branco, pois ndo sabemos nada, quem sabe s&o
vocés”, disse outro membro da equipe. Para que esta nova alianca se concretize ¢

necessario que velhas relagdes estejam presentes para que o desenvolvimento das a¢des

2 IBAMA - Instituto Brasileiro do Meio Ambiente e dos Recursos Naturais Renovaveis.
% Erancisco / Aldeia Awa, 2012.
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do programa seja mais efetivo, dai advém a importancia da atuacdo de profissionais e
especialistas que ja trabalharam com os Awa e que nutrem um sentimento de afeto por
eles, e vice versa. Ndo foram poucas as vezes que os Awa lembravam carinhosamente
de tal pesquisador, e também pude ver o contentamento de pesquisadores ao se
encontrarem com eles ap6s longos periodos de distancia fisica. Assim penso que podem
se sentir mais a vontade diante de uma pergunta que eles mesmos, os Awa, fizeram: “a
gente pode ensinar vocés, mas pra que isto vai servir? O que serd de nds daqui pra
frente?”. Como ja foi dito, os Awa ja receberam promessas das mais variadas matizes, o
que os deixa um tanto relutantes ante os votos de uma alianca sempre instavel e
problematica. Porque estas pessoas que articulam a possibilidade do dialogo Eu/Outro
através da proximidade, da consubstancializacdo passada e presente, e que se deu
através do convivio (e da comensalidade), ndo poderiam ser lidas pela transposicédo da
ideia de um terceiro incluido (Viveiros de Castro, 1993) nesta diade em que, arrisco a
dizer, a afinidade potencial®* «
FUNAI?

resolveria” o impacto desta poténcia estrangeira que ¢ a

A nova geracdo Aw4, ou seja, aquela que “domina” a vida politica na aldeia e
estd na faixa dos seus trinta anos de idade ou mais, procura deixar claro que eles ndo
cresceram no mato, eles sdo do “tempo da aldeia” (eu que estou cunhando este termo),
portanto sdo seus pais, aqueles que passaram boa parte de sua vida na floresta, que
possuem um conhecimento profundo sobre ela®. Contudo, ndo quero tratar aqui de uma
graduacao Awa, quem € mais ou quem € menos de acordo com um grau de “pureza”, s6
estou salientando o fato de que a tutela, no sentido empregado por Oliveira Filho (1988)
em seu trabalho sobre os Ticuna, € um aspecto que trouxe mudancgas irreversiveis se
pensarmos sob o ponto de vista presente. Neste contexto, o papel da FUNAI é de suma
importancia nas transformacfes socioculturais e politicas dos Awa-Guaja. Contudo,
neste trabalho, devido a limitada pesquisa de campo (e também por minha propria

inexperiéncia), apenas poderei apontar algumas pistas para se pensar essa relacdo tao

% QOu afinidade condicional, como disse Grupioni (1997) em seu texto sobre os Tiriyo.

% E claro que isto ndo quer dizer que esta geracdo mais nova néo tenha conhecimento da floresta, eles a
conhece e muito, o que estou querendo falar é que os mais velhos sdo os detentores por exceléncia do
conhecimento do “tempo do mato”. Algumas das minhas perguntas sobre o “tempo do mato” eram
respondidas as vezes com um “meu pai € que sabe”. Porém os mais velhos somente conversam na propria
lingua, o que para mim torna o didlogo um tanto dificultoso ou quase impossivel. Outro ponto que deve
ser levado em consideragdo ¢ que o termo “tempo da aldeia” s6 pode ser entendido como desdobramento
da ideia Awa de “tempo do mato”. Ndo sdo ideias polares, contrapostas, mas servem como importantes
marcadores de diferencas.



46

ambigua e ambivalente que é o trabalho do d6rgéo indigenista na aldeia Awéa. A analise
tanto da perspectiva indigena sobre este processo quanto dos discursos dos funcionarios
da FUNAI renderiam uma discussdo bastante proficua que espero ser realizada em um
préximo momento. Por enguanto, vamos observar dois temas sempre presentes nas

reuniées com os funcionarios, o das armas de fogo e as rocas.

Maka, espingardas

A espingarda (mak4) carrega consigo diversas feicdes que a ela sdo designadas
ao longo de sua existéncia, ou melhor, através dela poderiamos pensar as atribuicoes
que lhe sdo dadas por meio dos pontos de vistas de quem fala. A espingarda foi
introduzida pelos funcionarios da FUNAI nos primeiros anos de contato® e hoje é um
instrumento quase que indispensavel tanto para as cagas consideradas maiores (anta e
queixada, por exemplo) como para as menores, como € o caso do macaco e do capeldo
(wari)*’. Considerada como um bem valioso, devido & sua eficacia e ao seu alto valor
comercial, as espingardas comecaram a ser utilizadas durante os trabalhos da Frente de
Atracdo da Funai*®, quando, segundo Sebastido, um antigo servidor deste 6rgdo, os Awé
comecaram a acompanha-los em seus trabalhos na mata. Para ele, a espingarda entrou
no universo indigena puramente por uma questdo pratica e funcional, assim como me

foi relatado:

Aqui indio ndo tinha espingarda, a FUNAI que tinha porque na época da Frente de Atracdo se
usava (...) tinha as armas que a gente era obrigado a andar no contato, e os indios acompanhando
o trabalho da FUNAI, vendo...t4 ai o jacu, ai o cara metia a 20 no jacu e pa, dai o indio foi
tomando o gostinho. O tiro de uma vinte hum porcdo dentro das matas, vamos matar um porcéo
pra gente comer, vamos, ai pa o porco caia ali e morria, o indio via que s6 com um tiro resolvia.

A flecha, ele fura um porcédo na barriga e o bicho corre e morre longe. Num bando de porcéo

% As principais armas usadas pelos Awa-Guaja atualmente sdo o arco, a flecha, lancas, facas (grandes ou
pequenas) e espingardas de varios tipos e calibres. A zarabatana, tdo comumente usada entre tantos outros
povos amerindios como, por exemplo, os Matis, Matses, Korubo, Marubo (Erikson, 2001:113), e que
podem até mesmo ser mais importante que o arco e a flecha, ndo é encontrada entre 0s Awa, a0 menos
nunca encontrei alguma referéncia que indicasse o seu uso.

% Fugindo das nossas taxonomias sobre os primatas, os Awa ndo classificam o capeldo (Alouatta
belzebul) - também conhecido popularmente como guariba ou bugio em outras regides do Brasil, onde ha
outras espécies do mesmo género (Alouatta) - como um macaco, ja que este animal goza de uma
categoria especial.

% Nesta época, segundo o que me foi informado, os funcionarios da FUNAI que trabalhavam na Frente de
Atracdo podiam portar armas e muni¢des. O coordenador da Frente de Atracdo teria a autorizacdo para
fornecer armas para os funcionarios do posto.
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furava dez, doze de flecha e matava cinco (...) o primeiro indio a pegar numa espingarda aqui foi
o Irakatakoa, ele comegou vendo e dizendo que era muito bom e ndo sei o que. Dai das trés
espingardas novas que foram compradas para o posto tiraram uma para o indio, ele estava
insistindo. Tinha muita municdo, ndo vinha caixa de espoleta, vinha era cartucho, chumbo,
polvora, a Funai tinha muita municdo, e dai dava para o indio e ele se munia. O indio comegou
atirando, a aprender, atirava num porcdo, cinco tiro era cinco porco, ai os outros, eba, ai é bom!
Aqueles indios mais curiosos pediam a espingarda emprestada e aprendiam a atirar também. Dai
dali a algum tempo com uma espingarda s6 cagava trés, quatro indios, matando muito capelao,
porcdo, caititu. Ai os outros indios comecaram a aperriar, rebelar por ali, tal, assim foi que

comegou (Informagéo Verbal®).

Né&o foram poucas a vezes que via 0s homens Awa limpando as suas espingardas
com um esmero e um cuidado singular, exibindo-as para mim com certo orgulho.
Realmente a espingarda é muito apreciada por sua eficiéncia na caga, podendo com um
sO tiro matar mais de uma presa, como é o caso dos filhotes de guariba que acabam
sendo abatidos em consequéncia do espalhamento do chumbo que se da com o disparo.
Contudo ndo séo todos que usam a espingarda em suas incursdes pela mata, seja por
conta da dificuldade em adquiri-la, seja pela simples inadequagéo a este tipo de arma.
Assim, me foi dito, que os mais velhos, na faixa dos sessenta anos ou mais, ou seja,
aqueles que passaram boa parte de sua infancia e juventude vivendo somente na mata,
ndo se interessam tanto pela utilizagdo de tal tecnologia, enquanto os “mais novos dos
mais velhos”, aqueles na faixa dos seus trinta anos ou mais, utilizam tanto o arco e
flecha como a espingarda, e 0s mais novos, na faixa dos seus vinte e poucos anos,
somente utilizam a espingarda para cacar®. De qualquer forma ndo sdo muitas as
espingardas na aldeia Awa, creio que somem apenas uma dizia, além daquelas que se
carregam pelo cano.

Desde antes de iniciar meu campo propriamente dito fui informado que um

presente*’ muito bem vindo seria a compra de alguns cartuchos para espingarda

% Sebastido / PIN Awa, 2013.

“% 1sto de uma maneira geral, pois ha homens velhos que podem utilizar espingardas e também rapazes, as
vezes com menos de 20 anos de idade, que ndo somente utilizam a flecha, mas também a confecciona.

*! Esses “presentes” sdo muito comuns para antropologos que trabalham com os povos indigenas no
Brasil. Os valores embutidos nestes pedidos-presentes podem somar quantias das mais variadas, a
depender do lugar e periodo em que a pesquisa é realizada. E uma forma de troca estabelecida antes, no,
ou durante 0 campo e que em grande parte dos casos da o aval necessario para que o pesquisador possa
perambular pela aldeia selando uma espécie de “acordo amigavel” realizado explicita ou implicitamente
entre as partes. Talvez isto ainda tenha alguma ressonancia com o método de estabelecimento de contato
“pacifico” empregado pelos Orgdos indigenistas do governo, a saber, a entrega de presentes. Silva
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(conhecidos como 3T), além de poélvora, espoleta e chumbo para encher os “cascos”
(cartuchos de metal ndo carregados). E foi exatamente isso que fiz ao chegar 14*,
combinei com alguns Awa para me acompanharem numa ‘“viagem” até Auzilandia,
pequeno povoado localizado aproximadamente a sete quildmetros da aldeia, para
comprar alguns mantimentos pessoais e muni¢des para a caca. Uma das dificuldades foi
encontrar cartuchos equivalentes aos diferentes calibres de espingarda usados pelos
Awa4, mas finalmente conseguimos encontrar (quase) tudo do que precisdvamos numa
loja de mantimentos que funciona como uma mercearia que tem “de tudo um pouco”.
Sao varios 0s pequenos estabelecimentos que comercializam esses tipos de municdes e
neste dia andamos por varios deles a procura ndo s6 de cartuchos e afins, mas também
de uma poélvora escura que os Awa consideram “da boa”, que aos meus olhos leigos nao
tinha nenhuma diferenca (na forma) se comparada a que julgam como sendo “ruim”.
Estas polvoras sdo chamadas de makatururera, e todos esses elementos referentes a
espingarda recebem um nome na lingua, assim, a espoleta é makairametepuka, o
chumbo makd 'y, o “casco” é jamekera e o cartucho carregado (no caso o T3) se chama
kaap6*. Um dia na mata pude ver varios cacadores compenetrados na preparacéo de
suas municOes de caca e logo pude perceber que o seu carregamento era feito de
maneira muito peculiar, o0 chumbo que vai na camada de cima do projétil € misturado
com cera de abelha e uma espécie de “serragem” da abelha ¢ utilizada numa camada
logo abaixo. Na base, como é de costume, a pdlvora, assim com estes trés estratos feitos
o cartucho ja esta pronto para uso. Contudo me apontaram uma diferenca entre 0 T3 e 0
“casco”, o primeiro seria utilizado para matar os veados foboca e mateiro, enquanto o

segundo € mais apropriado para matar cotias, pacas, guaribas e macacos; no entanto, se

(2010:78), citando Ramos (1998:158), diz que esta pratica de “seduzir os indios” com presentes €, em
termos de estilo de conquista, um caso especificamente brasileiro.

No entanto, com relagdo as “trocas”, sabemos que o ilustre antropdlogo Claude Lévi-Strauss, ja em sua
época de pesquisa de campo, chegou a comprar migangas (chamadas de “rocaille”) e anzo6is em Paris para
levar ao Brasil. “Para os lados do canal de Saint-Martin, um fabricante de anzdis me cedeu a pregos
baixos todos os seus saldos. Durante um ano, carreguei através do mato diversos quilos de anzois que
ninguém queria, por serem demasiadamente pequenos para 0s peixes dignos de um pescador amazdnico.
Liquidei-os, finalmente, na fronteira boliviana. Todas essas mercadorias devem servir a uma dupla
funcdo: presentes e material de troca para os indios, e meio de obter viveres e servicos em regides
afastadas que os comerciantes raramente penetram.” (Lévi-Strauss, 1957:262-63). Contudo essas
“trocas”, inclusive de micangas (alias, especialmente elas), sdo bem mais antigas que os antropologos, €
ndo se restringia somente a América ja que os “mercadores europeus comegaram a carregar migangas em
suas viagens a Asia e ao Oceano Indico porque elas ja estavam sendo usadas 14 como moeda de troca ha
séculos” (Graeber, 2001:92. Tradugdo minha).

*2 |sto na terceira viagem para a aldeia. Como ja foi dito, nas duas primeiras viagens fui acompanhado por
uma equipe da FUNAI que, no entanto, também levou presentes aos Awa quando visitamos as aldeias.

* S6 ndo saberia dizer por que recebeu esse nome e se teria alguma relagio com os Ka’apor.
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colocarmos uma bala-chumbo na ponta do cartucho, dai ele estara pronto para pegar as
grandes antas.

Nao ¢ facil “criar” uma espingarda, elas geralmente dao muito trabalho para
limpar e quebram com certa frequéncia, o que exige esforco e dinheiro (tamatare) para
manté-las. Além disso, as muni¢des ndo sdo baratas, para se ter uma ideia, na época da
pesquisa, um cartucho de T3 comprado num povoado proximo a aldeia, custava em
torno de 7 a 8 R$. Pois 0os Awa tém que andar quildmetros com sacolas de pléastico e
mochilas de fibra de tucum (maraku) cheias de bacuri e acai (isto na época que seus
frutos aparecem, que € mais ou menos no final do verdo até o término do inverno) para
oferecer aos moradores dos povoados vizinhos, trocando-as por dinheiro ou algum
produto disponivel que possa lhes interessar. Alguns animais encontrados na mata
também sdo oferecidos aos regionais, principalmente a cotia e o jabuti, ambos nédo
precisam de espingarda para pegé-los, ja que o primeiro pode ser cacado com cachorros
e 0 segundo s6 se faz necessario encontra-lo. Aos olhos protecionistas dos brancos estas
trocas muitas vezes sdo tidas como desiguais ja que os Awa “ndo sabem lidar com
dinheiro” e acabam sendo enganados pela malicia daqueles com quem travam algum
tipo de troca®. Alias, este encontro entre uma logica econdmica ndo s6 “organizada
pelos grupos domésticos e as relagdes de parentesco” (Sahlins, 1972:41), mas também
multiplicada pelos préprios valores indigenas, quantitativos e qualitativos, a respeito do
tamatare com as opera¢cfes da economia de commodities e 0s seus valores mais que
abstratos, geram uma confusdo conceitual que somente pode ser resolvida
unilateralmente, apesar das possiveis interpretacfes indigenas sobre este processo. Ou
seja, em termos gerais, € uma ndo economia (como disse Pierre Clastres) em contato
com a economia (como disse Adam Smith).

Assim, muitas vezes as quantias oferecidas por estes frutos e animais da mata
que os Awa disponibilizam a populacdo regional sofrem uma depreciacdo valorativa
consideravel se compararmos aos altos precos cobrados pelos viveres e outros produtos

manufaturados que s&o encontrados nos comércios locais. Desta forma, a aquisicdo das

** Em sua tentativa de sanar estes problemas de cunho “mercadolégico” o CIMI esta desenvolvendo aulas
para que os Awa saibam negociar a sua venda sem serem ludibriados por seus “fregueses”. Nisto esta
incluso o aprendizado de calculos matematicos e de maneiras de se portar diante uma transagdo comercial
para que ndo saiam prejudicados economicamente. As missionarias do CIMI também, conforme pedido
dos préprios Awa, ddo aulas de portugués e de redacdo como forma de instrumentalizacdo para que
consigam dialogar com o mundo do branco e assim estarem preparados e ativos para lidar com as
negociacgdes (ou ndo-negociagdes) politicas.
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“coisas de karai” como arroz, feijao, bolacha, roupa, lanterna, etc. ¢ principalmente
cartucho e seus congéneres, se torna ainda mais dificil. Sabe-se que nédo é de hoje que
diversos alimentos e objetos do mundo branco participam da vida cotidiana na aldeia,
entre eles poderiamos destacar a farinha (que é produzida ou comprada) - consumida
porque além de saborosa ela deixa a pessoa de “bucho cheio” - e a espingarda, 0 bem
material por exceléncia. A aldeia, este espac¢o conjuntivo de diferencas e formador de
uma nova constituicdo social, também faz com que todas estas mercadorias de certa
forma sejam necessarias para a manutencdo da vida, e assim penso que a espingarda é
um caso emblemético.

Outrora viabilizada pela prépria FUNAI, hoje, a espingarda ndo pode ser
adquirida pelo 6rgdo® para que seus funcionérios a utilizem no exercicio de sua
funcdo®. Como pode se deduzir desta sentenga, ndo ha um acesso “burocratico”, ou via
instituicdo, para que os Awa obtenham estas armas, 0 que causa certa indignacdo. Em
todas as reunides com os representantes da FUNAI que estive presente 0s Awa uma
hora ou outra se referiram enfaticamente sobre a questdo das armas. Assim, para
ilustrar, transcrevo, com algumas modificagdes no intuito de facilitar a leitura, uma

dessas falas:

A maioria da comunidade precisa de muni¢do também, eu fui cacique ja. Quando eu fiquei aqui
na comunidade que souberam que eu ia ser cacique, eu fui ja, ai me cobraram a muni¢do. A
gente ja conversou com aquele que trabalhou na Funai como é que chama? O Piancé. “Pianco a
comunidade precisa de municdo e espingarda, o que vocé pode fazer pra eles? Porque t& me
cobrando”. Ai ele me respondeu assim: “como vocé é o cacique tu pode explicar pro teu povo
que a gente da FUNAI ndo pode mais comprar muni¢ao”. T4 bom, ai a gente vem pra aldeia falar
para eles, e eles ndo escuta a gente. Mas quem sabe primeiro do que eu é eles, porque a FUNAI
deu espingardas para eles, e ai pronto, ja acostumou ja. A gente sabe que a FUNAI ndo deixa pra
comprar espingarda e munigéo, grande maioria, eles querem, ndo tem jeito pra segurar eles. Essa
espingarda que tem ndo da pra fazer negdcio também, se a gente ficar doido atrds de municéo e
vender essa espingarda, o que a FUNAI acharia? Acharia bom isso? A FUNAI acha ruim, “vocé
vendeu a espingarda da FUNAI, ndo pode, porque t& com a lei, a lei do papel da FUNAI, a
FUNAI que comprou”. Af ele (a aldeia) acha ruim, ele ta segurando a espingarda, segurando a

espingarda, esperando cartucho, esperando municdo, até hoje a bichinha ta sofrendo ai (...) eu

** De acordo com a Lei 10.826 de 22 de Dezembro de 2003 da Constituicio Federal do Brasil.

* No que concerne & quest&o de protecdo pessoal ndo sdo poucos os funcionarios que recebem diversos
tipos de ameacas quando estdo realizando seu trabalho. E isto normalmente é feito por pessoas
consideradas perigosas como invasores e madeireiros.
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também nao posso deixar eles sem espingarda porque é importante, para cacar, matar o bicho. O
que que eles me responderam também, nos fizemos uma reunido aqui, ele nunca baleou a gente
de fora aqui dentro, falaram pra mim, “eu nunca matei branco na espingarda, quando FUNAI deu
espingarda pra nos, nés levava pro mato, cacava direto, sé cacando bicho no mato, a FUNAI
pode ouvir isto também, indio ndo pode guerrear com espingarda, que ele sabe, é da lei, ele podia
saber isso. Mas aonde que a gente vai achar municdo? A comunidade esta aqui em cima de nds,
quem ta de boa é Piancé que ta 14 em Imperatriz, de boa com carrdo, e a gente aqui sofrendo, por
causa de que, nos, eles, a comunidade, tem muita grande familias, precisa de comer a carne,
quando chega na época da roca também, quem reclamava pra nés era a Francisca em S&o Luis,
“ah, indio ndo sabe fazer roga, e deixou rog¢a”, mas o indio foi atras de comida, deixou a roga ai e

foi atrés de comida (Informacéo verbal®’).

Nesta fala se condensam varias questdes que estdo presentes quando o assunto é
espingarda: 1) a afirmacdo de que a espingarda é s6 para caga e que eles ndo as usam
para matar karai, 2) os problemas que a legislacdo impde ¢ que esta no “papel” da
FUNAI, 3) a dificuldade de obter munic@es e a desigualdade de recursos materiais com
aqueles que “controlam” o acesso aos bens, 4) 0 carater secundario que a roca tém na
cultura Aw4, e que falaremos um pouco sobre isso a seguir, 5) um passado que ainda se
quer fazer presente, onde muitas mercadorias eram dadas, mas hoje ndo sdo mais e 6)
principalmente a necessidade que muitos Awa sentem de ter espingardas e cartuchos
para cacar, inclusive a prépria pessoa que fez o discurso acima, ja que, segundo me foi
dito por um funcionéario da FUNAI, ndo sabe cacar de arco e flecha, pois € dessa
“geracdo da espingarda”.

Contudo, segundo o discurso — também politico - dos Awa4, a espingarda € usada
ndo porque é mais facil assim, é mais préatica, mais eficiente, etc. e compensa mesmo
com todas estas dificuldades que se apresentam, mas porque Sdo 0S animais que, por
estarem proximos a aldeia e as coisas do branco, acabam por revelar um comportamento
distinto daqueles que estdo longe na mata, ha horas e horas de caminhada. Desta forma
esta proximidade os faz arredios e impossiveis de serem pegos somente com arco e
flecha. Portanto, a questdo ndo é puramente tecnologica, mas antes esta relacionada a
propria arte venatoria Awa-Guaja: primeiramente, a caca como tema central na vida
telarica e celeste deste povo engloba ndo somente afins (potenciais) no plano
cosmoldgico, mas também inimigos (potenciais) no plano socioldgico. O que quero

dizer é que o “espirito” da caga precede a sua forma, ou seja, a tecnologia empregada.

47 Manaxika / Aldeia Awa, 2012.
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Por sua vez é a forma que dita o inimigo (a caca) e vice-versa. Para finalizar este topico
penso que seja interessante reproduzir a fala, politica, de Manaxikd sobre o

comportamento dos animais diante o grau de proximidade*® com a aldeia:

E a flecha, tudo a FUNAI que pensa “indio usava flecha”, porque indio morava dentro do mato,
porque a caga era mansinha pro indio e indio matava com flecha, hoje a caca ndo é mansa mais
ndo, obrigado a ter que ter espingarda pra pegar de longe, isso nds precisa muito, tem muito que
a FUNAI reclama isso, “indio esqueceu tudo com a flecha, ndo sabe jogar mais a flecha”, mas a
gente joga, por isso que a gente leva a flecha pro mato, atras da caca que é mansa, longe tem a

caca mansa e aqui perto ndo tem... (Informacao verbal®).

Sim, para uma caga mansa as flechas continuam raivosas®’, apesar da aparente
supremacia das espingardas, as flechas estdo sempre presentes nas cacadas mais longas
e podem ser transportadas tanto pelos homens como pelas mulheres durante as
caminhadas na mata®*. Contudo, as espingardas tem a poténcia de transitar entre o perto
e o longe, pois elas alcancam tanto o “manso” como o “bravo”, sdo “raivosas” e
“doidas” (waky), muito mais que uma flecha, elas sdo incontrolaveis, matam tudo, até
mesmo os filhotes de animais que outrora serviriam para serem criados como bichos de
estimacdo. Porém, assim como as flechas as espingardas precisam ser alimentadas,
porém enquanto a primeira tem sede de sangue a ultima tem de 6leo (Garcia, 2010:308-
9). Nota-se que a caca e todas as coisas que remetem a ela estdo presentes em varias
esferas da vida Awa, do cotidiano ao politico, das conversas ao discurso, do dentro e do
fora. Creio que ndo ha outra coisa do “mundo branco” que exerca tanto fascinio aos
Awa como a espingarda, justamente por ela estar relacionada a cinegética e a predacao.
Talvez, a FUNAI, por conta destes problemas que envolvem a compra de armas e a sua
manuten¢do, mas ndo so, esteja (como sempre esteve) dando énfase a abertura de rogas

porque enxerga nelas uma maneira dos Awa tirarem o seu “sustento”, visto como uma

*8 Vale lembrar que segundo os Awa me disseram, o trem da Estrada de Ferro Carajas, espanta a caca
para longe. E incrivel poder escutar, ap6s horas de caminhada na mata, o estrépito dos trilhos que ecoam a
quilémetros de distancia.

49 Manaxika / Aldeia Awa, 2012.

%0 para ver sobre a raiva (imahy) das flechas (conf. Garcia 2010: 303:10). Nas palavras do autor “para que
uma flecha desenvolva "raiva", é necessario que os homens lhe fornecam dois elementos que sdo cruciais
a boa saude da flecha: "dor" (hahy) e "sangue-veneno" (hawy). Por isso, apds confeccionada, uma flecha
ainda ndo est4 pronta para o uso, pois requer um longo processo de “alimenta¢do” e “envenenamento”
para que se fortalega e com isso, ai sim, seja capaz de matar (2010:303).

°! Numa das caminhadas na mata a minha esposa até mesmo chegou a carregar durante boa parte do
percurso um grande feixe de flechas que gentilmente a esposa de Irakatakoa, a Pariky, ofereceu a ela em
troca de sua pesada mochila que carregava nas costas.
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fonte segura de alimentos. Contudo, a roga (e bois, e galinhas e porcos), tdo perto que
estad da aldeia, distante esta dos animos de todos. A seguir irei tratar um pouco sobre ela
para novamente explorar, embora que superficialmente, as linhas que tecem essa

dindmica entre karai e Awa.
Koa, a roca

Disseram os !Kung do deserto do Kalahari, “porque teriamos que plantar se
existem tantas nozes de mongongo no mundo?”. Essa pergunta responde a questdo posta
por Richard B. Lee (1968:33) quando este os indagou sobre o porqué deles nédo terem
optado pela agricultura. Apesar de todas as distancias, cultural, espacial, social, etc. esta
resposta poderia ser transplantada até os Awa. Porque teriamos que fazer roca se tém
tanto coco babagu (e caca) na mata? Apos o contato e o estabelecimento da populacao
em aldeias, a FUNAI coordenou a abertura de rogas com o proposito de auxilid-los em
sua alimentacdo. Os principais alimentos a serem introduzidos pelos funcionarios da
FUNAI foram o arroz e a mandioca, dois alimentos indispensaveis nas refeicdes dos
regionais maranhenses®. As rocas iriam ajuda-los em periodos de escassez de
alimentos, problema este que a meu ver poderia ser resolvido por um silogismo
“simples”: h4 periodos de escassez, mas isto sO acontece por conta das pressdes
externas, ndo se inscreve a realidade local (e nisto Marshall Sahlins (2000) estava certo,
a afluéncia é a norma). Assim, a abundancia s6 é constante na medida em que sdo
“livres” para circular em seus territorios, fazendo-0s e refazendo-os, longe dos impactos
ambientais tdo presentes e marcantes. Logo, a solucdo para o problema dessa escassez
ndo é o cultivo da rogca, mas sim a viva manutencdo do territério Awa. A agricultura
poderia ser considerada como uma alternativa emergencial, mas na maioria das vezes
acabou se tornando o cerne da questdo, muda-se o verdadeiro foco e o esquecemos.
Além disso, o aumento da populacdo decorrente da suposta “sedentariza¢do” também
ndo é uma justificativa para concentrarmos todos nossos esforcos e atencdes na questdo

da agricultura, mas novamente teriamos que trazer a tona a questdo do territorio, e por

52 Como podemos evidenciar neste caso ndo houve uma consulta prévia aos Awa para saber quais seriam
as plantas mais desejadas para serem cultivadas nas rogas, assim as decisbes foram tomadas
arbitrariamente tendo em conta as proprias referéncias alimentares dos funcionarios, como veremos logo
adiante. Tudo isto é agravado pelo fato de que os préprios Awa, em tese, ndo teriam como apontar as
plantas que gostariam de cultivar ja que até entdo ndo cultivavam nenhuma, assim a “sele¢do” se deu
durante o processo.
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consequéncia sua expansdo para além de suas atuais fronteiras. Isto se formos realmente
levar a serio as ideias nativas do viver bem (iku katy), o que por sua vez remete a
questdo da caca e da mobilidade.

Hoje em dia a roca é muito valorizada pela maioria da populacdo Awa,
principalmente a plantacdo de mandioca, destinada a fazer a farinha amarela. Por sua
vez, 0 arroz, tdo reverenciado pelos regionais, ndo foi tdo bem aceito na dieta Awa4,
talvez pelos cuidados especiais (e também a sua sazonalidade) necessarios ao seu
cultivo, o que por muitas vezes contrasta com a espontaneidade de uma jornada de caca.
H& um periodo certo para colher o arroz e assim muitas colheitas foram perdidas, por
exemplo, porque alguém viu uma vara de porcos na mata ou porque resolveram ir atras
de um bando de guaribas. Para fazer a roca uma grande area de mata é derrubada e
queimada (é utilizado o sistema de coivara) e isto é visto com muito pesar>®. N&o
saberia dizer até que ponto essas rogas foram abertas por conta de uma politica
(ideologica) implementada via FUNAI ou se assim desejaram os Awa desde o inicio,
que ndo parece ser 0 caso, mas 0 que acontece é que muito tempo e esforco é
desprendido em uma prética que de certa forma lhes ¢ alheia e pouco respalda o modus
vivendi cacador. Além disso, ndo lhes agrada o trabalho sol a sol, assim como fazem os
camponeses da regido>*, pelo contréario o que lhes apraz séo a sombra e o frescor que
somente podem ser encontrados na floresta, onde os raios do sol penetram suavemente
para imprimir os feixes de luz que refletem as cores do dia.

Sdo vérias plantas cultivadas na aldeia Awa, entre elas poderiamos citar a
bananeira, abacaxizeiro, a batata-doce e é claro a mandioca (tdrdmy). Uma vez
aguardava ansiosamente por uma incursdo na floresta que ndo se concretizava sobre o
pretexto de que nos proximos dias iriam colher a mandioca e logo em seguida processa-
la na casa de farinha. Realmente, vi muitos subirem e descerem com os seus maraki™
carregados de mandioca para serem levados a tardmy ripa (casa de farinha). La eles

podem passar noites a fio preparando a mandioca aos moldes dos regionais®. Entre os

>3 para um exame detalhado de abertura de rogas ver Forline (1997: 142-150).

> Acredito que nem os camponeses da regido se aprazem com o trabalho feito debaixo do sol, quem néo
prefere uma sombra?

> Mochilas improvisadas que so confeccionadas com as folhas do tucum e podem servir a finalidades
distintas. O grau de beleza de um maraku também pode variar de acordo com o propo6sito que foi
construido.

% Desta forma, assim como os maranhenses locais, si0 os homens os responsaveis pelo plantio. As
mulheres que em tantos outros povos indigenas tém uma relagdo muito préxima com a agricultura aqui
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Awa, diferentemente de tantos outros povos indigenas na América, ndo ha uma
“simbologia” que envolva as etapas de producdo (do cultivo ao consumo), nem mesmo
ha qualquer tipo de “xamanizagdo” desse alimento, ou seja, a farinha ¢ simplesmente
produzida assim como ensinaram o0s karai, e depende totalmente dos equipamentos
industriais para a sua producdo, como prensa, caititus e tachos de ferro. O que acontece
é que a tdramy ripa se transformou num espaco de aglomeracdo das diferentes familias,
é o local onde, apesar do calor que emana do forno, podem pendurar suas redes e passar
horas conversando, as criancas acompanham as mulheres que estdo peneirando a
mandioca ou simplesmente descansando, enquanto os homens se ocupam de tarefas
como prensar e torrar a farinha. Parece-me que cada casa tem seu estoque de farinha, ja
que as rocas sao dividas por familias, geralmente agrupando num mesmo rocado
aquelas pessoas que sdo companheiras de caca, ou seja, as relaces que sdo criadas nos
acampamentos de caca sdo mais ou menos transportadas aos “donos” de uma roca’. No
final das contas levei para a mata uma farinha comprada num povoado vizinho e a
dividi com todos no acampamento, ja que o estoque de farinha daqueles que zelavam
por mim na floresta tinha se esgotado.

Como foi dito, a farinha foi um alimento introduzido pela FUNAI que teve boa
aceitacao por parte dos Awa. Diz-se que no inicio os mais velhos pensavam que aquilo
era terra e comiam com certa desconfianca, mas hoje ela até mesmo ja foi adaptada aos
paladares Awa-Guaja o que resultou em receitas com resultados muito apetitosos. Uma
delas € uma espécie de massa de mandioca que € cozida com calda de guariba na palha
do tucum, o aspecto final é parecido ao de uma pamonha de tom mais escurecido, e
pode ser comida sozinha ou acompanhada de carne ou coco, € bem saboroso. Contudo,
a farinha, que assim como a mandioca também é chamada de tardmy, é algo que remete
ao universo do branco, e sdo estes que, atraves do discurso e da acdo, problematizam
uma pratica tida como dada, a agricultura. Pude observar uma discussdo entre 0s
funcionarios da FUNAI e pesquisadores brancos sobre esta questdo, onde parte da fala
de um servidor podera talvez esclarecer um pouco sobre o que estamos tratando agora.

Nesta ocasido estava se discutindo sobre a viabilidade do arroz, que segundo alguns é

sdo apenas acompanhantes dos homens. Estes que se incumbem das etapas do plantio, que vai das tarefas
mais pesadas, como a derrubada das matas, as mais “amenas”, como a semeagao.

% H& também as rogas grandes, comunitarias, as koramaja, mas que cada vez mais estéo dando espaco as
pequenas rocas familiares, que soam menos desgastantes para serem mantidas.
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uma “coisa da cabeca da FUNAI do passado”, mas que segundo um funciondrio o

problema esta para além disso. Explicou entdo Paulino:

O problema do arroz nessa Frente aqui sabe o que foi? A cabeca dos sertanistas, que esses cabras
quando chegaram por aqui, 0 objetivo deles maior ndo era muito proteger os indios, era
escravizar nds, os servicos gerais (...) no dia que o caboclo ndo ia pra roga era motivo pro novo
chefe chamar de preguicoso, era mentiroso, era isso aquilo ou outro, era o pior funcionario, era
assim que era a ideia deles, aqui ndo tinha que comprar nada, tinha o arroz que tinha que ser da
roga, o feijdo, tinha que ter tudo aqui, sé algumas coisas que tinha que vir como o 6leo e as
coisas que ndo fazia aqui. Ai fazia os paiolzdo de arroz ai num depésito e os indios achavam
bacana, era fécil, e daqui a pouco os indios j& tava comegando a pedir, ai ja dava um saco com
casca e pisava, ai foi viciando. (...) mas a onda dos caras era essa, na hora que o cara entrava no
posto, que ele pisava, ele dizia: “cadé a roga? Aonde ¢?”, ai o caboclo que tava chefiando o
posto, se o cara ndo fez a roga, quando era fraco era tirado logo da chefia e era transferido para
outro posto. Eles ndo tinham essa ideia de formar pomar, era pomarzinho, era dois pé de laranja,
uma coisinha, era assim que era quando eles mandavam aqui tudo, ai acabaram a Frente e foram
fazendo outra cabeca, fui formando pomar aqui por minha conta mesmo, com os colega, foi
assim, cheguei aqui ndo tinha um pé de banana, e era onze homens (...) era assim, a ideia dos
sertanistas era de que o cara que vinha para 0s servicos gerais, tinha que trabalhar que nem um
lascado porque a FUNAI tava pagando (Informagao verbal®®).

Da mesma maneira que a espingarda, a roca também é pensada por alguns
funcionarios da FUNAI como sendo nem tanto uma “introdu¢ao” - for¢ada ou ndo - mas
uma apropriacdo dos conhecimentos dos brancos por iniciativa dos proprios indigenas,
que observando no dia-a-dia as atividades desses outros (que sempre oscilam entre 0s
polos inimigos/aliados) passam a querer experimentar essas tecnologias por vezes
duvidosas. Nesta perspectiva, a roga foi incorporada no cotidiano Awa mais por
empréstimo do que por imposicao, o que de certa forma ofusca as imposices feitas pelo
orgdo indigenista para que o trabalho de plantio fosse desenvolvido na aldeia, custe o

que custar>®.

*8 paulino / PIN Juriti, 2012.

> Por outro lado, vale observar que apesar da roca (e seus produtos, como a farinha) ter uma origem
karai, ela recebe uma contramarca sendo indigena na medida em que a configuragdo dos grupos de
plantio pode ser vista como reflexo dos grupos de caga. Outros “itens” brancos também sofrem esses
desdobramentos, por exemplo, a espingarda que necessita ser alimentada, a lanterna que serve para
espantar os seres espectrais (ajy). Poderiamos dizer que sdo meios brancos para fins indigenas e que
esses meios estdo em constante negociacdo. Assim como Marshall Sahlins descreve para os Mendi da
Nova Guiné (tendo em conta o trabalho de Rena Lederman), os “bens eram europeus, mas nao as
necessidades e intengdes” (1997:63), as percepgdes sobre os objetos e técnicas seguem uma estrutura
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No entanto, as intengdes “civilizatorias” dos funcionarios do governo para
implementar os conhecimentos, técnicas e objetos brancos poderiam estar respaldadas
numa propria concepcao de humanidade onde todas essas coisas sdo tidas como dadas,
mas que sdo por vezes repensadas quando se percebe que o tal “estranhamento”, ndo sé
vivido por antrop6logos, é algo para ser levado em conta e investigado com mais rigor.
As politicas sdo elaboradas no topo da hierarquia funcional do 6rgdo, mas a sua
aplicacdo estd sujeita a condicionantes e variantes que podem ou ndo escapar as
estratégias entdo elaboradas, enfim, ndo ha como estigmatizar as relacbes entre os
servidores e os indigenas como se estivessem congeladas.

O que podemos perceber é que alguns servidores mantém uma posicdo
aparentemente paternalista com os Awa, e assim como em outras paisagens - entre 0s
Waimiri-Atroari (Banes, 1991:27) por exemplo - os funcionarios se sentem um pouco
confusos ao serem chamados de “papai”, ou como no caso Awa, de Xipa, que € o termo
vocativo para “papai” (mas que também é usado para chamar os homens de geracao
ascendente). No entanto, por parte dos Awda, o fato de chamé-los de xipa ou amy
(vocativo de “mamade) no caso das mulheres, ndo estaria marcado exclusivamente por
uma relagdo pai/filho (ou mée/filho) como talvez pensem os primeiros, mas de
proximidade, o0 que remete a um tratamento carinhoso dispensado aos funcionarios que
com eles conviveram por tanto tempo. S&o afins sim, mas ndo qualquer afim.

Né&o foram poucas as vezes gue vi 0s funcionarios mais antigos reunindo os Awa
numa roda de conversa na varanda do posto ou debaixo do pé de mangueira, as vezes
passavam horas a fio discutindo diversos problemas ou situacdes que os Awa estdo
enfrentado. Tudo num clima por vezes bem descontraido, onde os conselhos se
misturam ao agudo senso de humor destes antigos funcionarios que como me disseram
“vimos todos esses rapazes, hoje tudo grande com filho, crescer”, pois alguns tém mais

de vinte anos de trabalho nos postos Awa-Guaja. De ouvidos atentos, parte dos Awa,

légica e semantica propria, numa espécie de bricolagem pratica e cosmoldgica que ndo temos acesso.
Além disso, as “coisas dos brancos” ganham um sentido politico na medida em que sdo exigidos e ndo
implorados, da mesma forma que colocou Dominique Gallois para os Zo’é: “Este imenso interesse em
conseguir as nossas ‘“‘coisas” ndo pode ser simplesmente analisado enquanto instalagdo de uma
dependéncia econdmica. Muito mais importante, é o significado politico desta relagdo com nossas
“coisas”. Os Zo’¢ ndo se colocam como dependentes quando pressionam para obter o que lhes é recusado,
mas manifestam sua posi¢do soberana (no minimo de igualdade) para a conducdo de suas relagdes
interétnicas. E neste quadro que estdo construindo, lentamente é verdade, uma nova interpretacio a
respeito das praticas de desigualdade a que sdo submetidos neste sistema de trocas: a de serem “indios”,
de serem “cuidados” pelos moradores do Posto.” (1995:284).
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ndo todos, se aglomera em volta destes funcionarios que se pronunciam como pessoas
cujas opinides devem ser levadas em consideracdo: relacdo entre afins, que pode ser
percerbida nestes momentos em que a descontragdo e o respeito cordial se manifestam,
fazendo com que uma espécie de consubstancializacdo se torne possivel.

De qualquer maneira, € evidente o carater protecionista dos funcionarios que
trabalham diretamente nas aldeias. Como exemplo disso, poderiamos mencionar a
inquieta disposicdo de enfrentar os agentes causadores de perturbacdes locais (como 0s
invasores), arriscando assim suas proprias vidas em perigosas investidas contra
determinadas préaticas ilegais que estdo sendo realizadas na Terra Indigena. Nestes
momentos ndo saberia dizer onde comeca e onde termina o indigenismo, apesar de ele
ser tudo isso. Mas, sob sol ou chuva, de dia ou de madrugada, eles partem do posto
preparados para um possivel confronto, e num certo tom de animosidade exclamam,
“vamos ver o que esses crapulas estdo fazendo aqui, vamos atras deles”.

Relacdo vertical para uns, os funcionérios, e horizontal para outros, os Awéa. Os
primeiros, protetores que sdo, detém o poder sublime, controlam. Estes Gltimos veem
seus aliados como iguais, e 0 termo Xipa se transforma em “companheiro”, eles estdo
juntos, colaboram. A FUNAI ndo esta criando ou amansando os Aw&®® mas s&o os
proprios Awa que dizem o que deve ser feito e ficam abismados quando percebem que
os funcionarios do posto estdo de mdos atadas, pois dependem de outros karai tama
(chefes brancos) que moram em lugares cada vez mais distantes, para serem ouvidos. A
I6gica Awa se mantém em pé diante as aproximacdes, muitas vezes invasivas e
propositais, dos diversos agentes que por la se estabelecem, assim podemos perceber
que “a logica interétnica ndo equivale a submissdo a logica externa nem a ldgica do
mais forte” (Carneiro da Cunha, 2009:356), mas responde a uma estrutura interna que
antes dialoga consigo mesma.

No proximo capitulo iremos tratar das alteridades “de fora”, ou seja, aquelas que
ndo participam do cotidiano da aldeia Awa, mas que direta ou indiretamente causam
algum tipo de impacto seja na maneira de viver, seja na de pensar. S0 inimigos, cujas

aliancas, se houver, poderdo somente ser construidas por forcas maiores que escapam as

% Certa vez escutei um comentario dos Awa de que “a FUNAI amansou os indios”, mas isso quando
estavamos falando sobre os Urubu Ka’apor - assim como um marido cria uma esposa, ele também a
amansa. A relacdo de criacdo (rikd) entre a FUNAI e os Aw4 é incerta, porém, na perspectiva desses
Gltimos, ela pode ser vista nos outros povos indigenas inimigos.
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proprias nogdes de proximidade, por isso sdo sempre instaveis. Afins e inimigos, esses
personagens que frequentemente mudam de papéis em muitas sociedades amerindias,
mas que aqui, com excecdo dos proprios Awa-inimigos (e da caga), mantém suas
posicBes bem marcadas. Primeiramente colocaremos algumas observacdes sobre as
invasdes para termos uma ideia dos problemas em relacdo ao territério ocupado
atualmente pelos Awa-Guaja (sobre a questdo da territorialidade, iremos tratar no
capitulo 3 da dissertacdo). Isto servira como uma introducéo para pensarmos sobre esses
inimigos que ndo sd80 0S mMesmos, mas que carregam uma poténcia perigosa que

ninguém sabe ao certo qual é.
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CAPITULO 2 - OUTRAS ALTERIDADES TELURICAS, INIMIGOS

Para uma tribo Guayaki, com os Outros, s6 ha relagdes de hostilidade. Os
Brancos, os Machitara-Guarani, e mesmo 0s Aché estrangeiros, sao todos
inimigos potenciais. Com eles uma Unica linguagem: a da violéncia.
Surpreendente contraste com o cuidado perceptivel, constante, de
eliminar justamente toda violéncia das relacfes entre Companheiros. Ai
presidem sem falta a mais extrema cortesia, a recusa de uma hierarquia
de papéis que faria de uns os inferiores de outros, a vontade comum de se
ouvir, de se falar, de dissolver na troca de palavras tudo o que a vida
quotidiana inevitavelmente faz surgir no grupo de agressividade e de
rancor. By-i&, privado de sangue-frio, fora de si: eis um estado que néo se

gosta de ver cair 0s irondy.

Pierre Clastres (1995)
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Invasores

Durante a minha presenca nas aldeias Awa-Guaja, outro assunto que figurou em
boa parte das reunifes entre a FUNAI e os Awa foi a retirada ilegal de madeira na Terra
Indigena. J& na primeira vez que fui a uma aldeia Awa pude sentir a forte presenca
destas préaticas na regido: fomos recebidos em Roga Grande — povoado proximo ao PIN
Tiracambu onde passamos uma noite antes de seguirmos a aldeia — com rojoes
(conhecidos também como “foguetes”), meio de comunicacao utilizado supostamente
por madeireiros que estavam alertando sobre a nossa presenca na area. E assim foram os
dias subsequentes desta primeira viagem, ir até as outras trés aldeias foi sempre uma
aventura onde o perigo e a descontracdo andavam juntos, estavamos sempre alertas
quando passdvamos pelas estradas e povoados conhecidos por suas atividades de
extracdo de madeira.

Para termos uma ideia da atual pressdo que posseiros e madeireiros exercem
sobre sua terra reproduzo uma imagem de satélite (mapa 3) onde podemos observar as
diversas ocupacOes que estdo sendo empreendidas nas Terras Indigenas em que habitam
0s Awa-Guaji (com excecdo da Tl Araribdia, onde foi evidenciado a presenga de
grupos sem contato) e na Reserva Bioldgica do Gurupi. A primeira impressdo ao entrar
na Tl Aw4, onde esta localizada o PI Juriti, é de ndo estar numa Terra Indigena, dada a
quantidade de posseiros que circundam a area (calcula-se um total de 1000 familias®).
S40 em sua maioria pessoas advindas de municipios e povoados vizinhos, sendo que
algumas delas, me disseram, tém “casa propria” em outros lugares, mas moram por la.
Residem também aqueles que trabalham com e na extracdo de madeira da Terra
Indigena: entre as inUmeras casas de taipa (e algumas de alvenaria), ha aquela que faz
lembrar uma casa de fazenda “moderna”, com sua espacosa varanda que circunda toda a
residéncia e grandes caminhonetes na garagem. “Podemos encontrar estradas a vinte

minutos de caminhada da aldeia”, foi uma das ultimas noticias que recebemos dos Awa-

%1 Devido & operacdo de desintrusdo da T1 Awa, todas as familias que estiverem ocupando a area indigena
serdo retiradas, entre elas, as familias que ocupam um populoso povoado conhecido como Caju. No
comego do ano de 2013 foram montadas as bases para que a equipe responsavel pela remocdo dos
moradores possa realizar seu trabalho. O levantamento da relagdo de ocupantes de boa-fé (e ma-fé) ja foi
feita; enquanto isso algumas pessoas ja estdo deixando “pacificamente” a &area, enquanto outras
permanecerdo até o0 momento da desocupacéo, seja para ndo perder algum cultivo ou criagdo, seja porque
irdo resistir a decisdo judicial.
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Guaja no Pl Juriti que, encurralados em suas terras, estdo cada vez mais
impossibilitados de circular entre muitos de seus caminhos de caca.

Chegar ao Pl Guaja na Tl Alto Turiacu também foi assustador, apds viajar até a
aldeia Zé Gurupi dos Urubu-Ka’apor temos de atravessar vinte e dois quildmetros numa
trilha repleta de “ramais”, estradas feitas pelos madeireiros em plena mata por onde
podem passar tratores e caminhdes, e que servem de comunicacao entre as varias rotas
da extracdo da madeira, dando acesso aos municipios que ficam fora da Terra Indigena.
Durante a reunido na aldeia Guaja, Makahy dizia estar “comendo no prato do
madeireiro”, e a tensdo era aparente quando este era o assunto® (mas dessa vez sob
forma de lamentagdo sobre uma situagdo praticamente irreversivel). O discurso era de
gue o “indio ndo sabe viver na cidade, mas na aldeia”, como se, visualizando um futuro
desesperador, soubessem das consequéncias da retirada de madeira de sua terra, mas
temendo por suas proprias vidas®™ acabaram por ceder as pressdes dos madeireiros.
Outra coisa é que a relacdo com os antigos inimigos Urubu-Ka’apor também parece ser
bastante intensa ali, havendo até mesmo casamentos entre eles®. N&o saberia precisar
sobre o0 historico da relacdo entre os Urubu-Ka’apor e os madeireiros (alids, este ¢ um
assunto que, ao menos entre 0os Awa, ndo se fala aos brancos), mas houve casos
emblematicos de operacdes da FUNAI envolvendo os Ka’apor, onde foram encontrados
veiculos que serviam para retirar a madeira na area, inclusive entre eles um pequeno

caminhdo da propria FUNAI que era usado para tal fim.

%2 Penso que essa tensdo foi agravada ainda pelo fato de termos chegado o posto no final da tarde e a
reunido ter sido feita em sua maior parte no escuro, literalmente, onde somente podiamos escutar as
VOzZes.

% Nao tenho a data precisa, mas houve um episédio anos atras onde em uma operag&o conjunta com
outros povos indigenas um branco chamado Davi (que retirava madeira na area) foi assassinado. Logo
apos o ocorrido os Awa-Guaja ficaram com medo das possiveis represalias, se sentindo vulneraveis.

% Como é o caso do Xiramukum, filho de Karapiru, casado com uma Ka’apér. H4 também casamento
com brancos, como é o caso do Jei, que chegou a ter varios filhos fruto do casamento com mulheres
brancas. Este homem, hoje na faixa dos seus 40 anos, cujos pais morreram de doengas respiratorias, foi
encontrado com uma familia de posseiros em meados da década de 70 do século passado na regido do
Igarapé dos indios, afluente do Rio Caru. Ele foi entdo levado a S&o Luis, onde passou boa parte de sua
vida. Posteriormente morou na aldeia Guaja, onde chegou a ser chefe de posto da Funai (Gomes &
Meirelles, 2002)



63

0 ~ \}’ '
W) S \Kcﬁ

Mapa 3: Desmatamento nas Terras Indigenas (Alto Turiagu, Awé e Car(), na Reserva Bioldgica do
Gurupi e arredores. Fonte: FUNAI, 2012

Na época da pesquisa, a FUNAI estava elaborando (e depois executando) planos
de desintrusdo na &rea, planos este que contariam com a participacdo do IBAMA
(Instituto Brasileiro do Meio Ambiente e dos Recursos Naturais Renovaveis), da Policia
Federal e da Forca Nacional. Diversos pontos de entrada de madeireiros foram
identificados e estratégias estavam sendo elaboradas para o inicio da operagdo. O clima
era de uma guerra eminente, prestes a eclodir, o édio de alguns funcionéarios do érgédo
contra a invasdo dos madeireiros demonstrava um compromisso que no discurso e nos
animos ultrapassava a mera questao profissional e alcancava um tom de martirio pessoal
diante uma situacdo intragavel na qual os Awa-Guaja estavam passando. Uma entrega
intensa que, apesar de durar poucos dias (aqueles que passamos pelas aldeias), assumia
0 gosto pelo perigo e a ansia imaginativa quase ludica que estimula e alivia a mente

humana quando algo ou alguém desejado esta “proximo”. Na Juriti, aldeia que até o
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momento os Awé-Guaja nio estabeleceram nenhuma relagdo com a venda da madeira®,
a reacdo dos indigenas durante a reunido com a FUNAI foi bem diferente das reunides
nas outras aldeias. A raiva contra os madeireiros estava consoante com os anseios dos
funcionarios, o assunto foi tdo direto ao ponto que as discussdes ja puderam caminhar
para um periodo de pos-desintrusdo: visto a vulnerabilidade e temendo represalias,
como se faria a protecdo de uma aldeia com um pouco mais de cinquenta pessoas? Na
fala dos Awa-Guaja a palavra “madeireiro” sempre vinha acompanhada de outra,
“fome”. Capeldo, anta, caititu, porcdo e varios outros animais sdo sempre lembrados
nestes momentos: os madeireiros sempre estdo relacionados a caga, ou melhor, a falta
dela.

De fato, as operagdes na Terra Indigena Awa ja foram iniciadas®®, porém nao
pude acompanhar todo esse processo in loco, ja que estava na TI Caru®’ durante o inicio
das operacBes (janeiro de 2013) - que também contou com a participacdo de
antropo6logos. Na Terra Indigena Caru, onde houve vérias operacGes ndo muito bem

% Quando digo que a Juriti é uma “aldeia que até o momento os Awa-Guajé néo estabeleceram nenhuma
relagdo com a venda da madeira”, ndo estou dizendo que todos os Awa-Guaja das outras aldeias tém
envolvimento com a venda de madeira. Espero que isto seja claro, j& que os poucos que foram aliciados
pelos madeireiros viram nesta pratica uma alternativa a aquisi¢do de bens que, de certa maneira, serve
como um canal de abertura ao exterior e que de outra forma dificilmente obteriam. N&o podemos
esquecer que o governo nao atende varias das necessidades fundamentais da populacdo alegando “falta de
recursos”. Além disso, o dinheiro vindo de “fora”, como por exemplo, a patética quantia anual
disponibilizada pela Vale SA (que é administrado pela FUNAI) s6 ¢ enviada para que possa “compensar”
os danos que esta empresa causa as populagdes indigenas. De qualquer maneira, a questdo da madeira
gera discussdes internas e ha, ao menos na aldeia Aw4, onde fiz 0 meu trabalho de campo, uma luta
contra as invasdes e as consequéncias desastrosas dos mega projetos econdmicos na regido por parte de
varios Aw4, quer isto tenha influéncia de 6rgaos indigenistas ou néo.

% Em 2002, 0 Ministério Pablico Federal instaurou uma Ac&o Civil Piblica contra a FUNAI, a Unido e a
Agropecuéria Alto Turiagu, requerendo a demarcacao da Terra Indigena Awa “de acordo com os termos
da Portaria n. 373/92 ¢ o laudo antropologico” produzidos nos autos do Processo n. 95.0000353-8 e
declarando a nulidade dos titulos de dominio invocados pela Agropecuaria. Em 2009, o juiz acolheu os
pedidos do MPF, determinando a demarcagdo da TI Awa, e a “remogdo de todas as pessoas — p0OSSeiros,
agricultores, madeireiros etc. — que se encontrarem no interior da Area Indigena AwA-Guaja”. Algumas
apelacGes foram interpostas a esta decisdo, contudo, em dezembro de 2011, o juiz mantém a deciséo de
2009, determinando a concluséo do procedimento em 1 ano. (informages retiradas em Pedrosa, 2013)
 Em agosto de 2012, foi realizada uma operacéo na Terra Indigena Caru visando a retirada das
madeireiras ilegais na area. Cerca de 17 pessoas (entre policiais, servidores da FUNAI e funcionarios do
IBAMA) conseguiram prender 30 pessoas e apreender 18 caminhdes, 2 tratores e motocicletas. Porém,
segundo me disseram, o que aconteceu foi “vergonhoso”. Os oficiais, ao sairem da regido conhecida
como Presa de Porco tiveram uma ponte incendiada pelos madeireiros que, além disso, fechavam a
estrada com véarios caminhdes. Com receio de se instaurar um conflito armado que poderia resultar na
morte de varias pessoas, a policia resolveu escapar do confronto através de um caminho alternativo que 0s
impossibilitou de levar os veiculos apreendidos. Relataram-me que apds este episddio os madeireiros se
sentiram ainda mais potentes e o barulho das motosserras podia ser ouvido de dia e de noite. Uma nova
operagdo batizada de Hiléia Pétria foi iniciada em junho de 2013 e estd sendo considerada como uma
espécie de vinganca da malfadada operacéo anterior.
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sucedidas na visdo de alguns funcionéarios, todos sabem que a acdo dos madeireiros na
regido é intensa, o barulho dos caminh@es e motosserras, e a marcacao de arvores feita
por “mateiros” sdo muito comuns. As ameagas sofridas pelos Awa também sao
constantes, seja na floresta ou quando véo aos povoados vizinhos, e ndo foram poucas
as vezes que me relataram sobre esses ocorridos. Um caso sempre lembrado é o de
Kamajru, espancado enquanto cagava com sua esposa nas matas da regido, em 2011.
Kamajru, que tem um pouco mais de 50 anos de idade, foi atacado com um golpe nas
costas, em seguida, foi amarrado e recebeu diversas coronhadas. Ximirapi, sua esposa,
estava um pouco afastada do local, porém escutou os gritos e correu a sua procura. Ao
vé-lo dominado, fugiu em busca de ajuda. Os agressores abriram fogo contra ela, mas
nenhuma bala a acertou. Esse € um exemplo de um episédio que pode ocorrer a
qualquer momento entre os Awa, ndo é por menos que se sintam coagidos diante a este
quadro alarmante de incessantes ameacas. Além disso, ha casos de policiais que, agindo
por interesses proprios ou de terceiros, abusam de sua autoridade com abordagens
truculentas. Ha também pescadores que fazem ameacas de morte e colocam enganchos
de pesca no rio Pindaré e seus afluentes dentro da Terra Indigena, acabando com o
suprimento de peixes que atualmente estd servindo como uma fonte alternativa de
alimento para os Awa. Isto somente para citar alguns casos, que faz paralelo a inimeros
outros que ja aconteceram e continuam a acontecer naquela regido.

A violéncia contra os povos indigenas no Maranhdo quica seja um ponto que,
no cenario politico indigenista atual, acabe por promover certas aliancas que no passado
seriam impossiveis: 0 reconhecimento de uma luta pelos direitos indigenas perante o
governo e a sociedade nacional que em determinado momento atravessa as antigas
fronteiras interétnicas e, além disso, faz com que se tornem “aliados” os “parentes” que
até entdo eram desconhecidos. Este € o caso dos Awa da Tl Caru que, quando
faldvamos sobre esse assunto de invasdes e ameagas, a conversa sempre se dirigia ao
que estava acontecendo com os “parentes” e “antigos” inimigos Guajajara-Tenetehara
que apenas no ano de 2012 sofreram 5 assassinatos, um em margo, outro em abril e trés

em setembro®. Durante estas conversas era também muito comum os Awa falarem

%8 N&o saberia dizer sobre as reais intences que estdo por traz dessas mortes, mas tudo leva a crer que sdo
resultados dos conflitos entre indigenas e madeireiros/posseiros. No dia 9 de marco de 2012, Francisco da
Conceicdo Souza Guajajara de 34 anos de idade, era agente de salde indigena, e foi morto na cidade de
Grajal com quatro tiros na cabega, na entrada de sua casa. JA& Maria Amélia Guajajara, 52 anos, lideranca
da aldeia Coquinho Il, na Tl Canabrava, foi morta por dois pistoleiros em sua prépria aldeia no dia 28 de
abril. Durante as comemorac6es da tradicional festa de 7 de Setembro em Alto Alegre do Pindaré outro
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sobre as viagens (aqueles que as fizeram) para Brasilia e outros lugares. Sdo viagens
politicas, onde acabam encontrando representantes indigenas de varias regides do
Maranh&o (e de outros estados brasileiros), entre eles os préprios Guajajara, e outros
povos “proximos” que até entdo, dizem, ndo conheciam, como por exemplo, os Krikati,
os Gavido Pukobyé, e os Canela. Outro momento marcante em suas “relacdes de
alteridade” foi a visita aos Kaiowa do Mato Grosso do Sul proporcionada pelas
missionarias do CIMI em margo de 2010. Nesta ocasido Tatuxa’a e Manaxika puderam
passar alguns dias entre os Guarani das aldeias Laranjeira Nanderu, Kurusu Ambé, Pasu
Piraju e Guyrarokd. Levaram flechas para presentear os Guarani e receberam destes
cantos e rezas. Relataram-me que ficaram chocados com a situagdo desses “parentes” do
Mato Grosso do Sul que praticamente ndo tém terra para viver® e sdo constantemente
ameacados (e assassinados) pelos fazendeiros da regido. Parece-me que nesta ocasido
puderam também visualizar a importancia da luta pela terra e perceber a importancia da
lideranca indigena, mesmo que esta sempre esteja correndo risco de vida; por outro lado
foi um encontro bastante agradavel, regado a tereré e dancas Guaxiré™.

O interessante aqui é também pensar sobre a lingua e o outro, ou melhor, 0s
outros. Assim, me disseram que durante essas visitas entendiam completamente a lingua
Guarani (e vice-versa), sem nenhum problema, contudo quando questionei sobre a
lingua Guajajara-Tenetehara e a Urubu Ka’apor (outro inimigo histérico dos Awa), que
fazem parte, assim como a Guarani, da mesma familia linguistica que a Guaja’*,
disseram ndo compreender o que eles dizem. Isto me leva a crer que nesse caso 0
entendimento linguistico entre esses povos, da perspectiva Awa, é antes social do que
propriamente linguistico. Outro caso que poderia ser colocado é o dos Tapirapé do Mato

Grosso que, assim como 0s Kaiowd, Tatuxa’a também chegou a visitar. Aqui a

Guajajara foi morto e no dia 23 dois irmdos Guajajara (Luis Guajajara Neto e lsaias Guajajara Neto)
foram assassinados no povoado de Auzilandia, localizado a trinta quildmetros de Alto Alegre do Pindaré.
% Assim falou Amerixia que nio foi na viagem, mas soube dela: “os fazendeiro tomou terra do indio, e
botou os indio na beira da estrada, ai pensou, assim, sera que madeireiro vai fazer assim pra nos
também?”

" Guaxiré ¢ uma das modalidades de cantos kaiow4 entoados em festas “profanas” e que esta associada a
danca de roda (conf. Pimentel, 2012).

' Rodrigues (1985) faz uma classificacdo interna das familias Tupi-Guarani considerando os critérios
fonolégicos de aproximadamente quarenta linguas, dividindo-as em oito subconjuntos. Nesta
classificacdo, os Guarani pertenceriam ao Subconjunto | (juntamente com os Guarani Antigo, Mbya, Xeta
(Serra dos Dourados), Nandéva (Xiripa), Guarani Paraguaio, Guayaki (Aché), Tapieté, Chiriguano (Ava),
Izocefio (Chané). J& os Awa pertenceriam ao Subconjunto VIII (ao lado dos Tukunyapé, Wayampi
(Oyampi), Wayampipukd, Emérillon, Amanayé, Anambé, Turiwéra, Urubd-Ka’apor) e os Tapirapé e os
Guajajara ao Subconjunto IV (com os Ava-Canoeiro, Asurini do Tocantins (Akuawa), Surui do Tocantins
(Mudjetire), Parakand e Tembg).
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comunicagdo entre os dois povos foi também inteligivel, mesmo sendo o Tapirapé a
“lingua que em termos fonologicos mais se diferenciou do Proto-TupiGuarani” (Mello,
2000:95).

Ma’a ranuhu, o trem da Vale

De longe, os Awa do “tempo da mata”, antes do contato com a FUNAI, ja
batizavam os veiculos motorizados do universo karai, assim a motocicleta era chamada
tukuruhu, o avido era wararakuruhu e o trem e o carro recebiam 0 mesmo nome,
ma’aranuhu. Mal imaginavam, suponho, que dentro de alguns anos as geracdes mais
novas estariam em contato tdo préximo com estas estranhas apariches. As
motocicletas’® sdo usadas frequentemente por alguns poucos jovens da aldeia, o avido ja
é conhecido por alguns Awéa que foram até Brasilia para participar de reuniGes com a
FUNALI e o carro, apesar de nenhum Awa saber dirigi-lo, € um meio de transporte que
por vezes é utilizado, principalmente quando alguém tem que ser transferido por motivo
de doenca. Agora entre todos eles, creio que o mais conhecido, a0 menos 0 mais
lembrado é o trem. Localizada a pouco mais de dois quildmetros da aldeia Aw4, a
ferrovia da Companhia Vale/SA, a Estrada de Ferro Carajas (EFC), possui
aproximadamente 892 km de extensdo e sustenta mais de 200 locomotivas e 14000
vagdes gque servem para transportar os minérios extraidos na Serra dos Carajas, no Par4,
e levar até o porto maritimo de exportacdo Ponta da Madeira, localizado em S&o Luis do
Maranhdo. Ndo ha como se esquecer do trem, em intervalos curtos de tempo podemos
escutar, as vezes estando a milhas de distancia, o protuberante estalar de seus
movimentos que faz questdo de sempre nos trazer a memoria a lembranca de que essas

grandes maquinas estdo sempre 14, emitindo seus ruidos que silenciosamente vai

2 Hoje, na aldeia Awa, alguns jovens tém suas motocicletas que ficam escondidas do outro lado do rio,
entre os arbustos ndo muito distantes da margem, e que sdo muito usadas para se locomoverem nas
redondezas, principalmente quando vdo para os povoados de Boa Vista e Altamira de um lado e
Mineirinho e Auzilandia de outro. As motocicletas sdo de uso exclusivo de seus donos, que as utiliza com
muita frequéncia, seja para levar e vender alguma fruta da estacdo como, por exemplo, o bacuri, seja para
comprar alguma coisa nos povoados ou mesmo somente para passear nas proximidades. Os demais Awa,
que em sua maioria ndo sabem conduzir uma motocicleta, vao para 0s povoados vizinhos a pé ou de
bicicleta. E incrivel ver os jovens Awa carregando sacos pesadissimos de bacuri para vender por 1 real
cada cinco unidades da fruta, precisam andar quildmetros com aquele peso nos ombros que no final das
contas ndo soma mais do que dez reais se tudo for vendido conforme o preco estipulado. Sensibilizados
com a situagdo, vi por diversas vezes funcionarios da FUNAI comprarem boa parte dos bacuris para, além
de se deliciarem com essa saborosa fruta, ajudar a diminuir um pouco o peso daquela carga que aos seus
olhos estava beirando o extremo do exagero.
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comprando a tudo e todos. Todos sabem que aquele insolente estrondo afugenta a caca’
e que a ferrovia contribui para a formacao dos pequenos povoados em torno da Terra
Indigena, atraindo colonos que muitas vezes ocupam ilegalmente a area. O que nem
todos sabem por la é que, além disso, a empresa Vale SA afeta ndo menos que 40 povos
indigenas™ e seu trem também atravessa com truculéncia diversas comunidades
quilombolas, reservas florestais e areas de pequenos agricultores.

Somente para contextualizar, a Vale SA, antiga Companhia Vale do Rio Doce
(CVRD), foi fundada em 1942 e hoje é uma das maiores companhias mineiras do
mundo, sendo a maior produtora de minério de ferro do planeta e a segunda em niquel™.
Em 1980 a CVRD iniciou seu projeto de explora¢do mineral chamado Programa Grande
Carajas (PGC), causando um impacto ecologico e social imensuravel ao largo de toda

sua extensdo. Desta maneira, a entdo chamada “regido de Carajas” poderia ser lida

como:.
(...) o amplo teatro de operagdes dos multiplos projetos da CVRD, sobretudo o de exploragdo
mineral, e de uma diversidade de grupos empresariais (madeireiros, mineradores, guzeiros,
agropecuaristas, empreiteiros da construcao civil, fabricantes de éleos vegetais, de celulose e de
produtos farmacéuticos), que realizam, no momento atual, coadunados com agéncias
multilaterais, a mais complexa coalizdo de interesses industriais e financeiros hoje registrada na
Amazonia. (Almeida, 1994:29)

Algumas comunidades foram retiradas de suas terras originarias para dar lugar
aos empreendimentos do PGC, além disso, muitas tiveram seus territérios reduzidos
devido a invasdes de fazendeiros e projetos de coloniza¢do. Como € de praxe, ninguém
foi consultado para ver se queriam ou ndo o projeto em suas terras, desde o inicio a

arbitrariedade foi a caracteristica das implementacdes dos projetos da empresa. A

3 Vale lembrar que o siléncio é um dos fatores mais importantes quando se esta cacando, neste momento
a audicdo é um dos sentidos mais usados para que 0s cagadores possam se comunicar, ouvir a caga e
perceber as decisfes que irdo ser tomadas.

“ A Vale SA conta com um trem de passageiros que faz o trajeto Parauapebas (Pard) a Sdo Luis
(Maranhdo) e Sdo Luis/Parauapebas. Essas viagens sdo feitas em dias alternados, um dia o trem vai e
outro o trem volta. Tive a oportunidade de me locomover nesses trens, e é interessante notar que as
propagandas que circulam dentro dele (e também em outras regides do Maranhdo) é de que a empresa
Vale tem “compromisso social”, “respeita 0 meio ambiente”, “é sustentavel” e coisas do tipo. E incrivel
ver 0s videos que passam na televisdo interna do trem, em boa parte sdo matérias e reportagens que tratam
sobre os povos indigenas e manejos ecoldgicos de ambientes! Isto me fez lembrar de quando a grande
rede de supermercados Mercadona, alvo das maiores greves em Barcelona nos Gltimos anos, famosa por
violar direitos trabalhistas, langou uma propaganda de que a empresa “respeita os seus trabalhadores”. Os
exemplos abundam mundo afora.

> A empresa ainda se destaca pela produgdo de manganés, cobre, caulinita, carvdo, cobalto, platina,
alumina e aluminio.
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duplicacdo da EFC é questdo de tempo, enquanto isso as populagfes indigenas e
quilombolas (a de Itapecuru, por exemplo) se manifestam, agdes civis publicas sdo
movidas, mas o rolo compressor continua e os profissionais da empresa seguem
ludibriando com os velhos marketings de “respeito a vida” e promovendo 0s insossos
apertos de maos que visam selar o “direito” com as populacdes afetadas em regimes de
“parceria”. Por outro lado (ou por um deles) ndo ¢ de se espantar que os trilhos da Vale
SA seja um “espaco” que aglutina as mais variadas manifestacbes que expressam as
preocupacOes dos povos indigenas por suas terras. Assim como 0s Kaingang que
bloqueiam diversas rodovias no Rio Grande do Sul (e que sofrem com os problemas de
duplicacdo das estradas) no intuito de que suas reivindicagcdes sejam ouvidas, 0os Awa-
Guaja e os Guajajara ttm somente a Estrada de Ferro Carajas para que 0s diversos
problemas que os acompanham h& anos ganhem alguma visibilidade. Os Awa me
contam com certo orgulho sobre as proezas dos Guajajara que, ha alguns anos,
arrancaram os trilhos da empresa exigindo ao Estado melhorias no atendimento a salde.
E o incrivel é que ali na regido ndo sdo somente os indigenas que encontram nos trilhos
da Vale SA um campo simbolico para expressarem as suas indignacdes, mas 0S
madeireiros também! So para citar um exemplo em 2007, numa fiscalizagcdo a Reserva
Bioldgica do Gurupi, a Operagdo Entorno’® fechou 40 madeireiras e apreendeu cerca de
4 mil metros cubicos de madeira por ndo ter origem comprovada. Como resultado, os
madeireiros se revoltaram e em protesto fecharam por varios dias a rodovia BR-222 em
Buritucupu (MA) e ameacaram diversas vezes bloquear a EFC. Nos conflitos trés
policiais sairam feridos, carros da policia federal foram apedrejados, uma pa
carregadeira do IBAMA foi incendiada e um posto da Policia Rodoviaria Federal foi
atacado. Olhando para este quadro (boschiano, diriamos), ndo € de se estranhar que fora
de suas terras os Awa tém a certeza de que existem muitos “bandidos”, assim como me
disseram. “Em Santa Inés? La tem muito bandido. Em Sao Luis? Ihhh, la tem mais
bandido ainda, 14 muito perigoso”. Esses “bandidos” sdo chamados de mihua, contudo

nem todo mihua é um bandido. E o que veremos a seguir.

"® Que foi realizada pela Policia Rodoviaria Federal (PRF), IBAMA, Exército e Batalhdo de Policiamento
Ambiental da Policia Militar do Maranhé&o.
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Awd ka’a pahara, mihua e “parentes”

Sentados na beira do Rio Pindaré, Tatuxa’a me contava sobre os perigos de
atravessar o rio e sair da Terra Indigena em que estdo confinados, ele mesmo ja foi
ameacado de morte e a ordem imposta seria de ndo circular nas areas dos brancos,
vamos assim dizer. Foi nessa conversa que pela primeira vez escutava a palavra mihua,
que nesta ocasido me foi traduzida como “bandido”. Na verdade essa ¢ uma tradugao
possivel e que ndo abrange todo o sentido da palavra, talvez seja uma adequagdo um
pouco vacilante para tentar expressar aquele que é um “outro” temido, no entanto ¢ a
que encontraram. Outra vez que eles se referiram ao termo mihua foi quando eu estava
folheando uma revista no posto e viram a foto de um homem armado com uma
metralhadora nos atuais (2012) conflitos da Siria. Ou seja, penso que esse € um termo
que designa a alteridade, mas que traz consigo este carater de ameaca, de temor, de
perigo. Segundo Uir4 Garcia, “mihda, como uma categoria central de alteridade, é o
termo mais proximo para inimigo na lingua Guaja, uma vez que ele impde uma nao-
relacdo ou, quando tanto, uma relacdo negativa envolvendo desprezo e desconfianca”
(2010:135). Contudo, diferentemente dos awi Araweté, que podem ser lidos no sentido
de uma o-posicdo de inimigo que abarca a todos, sejam eles brancos, indigenas ou além
(ou aguém), o termo mihua nao é uma nogao de alteridade que abarca os “outros” como
um conjunto Unico, ja que os ndo-indios e 0s brancos, chamados de kamara e karai
respectivamente, s6 podem ser entendidos se vistos fora (mas ao mesmo tempo dentro)
deste esquema.

Além disso, 0os mihua, nem todos, podem ser aqueles que de alguma maneira
compartilham algum grau de humanidade com os Aw4, certa humanidade “cultural”
diria, no sentido de que alguns atributos essenciais podem ser vistos como muito
proximos enquanto outros, também essenciais, sdo completamente alienigenas e
repugnantes. E que sdo mihua os chamados awd ka’a pahara "', ou seja, aqueles Awa
gue vivem exclusivamente na floresta e ndo tem contato nem com a sociedade nacional
nem com 0s Awa que estdo morando nas aldeias. Desta forma, mesmo aqueles que
saem da floresta e vdo morar na aldeia também s&o chamados de mihua e segundo
Loretta Comier eles sofrem um tratamento que poderiamos considerar como sendo

diferenciado dos demais:

" Awd ka’a pahara poderia ser traduzido como “Awa que moram no mato”.
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Within the category of awa there are distinctions made between the awa-te (true Guaja) and awa-
mihda or awa-parenci (different Guaja). Awa-mihGa and awa-parenci are terms used
synonymously to describe those who either have been recently introduced to the Guaja village
from other areas due to loss of territory or those who live deeper in the forest without contact
with the FUNAI post. The otherness of the awa-mihda introduced into the group is often marked
by description of their distant origin and their dietary differences, and although they are
incorporated into the group through marriage, their outsider status is often reinforced through

teasing or scapegoating. (2003:89)

Aqui ndo sei se awa-mihda e awa-parenci poderiam ser usados como sindnimos,
mas creio que essa afirmacdo da autora tenha sido feita mais por conta de uma pequena
confusdo semantica do que de concordancia implicita entre esses dois termos. Ao
colocar a palavra awé-parenci grafada como sendo “nativa”, sendo que isto na verdade

8 que vivem na mata, a autora juntou duas

estaria fazendo referencia aos “parentes
coisas que nao sdo sindnimas, mas pelo contrario sdo acepg¢des diferentes de um mesmo
objeto, e que quando juntas sdo antagbnicas, 0 que expressa uma ambiguidade singular.
Desta forma, nesta perspectiva Awa, 0s awd ka’a pahara s6 podem ser entendidos se
considerarmos essas duas concepgdes, ou seja, a0 mesmo tempo em que s&o inimigos
temidos, sd3o também “parentes” passiveis de serem incorporados ao seu grupo, feito
que, vale observar, seria impossivel aos kamara (outros indios) ou karai (brancos).
Numa conversa com Aimi-Ahaja, em seu tapiri na floresta, impossibilitado que
estava de cacar porque tinha pisado num galho cortado que perfurou profundamente seu
pé, podemos perceber que um encontro com 0S awd ka’a pahara poderia resultar nos
piores dos infortlnios: ter a sua esposa roubada, ser morto pela flecha inimiga e ser
devorado por inteiro. Abaixo coloco uma fala de Aimi-Ah4ja (editada e modificada para
melhor compreens&o, mas mesmo assim tentando manter a originalidade da forma de se
expressar em portugués) para vermos um exemplo dessa associagdo entre awa ka’a

pahara, mihua, parentes e alguns “tipos” de karai.

Awa ka’a pahara € mihua, é parente, é indio mesmo, indio de verdade, eles matam mesmo,
matou Guaja e outros correram, os que ficaram os urubus comeram tudo. Awda ka’a pahara

espera escondido, ai Guajd caminha...awd ka’a pahara ti esperando e fala “ehh, vou matar

® No Brasil a palavra “parente” se popularizou bastante entre as comunidades indigenas e ela é
comunmente usada para chamar as outras pessoas que possuem algum elo “indigena”, seja proximo ou
distante.
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karai”, e ai taaam e morreu, pegou na costa dele, correu no mato, e depois come mesmo. SO
come Guaja, mas ndo come karai. Sdo mihua. “cadé indio, cadé indio”, t4 comendo. Uuuhhh. E
t4 ai, quebrando pau assim. Ai vé “é karai” e taaaam, mata, ¢ ai corre ¢ taaam, na taboca mesmo.
Guaj& morre, e corre no mato, e urubu comeu tudo. Awd ka’a pahara pensa que awé é branco.
Mata, leva e come moqueado. Parece bandido mihua, pistoleiro, o parente parece policia, parente
bandido, perigoso. Ai ta esperando mulher no mato, ai taam, pega mulher, rouba mulher, leva
cunha. “ai cadé muié, cadé muié”. Ai “mata aqui, mata aqui” e morre mesmo. Leva a muié pra
criar, e ter filhos. Awd ka’a pahara parece karai, karai bandido. Aqui pegou muié primeiro e ai
marido procurando “cadé muié, cadé muié”, ai sai procurar ¢ “karai, sua muié ta aqui, mata ele”.
Com flecha dele. Ai taaam, mata mesmo, e vamo embora comer, assado mesmo. Mata, come

mogqueado e leva a mulher. Muito perigoso, parece karai (Informacao verbal”®).

Apesar de ndo ter ouvido falar de nenhum caso de ataque dos awd ka’a pahara
aos Awé que estdo morando nas aldeias®, eles sdo tidos como temiveis antrop6fagos
tdo perigosos quanto os karai em seu poder mortal. Por outro lado sdo “parentes” que
compartilham uma mesma lingua e um mesmo tipo de alimentacdo®, duas
caracteristicas que de certa maneira os faz Awa. Porém ndo usam roupas e pensam que
0s Awa sao brancos pelo fato de usarem roupas, alias, esse seria segundo eles o
principal motivo de matarem os Aw4, o fato de os confundirem com karai®®>. Mas ao
mesmo tempo sabem que ndo sdo karai, mas inimigos, dai a captura de mulheres e o
canibalismo. S6 0os Awa sdo devorados, 0s brancos ndo, mas ambos podem ser deixados
para os urubus. E como se os karai fossem seus inimigos virtuais enquanto 0s Awa 0s
reais, repletos que estdo de substancias que devem ser absorvidas.

Parece-me que este € um momento em gque 0s Awa estdo relacionados aos karai,
apesar da distancia espacial (os karai estdo longe), mas ao mesmo tempo relacionados
aos seus “parentes” no mato, apesar da distancia temporal (quando se referem ao
“tempo do mato”, quando viviam na floresta). As ambiguidades surgem quando a
estrutura interna Awa, se assim poderiamos falar, essas transformacdes das

transformacoes, tomando de empréstimo as palavras (mas ndo o contexto) de Peter Gow

® Aimi-Haraja / Acampamento de caca na Tl Caru, 2013.

% No entanto, na aldeia Awa, j& houve ataques dos Awa aos awd ka’a pahara. Vale lembrar que na aldeia
Juriti, o falecido Pinawaxa’a foi flechado por um awd ka’a pahara. (Garcia, 2014, comentario pessoal).

81 Os Awa fizeram referéncia de acampamentos de “isolados” nas matas da Terra Indigena Caru que
continham restos dos mesmos animais consumidos por eles.

82 Houve uma vez na aldeia em que os funcionarios da FUNAI estavam discutindo com os Awé sobre a
possibilidade de fazerem juntos uma inscursdo até a cabeceira do Igarapé Presidio para sondar a presenca
dos “isolados” naquele local. Os Awa advertiram os servidores que isso so seria possivel se, no momento
em que estivessem proximos ao acampamento dos awd ka’a pahara, todos, sem excessdo, tirassem as
suas roupas e amarrasem o pénis, pois caso contrario seria uma empreitada muito perigosa.
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(2001), se depara com um inimigo, outro, que € uma versao dele mesmo, ou vice versa,
e que portanto sofre uma confusdo logica quando os mais proximos sdo a0 mesmo
tempo os mais distantes, contato (inter)interétnico um tanto singular que age na
construcdo de sua prépria identidade. Necessarios inimigos simbolicos para a
reproducéo de pessoas e grupos?

Pensando-se na relacdo entre os Yanomami de Ocamo e 0s seus Vizinhos rio
acima, Kelly (2005), nos fala sobre o processo de “transformag¢dao em branco” sofrido
pelos primeiros. Aqui tudo passa por uma questdo posicional, ser Yanomami ou ser
napé® para alguém é uma questio de ponto de vista, a pesar de ambos se considerarem
Yanomami. Desta maneira, para aqueles que vivem a jusante, 0s que vivem a montante
sdo ditos como waikasi, os “Yanomami de verdade”, enquanto para aqueles que vivem
rio acima, os de Ocamo sdo considerados napé®. Os préprios Yanomami de Ocamo se

8 Olhando para este aspecto linear da

pensam como ‘“‘yanomami civilizados”
yanomami-idade, estariam os Awa “virando branco”, na medida em que v&o
“domesticando” os karai? Para 0s awd ka’a pahara (na verdade ndo sabemos) eles ja
estdo, mas isto, para os Awa que moram na aldeia, de uma maneira ou de outra, ndo
implica que estdo deixando de ser Awa, pois a guaja-idade é compartilhada por todos.
Pelo contrério, neste processo de devir-outro os Awa sdo mais “indios” do que nunca.
Assim “virar branco” nao significa “perda cultural” ou “acultura¢do”, mas somente que
0s bens e servicos dos karai sdo incorporados dentro de uma estrutura Awéa de
pensamento e assim sdo resignificados. Os karai podem ser mihua ou acender a outro

tipo de karai-idade, 0s awd ka’a pahara sdo mihua (desde quando ndo sabemos), mas

8 Napé pode ser traduzido como branco, da mesma forma que podemos entender o termo karai, ou seja,
sob diferentes “graduagdes”. José Antonio Kelly d4 uma excelente descrigdo do napé e que poderia ser
aplicado ao termo karai dos Awa-Guaja: “os brancos tornaram-se forasteiros arquetipicos, uma sintese de
significados referentes a uma mistura de poderes criativos e destrutivos. Do mesmo modo que, na
Amazonia, um inimigo é frequentemente um parceiro de troca, um nominador, um fertilizador; o napé yai
epitomiza a natureza ambigua dos brancos: possuidores e criadores de bens manufaturados, criadores e
disseminadores de doengas, algumas vezes, malandros perigosamente violentos; outras vezes portadores
de ajuda aos Yanomami (missionarios, médicos). Deste conjunto de napé yai saem todos os brancos
locais/residentes (missionarios, médicos, militares), que sdo vistos como menos poderosos e "virulentos",
logo que com eles se estabelece alguma familiaridade. Brancos residentes sdo versdes "domesticadas" do
produto original.” (2005:216)

* |sto na medida em que eles trazem bens manufaturados, o0 que constitui como um marcador deste grau
de napé-idade.

8 Isto é semelhante, mas n&o igual, quando pensamos na questdo do ponto de vista (e s6) em relagéo aos
brasileiros descendentes de japoneses e 0s japoneses. Para os nipo-descendentes (nikkey) os outros nipo-
descendentes e 0s japoneses sdo postos na categoria nihonjin (pessoas do Jap&o), enquanto 0s nédo
descendentes sdo gaijin (pessoas de fora, outros). Para 0s nipo-descendentes 0s japoneses do Japdo séo
“japoneses de verdade”, enquanto para estes ultimos os nipo-descendentes sdo brasileiros e considerados
como gaijin, neste caso somente eles seriam nihonjin.
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podem acender a outro tipo de guaja-idade. Em certos momentos tudo pode até se
confundir (ou se fundir) porque antes de tudo sd@o sempre inimigos, perigosos, mas
necessarios. Os Awa-Guaja lidam com extremos.

Outra coisa que ndo devemos esquecer € que ndo ha uma sociedade homogénea
Awa. Durante o exercicio etnografico, apesar de queremos enxergar a cultura acabamos,
por muitas vezes, nos deparando com a “cultura”, com aspas, buscando refletir no que
Manuela Carneiro da Cunha diz numa outra discussdo, a das patentes (2009). A
“cultura” ¢ uma citacdo e isso que fazemos, transformamos. Assim, mesmo dentro de
uma aldeia Aw4, que na verdade é uma reunido de varios grupos, podemos encontrar
outros “grupos” e dentro desses “grupos” posigdes diferentes e divergentes entre si.
Assim, pensando-se esta questdo dos awd ka’a pahara como mihua, muitos me
afirmavam que eles ndo eram mihua, mas s6 “parentes”, eles eram “indios bons”, o que
faria com que repensassemos todas essas relacdes. Os Awa ka’a pahara sao antes uma
posi¢ao do que um substantivo.

Ndo hd uma divisdo clara entre aqueles que pensam que os mihua sao
exclusivamente temiveis e perigosos e aqueles que julgam serem apenas “parentes que
moram no mato”: uma certa ambivaléncia parece ser a norma quando olhamos para
estes que ora podem ser vistos como possiveis afins ora como os piores inimigos®. No
entanto, poderiamos sustentar a existéncia de uma virtual (e irreal) “divisdo” entre dois
grandes grupos que residem na aldeia Aw4, ou seja, de um lado estariam aqueles que
teriam origem de um lugar chamado Tabocé&o e de outro aqueles que teriam vindo da
cabeceira do lgarapé Presidio®’. Estes que vieram do Igarapé Presidio, ou que sdo
descendentes dos que de la vieram, parecem sustentar que 0S awd ka’a pahara S&0
parentes, porque é justamente neste mesmo lugar, nas proximidades da cabeceira deste
igarapé, que sempre sao vistos os vestigios destes “isolados”.

Em 2006 Wamgyxa e sua mae, Kiriwain, se mudaram para a aldeia Awa, foram
os ultimos que sairam da vida exclusiva na floresta e “resolveram” entrar em contato

com 0s Awa que vivem préximos ao posto da FUNAIL. Ambos vieram da regido da

8 Ambivaléncia esta que s6 existe quando olhamos de fora, distante. Na verdade sdo configuracdes
momentaneas no espaco e no tempo, aquilo que foi ontem, pode ndo ser amanhd. Esta seria, portanto,
uma “caracterisitca” ndo sé dos Awa em particular, mas dos grupos sociais como um todo, incluindo o
nosso, é claro. (Garcia, 2014, comentario pessoal).

8 0 Taboc#o e a cabeceira do Igarapé Presidio sdo dois lugares que diferentes grupos se encontraram
antes do contato, ou seja, nesses lugares, por conta do contato, se reuniram diferentes grupos Awa, sendo
que alguns deles nem dessas regifes eram.
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cabeceira do Igarapé Presidio e foram trazidos com a ajuda de Tatuxa’a. Este nasceu na
aldeia, mas seu pai, 0 velho Ximin, veio também da mesma cabeceira em que os dois
foram encontrados. Para finalizar esta parte transcrevo a histéria que Tatuxa’a me

contou sobre este encontro, que de maneira nenhuma foi a toa.

Eu mesmo que fui atras, a gente ndo conhece primeiro, meu pai conhece primeiro, “tem indio ali
no mato”, e trouxe sete, trouxe sete pra ca, ai quando a gente dormir assim ai, fugiu de noite, ai.
N&o gostaram daqui, ficaram espantado (...) eu ndo conheci ndo, meu pai conhece, ficaram um
dia aqui de noite. Eu fui atras, vou procurar indio na mata, pedi para o pessoal da FUNAI, para o
administrador primeiro, administrador que trabalho com indio. “Administrador, forma reunido
aqui e ai a gente manda correr na aldeia, a gente precisa de arma pra pode cagar”. Ai montaram
dois de 28 (calibre), uma pro Mana outro pra mim, ai a gente pediu cartucho também, ai a gente
leva um monte de cartucho, esconde, esconde ele, até entrar na mata, depois encontrou a
cabeceira do Presidio, “sera que esse é Igarapé Presidio? E esse sim, por isso que maior”. A
gente queria pescar de anzol né, mas ai tem macaco, dai meu irmdo quer atirar no macaco, mas
quando indio escutar ele vai correr, vamos esconder, vamos esconder primeiro, pegar peixe,
pegar piauzinho, a gente pegou muito peixe piau, ai botar no espetinho com fogo assim e come.
Sete dias a gente tava no mato, ai por aqui mesmo, a gente vai, vai, vai. Encontrei com poraqué
também, “vamo maté a vontade”, mata ndo, deixa o bichinho ficar, ai a gente continua andando e
v€ o rastro dele, “olha, tem rastro de indio aqui”. A gente queria dormir no cocal, ai indio ta
dentro do cocal, ai fui, fui e encontrei caminho! “Sera que é gente boa? Ou sera que ¢ indio
bravo?” Diz que vdo me matar, fiquei com medo, “eu ndao vou encontrar ndo”, ai a gente pega
outro caminho assim, pega de novo no Igarapé Presidio, ai voltou pra ca. Ai contei pro pessoal,
tem indio mesmo, j& vi varrer assim, eles estdo no meio do cocal, ai chamei o pessoal do
Tiracambu, “vamos pegar mesmo, ai a gente traz pra ca”, ai veio todo mundo, e dormi dois dias
no caminho na viagem, continuando o caminho até chegar no cocal. Ai tavam quebrando coco
assim, ta ta ta, “ai estdo eles, no meio do cocal”. Ai a gente rodeou, rodeou e chegou pertinho
deles, ai flecha dele tava encostada pertinho dele, ai “ndo posso entrar logo nao”, diz que vai me
matar, ndo posso entrar ndo, vou esperar aqui mesmo, espera no mato assim. Ai quando ele
encheu a barriga de coco babacu, ai sem agua, foram buscar agua no igarapé, e deixaram a flecha
I4. Af a gente entrou logo e pegou a flecha dele. Ai tinha macaco, muita cotia criada, muita, cotia
correndo muito, ai a gente soltou tudinho com o facdo, soltamos na mata. E ndo era cotia
pequena ndo, era cotia grande, mansinha. Tem jabuti criado, um monte de jabuti, dez jabuti
criado assim, amarrado. Soltei tudo com facdo, a gente pegou a flecha dele, e depois encostamos
pertinho dele, duas pessoas, mae e filho, 0 esposo morreu no Agua Branca, morreu de doenca, do
gripe. A mée dele ficou espantada, queria correr, mas ndo pode ter medo de nds, porque SOomos
indios também, estamos perto da FUNAI, somos indio Guaja também, e ndo sou branco nao, sou
Guaja. Tomamos a flecha e mandamos eles irem na frente primeiro, eles andam na frente, vem

na frente, muito pessoal na atras. No meio do caminho dormiu todo mundo junto, eles dormiram
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no meio da gente, a gente rodeou com as redes amarradas assim, eles ficaram no meio dormindo
assim. Ai quando de dia continuamos andando, continuar andando pra ca, chegamos na aldeia,
eles ndo conhece farinha, ndo conhece arroz, “Que que ¢é isso ai?”, “¢é farinha, comida da gente”.

Al prova logo e gostou muito, af ndo voltou ndo (Informagéo verbal®).

N&o sabemos a idade de Wamyxii, a FUNAI, para fins de registro civil em
cartdrio, colocou que ele foi nascido em 19 de abril de 1987, enquanto sua méde em 15
de novembro de 1960. Sua mde esta sem esposo, e me falaram que esta muito velha para
ter um marido agora, além do mais teria que ser um jovem Awa para desposa-la.
Contudo, Wamyxa casou com a mée de Tatuxa’a, Imuin, considerada mais velha que a
sua propria mée. Tido como um grande cacador, Wamyxi comecou a criar a filha de
Tatuxa’a, ou seja, ela passou a acompanhar o seu marido nas cacadas e atividades
diarias®. De mihua a um “awé de verdade”, Wamyxii se sentiu acolhido na nova
morada, principalmente por seu sogro ¢ “enteado”. Neste caso, assim como sugere Uira
Garcia, “a depender da relacdo, a melhor oposicdo para exprimir certas distancias ndo
seria awa X mihua - oposicdo radical nem sempre coerente com as diferenciacbes em
pequena escala propostas por eles - mas sim awa ete x awé ou awa x amd awa ("outros
Awa")” (2010:137-8). Penso que as categorias ndo sdo estaticas, se transformam, todos
sdo (ou foram) humanos, ou seja, awd, e 0 caminho estd aberto aqueles que mesmo
estando no outro extremo (mihda) estejam dispostos a percorrer a verdadeira

humanidade, serem awa eté.

% Tatuxa’a / PIN Aw4, 2013.

8 O marido sempre estd em uma espécie de divida com o sogro, pois deve ajuda-lo em diversas
empreitadas, inclusive trazer um pouco da carne que cagou. Por sua vez, 0 sogro se transforma numa
espécie de pai do marido da filha na medida em que trasmite os seus conhecimentos para ele. No tocante
a residéncia, aqui ela é incerta e dependerd de uma série de fatores (geogréaficos, politicos e
populacionais) para ser “definida”. Contudo, como para os Araweté, podemos observar uma tendéncia
uxorilocal que embora instavel ¢ de certa maneira aparente: “a “uxorilocalidade” Araweté significa isso:
gue um jovem passa a trabalhar com o sogro, ou melhor, a colaborar na abertura da roca de milho da
sogra” (Viveiros de Castro, 1986:418). E poderiamos dizer que, apesar de bastante transitoria, assim
também seria a “uxorilocalidade” Awa-Guajé.
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Os kamard, Ka’apor e Tenetehara

Some Guaja bows and arrows were procured in 1913 by a punitive expedition
against the then hostile Urubu Indians, who had massacred a Guaja camp. The
weapons were carelessly made but were very large, the bamboo arrowheads
being perhaps the largest known.

Curt Nimuendaju (1948)

A poeira seca das estradas do interior do Maranh&o durante o verdo se misturava
com as propagandas politicas locais que pululavam em todas as paredes das casas e
comércios, o circo eleitoral estava montado, com direito a malabaristas, palhacos e
domadores. Espectador alheio a estas disputas viajava com uma equipe da FUNAI que a
pouco tinha saido do Pl Awa na TI Caru para seguir em dire¢do ao PI Juriti na TI Awa.
Estavamos em duas caminhonetes e percorriamos uma estrada de terra que da acesso ao
municipio de Alto Alegre do Pindaré quando na altura da aldeia Macaranduba fomos
interceptados por mais de trinta Guajajara. De inicio ndo entendi o que estava
acontecendo, mas o ar de tensdo era evidente: com 0s rostos pintados de vermelhos e
bravos, exigiam que os funcionarios do governo os escutassem naquele exato momento.
Logo aparece uma caminhonete e bloqueia a estrada. Motos e pessoas, algumas com
pedacos de pau na mao, comegam a se somar neste encontro inesperado, a0 menos para
nos. De pronto desligaram 0s nossos carros e pediram por uma reunidao emergencial na
aldeia: queriam esclarecimentos sobre as a¢fes da Policia Federal que, segundo eles,
estaria em breve promovendo a prisdo de alguns Guajajara ligados a suposta venda
ilegal de madeira na Terra Indigena. Apesar do tumulto, a equipe da FUNAI conseguiu
negociar uma data para tratar desse e outros assuntos referentes aos Guajajara, temiam
também um possivel sequestro da equipe - ja que contavamos também com funcionarios
de Brasilia, 0 que acaba por ganhar um peso a mais nesses momentos - e assim 0
consequente cancelamento das atividades programadas para a viagem. O clima ndo era
nada amigavel, estavamos cercados e os nossos veiculos estavam sendo “vistoriados”,
mas aos poucos as liderancas Guajajara reunidas em torno dos funcionarios foram
tomando uma posi¢cdo mais conciliadora e ap0s aproximadamente uma hora de
discussOes liberaram a estrada sob a jura de que as promessas do governo fossem
cumpridas. Continudvamos um tanto apreensivos em nosso caminho, e na caminhonete
as opinides se dividiam: enquanto uns (antropélogos) achavam que deveriamos ter

atravessado o rio até a aldeia Guajajara para resolvermos as questdes presentes (que é o
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que os Guajajara queriam) outros julgaram que isto seria completamente imprudente e
desnecessario naquela situacdo. Mas uma pergunta ficou para mim, gquem avisou 0s
Guajajara sobre a presenca da FUNAI?

Isto aconteceu na primeira vez que fui visitar as aldeias Awa. Os Guajajara sdo
famosos por tomarem a frente em diversos tipos de manifestacGes, e apds este episddio
ndo foi tdo dificil perceber o porqué de eles estarem causando um impacto de certa
maneira relevante entre os Awa-Guaja da Tl Caru. Inimigos mortais no passado, agora
esses dois povos estdo tecendo relacdes que ja estdo causando transformacdes visiveis
na vida Awa. Através do matriménio, homens Awa ja se mudaram da aldeia para morar
com os Guajajara. As visitas entre ambos estdo cada vez mais frequentes, o presente se
sobrepde a um passado ainda presente, onde novas configuraces se anunciam para dar
espaco aquelas aproximacdes que sempre carregam as suas ambiguidades.

Estes outros “outros” sdo chamados de kamard, ocupando uma categoria
particular no pensamento Awa que abarca todos os indigenas existentes com excecao
deles mesmos. No entanto irei me ater somente aos Urubu Ka’apor e aos Guajajarago, ja
que para além desses dois povos nao hé referéncias significativas sobre qualquer contato
(amigavel ou ndo) com outros povos indigenas no passado. Comecarei por tracar um
momento mais “histérico” de conflitos e inimizades para, por fim, trazer de maneira
quase perfunctdria alguns dados que de uma maneira ou outra poderdo servir a futuras

investigacoes.

Naqueles tempos

Conhecido demiurgo na literatura sobre os povos Tupi, Maira criou ndo s6 0s
seres humanos, mas 0s animais, as plantas, os peixes e muitas outras coisas®. Apesar
dos Awa ndo contarem muitos mitos, as aventuras de Maira sdo sempre recordadas com

grande prazer quando alguém instiga um narrador a falar®>. Numa dessas conversas

% Aqui darei mais énfase aos Guajajara pelo fato de meu trabalho de campo ter sido realizado na aldeia
Awa. Vale lembrar que os Urubu-Ka’apor estdo na TI Alto Turiagu , aonde esta localizada a aldeia Guaja
(T1 que também habitam os Timbira e os Tembg).

%1 Os macacos como um todo desempenham um papel de destaque no universo Awé-Guaja, e segundo o
seu mito de criacdo grande parte dos animais predados tiveram uma origem humana; outros, contudo,
tiveram uma dupla transformacdo: de humanos passaram aos seres espectrais (ajy), e destes aos animais
predados. Porém, é interessante notar que nem todos os animais tiveram uma origem humana, muitos
deles surgiram de plantas, especialmente palmeiras.

% Para trés variagfes do mito de Maira contado pelos Awa ver Gomes (2008:150-1), Comier (2003:135-
38) e Garcia (2010:78-88).
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sobre as proezas de Maira, Hajkaramuky me conta sobre o surgimento dos Aw4, dos
karai e dos kamara que, segundo ele, como nédo poderia deixar de ser, foram feitos por
Maira. O demiurgo fez primeiro os Awa, que vieram de um pau. Depois Maira fica mais
velho (ixaa te), mas ndo tem fogo no mato, ndo tem carne moqueada, entdo come jabuti
cru mesmo. Maira se transforma em jibdia e comeca a propositalmente ficar podre
(ipbwd), dai os urubus se aproximam do cheiro podre da jiboia. Os urubus trazem
consigo o fogo que acaba queimando a palha de uma palmeira, fazendo com que Maira-
jiboia virasse gente. O demiurgo entdo quebra a perna e mata um urubu-rei roubando-
Ihe o fogo. A partir de entdo o domina e fica feliz porque agora pode comer bem, comer
carne moqueada. Depois disso Maira fica mais velho, cresce mais ainda, e num belo dia
bate em sua propria pele (ipirera, ou melhor, “couro”) e grita, dai sai os karai e 0s
kamara (nessa ordem), e entdo vai para o iwa (“céu”). Portanto os brancos ¢ os “outros
indios” sdo feitos por Maira de sua propria pele (Mai pirera iko karai reme). Era um
momento que somente 0os Awa existiam na terra, o resto era tudo floresta®. Contudo,
depois que os karai foram feitos eles acabaram entrando cada vez mais na mata e
destruindo tudo. Os kamara nédo ficaram muito para trds em seu poder destrutivo, s que
estes ao invés de destruirem a floresta perseguiam os Awa e alguns até mesmo 0s
devoravam, o que é visto com muito repadio. O préprio Hajkaramuky teve parentes da
segunda geracdo ascendente que foram mortos por kamara (Guajajara), e 0 seu pai, 0
velho Ximin, também é conhecido por ter matado varios deles antes do contato.

A Unica Terra Indigena exclusiva dos Awa-Guaja é a Tl Aw4, ja que a Tl Caru é
dividida com os Guajajara e a Tl Alto Turiagu com os Urubu-Ka’apor. Desta forma,
cada aldeia Awa-Guaja tem seu tipo de relacdo (ou ndo-relacdo) com os kamara. Por
exemplo, devido a proximidade com a aldeia Macaranduba dos Guajajara na Tl Caru, 0s
Awa-Guaja da aldeia Awéa (e Tiracambu) ha algum tempo ja estabelecem algumas
formas de alianca com eles, como casamentos entre os dois povos e ac¢Bes politicas
comuns frente as arbitrariedades do governo. Contudo, estas aliancas, do ponto de vista
dos Awa-Guaja da aldeia Juriti da TI Awa (que, como foi dito, ndo dividem sua terra

com nenhum outro kamara) é totalmente descabida, 0 que pode beirar a insanidade: €

% Vale observar que esta narrativa é apenas uma versio da origem do fogo, dos karai e dos kamara.
Antes dos Awa existirem na terra havia varias gentes-animais, como a gente-onga ou a gente-jacu, por
exemplo. Mesmo sobre o mito de origem do fogo, Garcia (2010:443) nos diz que foi o gente-jiboia (hoje
um ser celeste, um karawara, o Maihu Jard) que roubou o fogo dos urubus, e ndo Maira. Este ser, o gente-
jiboia, teria apodrecido a ponta de seu proprio rabo para atrair os urubus. Estes Gltimos até entdo detinham
o fogo e gostavam de assar a carne podre.
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andar de méos dadas com inimigos histéricos de seu povo e, além disso, adquirir seus
vicios e costumes altamente prejudiciais, como o cigarro e a cachaca™. Ja 0os Awa da TI
Alto Turiacu mantém relagdes com os seus vizinhos Urubu-Ka’apor, o que me parece
ndo ser visto com tanta estranheza pelos Awa da Caru, ja que eles também estdo
fazendo aliangas com inimigos historicos. Assim, além de cada aldeia ter uma relagdo
diferente com os kamara, hé de se levar em conta se os kamara sédo Tenetehara (0 que
além dos Guajajara compreende também os Tembé®) ou Urubu-Ka’apor®®. Além desses
dois povos nao escutei referéncias de que teriam tido conflito com outros indigenas da
regido, como os povos Timbira, por exemplo, tdo conhecidos que séo por seus conflitos
com os Guajajara ¢ os Ka’apor. De qualquer maneira, seria bastante frutifero se algum
pesquisador encarasse o desafio de analisar as relaces entre os Awa-Guaja e os Urubu-
Ka’apor que ocorrem na TI Alto Turiagu, pouco se sabe sobre o que acontece entre
esses dois povos, somente temos noticia de casamentos®’ entre eles e algumas aliancas
que sdo estabelecidas visando objetivos comuns.

Antigamente, a relacdo com os Urubu-Ka’apor parecia ser marcada por uma
hostilidade acentuada, onde estes ndo deixavam o0s Awa-Guaja estabelecer um
aldeamento permanente (Balée 1994). Nas bacias dos rios Turiagu e Gurupi, durante
todo o século XX, varios grupos Awa-Guaja foram massacrados pelos Ka’apor. Os
descendentes desses massacres hoje formam a aldeia Guaja, e outros fugiram para a
bacia do Pindaré. Além disso, os Ka’apor raptavam as mulheres Awa-Guaja e também
os atacavam pelo simples desejo de extravasar sua raiva (conf. Ribeiro 1996: 281-282).
Ribeiro, em seu diario sobre os Ka’apor, deixa claro que os Awa-Guaja viraram uma

espécie de “saco de pancadas™:

% Lembra-se que os Awa-Guajé, diferentemente de muitos povos amerindios, ndo fazem o uso ritual (ou
ndo-ritual) desses elementos tdo comumente encontrados em outros povos, como o tabaco e as bebidas
fermentadas de mandioca ou milho. Como povo “tradicionalmente” sem agricultura eles ndo cultivavam
nenhuma espécie de planta até o contato.

% Pouco se houve falar dos Tembé, eles séo originario da mesma regido do rio Pindaré (Maranh&o), mas
estima-se que no inicio do século XX migraram para as regides dos rios Gurupi, Guama e Capim no Para.
% A palavra Ka’apor parece derivar de ka 'a-pypor, que quer dizer, “pegadas na mata”. Os Awa-Guaja sao
referidos pelos Ka’apor como ka ‘aperar, “moradores da mata” (Mendes de Andrade, 2009:23)

% Um caso bastante emblematico desta alteridade experimentada por alguns Awa é o caso de Xiramuky,
filho de Karapiru (conhecido por sua saga que foi até mesmo transformada em filme, o “Serras da
Desordem”). Xiramuky, na época com aproximadamente seis anos de idade, fugia com seu pai de um
ataque feito por pistoleiros que dizimou toda sua familia quando ficou preso nos arames farpados de uma
fazenda. Foi entregue a policia e depois a FUNAI. Segundo me contaram, cresceu em S&o Luis, foi criado
com o apoio de funcionarios da FUNAI e depois transferido ao Posto Indigena Guaja, onde casou com
uma Ka’apor da aldeia Zé Gurupi chamada Wuiry e tiveram vérios filhos. Este tipo de casamento é tido
como um estreitamento dos lagos entre os dois grupos, e é considerado como sendo um dos motivos de 0s
Awa-Guajé desta aldeia estarem fumando tabaco, que é muito utilizado pelos Urubu-Ka’apor.
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Anakanpuku me contou outro dia sua excursdo aos Guaja. Disse que foi matar Guaja porque
tinha perdido quatro mulheres e estava desesperado, nenhuma mais o queria e talvez trouxesse
alguma de la. Mas acrescentou que no préximo verao ira vé-los novamente, porque esta raivoso
com a morte de sua filha e quer matar Guaja. Da primeira vez foi acompanhado por um grupo
grande. Chegaram até as aldeias kaapor do Pindaré e, de 14, a aldeia guaja, que ele descreveu
como um amontoado de casas de palha de acai ou pindd, sobre paus dobrados ou partidos a
pauladas porque eles ndo tém tercados. Eram onze homens, mataram quinze Guajé, inclusive um

velho e uma crianga, sendo oito homens e cinco mulheres. (Ribeiro, op cit. p. 262)

Por outro lado, em outra passagem do seu diario, quando esta tratando da

genealogia de Anakanpuku, descreve:

Ele nasceu no Maracagumé, seu pai no Turiwg, seu primeiro avd morreu no Tury, o segundo no
Coracy, o terceiro no Guama e o quarto no Capim, sendo que nasceu no Acara. Disse que ndo
sabe de sua parentela dai por diante, porque sua gente foi dispersada pelos Guaja e outros indios,
contra os quais lutava no nicho primitivo. Acredita que muitos de seus parentes ainda vivem Ia.
(Ribeiro, op. Cit. p.216)

A belicosidade entre estes dois povos me foi relatada como sendo mutua, alguns
velhos que vivem hoje na aldeia Awa dizem que ja& mataram e espantaram muitos
Ka’apor e este fato ¢ lembrado com certa admiragdo pelos seus descendentes. Contudo
todas essas guerras s@o consideradas como pertencente a um tempo passado, onde esses
ataques eram constantes®™. Os Urubu-Ka’apor eram considerados como um povo que
guerreava com todos a sua volta, falaram-me até de um grupo Guajajara chamado
Zuruha (que desconheco) que os Ka’apor atacavam no passado. Contudo, hoje, apesar
das desconfiancas e do relativo sentimento de inimizade entre eles, os Awa parecem ndo
mais visualizar a mesma imagem dos Ka’apor de ontem, agora estdo “mansinhos”, me

disseram, e a FUNAI®® foi a responséavel por deixa-los “parados™

K’apor s6 comer carne agora, COme paca, come cutia. Funai falou pra parar de comer 0s Guaja e

Ka’apor guardou flecha, FUNAI falou pra todos, Guajajara na Araribdia, Bacurizinho, em

% Sobre os conflitos entre os Awa e os Ka’apor podemos conferir (Ribeiro 1996; Huxley 1963; Balée
1994).

% Do ponto de vista dos Urubu-Ka’apor, apos décadas de conflitos, foi um homem Ka’apor chamado Pa’i
que na décaQa de 20 do século passado “pacificou” os brasileiros no posto Canindé do Servigo de
Protecdo aos Indios, na regio do Gurupi (Mendes de Andrade, 2009:58).
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Grajad, agora fica parado. Ka’apor ficou triste (imehé). Ka’apor gostava de matar muito Guaja,
agora sentou, ficar parado. Ka’apor pegar esposa, crianga ¢ mata tudo. Crianga morre no fogo,
Ka’apor faz assim, crianga Guaja morre no fogo. Quando ¢é grande, leva pra comer tudo. Crianga
ndo come, s6 mata no fogo mesmo, meu pai contou pra mim. Ka’apor brabo demais. Depois a
FUNAI chegou aqui, procura, procura. Ka’apor comer farinha, arroz. S6 Ka’apor come Awa,
Awa4 ndo faz nada, come Awa com farinha, Ka’apor doido (waky). Ka’apor encontra caminho de
Awa, cerca os Awa tudo. Mata tudo Guaja, mata tudinho e toca fogo na casa dos Awa. Ka’apor
comia também Guajajara, Guajajara ndo comia Guaja nada, s6 matava. Ka’apor ndo gosta de
mulher Guaja, pegava para casar nao, s6 pra matar mesmo. Os Guajajara também ndo. Guajajara

tem medo de Ka’apor também (Informagao verbal'®).

Este depoimento colhido durante um dos trabalhos de campo na aldeia Awa foi
feito por um dos filhos cujo pai matou véarios kamara na época antes do contato. Nele
podemos ver a énfase na questdo do movimento, da espacialidade, tdo importante para
0s Awa e que segundo eles também foi “experimentado” pelo Ka’apor no passado. Hoje
eles estariam tristes, ndo podendo mais se movimentar, confinados que estdo em aldeias
proximos a postos da FUNAI (assim como os Awd). Além disso, a ferocidade dos
Ka’apor ¢ atestada por seu carater antropofagico, o que é visto com desprezo pelos
Awa. Ao indagar sobre o porqué dos Ka’apor comerem os Awad, obtive aquela resposta
que por diversas vezes deixa o pesquisador perplexo no momento em que ouve, “nao sei
nao, os Ka’apor ¢ que sabe”. Pergunta errada, que talvez ndo tenha resposta, € nem teria
por que ter, mas quando estamos em campo largamos varias delas. Contudo, uma
narrativa'®* de Irakaju, lideranga Ka’apor do ntcleo Turizinho, talvez possa nos dar uma

dica;

Meu pai sempre conta pra gente que nos tempos antigos nossos parentes comiam outros parentes
e comiam também karai. Nossos parentes ndo tinham medo, era costume ja dele comer outras
pessoas. Ainda existiu muitos velhos que contam essas historias, por isso hoje a gente sabe sobre
isso. E esses parentes antigos moravam pro lado do Pard, uns dizem que tinha parente nosso até
nessa beira de Belém. Morreram muitos quando Karai chegou nesse lugar. A gente fica
pensando como foi pra gente chegar aqui no Maranhdo. (Irakaju, marco de 2009)

De certo os Awa sdo considerados pelos Ka’apor como um povo que tem menos
conhecimento. Maira, esse demiurgo central para varios povos Tupi, teria ensinado

varias habilidades para os Ka’apor (como a caga de animais e a retirada de penas de

100 Hajkaramuky / Aldeia Awa, 2013.
101 Relato encontrado em Mendes de Andrade (2009:55).
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aves para cocares) enquanto que para os Awa (que foram feitos num momento
posterior) nada tinha ensinado, e € por isso que “vivem no mato, ndo fazem casa, ¢ sO
comem coco” (Ribeiro, op cit. p, 373), sendo assim comparados com os “macacos”.
Além disso, Maira fez os Ka’apor do pau d’arco e os Awa do pau-podre, 0 que ja € 0
suficiente para demonstrar a dessemelhanca sentida pelos Ka’apor a respeito de seu

inimigo.

Guajajara, ontem e hoje

Por sua vez, os Guajajara, referido pelos Awéa-Guaja como tenetehary'%?,
também faziam suas investidas, raptando ou matando mulheres e deixando um grande
nimero de mortos. Porém, assim como os Ka’apor, ndo temos registro e nem datas
precisas dos acontecimentos'®®. Ha sim eventos bastante conhecidos na histéria
Tenetehara que remetem a conflitos com os brancos de uma forma geral, como por
exemplo, as revoltas de 1860 (em Barra do Corda), 1867 (na aldeia Palmeira Torta) e a
revolta generalizada de 1901 (Zannoni, 1999). Com relacdo aos outros indios, sabe-se
que os maiores conflitos no passado eram com os Canela e os Timbira, mas hoje as
relacbes entre eles tomaram propor¢des muito distintas, como é verificado no caso
Timbira (Barata, 2005).

Falar sobre os conflitos com os Tenetehara no passado é falar de morte, e este
ndo é um dos assuntos prediletos dos Awa. Contudo, um trabalho de memoria sobre
esses conflitos através da fala dos mais velhos, ou seja, com aqueles que viveram
durante este periodo, provavelmente traria elementos significativos para que possamos
pensar essa relacdo. O que sabemos € que eram massacres onde muitos membros de
uma familia eram mortos (quando ndo a familia inteira) e que consequentemente
causavam retaliacbes mutuas, dispersdes territoriais e quem sabe tenham até mesmo
uma influéncia na dissolugdo/fragmentacdo de grupos familiares para a formacdo de
novos grupos. O que é bastante presente nas poucas conversas que temos sobre essas

historias de belicosidade com os kamara é, como ja foi dito, o carater de ferocidade

192 s Tenetehara abrangem dois povos, os Guajajara e 0s Tembé, os primeiros ocupam o lado oriental de
seu territorio e o segundo o ocidental. “Guajajara” ¢ um termo externo que segundo uma possivel
tradugéo significa “dono do cocar”, veremos outra possibilidade de tradugdo em uma das préximas notas.
Hoje eles muitas vezes se auto-referem como Guajajara e no Maranhdo eles sdo conhecidos desta
maneira. Ja o termo “Tembé” faz referéncia ao uso do tembeta em tempos pretéritos.
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desses povos, 0 que resultava em fugas e privacdes. Com relagéo aos Tenetehara, 0s
Tembé eram até mesmo mais temidos que os Guajajara, ja que estes além de tudo eram

canibais.

Os mais velhos contam que os Awa4, invariavelmente, morriam nesses conflitos, sendo comum
mencionarem que grupos inteiros foram dizimados pelas méos dos Tenetehara; ou que seus avés
precisavam permanecer acordados durante toda a noite para fugirem a qualquer momento, e
quando o faziam, ndo podiam carregar sequer uma resina de macaranduba acesa pois eram
vistos; dormiam poucas horas durante o dia... tudo para evitar que os kamara emboscassem suas
aldeias. Lembraram de antigas histérias onde os Temé (Tembé), além de mata-los, comiam suas
carnes, algo do qual os Awa tem pavor, e esta seria uma distin¢do interna entre esses dois povos
de Tenetehara: enquanto os Guajajara, em maior nimero, atacavam com freqiiéncia as aldeias
Awa em busca de mulheres, os Tembé os devoravam. Dizem que os Tenetehara juntavam os
Awa depois de mortos, da mesma maneira que 0s Awa juntam guaribas apds uma cagada, uns
sobre os outros. (Garcia, 2010:152)

Com tudo isso, poderiamos supor que 0s Awa teriam uma propensdo menos
guerreira que se comparada aos seus povos Vvizinhos, mas talvez a questdo aqui ndo seja
tanto a belicosidade em si, e sim as diferentes técnicas empregadas por cada povo e as

104 6 0 fato de

situacOes historicas particulares. A belicosidade Awa também era temida
perder uma guerra ndo significa uma inferioridade mavortica, antes esta relacionado a
causas por vezes desconhecidas que sao reveladas somente a posteriori.

Hoje em dia, como ja foi dito, cada aldeia tem a sua posicdo em relacdo aos
kamara — e as vezes posigdes “individuais” dentro de cada aldeia. Na aldeia Awa, se
pensarmos as relagdes com os Guajajara, poderiamos dizer que ha dois grupos'® que
ora se misturam ora se fecham cada um em seu “nucleo”. Entre eles ha contrastes, ndo
claramente marcados, mas ha: aqueles que estdo em permanente contato com 0s
Guajajara participam do cotidiano dos povoados vizinhos com mais intensidade, sdo

106

estes que tém um fascinio maior pelos objetos de karai como televisdo™" (agora ha duas

'%* Apesar de seu reptdio ao canibalismo ndo sabemos sobre esta condic4o no passado.

105 A palavra “grupo” deve ser entendida em seu sentido lato e foi aqui empregada na falta de um termo
melhor para definir este conjunto de pessoas que de maneira alguma nao forma um grupo corporado, mas
que estdo quase sempre reunidos em suas atividades diarias e que possuem certa afinidade nas escolhas
pessoais, 0 que pode ser também visto sob a 6tica de uma proximidade no parentesco.

1%8Uma das casas que tem televisdo, que também possui um aparelho de DVD, as vezes, principalmente
no final da tarde, serve como um “centro de lazer” onde os jovens ficam escutando esses estilos musicais
tdo famosos entre os regionais, como por exemplo, as musicas evangélicas e o tecnomelody. A banda
Djavu e o DJ Juninho Portugal figuram entre os mais tocados.
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na aldeia), aparelhinhos de som luminosos que tocam mdusicas no formato MP3,
celulares que s6 funcionam para tocar musica e tirar foto, futebol e cortes de cabelo
diferenciados (0 que esta relacionado ao futebol), além de serem os donos das poucas
motos da aldeia. JA& o outro grupo ndo da tanta importancia para esses aparelhos
tecnoldgicos do mundo branco, e estdo mais interessados nas cagas e as incursdes na
mata. E um grupo que ndo tem muito contato com os Guajajara, a ndo ser quando ha
reunides politicas, como manifestacdes e encontros em alguma cidade para discutir a
questao dos “direitos indigenas” ou questoes mais administrativas da FUNAI'”. Nestes
momentos tanto membros de um grupo como de outro se reinem e os Awa formam um
sO bloco em oposicdo aos outros indigenas presentes, a0 mesmo tempo em que as
diferencas com os kamara, principalmente nas manifestacdes e reunides, sdo menos
enfatizadas dando lugar a certo sentimento holistico de pertencimento pan-indigena que
se resume no termo “parente”. No entanto, pude perceber, num encontro que reuniu
todos os povos indigenas do Maranhdo para se debater a questdo da saude’®, que os
Awa eram percebidos pelos kamara como sendo os “indios do mato”, aqueles que ainda
vao “evoluir” para a mesma condicdo “indigena” vivida pelos povos do Maranhdo. As
jovens liderancas Awa, por sua vez, buscam acompanhar as lutas e discursos dos
kamar4, principalmente dos Guajajara que dominam a cena politica das reivindicacdes
indigenas do estado.

N&o foram poucas vezes que os Guajajara tentaram se aproximar dos Awa, e isto
pode ser visto até hoje na medida em que liderancas Guajajara estdo a todo 0 momento
articulando a proposta de se estabelecerem préximos as aldeias Awa. Além disso, ha os
casamentos entre esses dois povos que aparentemente demonstram uma relagdo
assimétrica entre eles: um homem Guajajara ndo se casaria com uma mulher Awa e
viria morar na aldeia de sua esposa, todos os casos até agora observados foram de
homens Awé (alguns que até mesmo estavam casados e com filhos) deixando os seus
lares para irem morar com suas esposas nas aldeias Guajajara. Para alguns esse “rapto”
de homens ndo passa de uma estratégia politica dos Guajajara com o objetivo de exercer

uma crescente influencia sobre os Awa, interessados que estdo em suas terras. Se isso €

197 A diferenca entre esses dois grupos é visivel (e audivel), e durante 0 meu campo as minhas amizades
acabaram sendo construidas basicamente com as pessoas que, dentro dessa minha abstracdo, pertenceriam
a este segundo grupo ao qual me referi, o que acredito de certa maneira ter uma influéncia nos rumos da
pesquisa.

108 Audiéncia ptblica realizada no dia 1 de agosto de 2013 em S&o Luis que reuniu mais de 400 indigenas
de diferentes povos como os Canela, Krikati, Gavido, Krenié, Ka’apor, Guajajara e Awa-Guaj.
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verdade ou ndo, ndo tenho como saber, o que é de conhecimento de todos € que ha
estradas, dentro das areas de circulacdo dos Awa na floresta, que foram abertas pelos
Guajajara (mas hoje estao desativadas) e que foram varias as ocupac0es realizadas pelos
Guajajara nos postos indigenas Awa e Tiracambu para reivindicar a sua chefia. Pensa-se
também que esta seja uma estratégia de alianca politica dos Guajajara para lutarem por
sua autonomia e o atendimento de suas reivindicagOes perante 0 governo, 0 que nédo
significa que os Awa-Guaja estivessem inclusos™®.

Mesmo os casamentos entre 0s dois povos que ocorreram na época em que

estava em jogo a disputa pela chefia do posto™°

, podem ser entendidos dentro deste
contexto de estratégia politica, segundo o que me foi relatado, os Guajajara deram para
0s Awa4, além de mantimentos e municGes, duas esposas que eram filhas de pessoas
muito préximas a lideranca. Desta forma Itaxin e Samian, filhos de Xiboha e Xiaoxia,
foram dois irmdos que se mudaram para a aldeia Guajajara e la contrairam matrimonio
com Gerlaine Guajajara e Nega Guajajara, respectivamente™!. Nega Guajajara é filha
de Marinaldo Guajajara, que tempos atras construiu uma aldeia localizada entre a aldeia
Awéa e a Macaranduba (Guajajara) visando também, segundo pude entender, esta
aproximagé&o entre os dois povos. Por forgas maiores Marinaldo teve que abandonar esta
aldeia que construira (como me disseram, “saiu fugido”) e os Awa foram ocupando-a
cada vez mais. O primeiro a chegar nesta aldeia foi Samian, marido da Nega Guajajara,
depois vieram Takamd e suas duas esposas, Pikauin e Ariuya (e seus sete filhos, cinco
com a primeira e dois com a segunda). Uma das filhas, Axioli (filha de Takamé e
Pikauin) veio com o seu marido Kauwy e suas duas filhas. A primeira se chama
Arajwua e é filha de Kauwy, enquanto a segunda, Pe’en, ¢ filha de Aratain, primeiro
marido de Axioli, que deixou a aldeia e agora estd morando com uma branca no
povoado de Altamira (é o primeiro caso de casamento com branco na aldeia Awa). A
mae de Aratain, Marakany e seu atual marido, Takapen, ficam divididos entre esta nova
aldeia e a aldeia Awa, no entanto, durante a minha estada, os vi permanecerem bastante

tempo nesta ultima. Por 14 também circulam o tio paterno de Samian, o sorridente e

199 Esta aproximacéo por parte dos Guajajara a que estou me referindo teve inicio em meados da primeira
década deste século.

19 Em 2009 os Guajajara invadiram o Pl Awa com a ajuda de alguns Awa, porém a grande maioria, que
era contra esta invasdo Guajajara, estava escondida nas matas préximas ao posto. Munidos de arco e
flechas estavam prontos para uma guerra que por pouco ndo aconteceu.

11 Outra pessoa que se mudou para uma aldeia Guajajara, a Picarra Preta, foi Paki. Este é filho de
Irakatakoa, cujo pai, Tataikamaha é irmao de Xiboh4, que no caso é pai dos outros dois que também se
mudaram, Itaxin e Samian.
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brincalhdo Tataikamaha'*?

, conhecido também como “Papai”, além de outros Awa que
vdo mais esporadicamente para visitar seus parentes'™. Poderiamos dizer que todas as
pessoas mais diretamente relacionadas a esta aldeia sdo oriundas de um mesmo “macro-
grupo”, ou seja, vieram ou tem suas origens da regido conhecida como Tabocao.
Aqueles casados com Guajajara frequentemente voltam & aldeia Awé para visitar seus
parentes e houve periodos em que essas visitas eram mais frequentes j& que Samian
estava organizando “torneios” de futebol no campo localizado proximo ao posto da
FUNAI'*, No entanto os Guajajara dificilmente chegam a ir até a aldeia nessas
ocasides, normalmente vao até o campo de futebol e voltam para suas casas. Esta aldeia
nova (2012), conhecida como “Samian ripd” (aldeia do Samian) ou apenas como
“centro” ¢ fruto dessa relagdo que esta sendo construida entre esses dois povos, € um
trabalho de campo mais prolongado seria necessario para que seja possivel observar as
movimentacOes que estdo ocorrendo nesta nova fase de contato interétnico onde pela
primeira vez estes dois povos est&o reunidos em um mesmo local'*>.

Apesar dessas aproximacdes, creio que a relacdo com os Guajajara de uma
maneira geral continua sendo tensa e ambigua, ora sdo temidos, ora sdo considerados
aliados, ora sdo louvados, veremos. Quando estava no Pl Aw4, numa daquelas tardes
quentes do verdo em setembro de 2012, mais de quarenta Guajajara vieram a aldeia para
convocar uma reunidao com os Awa-Guaja. Vieram todos de uma vez, invadiram o posto
pedindo por agua, que nao tinha, ja que a bomba d"agua estava quebrada. Toda aquela
quantidade de Guajajara acabou assustando 0s Awa que se esconderam em suas casas e
foram saindo aos poucos para conversar. Apos aproximadamente uma hora os Guajajara
voltaram da mesma forma que vieram, repentinamente, levando diversas flechas de

presente. Até onde sei, eles vieram para convocar 0s Awa-Guaja para uma manifestacao

112 gya esposa Ajrua sempre o acompanhava tanto nas idas e vindas a esta nova aldeia, como na roca e
nas cagadas. Infelizmente ela veio a falecer no dia 11 de maio de 2013, vitima de leishmaniose visceral
segundo resultado de exame divulgado no dia 13 de maio, recebi a triste noticia quando ja estava em
minha casa no Rio Grande do Sul.

3 Eu mesmo tive a oportunidade de fazer somente duas visitas a esta aldeia, j& que ndo é tdo simples
chegar até 1a. Podemos caminhar algumas horas na mata numa trilha que a liga com a aldeia Awé ou ir
pela estrada de terra até as proximidades do povoado de Auzilandia, atravessar o rio Pindaré e la estamos.
114 As partidas desses “torneios” contavam com a participacdo de alguns Guajajara, primeiro as meninas
dos dois povos entram em campo e jogam junto com 0s meninos mais novos, depois os rapazes fazem a
partida “oficial”. Sempre num clima de bastante descontracdo onde a contagem dos gols é feita de uma
maneira propria: os gols feitos por um time nao se contrap8e aos que sao feitos pelo seu adversario, mas
se somam numa Unica “conta” em comum para todos os jogadores.

15 Acredito que ainda ndo ha um reconhecimento oficial por parte da FUNAI sobre esta aldeia, portanto
ndo tem as mesmas estruturas presentes nas outras, como posto de salde, por exemplo. N&o saberia dizer
quais sdo os Guajajara que estdo morando nesta aldeia.
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contra a Portaria 303/2012 da AGU (Advocacia Geral da Unido)™°. A manifestacdo
realmente ocorreu no inicio de outubro no municipio de Alto Alegre do Pindaré,
bloqueando a ferrovia da Companhia Vale durante trés dias, contando com a
participacdo de alguns Awa-Guaja. Este acontecimento demonstra um pouco desta atual
ambiguidade que é sentida pelos Guajajara, uma mistura de temor (devido as histérias
de conflitos entre os dois povos), deboche (reprovam as condutas alimentares e

tabagistas™’

) ¢ também de certa “admira¢do”, ja que 0s Guajajara, tidos como valentes,
tomam a frente em diversas lutas que envolvem o universo branco. E esta intrepidez
Guajajara estaria presente até mesmo na cosmologia Awa-Guajad sob a figura de
Kamara Jard, um karawara — seres celestes, habitantes do iwa (céu) - que, assim como
0s outros karawara, desce a terra para cantar (e curar), mas que  possui um  canto
especifico que remete a valentia e ferocidade dos kamara (em especial os Tenetehara),
onde expressa a raiva que sente pelos karai (conf. Garcia 2010: 157). No ultimo
capitulo tratarei um pouco mais sobre os karawara, fazendo também uma breve
apresentacdo da cosmologia Awa-Guaja.

Antes de terminar esta parte é valido fazer a observacdo de que é até mesmo
provavel que os Guajajara enxerguem certa continuidade entre eles e 0s Awa-Guaja, ja
que muitos declaram terem sido como eles no passado™® (Gomes 2002: 49). Porém os
Guajajara também encarnam uma ambiguidade que poderia ser simétrica e inversa a
Awa-Guaja, ja que estes representam uma “inocéncia” e “pureza” ha tempos perdida
por eles; contudo sdo “irmaos barbaros” que precisam ser “amansados” (Ribeiro 1996:
332), como se sentissem de certa forma responsaveis por introduzi-los ao universo dos
karai, mas ao mesmo tempo olhassem com pesar as mudancas que estdo surgindo desse
contato, como a perda da “inocéncia” ao comegarem a participar das atividades etilicas
dos povoados vizinhos, por exemplo. E essa “queda” que corromperia toda a “pureza”

dos Awa-Guaja esta presente também no discurso dos funcionarios da FUNAI cujo tom

118 portaria que pretende relativizar os direitos indigenas, usurpando as riquezas de seus territorios e
negando a consulta prévia, conforme a convencdo 169 da OIT (Organizacdo Internacional do Trabalho).
117 0s consideram beberrdes, fumam muito, cigarro e maconha, e ndo observam qualquer tipo de restricéo
alimentar, além de estarem, para alguns, acabando com a floresta com a venda de madeira.

18 H4 até mesmo a possibilidade de Guajajara significar “dono do Guaja”. Os diversos cognatos —jara, -
zara, -hara, entre outros aparecem em diferencas linguas Tupi-Guarani e poderiam ser traduzidas, de uma
maneira geral, como “dono”. J4 o termo guajé seria uma corruptela de awd, e segundo a hipotese o0s
Tenetehara (Guajajara) estariam usando a palavra awa para se referir aos povos considerados inferiores a
eles. Desta forma o termo guajajara poderia ter surgido num periodo em que os grupos Ka’apor,
Tenetehara e Awa-Guaja, apesar dos conflitos bélicos entre eles, viviam mais proximos uns dos outros e
exibiam uma cultura mais ou menos homogénea. (Forline, 2013, comentario pessoal).
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de reprovacao talvez seja sentido por eles proprios, ao irem “escondidos” as festas dos
povoados, como me disseram.

No entanto, ndo sdo todos que se interessam por essas “coisas de karai”, mas
uma jovem minoria. Alguns Awa, inclusive os parentes de Tatuxa’a, a nova lideranga na
aldeia Awa, optaram por uma vida um pouco mais préxima do “tempo antigo”. Assim
foi construida uma nova aldeia (a awé ripa mixicain) que durante o verdo pode ser
encontrada apds algum tempo de caminhada na mata margeando o lgarapé Presidio,
porém do outro lado deste curso d’agua. L4 a maioria das casas sdo construidas
inteiramente de palha e ndo ha energia elétrica, assim algumas familias podem ficar
longe dos barulhos tecnoldgicos que abundam na antiga aldeia, os quais muitos
reclamam. Essa foi uma das explicacdes para a construcao desta nova aldeia, o que nos
faz atentar para a importancia do siléncio. Na verdade nao ha muito de “tradicional” na
awa rip& mixicain, mas € a forma que os Awa-Guaja estdo encontrando para talvez

desesperadamente se manterem “fiéis” nestes tempos de rapidas mudangas.

Meu nome é Takapen

SO mais dois paragrafos antes de concluir esta parte, j& que ainda estamos
tratando das relacGes de alteridade “terrestre” entre os Awa-Guajd. Um dos meus
apelidos na aldeia era Takapen, o que fazia alusdo a um Awéa de mesmo nome que
segundo eles se parecia muito comigo por conta de alguns tracos fisicos e outras
caracteristicas, como um bigode e uma barba rala, assim como ficam a maioria dos
japoneses e descendentes (e também Awa) que ndo cortam os pelos do rosto. “Japonesa
¢ parecido com Awa, mais proximo de Awa”, foi o que ouvi dizer, “japonesa € parente”
9 ‘me diziam com um ar meio vacilante?®. H4 uma incipiente e timida “teoria” Awa
sobre a origem dos japoneses. Estes eram Guaja, mas que em uma de suas “andangas”
(a que os levou a se estabelecerem na atual regido do Pindaré) ficaram la para tras, bem

longe, muito longe mesmo.

19 Encontrei com os Guajajara algumas vezes, em ocasides diferentes, e entre eles também fui referido
como “parente”. Na verdade ndo sei se ha propriamente uma teoria Guajajara sobre os japoneses, mas
quando falava que era japonés (nipo-descendente) recebia como comentario um “ah, entdo é parente!”.

120 Na aldeia Juriti tem um Awa cujo apelido é Japone (japonés)
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Na verdade s6 me dei conta de que eu passaria muito bem por um Awé quando
um funcionario da FUNAI, que até entdo eu ndo conhecia, comegou a conversar comigo
da maneira que eles conversam com os Awa, misturando algumas palavras da lingua
indigena em meio a fala em portugués, o que provocou muitas gargalhadas com os que
presenciaram a cena. Ainda ndo ha uma teoria Awa para 0S japoneses, assim como
acontece em outros lugares'?*, mas esse encontro faz com que ambos reflitam sobre as
suas origens e que de maneiras diferentes cheguemos a um destino proprio, mas

comum: vocé foi eu ontem, e continuo sendo vocé...sim, somos parentes...

121 por exemplo, para os Yawalapiti do Alto Xingu os japoneses — fotégrafos e turistas que visitaram o
Alto Xingu — foram classificados como putaka-kuma, termo que Viveiros de Castro traduzira por “super-
xinguanos” (Viveiros de Castro, 2002:33). Ja para os Pirahd os japoneses “encarnam a expressao maxima
da ideia do experimento e do fazer devagar, do fazer bem as coisas” (Gongalves, 2011:153). Os Piraha e
0s japoneses, no passado, fizeram parte de uma mesma e Unica sociedade, porém em determinado
momento houve uma fissura que dividiu o grupo em duas partes, uma que ficou no mesmo lugar dando
origem aos Piraha e outra que saiu, “experimentou” muito, fazendo as coisas bem “devagar”, dando
origem aos japoneses.
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CAPITULO 3 - DIFERENGCAS E ESPACOS

At night, in the honey season, you heard a weird, long-drawn-out, soulful
cry high up in the trees. It seems to go on and on, and you wonder what
kind of creature can cry for so long without taking a breath. The people
of the forest say it is the chameleon, telling them that there is honey
nearby. Scientists will tell you that chamaleons are unable to make any
such sound. But the forest people of faraway Ceylon also know the song
of the chameleon.
Colin M. Turnbull (1961)



92

Entre as aldeias

Nas rapidas passagens que fiz por todas as aldeias Awa, pude perceber que as
diferengas entre elas, de uma maneira ou de outra, eram sentidas por todos, inclusive
pelos funcionarios que & trabalham. “Os Awa do Juriti sdo os melhores para trabalhar,
sa0 mais puros, ficam mais isolados, ndo vendem estaca, ndo bebem cachaca”. Essa foi
uma das falas emblemaéticas que escutei de antigos funcionérios da FUNAI, aqueles da
época da Frente de Atracdo. Foi meio que unanime as declaracfes de que na aldeia Juriti
0s Awa eram muito mais proximos € atenciosos, € estavam muito menos “afetados”
pelos maus costumes dos brancos: cachaca para os indigenas faz mal, mas para 0s
brancos é normal. Além disso, a presenca forte de um chefe de posto que soube com
muita determinacdo e louvor lutar para que os Awa-Guaja alcancassem o grau de
“pureza” que hoje se encontram ¢ um fato consolidado e frequentemente lembrado.
Também porque é um trabalho que “ndo ¢é para qualquer um”, pois assim como me
explicaram, “o cabra tem que ser forte para aguentar um servi¢o desses de abrir picada
no mato, trabalhar na roca, atender os indios, enfrentar os problemas (...) esses rapazes
novos que tdo chegando, tudo acostumado com cidade, computador, essas coisas, nao
aguenta um negocio desse aqui ndo”. Conversando com alguns dos servidores
recentemente contratados para trabalhar na Frente de Protegdo Etno-Ambiental da
FUNAI, principalmente os mais jovens, pude perceber que algumas vezes se sentiam
como se estivessem no “fim do mundo”: além de um regime de escala de trabalho que
gerou protestos entre os servidores, ha a distancia para com seus familiares que muitas
vezes moram em outros Estados. Contudo, as pessoas que trabalham no posto, entre
servicos gerais, chefes de posto e técnicos de enfermagem, apesar das dificuldades
enfrentadas como salarios baixos, horarios de trabalho indefinidos'??, deficiéncia na

comunicacdo e no transporte casa/posto’?

, alta periculosidade no servico com
possibilidades de acidentes dos mais variados, falta de infraestrutura minima com
relacdo as normas legislativas da CLT (Consolidagéo das Leis de Trabalho), entre tantas
outras, passam grande parte de suas vidas entre o posto, as imediagdes e a aldeia. “Aqui

¢ como se fosse uma segunda casa pra gente”, escutei uma vez. Apesar do aparente

122 N&o ha uma estipulagéo do horério de trabalho, de tal hora a tal hora do dia, como prescreve um
regime de 8 horas didrias. Como os funcionarios residem parcialmente nos postos indigenas, durante as
24 horas dos dias em que estdo no posto, precisam estar sempre prontos para o trabalho.

123 por exemplo, uma funcionaria me contou que ndo conseguiu se deslocar a tempo para ver o enterro de
sua propria mde por conta dessas dificuldades.
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distanciamento, diriamos ‘“estrutural”, entre os funciondrios € os Awa, os dramas
vividos tanto por um como por outro sdo sentidos por todos, mesmo as discussdes e
desentendimentos.

Como tratei no primeiro capitulo, ali sdo estabelecidas relacbes de uma
“pacifica¢do” bilateral, sendo essa uma relacdo de outras relagoes, que se tem 14 fora, ou
I4 dentro, e que também estdo em transformagdo. Mas é claro, os valores se chocam, se
contrapdem e se fundem. Poderiamos sim pensar essas relacdes tendo como pano de
fundo o poder tutelar do Estado, e atras dele a civilizacdo ocidental, mas néo
poderiamos deixar de observar essas interacdes teté-a-téte que sdo também parte de um
movimento de atracdo e repulsa pessoal, e histérico. Portanto, ha sim a imagem dos
orgaos do governo do que deve ser um “indio”, mas também ha a imagem dos Awa-
Guajad do que deveria ser o governo, sendo que essas imagens podem até mesmo
dialogar entre si. O que quero dizer ¢ que h& sim uma politica governamental
hierarquica, é 16gico, que da as suas diretrizes de acordo com as conclus6es e resolucdes
a que chegou, mas também temos que levar em conta estes embates que se dao onde as
coisas acontecem de fato, ali onde as pessoas humanas se encontram e convivem,
compartilham e se separam, se agridem e se ajudam. Para além da questdo da

indianidade®®*

, teriamos que meditar sobre as relacdes cotidianas que contribuem para
se pensar e construir este ambivalente “modo de ser”.

Os funcionéarios da FUNAI tem uma grande influencia na aldeia Awa, além de
terem levado a roca, apresentado certos tipos de comida até entdo desconhecida, entre
tantas outras coisas, ha esta relacdo de convivéncia que possibilita certos tipos de trocas
que a olho nu as vezes sdo imperceptiveis. E € isso que € valorizado pelos Awa, esse
“estar junto”, que faz dos brancos um aliado. “Se gosta de mim, pode trabalhar com nds,
se nao gosta pode mandar ir embora”, assim que ouvia dos Awa em relacdo aos
funcionarios que trabalham com eles. Exigem que os servidores estejam prontos para
auxiliad-los, mas que isto ndo se resuma a um ato mecanico puramente funcional e

insosso. O estabelecimento de um vinculo sentimental, o respeito e a amizade, tdo

124 Jodo Pacheco de Oliveira Filho define o conceito de indianidade: “Em fungio do reconhecimento de

sua condi¢cdo de indios por parte do organismo competente, um grupo indigena especifico recebe do
Estado protecdo oficial. A forma tipica dessa atuagdo/presenca acarreta o surgimento de determinadas
relagdes econdmicas e politicas, que se repetem junto a muitos grupos assistidos igualmente pela FUNAI,
apesar de diferengas de contetdo derivadas das diferentes tradi¢des culturais envolvidas. Desse conjunto
de regularidades decorre um modo de ser caracteristicos de grupos indigenas assistidos pelo 6rgéo tutor,
modo de ser que eu poderia chamar aqui de indianidade para distinguir do modo de vida resultante do
arbitrario cultural de cada um.” (1988:14)
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importantes para estas aliancas, traz um carater de pertencimento aquele local. N&o sédo
poucas as vezes que os funcionarios os auxiliam, mesmo financeiramente, atravessando
assim a mera questdo profissional e elevando a relacdo a outro patamar. Ndo sdo poucas
as vezes que os Awa ajudam os funcionarios, até mesmo com plantas medicinais da
floresta, o que gera um ar de admiracdo pelo conhecimento que os Awa tém sobre a
mata. Todos estdo de certa forma presos aquele mundo, mas parecem ser, por outro
lado, os que se sentem os mais livres. Assim ndo sei até que ponto se poderia levar ao
pé da letra a ideia de “institui¢des totais” trabalhadas por Erving Goffman (1996;2001)
e que foi justamente sustentada para outros contextos por outros autores (Silva, 2010;
Oliveira Filho, 1988), essa € uma questdo que ainda pode ser explorada.

Mas voltando ao que estdvamos tratando no comeco do capitulo, quais as
diferencas entre as aldeias? Para os Awa ha algumas, para citar um pequeno exemplo,
quando fui a aldeia Juriti pela segunda vez, tive a oportunidade de ter a companhia da
linguista Marina Magalhdes, que fez seu trabalho de campo entre os Awa-Guaja do Pl
Awa e Tiracambu (Magalhdes, 2007). Devido as pequenas diferencas dialetais
existentes entre as aldeias, houve certo estranhamento no “falar” da linguista com os
Awa-Guaja da Juriti; é que, apesar de compartilharem de uma mesma “cultura”, como
ja foi dito, ndo hd um todo homogéneo que faz com que se identifiquem como
pertencentes a uma “nagdo” Awa-Guaja, pelo contrério, as diferencas sdo marcadas
inclusive dentro de uma mesma aldeia, ja que podemos encontrar dentro dela “grupos”
familiares que antes do contato poderiam até mesmo ser inimigos. Desta forma
poderiamos pensar os Awéa da mesma maneira como Edmundo Peggion colocou para 0s
Kagwahiva quando disse que “no limite pode-se dizer que a concepcdo de um povo
como totalidade é algo muito recente e que ainda nao foi completamente assimilada
pelos Kagwahiva. Assim, parece que sempre um minimo de distdncia — seja ela
geogréfica ou genealdgica — ja torna possivel a existéncia do outro, mesmo quando este
outro ndo é mais do que outro Kagwahiva” (2011:81). Essas distancias também estdo
presentes entre 0s Awa. No entanto, penso que no tocante ao processo de contato dos
Awa-Guaja da aldeia Awa e as relacGes travadas entre as familias durante todo um
periodo posterior é necessario uma etnografia mais acurada para podermos pensar as
suas diferenciacdes internas, e até mesmo, se possivel, o processo de constituicdo

politica, mesmo que sob essa nova demanda pds-contato.
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N&o sdo somente as diferencas dialetais que sdo enfatizadas pelos Awa-Guaja
entre as diferentes aldeias, Garcia (2010: 126-7), que fez seu trabalho de campo quase
que exclusivamente na Juriti, ressalta que, ao se referirem aos Awa-Guaja da Guaja,
estes sdo vistos como “doidos” (waky) por beberem cachaca e fumarem cigarro® assim
como fazem os Ka’apor (que habitam a mesma TI, a Alto Turiagu). Da mesma forma os
Awa-Guaja das aldeias Awa e Tiracambu que, por terem feito alianca com os Guajajara
— 0 que seria condenavel, devido a conflitos historicos — estariam bebendo e fumando
cigarro, e também maconha, o que € corrente entre os Guajajara. Resta saber o que 0s
Awa-Guaja da aldeia Awéa pensam das outras, levando em consideragdo a sua possivel
intensificacdo das aliangas com os Guajajara por um lado, e a retomada do dialogo com
a FUNAI e seus novos projetos por outro. Resta saber também em que medida esses
novos contatos, os intercasamentos e as frequentes visitas (0 que ndo acontecia um
tempo atrés) entre aldeias distantes (como é o caso da Juriti e da Awa4), estdo causando
um blurring ou ndo nestas diferenciacdes entre elas, ou melhor, como eles estariam
entendendo todo este processo? Ao conversar com 0s Awa da aldeia Awa, ndo notei
nenhum ressentimento para com as outras, eles se interessavam muito pelas fotos que
foram tiradas na aldeia Juriti, por exemplo, e numa das conversas com Tatuxa’a, a
lideranca atual, pude perceber que ha a ideia de se fazer um esforgo de juntar as quatro
aldeias em uma grande reunido, o que nunca aconteceu na histéria Awa'*®. Quica isso
seja um reflexo da velha tentativa da FUNAI de “unir” as quatro aldeias ou mesmo faga
parte de uma nova politica Awa de chefia.

De qualquer maneira o que liga a aldeia Aw4 as outras é o casamento e o fato de
possuirem harapihiara (parentes préximos, consanguineos, cognatos) nestas. Como se
sabe muitas das familias Awéa que hoje moram na Juriti foram contatadas com a ajuda
de homens da Awa, interessados que estavam em conhecer possiveis esposas. Alguns
ficaram por 1a como o falecido To’6 enquanto Takamy trouxe uma esposa para viver na
Awa. Quando estive em campo pude verificar alguns casos de mudanca de aldeia como,

por exemplo, o de Jauxika que abandonou seu esposo Xiramu para casar com um

125 |Lembro que Piraima’a da Juriti, ao sentir o cheiro da fumaga do cigarro de uma funcionaria da FUNAI
que integrava a equipe, fez uma expressdo de desaprovacdo e logo em seguida cuspiu no chdo, como um
sinal de “nojo”, o cigarro para eles faz muito mal.

126 Esta diferenciacéo entre as aldeias ndo foi um dos meus focos na pesquisa, mas 0 que posso dizer é
que das diversas vezes que conversamos sobre as outras aldeias, que alias ja tinha visitado, nenhum
comentario foi feito num sentido depreciativo ou diferenciador, talvez faltou eu insistir mais neste
assunto. No entanto, Uira Garcia, que conviveu com os Awa da Caru durante o seu trabalho de pos-
doutorado, diz que estes chamam os Awa da Juriti de awa ka’a pahara (2014, comentario pessoal).
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homem na Juriti. Este caso, além da contracdo de um novo matriménio, envolve uma
aproximacdo a um harapihiara - ja que a irma de Jauxika, Jawatrain, havia se mudado
para a aldeia Juriti muito tempo antes (ap6s a morte de seu marido, Xipaxia, antiga
lideranca na aldeia Awa). Outro caso de mudanca de aldeia se deu recentemente em
janeiro de 2013 quando duas liderangas da aldeia Tiracambu (que é quase uma extensdo
da Awa se pensarmos em termos de parentesco), Hajmakoma’a e Xiparandjia, se
desentenderam quando sairam com Aratain (que é casado com branca) para as festas
nos povoados da regido. Apos a briga, as pessoas ficaram zangadas com Xiparandjia,
este também ficou bravo e se mudou para a aldeia Guaja, deixando sua esposa. Além
disso, ha varios harapihiara morando em aldeias distantes, como, por exemplo, o irméo
de Xiramu, Kamixaxia, que mora na Guaja. As visitas entre esses parentes € muito rara,
ja que o deslocamento para outras aldeias implica em uma série de dificuldades que
impede a viagem, e muitas vezes uma pessoa sabe que tem um irm&o em outra aldeia,
mas ndo o conhece porgue nunca teve oportunidade de visitar.

A diferenca entre as aldeias existe e é marcada pelos préprios Awa-Guaja*?’,
porém sabemos que entre elas existem casamentos e graus de parentescos considerados
proximos™?. Contudo n&o é de hoje que a FUNAI 0s encara como um conjunto que
deve ser tratado uniformemente, o que certamente altera as formas “tradicionais” do
viver Awa. Basta pensarmos no processo de contato, aldeamento e sedentarizacdo
implementado pela FUNAI. Dentro deste panorama podemos citar as tentativas de
estabelecer uma comunicacao entre as aldeias, como foi o caso, por exemplo, em 1993,
da abertura de uma trilha entre duas aldeias distantes. Coordenada por Fiorello Parisi,
uma expedicdo saiu da aldeia Juriti em direcdo a Awa - 0 que contou com a participacdo
de muitos jovens e funcionarios da FUNAI - e atravessou uma regido com muitas serras
(wytyry) numa empreitada que levou treze dias. O que era para ser um canal de
circulacdo entre as duas aldeias (0 que estimularia 0s intercasamentos e as possiveis
aliancas, visando até mesmo a protecdo do territorio) acabou gerando uma enorme

confusdo: a aguardada “troca” de mulheres despertou uma animosidade em que 0s Awa-

127 H4 uma diferenca muito importante apontada por Uira Garcia (2010) sobre as questdes alimentares na
aldeia Juriti. Assim como foi posto, realmente na aldeia Awa ndo vi maiores problemas em consumir a
carne de animais evitados ou ndo consumidos pelos Awa da Juriti, como preguica, porco-espinho,
tamandud, sapo, jiboia e onga. No entanto esta Gltima so as criangas e 0s mais idosos podem comé-la.

128 0 que penso que contribui para os lagos virtuais entre elas, ja que nas conversas sobre parentes na
aldeia Awa era muito comum se referirem aqueles que estavam fora, nos quais, se conheciam, sentiam
muita saudade.
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Guaja da Juriti foram ameacados de morte pelos da Awa por desejarem as mulheres da
aldeia. No final das contas o que mais trocaram foram doencas (gripe e tuberculose), e
Uiraho (da Juriti), foi embora sem uma irma, que perdeu para um “parente” do Awa.

De uma maneira genérica a politica de buscar uma unidade para o conjunto
“heterogéneo” dos Awa-Guaja pode ser vista também no formato do novo programa
(PAwa) que esta sendo pensado e aplicado atualmente em todas as aldeias. Apesar disso
acredito que para os funcionarios que as visitaram nestas etapas iniciais de aplicacdo do
programa ficou bem claro as diferencas entre elas, ndo estas diferencas que apontamos
acima, mas outras que se mostraram salientes neste encontro com um grupo de brancos:
a Awa e a Tiracambu, que possuem lagos bem estreitos, expressavam claramente seu
sentimento de desconforto frente uma nova tentativa de alianca com a FUNAI, as
liderancas da Juriti por sua vez, apesar de temerosos, pareciam mais abertas ao dialogo
proposto pelo 6rgéo (invasdo e defesa das terras), e até mesmo a “lista de pedidos™?®,
tdo comumente mencionadas pelas duas primeiras aldeias aqui referidas, acabaram por
ficar em segundo plano, o que acabou dando uma maior énfase na questdo proposta™*°.
Ja no Pl Guaja foi onde este encontro se mostrou mais tenso, pois parecem sentir
profundamente essa distancia que o0s separam do 6rgdo, o descrédito é visivel.

No entanto, penso que para a FUNAI néo séo tdo relevantes as diferencgas entre
as aldeias pensadas desde uma perspectiva Awa, ou melhor, isto pode até ser levado em
consideracdo mas seria trabalho do antropdlogo lidar com estas “particularidades”, o
que, queira ou ndo, torna extremamente importante a atuacéo deste profissional para que
as medidas tomadas pelo governo sejam pensadas e aplicadas com mais cuidado. Desta
maneira, as politicas de aplicacdo do PAwa poderiam ser vistas e revistas durante o seu
desenvolvimento na medida em que as necessidades especificas fossem surgindo. Neste
contexto, segundo o programa, umas das maiores prioridades sdo o dialogo e a
instrumentalizagdo, os participantes brancos devem dar aos Awa as possibilidades e as

ferramentas necessarias para aprender o que desejam saber do universo karai, e assim

129 vale lembrar que por muitas vezes, nas discussdes em geral, vérios itens do mundo branco s&o
requisitados, entre eles, municdes, espingardas para caga, concerto de motor de rabeta, redes, etc.

130 Durante a reunido foi comentado o caso ocorrido algumas semanas atrds onde os Awa-Guaja,
percorrendo um de seus caminhos na mata, avistaram a atividade de madeireiros e logo ficaram com
muita raiva (imahy). A vontade era de mata-los, mas foram dissuadidos pelos mais velhos e também por
funcionérios da aldeia. Vale lembrar o caso de assassinato de um nédo-indio invasor ocorrido em 2008 na
TI Awa (Garcia, 2008: 371), onde a raiva que acompanha o matador foi se esvaecendo conforme os dias
foram passando. Aqui uma espécie de virose que afligiu a aldeia na ocasido foi atribuida ao %d’aera (um
dos componentes da pessoa humana — e ndo sé humana — que é liberado apds a morte) do karai morto.
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possam dialogar com maior equidade perante o proprio governo. Por sua vez, os Awa
teriam de ensinar os participantes brancos sobre os seus espacos de circulagdo™.
Contradicdo a parte € mais uma tentativa de dialogo intercultural com a utilizacdo de
especialistas (da linguistica, da antropologia e da educacgéo) para que o governo conceda
“autonomia” econOmica e politica aos indigenas. Apesar do esfor¢o de alguns
especialistas de “desconstruir” o Estado por pensar a propria politica indigena de
(auto)governo, ele, o Estado, se mantém soberano. Mas ndo para 0os Awa, estes ndo
devem nada para o governo, mas muito pelo contréario, € 0 governo que contraiu uma
eterna divina para com eles.

Por fim, poderiamos pensar que para além da questdo tutelar do Estado, as
pessoas (karai) que mais proximas estdo dos Awa, ou seja, aquelas que convivem com
eles diariamente, sdo aquelas que menos tém poder de decisdo sobre as demandas Awa
aos produtos e servicos do universo branco: espingardas, municdes, redes, motores,
sementes, arroz, farinha, sabdo, remédios, atendimento médico, dentério, etc. Por sua
vez, aqueles karai que sdo funcionarios dos 6rgdos do governo, mas que ndo estdo
presentes nas aldeias, pois trabalham nas cidades, sdo tidos como chefes desses que
trabalham nos postos, que por sua vez tem outros chefes'*?. Desta forma as verbas para
atender as demandas estdo sempre longe assim como estdo estes chefes, o que chegam
sdo migalhas, isso quando chega. Os Awa comecam a perceber que os karai sdo mais

diferentes e estdo mais longe do que pensavam.

Na aldeia

Assim como ha diferencas “culturais” entre as aldeias™® Awéa-Guaja, ha também

diferencas “morfoldgicas” entre elas. A aldeia Juriti poderia ser considerada aquela que

131 A FUNAI enxerga um todo Awa-Guajé, pensado através da linguagem do territério, e a ideia de uma
“aproximacao” entre as aldeias parece estar implicita nesta questdo. Por contrapartida os Awa pensam o
territorio via “parentesco”, ou melhor, sob as categorias “proximo” e “distante” e dai as diferengas. Um
Vé a “cultura” enquanto outro a cultura, para se utilizar de Carneiro da Cunha (2009).

132 “Diferentemente daqui dos Awa, as nossas grandes chefes sdo mulheres agora”, disse um funcionario
da FUNAI numa das reuniGes, se rererindo a entdo presidente da FUNAI, Marta Maria do Amaral
Azevedo, e a sua “chefa”, a presidente do Brasil, Dilma Rousseff.

133 Todos sabem que aldeia n&o é o termo mais apropriado a se usar aqui, mas como & assim que 0s Awé
se referem a aglomeracao de casas quando falam com os brancos, o termo serd mantido na falta de um
mais adequado. Utilizar a palavra Awa para aquilo que eles traduzem como aldeia, poderia gerar algumas
confusdes, ja que casa e aldeia recebem a mesma denominacao, ripa.
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eles chamariam de mais “tradicional”, sendo a inica que possui uma casa do “tempo da
floresta”, ou seja, um tapyj. E um tapiri, cujos telhados séo feitos de folha de babacu ou
acai, sendo que todo arsenal de caca esta disposto abaixo do teto e diversos utensilios de
uso cotidianos estdo presos as ripas. Numa das extremidades esta um jirau utilizado para
moquear as carnes de caca (hd okéra), e quem sabe feito também para espantar 0s ajy
que podem assombrar os viventes durante a noite.

Na verdade, a impressdo que se tem ao chegar a uma aldeia Awa-Guaja é de que
adentramos numa aldeia construida pela FUNAI, e isto fica bastante evidente na
Tiracambd, onde as casas estdo dispostas uma ao lado da outra, sendo que algumas
agora possuem “varandas” na parte frontal, o que alivia as tardes quentes da estacdo
seca. De fato, na Tiracambu, uma equipe da FUNAI foi contratada para construir as
residéncias aos moldes das casas da populacéo regional, com paredes de taipa e telhados
de amianto. A rede elétrica, instalada em 2008, apds um periodo inoperante, esta
funcionando e contribui para alimentar os aparelhos de som que inundam a aldeia com

as musicas escutadas por grande parte dos jovens da regido.

Casa “tradicional” (tapyj) na aldeia Juriti. Foto: Marcelo Yokoi (2012)

Tanto na Juriti como na Tiracambu a aldeia fica bem préxima do posto da
FUNAI, pegamos uma trilha e dentro de poucos minutos la estamos. Ja a aldeia Awa,
onde realizei meu trabalho de campo, o posto esta localizado a 1 km de distancia; os
dois lugares sdo ligados por uma trilha repleta de altos e baixos, o que dificulta um

pouco as idas e vindas de um lugar para o outro num mesmo dia. Abaixo coloco uma
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imagem de satélite onde pode se ver ao centro um pequeno aglomerado, este € 0 posto
da FUNAL. A esquerda esta a aldeia Awa e ao lado direito o Rio Pindaré - uma parte em
branco no leito direito do rio para quem vai a jusante esta o “portinho dos indios”, assim
como é conhecido pelos moradores dos povoados vizinhos. Também podemos ver na

imagem, no canto inferior & direita, a Estrada de Ferro Carajés.

Imagem de satélite, Rio Pindaré (a direita), PI Awa (no centro) e aldeia Awa (a esquerda), 2011.

A primeira vista, na aldeia Awé, as casas’®*

estdo dispersas quase que
aleatoriamente, parecendo nao seguir nenhum “padrdo” de assentamento. Nao ha uma
ordem estrita no que se refere a disposicdo das casas e a meu ver elas ndo obedecem as
distancias espaciais referentes aos parentes e afins mais proximos. Na aldeia ndo ha uma

divisdo entre as pessoas que sdo oriundas do Taboc#o'®

e outras que vieram da
cabeceira do lgarapé Presidio, por exemplo. A Unica coisa é que se pensarmos numa
divisdo ocidente/oriente na aldeia, estariam na parte ocidental os mais velhos que
vieram de uma maneira geral da regido da cabeceira do lgarapé Presidio enquanto na
oriental estariam aqueles que de uma maneira geral vieram do Tabocdo, o que
hipoteticamente, poderia representar, em termo de espaco, a distdncia “social” entre
esses dois grandes grupos. Contudo cabe aqui a observacédo de que a casa do Manaxika,

antiga lideranca da aldeia, esta localizada num local que é ponto de passagem para

134 para uma descricdo dos diversos tipos de construgdo de casas e abrigos Awa-Guaja (conf. Gonzales,
Politis et al., 2010).

135 Suponho que este seja 0 nome dado & um local fora da TI Caru, mais precisamente na cabeceira do
Igarapé Timbira, afluente do Rio Pindaré.
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varios outros lugares, assim quem vem do leste ou do oeste da aldeia, terd de passar por
ali para atravessa-la, e quem vem do norte ou do sul para atravessa-la de uma ponta a

136 A casa dele fica

outra também encontrara a casa de Manaxika no meio do caminho
também proximo a pape japoha ripa (que poderia ser traduzida como “casa (lugar) de
escrever (fazer) no papel”), a caixa d’agua (‘yryrua) e a casa de farinha (taramy ripa); e
€ ai que muitos jovens se concentram para descontraidamente assistirem televisdo ou
escutar masica durante as tardes™®’.

A casa do Manaxika poderia ser considerada apenas um espaco de convergéncia,
mas ndo um espaco politico, as reunides da aldeia referentes aos diversos assuntos e
problemas que irdo ser expostos a todos séo feitas no patio entre as casas, ndo ha um
local especifico para isso. Geralmente as reunides sdo feitas, ao menos aquelas que
observei, na frente da casa daqueles que sdo os principais envolvidos nas querelas e
discussdes, podendo até mesmo iniciar em um ponto e terminar em outro. Desta
maneira, podemos dizer que para 0s Awa, assim como para tantos povos Tupi (e
diferentemente do que ocorre para, por exemplo, os Jé e Xinguano) ndo ha um espaco
definido para o exercicio politico pois estdo marcados pela auséncia de “um patio
comunal, de um centro geografico, de uma area equidistante das casas” (Viveiros de
Castro 1986: 74), assim como foi mostrado para os Araweté. Porém, diferentemente
destes (Ibid., pg. 75), nem mesmo o posto da FUNAI e suas instala¢cBes assumem um
lugar central na vida coletiva e cotidiana do grupo. No entanto, ha na aldeia Awa um
local de reunido que foi batizado em portugués como a “casa de conversa” ou “escola” e
que arquitetonicamente é um pouco diferente das outras casas na aldeia, ja que as varas
e taquaras formam uma espécie de parede que, dispostas uma ao lado da outra, mantém
um vao entre elas que permite que as crian¢as e cachorros ndo necessitem da porta para
entrar e sair. E a pape japoha ripa® citada anteriormente, que foi construida no intuito
de ser esse espaco publico-comunal propriamente dito, mas que no dia-a-dia, podemos

perceber, é somente usada para secar as roupas que sdo penduradas em seu telhado e

136 A casa dele era na verdade um antigo depdsito. Por ser construida com tabuas de madeira, e assim ser
considerada melhor do que as outras casas na aldeia, ela foi apropriada por ele.

137 Kaminy, com os seus dez anos de idade aproximadamente, lidera um grupo de meninas e criancas que,
embaladas pelos ritmos alucinantes das musicas tocadas nas pistas de danca da regido, brincam de imitar
o rebolado e os trejeitos das dancarinas. Enquanto isso outras criangas imitam seus pais, quando estes
entoam o canto dos karawara, os seres celestes. Tudo em meio a muitas risadas, é uma festa quase diaria
desses jovens Awa.

138 Foi no pape japoha ripa que foram feitas as reunides e as atividades do PAwa, nas outras aldeias
(Tiracambu e Juriti) os encontros foram realizados no Posto, talvez por conta da proximidade em relagéo
a aldeia, e/ou porque nao havia nenhum local apropriado para acomodar tantas pessoas.
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para as criangas brincar com seus pides feitos de um pedaco de pau enfiando numa
goiaba verde (goid), o chao de cimento queimado é 6timo para isso! E neste espaco que
os trabalhos de cunho pedagdgico e o aprendizado da escrita na lingua Awa-Guaja estdo
sendo feitos por uma missionaria do CIMI com o auxilio de uma linguista. E ai também
que morei durante boa parte do tempo que permaneci entre os Awa.

Portanto, os Awa-Guaja parecem estar continuamente (re)definindo seu espago
comunal que muitas vezes serve como um local de exercicio da “chefia”, sendo que este
de certa forma esta limitado ao perimetro da aldeia. Ao posto da FUNAI - apesar de la
acontecer algumas reunides informais entre eles e os funcionéarios — ndo poderia se
atribuir esta dimenséo politico-publico, a ndo ser quando encarna aquilo que ele é, a
saber, uma area exclusiva de karai. No dia-a-dia as pessoas se dirigem ao posto somente
para tomar algum medicamento na enfermaria, beber agua gelada, sentar um pouco para
descansar, assistir um pouco de televiséo, jogar um pouco de conversa fora, tentar uma
“boquinha” antes de ir para os povoados vizinhos ou a uma cagada nas matas em
direcdo ao posto, ¢ mais um ponto de passagem do que de um destino. “Isto aqui depois
fica um deserto”, comentou uma das técnicas em enfermagem ao se referir a quantidade
de pessoas que apinhava o posto com a chegada da equipe da FUNALI. De fato, na minha
segunda viagem, depois que a equipe foi embora fiquei quase duas semanas a mais no
Pl Awa4, entre o posto e a aldeia, que voltou ao seu ritmo cotidiano. Em um dado
momento até virei uma espécie de zelador de posto, ja que os funcionarios da FUNAI
estavam todos em um curso de capacitacdo em Brasilia e a técnica em enfermagem teve
um grave problema particular e teve que ir embora. Senti-me responsavel por cuidar do
lugar enquanto aguardava outra técnica de enfermagem que ndo chegava, assim fiquei
praticamente sozinho por alguns dias, ja que foram poucas as vezes que algum Awa me
visitou, quando vinham era mais para ver se havia algo para comer ou beber e logo
seguiam seu caminho. Houve apenas uma vez em que cinco Awa-Guaja se dirigiram ao
posto e por l& ficaram um bom tempo. Creio que vieram por minha causa, estavam
curiosos sobre a minha presengca e 0 que estava fazendo ali sem a companhia de
ninguém. Um deles, Manéxika, queria saber sobre mim, de onde eu vinha, como era Sdo
Paulo, o que tinha I4, entre outras perguntas. Senti-me o nativo e, empaticamente, pude
entender a dificuldade de se explicar algo que ndo faz parte do universo do outro. De

volta a soliddo, percebia coisas sobre mim mesmo, vagando naquele espaco que
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naqueles primeiros momentos do trabalho de campo era onde eu deveria ficar, na casa

dos karai.
Caminhantes dos caminhos...

A primeira atividade do PAwa, que consistia na confeccdo de mapas, foi
realizada nas trés aldeias, e foi recebida com bastante interesse por parte dos Awa-
Guaja. Até entdo eles ndo tinham tido qualquer contato com mapas, muito menos com
sua elaboragio. “E como tirar foto 14 do avido”, alguém tentou explicar, e rapidamente a
nocgdo cartogréafica dos Awa-Guaja se revelou fantastica. Sobre um mapa hidrografico
de sua propria Terra Indigena - em todas as aldeias - foram tracados os diversos
caminhos (harakwd) pelos quais eles percorrem*®. Caminhos que levam aos “locais de
dormir” (awa kerehd), quando passam dias na mata dedicados a arte venatdria;
caminhos que vao desembocar em locais onde podem encontrar guaribas (wari),
queixadas (xahua), antas (zapi’ira), macacos-pregos (ka i), cotias (acotia), tatus, pacas
(kararuhu), entre outros animais centrais a dieta Awa-Guaja. E ndo é soO a dieta Awa-
Guaja que é ressaltada nos mapas, mas principalmente os alimentos preferidos destes
animais de caca'*’, o que passa por uma porcéo de frutas das mais variadas espécies.
Esses mapas foram feitos principalmente em apenas um periodo do dia, e contou com a
participacdo de varias pessoas para a sua confeccgdo, os karai davam o auxilio “técnico”
para que as linhas fossem tracadas pelos Awa que, sendo os maiores conhecedores dos
seus caminhos, é claro, discutiam entre si e inscreviam naquele pedaco de papel um

poema do habitar, mais do que do ocupar. Sobre este mapa-esboco diria Tim Ingold:

To draw on a sketch map is merely to add the trace of one further gesture to the traces of
previous ones. Such a map may be the conversational product of many hands, in which
participants take turns to add lines as they describe their various journeys. The map grows line
by line as the conversation proceeds, and there is no point at which it can ever be said to be truly
complete (2007:85)

139 Nos anexos podemos ver uma reprodugéo do mapa feito pelos Awa e estes diversos caminhos.

140 Além dos mapas, os Awa-Guajé fizeram diversos desenhos relacionando uma ou mais &rvores com os
animais que delas se alimentam. Saber onde tem a concentracdo de determinada arvore é saber 0s animais
que estéo por perto.
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Contudo, fixados nas paredes do posto da aldeia Aw4, os mapas que foram feitos
com tanto entusiasmo naqueles dias de reunido com os karai, ficaram relegados ao po e
ao esquecimento durante os meses subsequentes, outrora cheios de vida pareciam agora
empalhados e perdidos no tempo, esperando que alguém possa ressuscita-los. Mas fora
do mapa (ou l& dentro) os Awa continuam caminhando, e muito. Por exemplo, é comum
ver um homem sair da aldeia de manha, ir até o povoado vizinho, voltar para a aldeia,
depois seguir em direcdo a mata e chegar a um acampamento de caca somente a noite,
ou seja, ele caminha o dia inteiro somente fazendo pequenas pausas para descansar, iSso
sem contar que durante este tempo carrega um peso consideravel em suas costas, ja que
pode estar levando alguma coisa de um lugar ao outro, o que faz dobrar o esfor¢o da
caminhada. No dia seguinte, este mesmo homem pode repetir o feito do dia anterior sem
maiores problemas, e assim por varios dias subsequentes™*.

Para ilustrar um pouco sobre o que estou falando reproduzo o discurso de
Piraima’a feito em uma das reunides da FUNAI na aldeia Juriti. Nele estd expressa a
importancia do caminhar na constituicdo da pessoa, onde o crescer e 0 conhecimento se
fundem nesta acdo fundamental cotidiana, acdo esta que atravessa o dominio da terra

(wy) e do céu (iwd), e que move todos os seres, humanos ou nao.

Fazer caminhando, na floresta, ai € s6 andar, ai vai assim mesmo caminhando, ai vai caminhando
assim, caminhando, caminhando, ai vai caminhando assim, ai vai até la e caminha, ai vai pega
outro caminho no mato, descendo no caminho, outro caminho, ai vai pro mato, caminhando,
caminhar, ai vai caminhar né, caminhando assim, caminhando, e vai assim caminhar
caminhando, caminhando no caminho, ai vai assim caminhar né (e isto se repete por mais algum
tempo, e em seguida continua)...ai cagando, cagando, cagando, volta assim de novo, na floresta,
cagando caga, cacando macaco, cagando assim, ai fui cagar assim, ai fui cacar porco, comer caga,
cagando, e eu sozinho cagando, ai pai veio ensinar caminhar pra mim, ensinar caminhar pra mim,
e eu sabe, cacando, sabe, ta crescendo, pai ensinar caminhar pra mim, sabe caminhando, ai eu
aprender cacar sozinho, sozinho cagando, ai cagar sozinho, ai crescendo, sabe mato, area todinha,
floresta...ai pai vai ensinar pra mim, ai sabe, crescendo, sozinho cagando, ai nunca mais perdido,

ndo perdi ndo, ai eu sabe mato, sabe mato, sabe mato, cacando macaco, cotia, veado, assim,

141 Nao é nada facil acompanhar um dia de andangas Awéa, mesmo para aqueles karai que estdo
acostumados com “exercicios fisicos” — sei que muitos ja passaram por apuros (inclusive eu mesmo)
quando, por exemplo, decidem segui-los em suas incursdes na mata — caminhar com eles é antes de tudo
uma prova de resisténcia.
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nunca mais perdi, nunca mais perdi, longe, longe mesmo (e isto também se repete)...
|142)

(Informag&o verba

Podemos perceber como se dd o processo do “amadurecimento” para os Awa,
“ser adulto” ¢ ser um cagador, ¢ conhecer a floresta a ndo mais se perder nela, é estar
integrado a dindmica de constituicdo e reconstituicio de seus caminhos. Desde
pequenos que 0s meninos vdo se familiarizando com as armas de caca, quando estdo
com seus seis anos de idade aproximadamente gostam muito de brincar com um
pequeno arco que atira os talos duros de um pequeno arbusto. S&o inofensivos, mas
possuem um poder de alcance consideravel, nos acampamentos de caca € uma das
brincadeiras prediletas da garotada que permanece ali o tempo todo, j4 que ndo saem
com seus pais para as cacadas. Quando estdo um pouquinho maiores, 1a com o0s seus dez
anos de idade mais ou menos, o0s rapazinhos fazem versdes menores de arcos e flechas
que podem ser usados para cacar pequenos animais, cComo aves e sapos**®. Esse arco-e-
flecha ja pode ser considerado como possuindo certa periculosidade, e algumas vezes 0s
pais proibem os meninos de té-lo devido a um mau uso que dele fizeram, por exemplo,
uma briga entre dois garotos que resulta numa flechada. L4 com os seus doze anos de
idade, os rapazes ja estdo cacando com o0 Seus pais, e muito em breve ja terdo uma
esposa, tendo assim que cacar para ela e seu sogro. De qualquer maneira, desde crianca

os Awa caminham, e muito, como disse anteriormente®*

. Acompanham seus pais nos
acampamentos de caca e desde entdo aprendem a andar na floresta, o que requer um
cuidado especial. Os pequenos sao levados por suas mées na tipoia, mas 0s maiores,

esses que ja brincam de arco e flecha, vao andando boa parte do caminho, seus pais

192 piraima’a / P1 Juriti, 2012.

%3 Hoje em dia, quando estdo na aldeia, 0os meninos passam algumas das tardes treinando com o
estilingue. Garrafas plasticas colocadas em cima de um muro em ruinas e pequenos passaros servem
como alvo desta brincadeira.

140 caminhar, quando somado ao elemento fuga, pode tomar proporces assustadoras. Um caso
emblematico é o de Karapiru, Awa-Guaja que hoje mora na aldeia Tiracambld — e que nao tem a
companhia de nenhum membro de sua familia que vivia antes do contato. E que em 1978, na regido de
Porto Franco, Maranhdo, ap6s um dramético episédio onde quase todo o seu grupo familiar foi
assassinado num ataque de pistoleiros (a mando de fazendeiros), Karapiru conseguiu fugir do massacre
levando sua mulher e dois filhos (um menino e uma menina). Durante a fuga, mas ndo se sabe quanto
tempo apds o ocorrido, morreu a filha e a esposa. O filho, Xiramuk@im, de aproximadamente sete anos,
ficou preso numa cerca de arame farpado ao atravessar uma fazenda, em seguida foi capturado e entregue
a policia, que o encaminhou a FUNAI. Apos dez anos da chacina, Karapiru foi encontrado em um
povoado camponés no municipio de Barreiras, Bahia. Durante todo este tempo, atravessou areas
geograficas e ambientais bem distintas da qual estava acostumado e se curou de um tiro nas costas e outro
na perna, que levou por conta das investidas em propriedades alheias, ja que “colhia” alimentos das
fazendas e “cagava” animais de brancos (karai) quando os encontrava, como cavalos e porcos.
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podem até carrega-los nos ombros, mas somente quando sentem que suas pernas estao
um pouco cansadas. Portanto, ao caminhar se cresce, e ao crescer se caca, dominios que
estdo estritamente ligados e sdo interdependentes. Porém sabemos que ha espacos mais
especificos aonde se desenvolve a sua poética do habitar, é neste emaranhado ilimitado
de linhas em um espaco fluido (Ingold, 2008; 2009) que os humanos fazem seus limites
e interferem nas substancias da vida. Na Gltima parte deste capitulo irei tratar um pouco
sobre esses caminhos tracados pelos Awa-Guaja, porém antes disso gostaria de retratar

as minhas impressdes ao acompanha-los em suas jornadas na floresta.

Dias na mata (ka’a)

A minha primeira experiéncia de acompanhar os Awa em uma cacada foi
durante o verdo amazonico de 2012, quando passamos trés dias e duas noites nas matas
da Terra Indigena Caru. Saimos num sabado pela manha e voltei com Tatuxa’a na
segunda-feira a tarde, as outras pessoas que estavam conosco continuaram na mata, € a
cacada se prolongou por mais alguns dias. Estava acompanhado de vérias familias, a
saber, a de Takamyxa’a, Warixa’a, Hajkaramoky, Majhuxa’a e a do proprio Tatuxa’a;
ao todo totalizavamos aproximadamente vinte e cinco pessoas™*. Caminhavamos pela
floresta em grupos mais ou menos dispersos gque se reuniam quando faziamos alguma
parada: para coletar mel, armar um acampamento ou simplesmente descansar'*®. Era
muito reconfortante, apdés uma ofegante caminhada a passos rapidos, poder sentar e

saborear os diferentes tipos de méis**’

(haira), um momento de descontracdo
principalmente para as criancgas e adolescentes que se fartavam com aquele liquido doce
altamente apreciado por todos. Bebiamos utilizando a folha de uma arvore qualquer que
poderia ser transformada numa espécie de concha ou com o katamika, “colher de indio”,

me explicaram, feita com o caule de uma folhagem grande cuja ponta é socada com um

%5 porém, se considerarmos os animais de criacdo (hanima) que nos acompanharam durante todo o
tempo, teriamos um aumento considerdvel de nossa populagdo: um macaco cairara, um cuxid, um
guariba, trés micos, dois filhotes de cotia, duas queixadas pequenas, um cachorro e um jaboti! E sempre
bom ter esses xerimbabos proximos pois eles podem avisar quando ha algum perigo.

146 Na malha de caminhos existente na mata opera uma linguagem de sinais que faz com que todos sigam
a mesma trilha: um galho quebrado ou a retirada de folhas no chédo indicam a direcdo a ser percorrida.

Y7 E incrivel a variedade de méis que os Awa-Guaja conseguem classificar (para o caso Araweté, conf.
Viveiros de Castro 1986), segundo Uira Garcia (coment. pessoal) eles conseguem identificar mais de 40
espécies de méis. Somente neste tempo que passei na mata, pude provar seis tipos de méis diferentes,
cada um com o seu sabor proprio, eram eles: haikamukyira, iwerikoj, haraxp, tataira, kamatayra e
ramuira.
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pau até que suas fibras fiqguem prontas para absorver o liquido que em seguida iremos
sugar. E é o passaro hayura, “dono” (jara) do mel, que avisa onde ele esta. “Tem mel
por ai, td bom pra pegar” diz a ave com o seu canto.

A parada para o descanso pode ser também consequéncia de uma caca
inesperada no meio do caminho, assim todos aguardam o cagador voltar de sua
empreitada, o que pode levar alguns minutos ou mesmo mais de uma hora. Desta vez foi
rapido, Majhuxa’a voltou com uma cotia que pegou com a ajuda de seu cachorro
(jawara). Seguimos e logo chegamos a um acampamento de caca préximo a um
pequeno igarapé (makardy), nos servimos daquela agua turva e amarelada da cacimba
para matar a sede. Em seguida comecamos a retirar as folhas secas do ch&o e cortar as
pequenas arvores para armarmos as nossas redes entre as arvores maiores. A escuridao
da noite comeca a dar os seus primeiros sinais quando tudo ao redor esta envolto num
mistério sonoro, o trepidar das fogueiras ddo o brilho e o alento necessarios para nos
confortar e manter os ajy afastados, e afugentar também a fome que comeca a abater a
todos. E a hora também que os homens saem para cacar: durante o caminho até o
acampamento, pegadas de anta, veado e de outros animais sdo vistos no tapete de folhas
que recobre a floresta, vestigios de queixadas também sdo facilmente reconhecidos
pelos Awa, tudo indica que estes animais estdo perambulando por ali. Assim o0s
cacadores voltam para estes locais e fazem uma estrutura de paus entre as arvores,
aguardando que estes animais se aproximem para poder caca-los com o auxilio de suas
lanternas. Tatuxa’a, que estava “cuidando” de mim, voltou sem nada naquela noite fria,
mas outros continuaram madrugada adentro na cinegética.

Despertei com aquela luz fosca do alvor de um sol entre neblinas que parece sair
de tras das arvores sempre imponentes. As movimentacdes no acampamento se
iniciavam, € no “centro” estava exposto o saldo da noite: muitos tatus e pacas. Logo
arrumamos as nossas coisas para uma caminhada rumo a um novo acampamento de
caga proximo a uma area em que guaribas foram vistos na madrugada anterior. Numa
regido cortada por pequenas serras, nos estabelecemos novamente proximo a um
pequeno igarapé, e sem muitas delongas fui ajudar a familia de Tatuxa’a na abertura de
uma jtipira (foto abaixo), longo corredor aberto no meio da mata onde as folhas e
galhos sdo completamente retirados para que o cagador possa circular nesses espacos
sem que seja percebido pelo barulho de seus passos contra as folhas secas do chéo. E

uma técnica de caca “regional” usada durante o verdo, ja que durante o inverno as folhas
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estdo Umidas, e assim ndo se corre tanto o perigo de afugentar a caca com o som dos
préprios passos. Passamos praticamente a tarde inteira trabalhando na ytipira, e
voltando ao acampamento vimos a noite chegar de subito, assim como € de costume.
Fato curioso é que, deitado na rede em meio a escuriddo, pude ver claramente um
“objeto” luminoso semelhante a uma brasa vermelha voar préximo a mim e em seguida
sumir na imensidao da floresta. No dia seguinte, curioso para saber o que era aquilo,
alias, que “inseto” radioso seria este, duas concepg¢des de mundo entraram em choque:
apesar de minha parva insisténcia, fui convencido de que nao se tratava de um “inseto”,
mas sim de uma estrela, que nos dias quentes e sem chuva desce a terra para visitar 0s
humanos. Foi uma surpresa saber, meses mais tarde, que essa estrela é aquela que
conhecemos popularmente como Estrela D’alva (ou planeta Vénus). Conhecida pelos
Awa como wywyy, esta estrela recebe 0 mesmo nome gque uma espécie de besouro que

emite uma luz fosforescente vermelhal*®

, mas que mora no céu (iwd). O mesmo
acontece para as outras estrelas, as brancas, estas chamadas de wywy. Portanto na terra
os vagalumes podem ser estrelas, mas no céu eles sdo somente o que eles sdo, besouros
luminosos.

Meses mais tarde, durante o inverno amazonico de 2013, fui novamente para
uma cagada com os Awa, desta vez juntamente com a Leticia, minha companheira.
Ficamos quatro dias na mata, debaixo de muita chuva e comendo muita carne de caca.
Irakatakoa e uma de suas esposas, a Satika, nos levaram até o acampamento onde, apds
uma caminhada rigorosa**, encontramos diversas familias que ha um bom tempo néo
viamos. Logo que chegamos nossos anfitrides nos ofereceram um gracioso e pequeno
tapiri que mal cabia uma rede de dormir, mas que rapidamente foi transformado em
nossa “casa”. Era um tapiri para guardar flechas e ficava bem ao lado de um moquém
onde um amontoado de guaribas assentava sobre um fogo continuamente alimentado, de
dia e de noite. Proximos a nossa “casa” estavam os tapiris da familia de Irakatakoa e
Takwarixika, sempre atentos com a nossa alimentacdo. Logo mais acima (estavamos

acampados em uma ladeira) havia varios tapiris que abrigavam outras familias, a saber,

148 Quando os Awé viajam para o céu (iwa) eles precisam se esquivar dos wywy, que seriam os milhares

de vaga-lumes que povoam o céu para assim poderem atingir o patamar dos seres celestes (karawara).

9 posso dizer que nunca andei tanto em minha vida. S6 para se ter uma ideia do inicio da jornada,
saimos da aldeia logo depois de almocar e chegamos no acampamento de caca ja no escuro, la pelas nove
horas da noite. O que torna a viagem cansativa s8o as serras e 0 peso dos mantimentos que tivemos que
levar para nds e para aqueles que ja estavam no acampamento.
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as de Ahaja, Xiboha, Arutain, Takapen, Majhuxia, Amerixia e Makoarera (todos

homens). As esposas e os filhos menores, em sua maioria, permaneciam no

acampamento enquanto os homens e os filhos mais velhos saiam para cacar, as vezes
partindo bem cedo e voltando somente a noite. Podemos perceber que a configuracdo
destes acampamentos acaba muitas vezes obedecendo a certos lacos de parentesco,
reunindo pais e filhos de diferentes grupos, além de sogros e genros**°. Cada familia
nuclear explora uma determinada area juntamente com as pessoas que fazem parte de
seu grupo de caca, sendo que, de acordo com os arranjos sociais essa familia pode
pertencer a mais de um grupo. Para ilustrar, se tivermos como ponto de referéncia a

aldeia, poderiamos tracar diversos caminhos que desembocardo em areas diferentes,

10" A formacdo de companheiros de caca também faz com que eles se aglutinem num mesmo
acampamento, mas ndo saberia dizer se esta amizade é causada por alguma outra relagéo a priori.
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porém ja conhecidas, onde poderdo levantar o acampamento sem impedimentos. A
circulacdo por estes caminhos e areas ndo € livre e aleatoria, mas muito pelo contrario,
cada familia tem ou segue aquele ou aqueles que Ihes séo proprios, conformando assim
0s grupos de caca. Voltarei a este assunto no préoximo topico.

Percorrendo esses caminhos passamos por VArios outros acampamentos de caca
abandonados, mas jamais esquecidos, alias, a memoria sobre todos os fatos possiveis é
algo que impressiona entre 0os Awa. Desta vez ficamos em um mesmo acampamento
durante todos os dias que estivemos na mata e procuravamos preencher os dias fazendo
visitas aos nossos vizinhos e recebendo as criangas que frequentemente apareciam em
nosso tapiri. Elas vinham somente para ver o que estadvamos fazendo ou para incitar
algum tipo de brincadeira, como por exemplo, quando pegavam os guaribas moqueados
que estavam ao nosso lado e faziam deles uma espécie de boneco “ameagador”. Em
varios momentos a alegria ndo s6 das criancas, mas de todos tomava conta do lugar,
principalmente quando os homens voltavam com a caga almejada e se reuniam para
contar sobre as suas proezas. Mesmo com todas aquelas fortes chuvas de inverno que as
vezes atravessavam a madrugada inteira, trazendo consigo muitos ventos, raios e
trovbes, os Awéa se mantinham sempre bem humorados, ansiosos pela cacada do dia
seguinte. Nao é dificil perceber que a mata (ka’a) continua sendo o espaco de
reproducdo ontoldgica por exceléncia, e a aldeia, nesta perspectiva, se torna apenas um
ponto de encontro generalizado. No Gltimo dia nos despedimos e seguimos o caminho
de volta. Takwarixika e dois jovens nos acompanharam, chegamos ao nosso destino
quase de noite, a aldeia praticamente vazia. Epoca de caca gorda, hd meses que estavam

na mata.

Caminhar é cacar, os harakwéa

Poderia dizer que ndo e tdo dificil para um estudante ou pesquisador, quando
estd na mata com os Awa, ter algum tipo de “experiéncia extraordinaria”, assim como
varios autores descreveram na antologia de artigos apresentadas por David E. Young e
Jean-Guy Goulet (1994) quando estiveram vivendo ou trabalhando com culturas

diferentes das que sdo dominadas pela sociedade dita ocidental. Depois de horas e mais
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horas caminhando diante de toda uma “confusdo vegetal” (Descola, 2006:53), nos
damos conta de que aquilo que chamamos de consciéncia parece estar passando por
processos distintos da percep¢do ordinaria. Eu mesmo fiquei surpreendido ao “ver”
algumas movimentacdes ndo muito usuais que mais tarde, ao indagar os Awa sobre o
ocorrido, seriam reveladas com bastante clareza e sem nenhum espanto: teria visto 0s
seres celestes (karawara) que nesta ocasido desceram rapidamente & terra para voltar ao
céu logo em seguida. Um tanto arrepiado, percebi, entdo, parafraseando Goldman
(2003), que as pessoas que eu tinha visto simplesmente ndo eram deste mundo.

Esses encontros com os karawara na mata podem ser perigosos, mas desta vez
eles s6 estavam nos observando. O que sei € que minha capacidade de perceber essas
“aparicdes” ¢ extremamente reduzida ja que estou longe de ser um cacador Awa.
Contudo ndo é necessario ser um cacador (ou mesmo homem ou mesmo Awa) para
poder ver os karawara®™. No entanto para ser um bom cacador é necessario sim ter um
grande conhecimento sobre os karawara, sobre 0s seus cantos e as suas dancas, que
estdo intimamente ligados aos animais € a caca.

Além disso, o cacador deve ter uma percepcdo bastante agucada e um
conhecimento profundo do local onde habita. Assim os Awa podem facilmente
perceber, por exemplo, quando queixadas passaram em determinado lugar, onde esta
indo um bando de guariba, 0 rumo de uma anta, o distante rugido de uma onca, 0 canto
dos passaros que avisam sobre determinada caca®®, as frutas que certos animais se

alimentam®®®, e por ai vai. Todo o conhecimento se d& enquanto movimento, ou seja,

31 Todo cagador Awé4, ou seja, todo homem Awé, ou mesmo todos os Awé, a incluir mulheres e criancas,
é claro, podem ver os karawara, acredito. Os brancos também tem essa capacidade, embora reduzida.
Por exemplo, se um branco quer saber muito sobre os karawara ou comega a acompanhar com frequéncia
o ritual dos karawara, estes seres podem se aproximar dessa pessoa.

152 Desta forma, por exemplo, o makératdn (pica-pau) avisa quando tem queixada (e a arara também
avisa) e é makdratdn xoura, karawara celeste, que € um grande cacador de queixada. O japu (Psarocolius
decumanus), passaro mitoldgico responsavel até hoje pelo controle dos patamares celestes, também avisa
onde tem guaribas (wari), ja que estes sdo as suas presas. Fato curioso é que a mosca (ta 'ymerud), nima
(criatura) da anta (tapira) na medida em que anda junto (rik6) com ela, avisa aos Awa onde estdo 0s seus
“donos” (jard).

153 550 arvores, algumas gigantescas, que além de darem frutos saborosos, sao referéncias para a caca, ja
que determinados animais se alimentam de seus frutos. Assim, por exemplo, me foi explicado que a
arvore aparaihu’u alimenta macacos, cotias, antas e queixadas; ja a arakaxay’a os jabutis, a warara’y 0
veado mateiro, a tarika, a anta, o jaboti, a cotia e 0 veado, a waya’y 0 veado, a paca e a cotia, e assim por
diante. Essa Ultima produz uma flor branca com um miolo amarelo e perfumado que ao cair chama a
chuva. Isto nos faz lembrar que as arvores ndo estdo somente ligadas ao conhecimento venatorio, mas
também aquilo que chamariamos de “fendmenos da natureza”, que se relacionam numa equagdo talvez
impossivel de ser solucionada. E no periodo das chuvas (amyna, ou que chamamos de inverno
amazoOnico) que alguns frutos estdo aptos a alimentar os animais e enché-los de gordura (uma
caracteristica bastante apreciada pelos Awa-Guaja) e assim, gordura e chuva se equacionam, o que pode
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somente se aprende caminhando. Assim cacar é caminhar'®*, duas concepcdes que se
completam e se fundem. Crescer, ser “adulto”, ¢ ter dominio sobre estas duas
habilidades, € a condicdo sine qua non para se criar uma familia. Portanto poderiamos
dizer que cacar, além de ser uma atividade propulsora de um entendimento do mundo, é
também conhecer intimamente os (seus) caminhos que levam a esta miriade de
possibilidades venatdrias. Estes caminhos sdo referenciados pelos Awa como harakwa,
0o que poderiamos traduzir como “local de meu conhecimento” ou “lugar de

s> 155

conhecimentos dos irmdos do mesmo sexo , assim como sugere Loretta Comier

(2003:72). Mércio Gomes, pioneiramente, coloca o seguinte:

Cada grupo reconhece como seu uma parte do territorio que compartilham, o qual chamam de
hakw4, e que usam integralmente como fonte de vida e conhecimento. Determina os seus limites
e reconhece 0s seus pontos e tempos de permanéncia e exploracdo. A incursdo de um grupo ou
individuo no hakwé de outro grupo constitui motivo de cautela que deve ser observada e
respeitada. (1996:7)

Este é o conceito indigena que mais se aproximaria da nossa ideia de territério,
mas que ndo pode ser compreendido se temos em mente a imagem de um territério fixo
e de dominio inalienavel. E pelo contrario uma “territorialidade aberta” que pode ser
feita e refeita a depender da situacdo: aliangas, conflitos internos, guerras com povos
vizinhos, fuga da invasdo dos karai, mortes, falta de recursos. No entanto, no periodo
po6s-contato, com a delimitacdo do governo em Terras Indigenas, 0 que acontece com 0s
Awa é semelhante aos que foi descrito para os Araweté, outro povo de lingua tupi-
guarani da Amazénia Oriental, a saber, a concepcdo do territorio pode ser entendido

também como ‘“fechada’:

ser expresso no termo amyna ikira, “gordura das chuvas” (Garcia, 2010: 37). A chuva também est4 ligada
a alguns seres celestes habitantes do iwa (“céu”), os karawara e Maira, demiurgo central que criou a
humanidade e é grande conhecedor do mundo. S&o estes que controlam a 4gua da chuva, que se acumula
no céu e pode transbordar durante o inverno (Garcia, op cit. p.39). Assim a chuva implica numa miriade
de relagdes que atravessa boa parte do universo Awa-Guaja, a sua auséncia € condicdo de sua existéncia,
e vice-versa, 0 que faz (des)conectar o céu e a terra. Ela dificulta o transito dos karawara a terra (wy) e
dos awa ao céu (iwd), ja que é somente no periodo de estiagem que é realizado o ritual da takaja,
permitindo que ambos se visitem. Contudo certas arvores a chamam, e uma nova caga é anunciada.

154 para os Awé-Guaja os verbos “cacar” e “caminhar” podem ser traduzidos pela mesma palavra, wata.
15 A primeira tradugdo talvez seja mais adequada para descrever uma nogdo geral dos harakwa e a
segunda estaria mais voltada ao tempo pds-contato.
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(...) o convivio com as concepgdes ocidentais de territorialidade, transmitida direta ou
indiretamente pelos brancos, e a situagdo objetiva de enclausuramento geografico (pois eles ja
tém consciéncia de que para além de seu mundo imediato hd muitos brancos) levam a
emergéncia paulatina de um conceito de territorialidade fechada e exclusiva, consagrando assim

uma nova situacdo historica (...) (Viveiros de Castro, 1986:136)

Com a constituicdo das aldeias permanentes construidas pelo governo foram
reunidos diversos grupos que em muitos casos ndo tinham nenhum contato entre si. E
que, como ja foi dito, os Awa-guaja ndo formavam um todo homogéneo, ndo havia algo
que poderiamos considerar como sendo uma “sociedade Awa-Guaja”'*®. Assim, antes
do contato estes harakwa pareciam formar uma espécie de malha “com cada grupo local
ou, frequentemente, cada grupo familiar - que consiste basicamente em uma familia
nuclear - circulando por um desses espacos, conhecendo-o, toponimizando-o,

interagindo e explorando seus recursos™’

(Garcia, 2010:46). Hoje se mantém a mesma
estrutura, mas as maneiras de conceber estes espacos mudaram justamente por conta da
fixacdo em aldeias. Os harakwa encontram nas Terras Indigenas o seu limite e na aldeia
0 seu ponto de partida. Assim como outrora 0s harakwa estdo relacionados a uma ou
outra familia que tem certo dominio sobre aquela &rea, mas que ndo poderiam ser
consideradas donas dessas terras, ja que, como foi dito acima, estes caminhos podem ser
feitos e refeitos de acordo com as circunstancias. Aqui a questao da propriedade poderia
ser compreendida como “um sistema de relagdo entre pessoas” (Scott, 1997:36) e ndo
como o controle de alguma coisa do mundo material. As pessoas ndo tem acesso
irrestrito por todas as areas, mas conseguem adentrar nelas por meio das relagbes que
constroem entre si.

Além do mais ndo ha entre os grupos Awa-guaja um parentesco bem delineado
para possibilitar um regime de propriedade comunal. Assim para podermos
compreender a ocupacgdo do territorio temos que considerar duas categorias que nos

15 Atualmente se enfatiza a diferenca entre as aldeias, ja que cada uma esta desenvolvendo uma politica
singular principalmente em relacdo as questdes de alteridade, ao que se refere aos brancos e outros povos
indigenas. Mas em que medida essas diferencas apontadas hoje em dia estariam sendo um reflexo
daquelas experimentadas no “tempo da mata” (ou seja, variagdes encontradas na lingua, na dieta e na
cosmologia) ainda ndo sabemos, se é que elas existem.

57 Nao se sabe o tamanho preciso destes harakwa mas estimasse que podem alcancar 50 a 80km, e em
tempos passados sua extensao poderia ser até mesmo um pouco maior (idem, p.50).
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remetem ao gradiente de proximidade e distancia, expressos pelos termos harapihiara e

5_158

harapihiand™", respectivamente. Desta maneira afirma Uira Garcia:

Os Awa costumavam classificar os co-residentes de um mesmo harakwé por harapihiara, e a
medida que as distancias aumentavam, os outros eram harapihiand, que neste caso poderiam ser
desde afins casaveis a inimigos em potencial. Com o contato (mais uma vez) a atual situacdo das
aldeia Awa fez com diferentes grupos de pessoas vivessem muito proximamente, como nédo
haviam experimentado até entdo. Hoje em dia, mesmo vivendo muito préximas, as pessoas se
dividem para as atividades cotidianas - como as cagadas ou a agricultura emergente -, a partir dos
mesmos grupos cognaticos harapihiara e harapihiana, que antes, na floresta, se encontravam

com menos intensidade, e jamais experimentariam uma vida juntos. (2010:47)

Poderiamos dizer que a permissdo de acesso e a transmissao destes harakwa se
dariam através das relacfes consanguineas (com uma inclinacdo patrilinear) e de
afinidade (e também de amizade), assim como propds Comier (2003:73). No entanto
ndo ha uma regra que regimente as dinamicas de reproducdo destes caminhos, pois cada
nova alianca traz uma nova configuracdo e, portanto, eles somente podem ser
entendidos e observados particularmente (Garcia, 2010:47)

Além disso, estas “politicas” de acesso aos harakwa sdo definidas pelo
conhecimento que se tem sobre a area que alguém “proclama” como sua. Como disse
anteriormente a aprendizagem se da através do conhecimento que se tem da floresta, e
0s caminhos sdo a via de acesso a estes conhecimentos, assim tem mais valor uma érea
que se conhece do que uma ainda ndo explorada. Em suma, a territorialidade Awa-
Guaja ¢ algo “aberta”, mas tem seus limites e “fronteiras”. Com o contato tiveram que
encontrar novas maneiras de praticar a sua “territorialidade” em uma situagdo

, . ~ . o~ 4 L 4 1
catastrofica de invasdes e circunscricao em Terras Indigenas. E “centrifuga” >9

€ apesar
da “planifica¢do alded” imposta pelo Estado, a logica da “multiplicacdo” (Clastres,

2004:267) subsiste ao préprio sistema.

158 Os temos harapihiara e harapihiana sdo marcadores de relagdes entre pessoas. As distancias sociais e
genealdgicas entre os seres humanos sdo pensadas mediantes estes conceitos. Garcia (2010:120-125) fez
uma analise muito importante sobre estes termos.

159 Se apropriando do termo que Clastres (2004:266) utilizou para tratar da guerra e autonomia entre as
sociedades amerindias. Carlos Fausto nos da outra concepgdo da palavra “centrifugo” (conf. Fausto,
2001:533-537). Os Awa-Guaja poderiam estar incluidos nesta categoria proposta por Carlos Fausto mas
com uma caracteristica peculiar de que sua reproducéo social estaria menos enfocada na guerra do que no
Xamanismo.
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A nocdo de harakwé ndo compreende somente a questdo do territério como um
fim em si mesmo, mas esta envolvida com as mais variadas relacdes onde o territorio se
torna o palco de reproducdo sociocultural dos Awa-Guaja. Desta maneira, sdo as
relacGes entre as pessoas, animais, plantas, seres miticos, entidades tellricas e celestiais
que d&o vida a estes caminhos, que dao sentido para que a floresta seja ndo somente um
espaco geografico de obtencdo de recursos, mas uma fonte de inspiracdo para que
continuem com ela. A mata esta cheia de vida, e como Tim Ingold comentou para o caso
Ojibwa (2000:89-111), as coisas consideradas inanimadas podem ter movimentos,
assim como animais, plantas e objetos podem ser pessoas.

Portanto os harakwé& ndo sdo espacos a-historicos e abstratos, mas pelo
contréario, a todo o momento sofrem a acdo humana e sdo marcados com 0s mais
diversos acontecimentos: uma antiga area de acampamento, o lugar onde alguém foi
atacado por um “dono” celestial, uma cabeceira de um rio que se encontravam algumas
familias, locais de mortes e seres espectrais, uma serra onde cacaram tal animal, etc. Em
poucas palavras, ¢ andando que ““as paisagens sdo tecidas na vida e as vidas sdo tecidas
nas paisagens, num processo continuo e sem fim” (Ingold, 2011:47). Sdo paisagens que

tém memodria, e sdo estas memorias da floresta as mais preferidas dos Awa.
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CAPITULO 4 - XAMANISMO E LIDERANCA

O que se segue € uma lista das qualidades que se requer de um lider. Na
pratica elas variam de uma sociedade para outra, em toda regido; umas
sdo mais enfatizadas em certos lugares, outras recebem maior atengdo em
outros lugares. Em primeiro lugar, espera-se de um lider que esteja
comandando diante de todos, por seu exemplo e iniciando atividades, e
ndo dando ordem por detras. Em segundo lugar, ele deve ser competente
ao organizar e dar andamento a questdes rotineiras e ser capaz de
formular julgamentos corretos quanto a determinados assuntos como, por
exemplo, construir uma aldeia ou preparar uma roca. Em terceiro lugar,
ele deve ter a capacidade de falar bem, seja através de um discurso
energético, quando se dirige a pessoas de fora, seja por meio de um
discurso persuasivo, quando as coisas precisarem ser feitas, seja
recorrendo a um discurso diplomatico, quando for necessaria sua
mediacdo em um conflito. Em qualquer lugar, o lider precisa ser
generoso, quer se trate de distribuir ou redistribuir a comida e a bebida na
aldeia, quer de receber visitantes ocasionais ou moradores de outras
aldeias, por ocasido das dancas. Em quinto lugar, ele deve ser portador de
conhecimentos, habitualmente no que se refere ao ritual ou ao

Xamanismo, mas também no que diz respeito a tradicao.

Peter Riviere (2001)
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Elementos da pessoa humana, breve descricéo

Num hospital em Sao Luis h& pouco tinha morrido Aure, indigena de etnia
desconhecida que vivia faz alguns anos - junto com Aurd, que pertence a0 mesmo povo

180 _ em uma casa construida ao lado do Posto Indigena Tiracambu. Logo apés o

que ele
seu falecimento algumas pessoas adoeceram nesta aldeia, males que foram atribuidos ao
desafortunado moribundo, que agora se tornara duplamente perigoso: um kamara
“morto” que vivia numa aldeia Awa ndo é um morto qualquer. E que quando alguém
morre, um componente da pessoa humana se transforma em um ser sinistro e espectral
que pode amedrontar os vivos, sejam eles proximos ou ndo, Awa ou ndo. Esses seres
sdo chamados de ajy e era o proprio ajy de Aure que estava assombrando o lugar.

Os ajy sdo o resultado de uma dessas potencias da “alma” que agem diretamente
no mundo humano, potencias estas que sdo fabricadas a partir da morte das pessoas ou
sdo “acionadas” em condig¢Ges emocionais muito particulares, como 0 medo e a tristeza,
por exemplo. Ali na aldeia Awa havia varios desses ajy, eles costumam a assobiar de
noite e podem até bater na tua porta para te capturar. Em hip6tese alguma vocé devera
atendé-los. Em Santa Inés, cidade onde fica o polo de saude indigena, os Awéa dizem
que existem muitos desses ajy, e eles também batem na porta do quarto quando I& ficam
hospedados. Sao seres muito perigosos, que podem atacar durante a noite em qualquer
lugar, mesmo ali nas imediagbes da aldeia. Uma vez Taquarixika, homem dos seus
trinta e poucos anos, estava andando na trilha que liga a aldeia ao posto da FUNAI
quando de repente apareceu atras dele um desses seres terriveis. Imediatamente
Taquarixika atirou com sua espingarda, mas nada aconteceu, foi como que se a bala
tivesse atravessado 0 ajy que em seguida apareceu em sua frente e sumiu. Contudo, uma

das esposas do velho Juriti ndo teve a mesma sorte, quando caminhava por uma das

160 Aure é um nome que foi dado pelos funcionarios da FUNAI a um dos dois indigenas encontrados em
1987 proximos a uma rodovia préxima a Maraba (PA). O outro foi apelidado de Auré e hoje vive na
aldeia Tiracambu dos Awa-Guaja. Quando estive na casa deles, em outubro de 2012, foi impressionante
ver a quantidade de flechas que fabricavam e que se encontravam espalhadas por todos os cantos da casa.
N&o saberia dizer o porqué desta incessante e obsessiva fabricacdo de flechas, mas tendo em conta que
eles provavelmente sdo os dois Unicos remanescentes de um povo indigena que até hoje néo se sabe qual
é, podemos facilmente supor que o desespero e a dor de ndo encontrar 0 seu proprio povo possa ter
consequéncias inimaginaveis. Antes de serem alocados na aldeia Tiracamb( os dois moraram na aldeia
Guaja na T1 Alto Turiagu, porém antes de irem viver proximos aos Awa eles moraram com os Tembé (PI
Canindé) e os Asurini (Pl Koatinemo). Entre este Gltimo houve graves conflitos, resultando na morte de
um Asurini que ndo aguentou os ferimentos causados por um golpe de machado dado por Aurd, o brago
do infeliz foi decepado (PIB/CEDI, 1990:350).
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trilhas proximas a aldeia um ajy a atacou pelas costas, agarrou o seu corpo “como um
tamandua”, jogou-a no chdo e por pouco ndo a mata. Hujoira, a vitima, tentava gritar,
mas nao conseguia emitir nenhum som, queria se mexer mas estava imobilizada. Assim
foi hospitalizada em Santa Inés, onde aos poucos pode se recuperar, ja que la os
médicos tém o antidoto necessério para estes casos que tanto os assombram, antidoto
esse que € conhecido como ajy pohy, ou seja, “remédio para (contra) ajj”.

No entanto, os Awa-Guaja nao sdo totalmente vulneraveis as investidas desses
seres, hd como evita-los, falarei sobre duas formas para que isto aconteca. Loretta
Cormier, em artigo sobre a questdo do olfato entre os povos indigenas (2005), nos fala
sobre as “plantas repelentes de fantasmas” e as coloca como plantas anti-memoria, 0
que faz ecoar a ideia de “amnésia genealdgica”. Na verdade os mortos nio sio
esquecidos, mas ha um esforco para que eles ndo se facam presentes, ja que viraram
outros, e assim sendo, o olfato € um dos sentidos que expressa esse outro que antes
tinha um cheiro igual ao meu, mas agora é fedido, cheira podre. Os ajy fedem, e para
manté-los longe podemos contar com a ajuda de plantas que misturadas com agua
espalhamos pelo nosso corpo para que seu odor nos deixe imune aos ataques desses
seres predadores e canibais. Os ajy ndo gostam do cheiro dessas plantas, e também nao
gostam de luz. Por isso também que durante a noite, na aldeia ou no acampamento, 0
fogo nunca se apaga. Além disso, as lanternas, tdo importante para as cagas noturnas,
sdo igualmente valorizadas porque espantam os ajy com a claridade que proporcionam.
Portanto, pode-se prevenir e tomar medidas profilaticas contra esses seres assustadores,
mas depois que é atacado por um deles, a solugdo mais cabivel é de ser tratado por um
médico karai, detentor de um pohy (remédio) que possui a capacidade de reestabelecer a
saude de uma pessoa que teve a vida ameagada pelo “espirito maléfico” de um morto,
seja ele o de um Awa4, karai ou kamara. Mais adiante retomarei esta discussao.

E ndo é a toa que os Awa tém medo desses seres espectrais, para mim eles foram
descritos como sendo pequenos (do tamanho de uma crianga de trés ou quatro anos mais
ou menos), carecas (“parecem os bebés que se vé na cidade”, ou seja, aquelas bonecas
sem cabelo) e com garras parecidas com a de uma preguica. Eles vivem em buracos na
terra e se alimentam de ratos e gambas, além de constituirem familia, terem esposas e
filhos. Enfim, os ajy fazem parte daquela classe de seres que todos devem manter
distancia. Nunca se deve estabelecer qualquer tipo relacdo com eles, pois séo encarados

como completamente prejudiciais as pessoas, visto que causam doencas e querem tirar a
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vida dos vivos'®. Portanto sdo seres da n&o-relagdo por exceléncia e encarnam tudo o
que é ruim: se alimentam de animais totalmente desprezados na dieta Awa, exalam um
odor fétido, possuem uma imagem horripilante, sdo pequenos (porém fortes), possuem
uma aparéncia algo animalesca e moram debaixo da terra, o que os faz pertecer a uma
espécie de submundo.

Contudo ndo devemos esquecer que o0s ajy ainda sdo, de certa forma,
(ex)humanos. Na verdade eles sdo a transformacdo de uma dessas poténcias do ser
humano. Quando alguém morre, o seu hajtekéra (aquilo que podemos traduzir como
“principio vital” ou “alma”, e que os Awa traduzem também como “carne”) sobe ao céu
(iwd) juntamente com 0 hd aera (que pode ser traduzido como “raiva”), dois elementos
essenciais da pessoa Awa. Quando o hajtekéra chega no iwa, ele se desprende do
hd’aera que em seguida desce para terra e se transforma em ajy, enquanto que o
hajtekéra ficara no céu para em breve se transformar em um karawara, o ser celeste
Awa e ideal do verdadeiro ser humano. Além disso, hd um terceiro elemento que remete
a esta “corporalidade” indigena, ¢ o ipirera e¢ poderia ser traduzido como “pele” ou
“couro”. O ipirera fica na terra e apodrece, e segundo Cormier (2005:136) o cadaver
pode sofrer uma espécie de purificacdo feita pela dgua da chuva que depois o transforma
(seria em karawara?) e assim libera o ajy associado a ele, desvanecendo-se. Resumindo,
assim como apontado por Uira Garcia (2010), para os Awa-Guaja a pessoa humana €
dividida em trés elementos®?: ipiréra (“couro”, “pele” ou “corpo”), haitekéra (“carne”
ou “principio vital”) e hd’aera (“raiva” ou “espectro”); e apos a morte cada um desses
elementos tem uma sorte: o ipiréra fenecera na terra, o haitekéra sobe ao céu (iwd) e se

transforma em karawara e o hd ‘aera se transforma em um ser espectral - os ajj*®.

181 Nas etnografias sobre os povos tupi-guarani podemos encontrar diversos correlatos a esses seres
espectrais que os Awa chamam de ajy, como por exemplo, os arii Araweté (Viveiros de Castro 1986).
Para varios outros cognatos dessa palavra encontrada em outros povos Tupi ver Cormier (2003:145).
Porém, aos ajy se somam também a figura do koropi, controladores de certos animais (conf. Viveiros de
Castro 1986:244).

162 Elementos que tem uma contrapartida fisiolégica, ja que esta situado na vitalidade de alguns 6rgados
internos como o coracao e o figado (idem, p.96).

163 Esses dois Gltimos elementos merecem uma atencéo especial, pois estdo provavelmente relacionados
ao mito de Maira. Como € de conhecimento, neste mito, Maira tem dois filhos gémeos, um homdnimo
que subiu ao céu e 14 habita e outro chamado de Mukuraxia’a, ou seja, um “aliado” do mucura. O gamba
é um animal que esta associado aos ajy, e assim poderiamos aventar alguma relagdo desta bifurcacéo da
“alma” Awa com a separacdo dos dois gémeos: enquanto um estd associado ao céu, as coisas belas e as
qualidades morais desejaveis o outro esta ligado & terra, as coisas feias e ruins. E claro que o
maniqueismo da suposi¢do nao deve ser levado ao pé da letra, ja que os ajy também sdo responsaveis pelo
surgimento de varios animais que existem na terra, mas € somente uma observagdo sobre esta possivel
conexao mitica.
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A escatologia, o destino post-mortem, as transformacg0es, sdo importantes para
entrarmos neste universo (ndo)humano dos afins potenciais. Contudo, sabe-se que ha
ainda muito que saber sobre a nocéo de pessoa e corporalidade para os Awa-Guaja: vias
abertas da América indigena que devem ser percorridas na medida em que “uma
consideracao do lugar do corpo humano na visdo que as sociedades indigenas fazem de
si mesmas sdo caminhos basicos para uma compreensdo adequada da organizacao social
e cosmologia destas sociedades” (Da Matta et al., 1979:3). Cremos que ali podemos
encontrar esta profunda e fecunda “matriz de simbolos”, mas que nao cabe ao escopo
deste trabalho mergulhar a fundo nesta investigacdo tdo elementar e complexa, esforco
este que merece uma atencdo especial. No entanto, a no¢do da pessoa, tratada aqui
muito brevemente, é essencial para pensarmos sobre a questdo do xamanismo Aw4, o
que serd abordado na primeira parte deste capitulo.

Fago assim uma sucinta descri¢do de sua cosmologia e mostro a importancia dos
seres celestes para a manutencdo ndo s6 da salide Awa, mas também a dos brancos. Por
fim, escrevo sobre a politica Awa, buscando trazer elementos de uma chefia que se
configura nestes tempos de novas aliangas. Todos os chefes sdo xamas, e vice-versa, e
as questdes ligadas a saude, seja ela “tradicional” ou “ocidental”, devem ser levadas em
conta por esta nova lideranga, pois por algum meio estas forgas causadoras de doencas

devem ser afastadas.

O iwé e os karawara

Hoje em dia ndo € somente a questdo da invasdo um problema para a vida Awa,
mas a luta pela melhoria do atendimento a satde nas aldeias € um dos assuntos que mais
tem aparecido nas Ultimas movimentagdes deste povo. Com o fim da ditadura militar no
Brasil e a promulgacdo da Constituicdo de 1988, houve diversas mudangas com relacéo
a satide publica'® e as politicas indigenistas, mas apesar disso todos que trabalham com
0s Awa sabem das dificuldades enfrentadas no dia a dia das aldeias, a precariedade e 0

abandono do governo perante as inumeras necessidades referentes a satde sao latentes.

164 Em 1999 foi implementado o primeiro Distrito Sanitario Especial Indigena do Maranh&o (DSEI-MA),
na época, sob a responsabilidade da Fundagdo Nacional de Saide (FUNASA). Hoje em dia o setor do
governo responsavel pela satde indigena é o Ministério da Salde e os DSEIs estdo incorporados na nova
secretaria criada em 2010, a Secretaria Especial de Sadde Indigena (SESAI)
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A falta de remédios na enfermaria improvisada da aldeia Awa, por exemplo, é
uma constante, assim como sdo as epidemias. Quando acometidos por
enfermidades/dores (introduzidas ou ndo pelo contato com o0s brancos) os remédios
nativos se tornam tdo relevantes quanto os remédios advindos da biomedicina. Estes
ultimos, assim como outros objetos e alimentos de origem branca, possuem uma
contrapartida indigena que s6 pode ser percebida nas relacdes de reciprocidade
verificadas entre aqueles que tém o poder de fabrica-los. Desta forma, para tentarmos
entender como 0s Awa enxergam as potencias terapéuticas dos remédios e médicos
karai primeiramente teremos que nos ater a alguns aspectos de sua prépria cosmologia,
0 que trard os elementos centrais para visualizarmos a fonte da cura de seus males. Nada
cai do céu, e tudo, ou quase tudo, esta la. Comecaremos tratando deste céu, o iwa e
também sobre alguns seres que la habitam.

Na morte, durante o sonho, ou no ritual, ou mesmo quando acometido por
doencas, alguns aspectos da pessoa acabam se sobressaindo na medida em que ele é o
meio no qual relacBes serdo travadas alhures. O céu (iwa) é o principal espaco em que
essas relacdes se ddo, ao menos é o mais valorizado pelos Awa. E para la que o
hajtekéra (“principio vital”) se dirige quando alguém morre (ménu), quando se dorme
(keré), quando é realizado o ritual da takaja (oh6 iwa pe), e mesmo quando alguém esta
doente (hahy). O iwa é o espago onde se ddo as aliancas através da comensalidade,
casamentos e parcerias de caca; € um local perigoso, mas visitado por todos os homens
adultos, 14 eles reestabelecem a sua saude no encontro com os grandes cacadores
celestes que sdo também os verdadeiros curadores, 0s xaméas por exceléncia.

Ao subir ao iwé o hajtekéra atravessa esse “céu” que comumente conhecemos, ¢
assim como me foi dito, passa as nuvens, a lua e as estrelas, é muito longe (miiii be)*®.
Este nosso “céu” ao qual me refiro é também chamado de iwa, mas € considerado o
mais inferior de todos, no sentido que € o mais baixo. Ai é onde moram os urubus, e
também onde passam o0s avides. Os seres celestes, chamados de karawara, estdo bem
mais a cima, em patamares bastante longinquos da terra (wy). Porém quando se vai ao
iwa se busca ir até a terra dos karawara, fazendo assim uma longa viagem para
encontra-los. Segundo me disse Takwarixika, um homem da aldeia Awa, a aldeia dos
karawara esté situada na direcdo do sol poente, enquanto o iwa dos brancos esta do

outro lado um pouco mais abaixo, a leste, e Tapdna, considerado o “chefe” dos

165 Mi, daitico espacial que indica lugar muito longe, geralmente dito alongando a vocal (Santana, 2007).
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karawara, estd no meio ao norte. Assim, podemos perceber que, como na maioria dos
povos de lingua Tupi-guarani, 0 eixo céu-terra € uma caracteristica que permeia 0
espaco Awa-Guaja, contudo nédo é possivel estabelecer uma verticalidade exclusiva de
seu cosmos, ja que, como no caso Araweté, “os valores verticais e horizontais do
cosmos se misturam, ou interfluenciam, e as qualidades simbdlicas do espago distorcem
qualquer neutra geometria” (Viveiros de Castro 1986: 189). A cosmografia Awa-Guaja
estd dividida em varios patamares celestes, contando também com um patamar
subterraneo’®. Esses iwa sdo infinitos, e subir além de dois ou trés patamares é uma
empreitada um tanto arriscada, pois os homens que assim fizerem estardo correndo o
risco de ndo mais voltar a terra, seduzidos pela fartura de comida e esposas que a eles
serdo oferecidas pelos karawara - e também pela propria impossibilidade “fisica”, ja
que o iwé é um local quente por exceléncia, e a cada patamar avancado este calor tende
somente a aumentar (Garcia 2010: 73)*°".

Vérios seres habitam o iwa, entre eles os kamard (que seriam 0s outros
indigenas), os karai (os ndo-indigenas, brancos), os Tapana (os “chefes” do céu) e os

karawara (0s Awa celestes®®

). Contudo cada um parece ter seu proprio iwa, mas que
ndo estdo isolados em si mesmos, pois ha trocas (ou partilhas) muito importantes entre
alguns deles, como por exemplo, entre os karai e os karawara, ou melhor, entre 0s
karawara-karai, ja falaremos sobre essa relacdo cdsmica. Entre todos esses seres que
habitam o céu os mais lembrados sdo sem duvida os karawara, ja que esses estdo
relacionados a diversos dominios da vida Awa. Esses seres celestes podem ser duplos
de pequenos animais terrenos (principalmente pequenos insetos e passarinhos) e plantas,

mas que no céu sdo humanos. Os karawara sdo, sobretudo, notaveis cacadores, e ora

166 O surgimento da terra (wy’) se deu por meio da separagdo dos patamares celestes, antes da separacéo o
céu e a terra eram muito préximos; e apesar de algumas vantagens, como a caca em abundancia, a terra
era um local muito quente por estar proxima ao céu. A terra era também muito esburacada, e algumas
pessoas cairam nestas aberturas dando origem a esta populagdo subterranea, na qual pouco se sabe (conf.
Garcia 2010:79).

187 Foi-me relatado também que o iwa é um lugar frio, e quanto mais se sobe mais frio fica. Mas pelo que
pude entender esse frio ndo quer dizer que eles sentem frio, mas uma sensac¢ao que s6 pode ser entendida
em oposicao ao quente, remetendo a ideia de frescor, “parece ventilador”, me falaram. Ou seja, ¢ uma
sensacdo boa. Pelo que pude entender o céu esté relacionado as coisas boas, apesar de ser perigoso. No
entanto para os Awa o perigo nem sempre esta relacionado ao que € ruim.

168 O destino de todo Awa-Guaja é se tornar um karawara, logo ap6s a morte o haitekéra (principio vital)
encontra com Kirimixi Xa’a, um karawara celeste que ressuscita 0 morto, assim este passa a morar no
iwa (céu). Para uma descricdo deste processo conferir Garcia (2010: 421-22). Outra maneira de
ressuscitar 0 morto me foi contada na aldeia Awa, o que envolve a ideia de criagdo (riko), falarei disso
mais adiante.
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descem a terra para suas atividades cinegéticas*® e coletar méis ora somente cacam em
patamares superiores; 0s banhos nos rios também séo apreciados, ja que no céu o calor é
intenso. Os karawara sdo responsaveis pelo canto, pela cura e pela caca - cada um dos
inimeros karawara tem a sua especialidade, consome um (ou mais) tipo de carne em
particular — e sdo também humanos magnificos, humanos belos (awé parahy), sempre
adornados, séo a verdadeira humanidade.

Ao chegar ao iwa, o haitekéra que sobe para visitar os karawara se depara com
uma quantidade enorme deles. “Parece Sao Luis”, me disseram, a populacao no céu ¢
imensa, ndo d4 para contar quantos desses seres moram 14, s6 se sabe que sio muitos’°.
Além disso, as casas do iwa, a depender do karawara, ou sdo “que nem a do posto”, ou
seja, casas de karai de alvenaria, ou sdo como os tapiris da floresta, feitas de folhas de
palmeira. Por exemplo, Karaju, um dos karawara que tem uma forte ligacdo com o0s
brancos, mora em uma casa com telhas de barro, paredes e tudo que hd numa casa de
karai, e, além disso, usa espingarda, roupas, moto-serra, gosta de arroz e é bilingue, fala
em Awa e em portugués. Por outro lado, varios outros karawara, alias, a grande maioria
mora em tapiris, usa arco e flecha, estd sempre adornada com penas de tucano e urubu-
rei, e geralmente come babacu, acai, bacaba e outros frutos da mata. No entanto, ambos
os karawara - aqueles que cagam com arco e flecha e moram em tapiris e aqueles que
usam espingarda e moram em casas de alvenaria - sdo considerados excelentes
cacadores, ndo ha uma superioridade técnica entre eles, embora empreguem diferentes
tecnologias. Da mesma forma ambos sdo considerados moralmente bons, um ndo é
“pior” que o outro. Ambos os apresentam a(s) sua(s) esposa(s) e filhos, os convidam
para entrar em suas casas, para cantar, cagcar e comer, ou seja, juntos fazem as atividades
que mais lhes ddo prazer e sustentam o ideal de vida Awa. Apesar disso, nem sempre
um encontro com um karawara é festivo e amigavel, alguns deles sdo considerados
valentes e perigosos (imahy), principalmente quando estdo na terra, € 0 que veremos.

Um dos aspectos mais dignos de nota dos karawara € que eles sdo cacadores
exemplares. Descem a terra ou se utilizam de um patamar superior ao deles para abater
0S animais que tanto gostam de comer. Por exemplo, Karaju, este karawara que € uma

espécie de “dono” ou duplo dos karai no iwd, caca veado mateiro, veado foboca, anta e

169 Os karawara s6 descem a terra durante o dia, e de noite vém & terra somente durante o verdo no ritual
de subida aos céus.

70 0s Awé conhecem e tem contato com uma quantidade enorme de karawara, veja Cormier (2003:139-
41) e Garcia (2010:384-94) para uma relagdo bastante extensa desses seres.
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paca. Ja Pacoain Jara e Pindbwa Jara sdo grandes cagadores de guariba, sendo que o
primeiro € o duplo de um tipo de rolinha e o segundo € o duplo da bacabeira. Nao séo
todos os karawara que descem a terra e a maioria que passa por aqui sao rapidos demais
para serem vistos, contudo alguns deles ja foram vistos enquanto os Awa estavam
cacando na mata. Nem sempre este encontro foi pacifico, apesar da maioria dos
karawara serem considerados “mansos”, alguns sdo imahy (bravos) e defendem os
animais que os Awa estdo perseguindo. Abaixo coloco uma dessas interessantes
narrativas (editada e arranjada para melhor compreensdo da leitura, mas buscando
manter a dindmica original) que retratam o fortuito e perigoso encontro na floresta com
esses seres que, apesar de ser o ideal humano, podem assumir o papel de inimigo e afim

ao mesmo tempo. Assim nos contou Pirané:

O jaré do porcéo ta no céu, mas transforma que nem gente, ele t& com flecha na méo dele, ele t&
no céu, ai td com fome e ndo tinha comida 1a no céu, e dai ele desce pra cé e fica do mesmo jeito
que o porcdo, ai come fruta junto com os outros porcdo. Jard de porcdo tem assim pena de
tucano, cocar, € igual gente. Eu vi um |4 quando tava cacando aqui na terra, ele ndo gosta de
gente ndo. Eu flechei um porcéo, e ele foi embora, saiu sangrando e o jara do porcdo estava
junto com ele comendo fruta, ficou espantado e virou gente, e dai quebrou tudinho a minha
flecha e meu arco, ele é igual gente, estava atras de mim e quebrou a flecha, foi 0 Xahu Jara que
fez isso, € o nome dele. Ele falou para mim, “vocé gosta de me comer?!”, “eu te pego, eu te
mato!”. E eu estava sem flecha. Xahu Jara pode fazer a gente virar bicho, virar porcdo, eu nao
quero virar porcdo ndo, ai eu disse: “eu te mato também!”, eu tava segurando uma faca e o Xahu
Jar& ndo tinha faca ndo. Xahu Jard muito forte, falou que ia matar minha familia, que ia me
matar. Al eu falei que ia bater também, que podia vir pra cima que eu bato também, “vou te
pegar!”. Dai Xahu Jara foi embora e voltou para o céu. Uma vez Xah( Jara pegou também o
Takwarixia, pegou a flecha dele. Takwarixia correu atras do porcdo e o jara foi atras dele para
pegar o arco, veio por trds e puxou. Takwarixia quase caiu, e dai 0 Xahu Jara disse para ele, “que
diabo vocé ta fazendo ai?”, dai Takawarixia enganou o dono do porcédo falando, “Cuidado, tem
branco ali!”. Os dois sairam correndo, o XahuU Jara foi para o céu e Takwarixia correu no mato.
Xah( Jara é perigoso, tem flecha, se ele pegar ele mata mesmo, te transforma em porcéo.
Tempos atrds meu pai matou um Xah Jard, eles ficaram brigando, quebrando o pau, quase que
Xahu Jard mata meu pai. Ficaram brigando um tempdo, meu pai muito bravo, “eu te mato
mesmo!”, disse. Ai meu pai estava com uma flecha na méo, ai os dois foram I& pra cima, foram
I4 pro iwa e meu pai matou ele 14 no céu. Dai o Xaha Jard morreu e virou porcéo, tava la no

mato, meu pai foi ver no dia seguinte com o seu primo.
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Meu pai e minha mie encontraram com o Tapi Jard, “dono” da anta, ele tava 14 comendo folha,

ICE T3

quebrando pau, a gente pensou que era indio isolado, “olha, tem alguém quebrando pau ai”, “sera
que é gente? Sera que é karai? Vamos ver 14”. Meu pai foi bem perto pra ver, e minha mie ficou
longe, mas ele foi bem pertinho e viu o Tapi Jara virar gente, fez que nem (o flash da) maquina
quando tira foto. Ele é bem gordao, é grande demais, e € sé grande, ndo tem pena de tucano (no
brago e na cabega). E ele falou, “eh rapaz, que tu ta fazendo ai? “, “cagando jabuti”, meu pai
disse pra ele. “E mentira, vocés quase me matam, vocés gostam de me comer”, retrucou Tapi
Jara. Ai os dois brigaram muito, meia hora brigando, brigaram 14 em cima no céu, ai desce e
briga também, e quase matou meu pai. Minha mée ficou 14 vendo, viu tudo, quase minha mée
chorou e meu pai continuou brigando, um querendo matar o outro. Tapi Jara é forte, mas meu pai
ficou forte também e matou com arco e flecha, dai ele se transforma em anta e a gente come
mesmo. Dono de anta vem aqui para comer fruta quando ndo encontra no iwa (céu), se
transforma em anta aqui, fica de barriga cheia e depois vira gente de novo e vai pro iwa. L4 no

iwa Xahu Jara usa flecha para cagar, mas Tapi Jara ndo usa ndo (Informagao verbal'™).

Os Awa-Guaja me disseram que o Xahu Jara e o Tapi Jard sdo os Unicos dois
karawara que tem esse aspecto belicoso quando s&o encontrados na mata, 0s outros ou
ndo sdo vistos na terra ou sdo considerados “mansos”. Daqui podemos apreender
algumas caracteristicas desses dois importantes karawara bastante citados pelos Awa:
1) A associacao que 0s seus nima na terra tém com eles, o que ndo implica uma ideia de
“controle”, “dominio”, mas uma relagdo cosubstancial que mantém entre si. Sdo jara
que apesar de humanos se confundem com os seus “duplos” terrenos, mesmo no céu. 2)
O perigo apresentado ao cacar determinados animais, ja que a caca, da perspectiva de
alguns deles é guerra, e como toda guerra o resultado pode ser a morte de um dos lados
ou de ambos. 3) O perigo de perder a batalha e consequente prevalecimento da
perspectiva do outro, o que pode ser evidenciado pela transformacdo e a perda da
humanidade; aqui na verdade é uma batalha entre humanos, mas que tem como tablado
de luta 0 iwa, o espago por exceléncia das transformacfes, assim, por exemplo, 0s
humanos podem virar queixadas e serem comidos, tanto de um lado como de outro,
sendo que a Unica diferenca é a imediata associacdo do karawara com o seus duplo na
terra. Portanto, desta perspectiva todo xahu (queixada) e toda anta, tapi’ira, (e todos
guaribas, sem excecdo, j& que esses eram humanos), sdo humanos em potencial. O

perspectivismo “down to earth” (Willerslev, 2007) pode ser percebido neste momento

11 pjrané / Aldeia Awa, 2013.
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em que humanos correm o perigo de se tornarem suas proprias cagas caso perderem a
guerra. 4) O medo que esses karawara tem dos karai, e 0s Awa podem engana-los
dizendo que eles estdo por perto e afasta-los, evitando brigas, mas assim também néo
conseguem a carne deles para comer. 5) As diferencas entre os karawara nao sé no
aspecto dos animais que cagam, mas em sua aparéncia, no modo de se comportar, no
relacionamento com os Awa e nas técnicas empregadas na cinegética.

Como foi dito, sdo muitos os karawara existentes no iwa, e poderiamos dizer
que uns sd8o mais responsaveis que outros por determinadas capacidades de atuar no
mundo. Apesar destes aspectos temiveis que alguns (poucos) podem apresentar creio
que grande parte deles manifestam caracteristicas positivas e benéficas, o que nos
remete ao tema do xamanismo, da salde e da doenca. Aqui sera levada em conta a
importancia que o sistema de salde do governo, por sinal muito precario (assim como é
a realidade em muitas aldeias indigenas no Brasil), tem para o tratamento das doencas
que os Awa tanto reclamam. Nesta perspectiva, a questdo da satde funciona também
como um catalisador das atuais lutas politicas por melhorias neste sistema e qualidade
nos servicos medicos. Desta forma, comeco fazendo uma pequena descricao do ritual de
subida aos céus (ohd iwé pe), ja que este é o principal momento em que 0 Xxamanismo
Awa-Guaja se faz presente: ndo é somente os Awéa que fazem uma viagem ao céu para
encontrar os karawara, mas estes Ultimos descem a terra e visitam as versdes passadas

de si mesmos, trazendo a salide necessaria para que a vida siga em frente.

O ritual de subida aos céus

Diferentemente de outros povos amazonicos que possuem um complexo arranjo
de rituais, os Awa-Guaja observam apenas um, este conhecido como ohé iwa pe, ou
“ritual de subida aos céus”. Durante o inicio da estacdo secam, aproximadamente em
julho, da-se inicio a estas viagens ao mundo celeste, 0 que por vezes ira se estender até

o0 inicio da estagcdo chuvosa. Folhas de babagu séo arrancadas, e com elas se prepara a

172 Este ritual é realizado no periodo de estiagem porque segundo os Awa-Guaja, é durante esta época que
Maira, conhecido demiurgo na literatura tupi-guarani, se ausenta do céu para visitar a aldeia dos parentes
de sua esposa, deixando assim de controlar o fluxo de chuva que estd sob o seu dominio durante o
“inverno”, permitindo assim a viagem dos homens (Garcia 2010:49). Outro motivo seria que durante o
“inverno” a chuva molharia as penas usadas no ritual, impossibilitando a subida (Cormier 2003: 107).
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takaja que, tendo o mesmo formato de uma tocaia de caca, agora é preparada para
conduzir os homens ao céu, funcionando como uma espécie de portal, permitindo a eles
0 acesso aos patamares celestes (vide foto abaixo).

Além da montagem da takaja, que é realizada no centro do pétio, ndo ha
preparacgdes especiais-especificas para a realizacdo do ritual, sendo que o mesmo é feito
em completa descontracdo por boa parte dos moradores.

Na composicédo do ritual Awa-Guaja, o ambiente da aldeia em nada se modifica durante as noites
em que ele ocorre; por isso aqui segue uma “lista de auséncias™: nada ¢ levado ao patio;
nenhuma reza € realizada; comidas ndo sdo preparadas cerimonialmente; e nem mesmo a caca de
animais especificos esta prescrita, isto é, ndo ha caca rituais. Além disso, ndo ha flautas, cigarros,
mingaus, bebidas fermentadas, danga com animais; nem distin¢do entre “alimentos cotidianos” e

“alimentos rituais”(...) até por que ndo existem alimentos no ritual (Garcia 2010: 408).

Ornamentados com penas de tucano nos braceletes e no cocar, e com penugens

brancas de harpia, gavides ou urubu-rei por varias partes do corpo, os homens cantam*”

A takaja e os karawara. Foto: Marcelo Yokoi (2013)

173 Durante o ritual ndo é utilizado nenhum instrumento além da voz.
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e se preparam para entrar na takaja, onde |4 permanecerdo de 15 minutos a algumas
horas, sendo que o ritual em si pode durar de duas a seis horas ou mais. O ritual se inicia
e aos poucos 0s homens véo saindo de suas casas acompanhados de suas esposas que
dao os ultimos retoques nos enfeites corporais com a ajuda de uma lanterna, ja que €
sempre € realizado na escuriddo da noite. As mulheres desempenham um papel
fundamental neste processo, sdo elas que cantam para os seus duplos celestes chamarem
seus maridos para que estes voltem as suas casas'’*: sem elas eles poderiam se perder
para sempre, ou seja, morreriam (Garcia 2010: 413). Assim, ir ao iwa é sempre muito
perigoso, a comegar pelo caminho: o primeiro patamar € onde estdo as aguas
borbulhantes, morada dos jacarés; faz-se necessario atravessar esse patamar para chegar
a aldeia dos karawara, aonde estdo seus parentes proximos (harapihiara) e distantes
(harapihiand). E ai que se ddo os encontros celestes, onde o cantar, o comer e a danca
s30 as marcas que caracterizam a presenca no iwa'’™>: dai também advém a sua
ambiguidade, ja que atraidos pelos karawara, 0s Awa-Guaja sao convidados a participar
de outros banquetes em outras aldeias, conhecer novas pessoas e possiveis esposas, e
neste percurso perder o caminho de volta para sua casa na terra (Ibidem, p. 415).
Enquanto o haitekéra esta no iwé, o ipiréra (a “pele”, o “couro”) permanece
dentro da takaja, aguardando a chegada de um karawara. E que ao partirem para o iwa
0s Awa-Guaja normalmente tém um objetivo em mente, ou seja, procurar um karawara
especifico (Forline 1997: 202). Este entdo desce a terra ocupando o ipiréra daquele que
estad vagando no iwa, ja que neste momento a sua “pele” se encontra vazia. Segundo
Louis Forline, a partir dai o karawara sai da takaja e se dirige a sua mulher e filhos, ou
melhor, esposa e filhos daquele que foi para o iwé, dando conselhos a estes atraves do
canto, sendo que sua “esposa” também responde a ele por meio do canto. E neste
momento também que se ddo as curas, onde o canto e 0 sopro sdo direcionados ao
doente (ibidem, p. 203). Loretta Comier também nos descreve este momento do ritual
sobre quase os mesmo termos, acrescentando que os karawara podem ajudar as esposas
a encontrar algumas espécies de animais, por exemplo, jabotis (2003: 103). Porém,

Garcia (2010: 418-19) nos da um descricdo muito mais completa e abrangente sobre

174 Disseram-me que em alguns casos, se 0 marido estd demorando muito para voltar do iw4, sua esposa
(ou esposas), além de cantar, podem bater na takaja para que eles voltem o quanto antes.

5 Durante a visita a0 iw& pode-se também conversar com os parentes mortos e realizar pedidos para
obter sucesso na caga. DecisGes sobre os futuros matriménios também poderdo ser feitos junto aos
karawara (Cormier 2003: 103).
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este aspecto do ohd iwa pe: sdo varios os karawara que descem a terra e um homem
pode trazer diversos deles. Os karawara rapidamente voltam ao céu, mas outro vem
logo em seguida, cada um permanecendo apenas alguns minutos na terra*’®, enquanto o
haitekéra do Awa-Guaja estad no céu ha um bom tempo. Quando o haitekéra do homem
que empreendeu sua viagem aos patamares celestes volta a terra, ele traz consigo o calor
do iwa (iwd hakl) e a musica do céu (iwé ja), sendo estes os principais agentes
terapéuticos que logo em seguida serdo absorvidos pela esposa e filhos através do sopro
e do canto. Enquanto isso um karawara ira permanecer na takaja para auxiliar o
curador, agora s ele pode escutar os conselhos do karawara.

Durante o ritual as esposas formam um grande circulo em frente a entrada da
takaja e carregam com elas os seus bebés de colo. As criancas maiores, se ndo estdo
doentes, ficam perambulando pelos patios ou descansando em suas casas. Se um
homem tem mais de uma esposa elas ficam juntas uma ao lado da outra e cantam,
zelando pelo seu marido. Ir para o iwa por meio da takaja é sinal de maturidade, pois
somente aqueles que possuem esposas podem se dirigir aos patamares celestes com a
seguranca necessaria para que essas viagens ocorram bem. Como foi dito acima séo elas
que garantem que seus maridos retornem a terra e ndo se percam no céu com a fartura
de comida e mulheres que sdo oferecidas pelos karawara em locais cada vez mais
distantes, o0 que poderia levar ao esquecimento de seus parentes da terra e o consequente
abandono do ipirera, ou seja, a morte. Contudo, as mulheres nao véao para o iwa, mas se
ndo fosse por elas os seus maridos também estariam impossibilitados de trazer a terra,
através dos karawara, todos os conselhos e curas que esses seres celestes dispensam aos
ViVos.

Ao0s pouco os karawara vao voltando definitivamente para o iwé e as familias
regressam as suas casas. A “festa dos karawara”, assim como as vezes se referem ao
ritual para os karai, se aproxima do fim quando um ou dois karawara ainda dancam e
cantam no patio. Os homens se retiram e se dizem cansados, pois muitos empreenderam
uma dupla cacada, uma na terra e agora outra no céu. A viagem para e no iwa sempre é
longa, mas como me disseram, faz com que se sintam bem e leves (wiwi), como que se
uma espécie de desconforto fosse retirada de seus corpos, dando-lhes a disposicédo

necessaria para que a sua vitalidade ndo se sinta abalada. Nao é tdo simples visitar esses

176 Os karawara descem a terra cantando e sdo reconhecidos por estes cantos, ja que cada um tem o seu.
Também emitem o som de seus duplos terrestres (Garcia 2010: 418).
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xamas celestiais, mas a jornada para encontra-los é gratificante: além de possibilitar o
bem-estar de sua familia da ao viajante o indicio de que nunca estara sozinho, mesmo
apos a morte. Os homens Awa sdo eternos xamas.

Desta forma, todos os homens adultos podem ser considerados xamas, ou se
pensarmos pela perspectiva de que ndo ha um ritual de iniciacdo que celebre este status
diferencial dentro do grupo, assim como ndo ha um especialista que ocupe esta posicao,

encontrariamos uma sociedade sem xamas, mas com um xamanismo vibrante!’’,

Os “médicos” do iwa

Estavamos em um acampamento de caca quando Amiri, um garoto de dez anos
aproximadamente, levou uma picada de jararaca no pé. Descalco, como de costume, 0
jovem brincava nos arredores do acampamento quando o animal pegonhento o mordeu.
Logo os adultos trataram de amarrar em alguns pontos a perna do menino com a fibra da
arvore pupu, e em seguida passaram um pouco de sal na ferida (em alguns casos pode
ser passado no ferimento a casca de uma arvore chamada araku’y). Além disso, Amiri
também teve que beber uma infusdo feita com uma planta e assim dentro de alguns dias
ja estava melhor. Outro dia, quando eu estava no posto, chegou Pamonxika e uma leva
de pessoas que a acompanhava. A jovem de 15 anos tinha acabado de levar uma
mordida de jararaca no pé, no caminho que liga o Rio Pindaré ao posto. Ficamos, o
enfermeiro e eu, muito preocupados com a situacdo, os olhos dela comegavam a ficar
vermelhos e o pé inchava cada vez mais. Na enfermaria, o soro antiofidico estava
vencido ha tempos; Pamonxika, muito tranquila sentada em uma cadeira, deveria ser
removida o quanto antes para um hospital. Nao ha alternativa a ndo ser ir para a cidade
mais préxima, desesperados, tivemos que pagar um carro para leva-la até Santa Inés, ja

que ndo havia veiculos do governo disponiveis naquele momento de emergéncia.

7 Ha uma diferenca considerével entre as aldeias no tocante & realizacdo do ritual. Na aldeia Juriti e na
Awa eles sdo realizados com frequéncia no tempo da estiagem, porém na aldeia Tiracambu é executado
com menor assiduidade. J& na aldeia Guaja ele ndo existe ja faz um bom tempo, e parece que é encarado
com certa vergonha pela populagdo. Na aldeia Awa, onde realizo o meu trabalho de campo, aquelas
pessoas que estdo mais “visivelmente” interessadas no mundo dos brancos pouco se animam quando o
meu assunto é o ritual. Com elas ndo consegui encontrar nenhuma abertura para esse tipo de conversa,
mas muito ao contrario, eu que virei o entrevistado. J& outros, como 0s parentes de Tatuxa’a, parecem
interessados em me ensinar alguma coisa sobre o universo dos karawara, e demonstram a paciéncia de
mostrar sobre um mundo que ainda estou comecando a descobrir.
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Foram duas reacGes diante 0 mesmo problema: uma picada de cobra. Numa
delas, na mata, ndo ha o que fazer a ndo ser utilizar o que se tem em maos, plantas e um
punhado de sal, e na outra, na aldeia, ndo h& o que fazer a ndo ser ir para o hospital e
receber o tratamento prescrito para uma picada de cobra. Sdo duas formas de buscar
uma solucdo para o mesmo problema, uma por meio daquilo que se convencionou
chamar de “medicina nativa” ou “tradicional” (mesmo se utilizando de sal neste caso) ¢
a outra pela “medicina biomédica”. Como mostrado no exemplo acima, parece haver
uma nitida e clara distin¢do entre as duas terapéuticas, mas iremos ver que para 0s Awa
esta distin¢do ndo é tdo facil de ser percebida, j& que ambas as medicinas possuem uma
origem xamanica e uma respeitada propriedade curativa. Aqui parece ndo haver doencas
que s6 os xamas celestes e as plantas da mata podem curar de um lado e doencas
especificamente trataveis pelos médicos karai de outro, pois uma pode completar a

outra®’®

, € a depender da situacéo, uma é usada ao invés da outra.

Mesmo os funcionérios da satide que trabalham diretamente com os Awa'”,
apesar de uma visdo pautada na biomedicina - ja que é dentro deste paradigma que se
constrdi a sua (nossa) propria nogdo de doenca, conhecimento relacionado ao corpo que
também é construido culturalmente, sendo negociado e renegociado num processo
dindmico através do tempo e do espaco (Lock & Scheper-Hughes, 1990:49 apud
Langdon, 1994:116) - aprendem, cada um a seu modo, sobre a eficacia de algumas das
plantas utilizadas pelos Awa na cura de seus males, ja que puderam ver com seus
proprios olhos, ou corpos, a acdo desses “remédios de indio”. Sdo diversas as plantas
usadas pelos Awa e seu emprego tem multiplas utilidades terapéuticas: para dores de
cabeca, febre, fortalecimento do figado, cortes na pele, queimaduras. Os funcionarios
sabem também de tratamentos que fogem ao canone da biomedicina, sdo terapias
pautadas em férmulas utilizadas pela populacdo regional que apostam na eficécia de
certas plantas e gorduras de animais. E a propria experiéncia pessoal vivida que dita os
paradigmas internos proprios da “consciéncia”. Aqui novamente ndo hd uma definida
dicotomia entre biomedicina e “medicina popular”, as duas sdo levadas em
consideracdo. Também ndo ha um completo descrédito, por parte dos servidores, de que
0 conhecimento Awa sobre as plantas e suas propriedades medicinais seja falso ou sem

fundamento, mas ha uma grande e essencial diferenca entre os dois pensamentos:

178 Em algumas situagdes pode-se fazer associacdes dos dois tipos (espécies) de medicamentos.
% Somente os técnicos de enfermagem que estdo presentes no dia a dia da aldeia, os enfermeiros
responsaveis aparecem apenas em ocasides especiais.
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enquanto para os Uultimos esses remédios sdo eficientes por conta de suas
(desconhecidas) composicdes farmacologicas e estruturas quimicas que pairam no
imaginario, para os primeiros eles séo bons porque foram os karawara, esses “médicos
do iwa”, que “receitaram”.

Recordemos que os karawara estdo presentes em diversos momentos da vida
Awa: além das lutas e banquetes celestes sdo eles que tém o poder da cura, séo eles que
dao conselhos sobre quais animais seriam permitidos ou ndao durante o resguardo do
casal e a menstruacdo da mulher, sdo eles que ddo nomes, séo eles que dizem sobre 0s
remédios da mata que devem ser tomados em determinada ocasido, sdo eles que
transformam o morto (haitekéra) em um deles, sdo eles que “fabricam” os remédios
(pohy) da mata e também os remédios do posto, em suma, 0s karawara estdo
especialmente relacionados a vida, mesmo na morte, veremos. Como ja havia dito, ha
inimeros karawara no iwa, como me disseram “aqui tem pouca gente, no céu tem
muita”. Além disso, ndo ha somente um unico céu, mas varios, tanto verticalmente
como horizontalmente. E ha uma espécie de relacdo mantida pelos karawara de
diferentes iwa, assim como h& um trénsito, as vezes unidirecional, entre eles. Para
citarmos um exemplo vamos expor o caso de um karawara chamado Makard.
Considerado um grande cagador de porcos, de cabelo enroladinho e de porte grande e
bem forte, assim como me descreveram, Makaro, duplo da pequena pomba-galega que
vive na terra, é tido como um dos maiores chefes do iwa. Makar6 € um grande cacador,
e para cacar faz uso de sua espingarda que esta cheia de fogo (tata). Arakawy € seu
chefe, porém este caca somente com taboca. Em suas viagens ao céu 0os Awa podem
encontra-los, e numa dessas ocasifes estes karawara provavelmente irdo oferecer carne
moqueada a ser consumida juntamente com farinha. E ndo é somente farinha que pode
ser encontrada no iwa, mas também arroz, batata, macaxeira, abacaxi, e acredito que a
maioria das plantas introduzidas pelo contato™®. Makard gosta dessas “coisas de
branco”, aprecia muito a farinha com carne, usa espingarda para cagar e, além disso, usa
calca e camisa juntamente com as penas de tucano no cocar e nos bragos*®. Contudo,

todas essas coisas ndo caem do céu para ele, mas sdo dadas (partilha pura) por um

180 nteressante notar que ha varios alimentos e objetos advindos do mundo branco que est&o presentes no
iwa, mas a manga, fruta muitissimo apreciada por todos - e posso dizer que uma mangueira carregada é
sinal de festa para as criangas — s0 existe na terra (wy).

181 O Makar6 é um karawara que esta muito préximo das pessoas que vivem na aldeia Awa na medida
em que elas se veém nele: ndo sdo karai, mas conhecem muito bem o jeito deles. (Garcia, 2014,
comentario pessoal).
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generoso subordinado, o chefe do iwé dos brancos, Papakaryn. Desta forma Makaré e
Papakaryn sdo amigos, “assim como nds dois somos amigos”’, me explicaram se
referindo a mim. Porém ambos cacam com espingarda, trabalham juntos e cantam 1a no
céu. O primeiro ganha muitas coisas do segundo, mas ¢ “indio mesmo”, ja o segundo ¢
karai, mas que possui uma poténcia Awa, como todo karawara. No aspecto do
xamanismo penso que Papakaryn é uma figura chave, ja que é ele que faz os remédios
dos brancos, sem ele ndo existiria 0os remédios da enfermaria que sao tdo valiosos nestes
tempos em que as doencas frequentemente atacam aqueles que vivem na terra. No iwa
ndo existe doenca, mas pelo contrario, ¢ o local onde as curas sdo “fabricadas”. A
etiologia da doenca é ampla, mas geralmente esté associada a algum descumprimento de
alguma regra alimentar, ao ataque de um ajy, ou estd relacionada a raiva (hd aera)
enviada por algum animal. Veremos brevemente sobre a questdo da doenca e o

xXamanismo Awa.

As enfermidades

Em boa parte dos grupos amazoénicos quatro categorias de doengas podem ser
encontradas: 1) as enfermidades causadas pela introducdo de um elemento patogénico
no corpo 2) enfermidades decorrentes da perda, ou rapto, de algum componente da
pessoa - geralmente aquilo que ¢ tido como “principio vital” 3) as doengas causadas por
contagio - que sdo principalmente aquelas oriundas do contato 4) e aquelas moléstias
causadas por um desguardo, do descumprimento de alguma regra seja alimentar seja de
uma fase de transicdo (social) da pessoa (Fausto 2001:337-338). Porém nem todas as
sociedades amerindias apresentam todos estes tipos de causas para 0s seus males
“fisicos”, assim, algumas destas categorias se aplicam a alguns grupos, mas ndo a
outros. Por exemplo, entre os Parakand, indigenas falantes de uma lingua Tupi-Guarani,
a segunda dessas causas estd ausente, mas a primeira alcanga um relevado destaque.
Entdo, é por meio da atividade xaménica que se restabelece a saude da pessoa: 0
Xamanismo recai na relacdo entre 0 xama e 0s xerimbabos-inimigos oniricos que devem
ser domesticados para atuarem como verdadeiros “médicos-cirurgides” que retiram o
principio maléfico introduzido no corpo de um doente por um feiticeiro (ibidem, p.362).

As relacbes que sdo postas entre os xamas e aquilo que é considerado como 0s

espiritos auxiliares tomam diferentes configuracdes nas sociedades amazdnicas, porém
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Dan Rosengren (2006) destaca dois grandes modos de relagGes: um em que 0s humanos
sdo vistos como superiores aos espiritos, usando assim 0s seus poderes (0 dos espiritos)
para se “auto”-promoverem, e outro em que 0S espiritos sdo mais poderosos que 0S
humanos, onde as oferendas e propiciacdes Sa0 necessarias para que 0s espiritos possam
favoravelmente atender os seus suplicios (o dos humanos). No primeiro o foco estaria
nas relagdes que os xamas estabelecem com outras pessoas mais do que nas relagdes
humano-espirito, €, portanto, politico; no segundo, espiritos e humanos tém interesses
diversos, e o elo é estabelecido atraves de um pacto, uma troca, ou seja, uma relacao de
reciprocidade em que os espiritos serdo “pagos” pelos seus “servigos” prestados ao
xama. No primeiro a relagdo pode ser concebida como familiar, moldada na chave da
filiacho ou da relagdo dono/criaturas; no segundo podemos conceber uma certa
distancia, uma afinizacéo talvez.

Agora, para 0s Awa-Guaja, a meu ver, humanos e espiritos ndo gozam de uma
diferenciagdo “hierarquica” ou assimétrica, mas convivem sob a logica da partilha, a
unica diferenciacao, talvez, seja ontologica. Os karawara sao afins importantes, com 0s
quais se pode até mesmo constituir familia, e ndo deuses distantes e mandfes. Ndo ha
um xama que se utilize dos seres celestiais (karawara) para que estes possam lhe
conferir alguma espécie de poder especial que serd utilizado em seu proveito,
poderiamos dizer que os espiritos ndo sdo uma fonte de prestigio (politico) do xama,
mas estdo imersos em uma partilha césmica onde os Awa sdo os ilustres convidados. Os
Awa tém xama mais do que sdo xama, pois “apenas” recebem dos verdadeiros xamas,
os karawara, as potencialidades necessarias para que possam atuar no mundo dos vivos,
ou melhor, na terra (wy). E um devir-xama, um devir-saber, os seres celestiais sd0 0
destino postumo de todo Awa e a encarnagdo do conhecimento sobre como as coisas
sdo do jeito que sdo, habitantes de uma “terra sem mal” os karawara sdo contra 0 um,
indivisivel que é, e se apresentam como os multiplicadores das forcas que habitam em
cada homem Awa.

Aqui, diferentemente de tantos outros povos indigenas, ndo ha feiticeiros
“profissionais”. Se existem doencas ou elementos patogénicos que sdo enviados por
alguém (de dentro ou de fora), se a morte de uma pessoa for atribuida a uma pessoa que
manipula certos elementos, seja ele Aw4, kamara ou karai, este € um assunto bastante
velado e oculto. Sabemos que uma morte pode ser atribuida aos seres que habitam o

cosmos, apesar de nunca ter ouvido falar em uma morte causada pelos karawara -
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somente me relataram que este pode desafiar a vida, por exemplo, quando alguém tem
um desafortunado encontro com alguns desses seres durante uma cacgada. No entanto, o
ser responsavel pela morte habita o iwa e é bastante temido. Conhecido como Tapéna,
durante o inverno ele sempre marca a sua presenca através do trovao, porém no verao,
época da estiagem, ndo sai de sua casa no céu. Certo dia, quando estava na aldeia,
Takwarixid me contou sobre o seu irmédo, Xipaxia que, quando vivo, era uma das
pessoas mais influentes na aldeia Awa. Xipaxid, quando morreu, estava em sua rede
dormindo de barriga para cima, o que fez com que seus olhos vissem o Tapédna no céu.
Este o levou rapidamente, quando sua esposa O viu j& estava morto. O proprio
Takwarixid, uma vez quase foi levado por Tapdna, dormiu de barriga para cima e
encontrou-0 no iwa, sua esposa intuitivamente percebeu o que estava acontecendo e
trouxe seu marido de volta, dormir sem a esposa € estar correndo o risco de ndo mais
voltar do céu.

As doencas podem ser interpretadas como a fuga do haitekéra e a morte, como
ja foi dito, a separacdo definitiva deste do ipiréra, o couro. O primeiro pode sair do
“corpo” de diversas maneiras, sendo que suas causas estdo ligadas principalmente aos
sentimentos de medo e tristeza, estados de animo estes causadores de doengas e que, em
ultimo caso, podem levar a morte. Assim, por exemplo, o haitekéra pode fugir quando
alguém ¢é atacado por um ajy e 0 Seu ha ‘aera, Situagdo esta que causa muito medo (kié),
ou guando alguém esta muito triste, como quando uma pessoa esta preocupada com
alguém ou esté insatisfeita com uma situacdo, por exemplo. Para termos uma ideia do
que estamos falando, enquanto estava na aldeia pude ver as novas esposas de Xiramu'®?
- que perdeu uma antiga esposa para outro homem - recusando o convivio com ele. Elas,
Jakarenin e Ipokaxi, se casaram com ele por um curto periodo de tempo, ambas fugiam
de sua casa e voltavam para a casa dos pais, se recusavam a comer o que ele oferecia e
comecaram a ficar muito tristes e logo doentes, tendo mesmo que ser medicadas pelos
técnicos em enfermagem do posto. Se continuassem com Xiramu o haitekéra delas
ficaria definitivamente no iwa, ou seja, elas morreriam, tamanho o desgosto de estar
com alguém que, apesar de ser um bom cacador, ndo Ihes agradam como marido. Sem

esposa, Xiramu quer ir atrds de seus filhos que foram morar junto com a mae (e ex-

182 Segundo me relataram Xiramu, homem com 50 e poucos anos de idade, foi encontrado no mato
sozinho ainda jovem e toda a sua familia tinha sido morta. Quando foi encontrado nao sabia fazer fogo e
comia tudo cru, quando chegou na aldeia foi criado por Ximin, hoje um dos velhos mais experientes da
aldeia. No entanto, dizem que ele tem um irmdo morando na aldeia Guaja.
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esposa dele) na aldeia Juriti, contudo nada da certo para que ele viaje até 14, nem mesmo
os Awa da aldeia Juriti querem recebé-lo, o pobre homem esta em estado de panema*®®
(pdnemyhym), é um desafortunado cujas esposas ndo o desejam, atraindo para si este
azar na vida, restando assim somente descansar em sua rede até que passe este
indesejavel periodo. Outro caso seria o do proprio Xipaxid (citado no paragrafo
anterior) que apos voltar de S&o Luis, onde foi visitar um filho seu que estava doente,
ficou muito triste e com medo de perdé-lo. Desta forma, cantando melancolicamente em
sua rede resolveu ser levado por Tapand e subiu ao iwa, pois ndo suportaria a dor de ver
mais um filho seu morto™®*.

Na morte, quando o haitekéra de uma pessoa vai definitivamente para o iw4,
este componente da pessoa humana nao se lembra de seus parentes na terra e nem
mesmo de quem ela era. Assim que chega ao céu ela é entregue a um karawara que
cuidara dela como se fosse um bebé, ele iré criar (rikd) a “crianga”. Assim o haitekéra
do falecido sera posto numa rede e o karawara ir4 cantar para ele, até que cresga e se
transforme também em um karawara. Uma vez, ap6s o “ritual de subida aos céus”,
aonde os Awa podem encontrar com parentes jd mortos, indaguei-os sobre a Ajrua,
esposa do velho Tataikamahd, morta ha poucas semanas. A resposta que obtive € que
ninguém ainda conseguiu conversar com ela porque ela ainda esta se transformando em
karawara, esta passando por certos cuidados, estd sendo criada. Num outro dia, no
posto as criangas brincavam freneticamente quando de repente se escutou o canto do
cricrid, logo identificaram o ajy da Ajrua, o que mais tarde foi confirmado pelos mais
velhos quando os indaguei. O canto deste passaro € o proprio ajy, e neste momento
estava rodeando o posto (ela foi enterrada ali perto) j& que sua filha, Kaminy, brincava
por la. Esta, assustadissima, fechou as portas do posto e se escondeu, e assim
permaneceu até 0 medo passar € 0 ajy de sua mée desaparecer. Esta pessoa dividua Awa
ndo é esquecida apds a sua morte, € apenas a sua parte tellrica que as pessoas devem ter
muita cautela para ndo atrai-la; os “fantasmas”, assim como acabaram traduzindo esta
classe de seres temiveis, escutam e atendem o seu préprio nome, assim devemos evitar
pronuncia-lo.

Outro fato que pode deixar a pessoa doente e até mesmo leva-la a morte € o

descumprimento de alguma regra alimentar - e isto também se estende aquelas com as

183 para uma anélise do estado de panema entre os Awa-Guajé conferir Garcia (2010:352-74).
184 Antes disso, Xipaxia ja tinha perdido dois outros filhos.
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quais alguém esta diretamente relacionado, ou tém uma relagdo de proximidade. Neste
momento onde a salde e a doenca estdo em jogo, os karawara mais uma vez se fazem

presentes:

Quando a menina comega a menstruar, kararawa vem e assopra, mas a gente canta em cima
deles. Ele ensina pro outros que ndo pode comer carne remosa, quando ta menstruada ndo pode
comer capeldo, ndo pode comer macaco, paca, cotia e tatu, anta pode, jaboti macho, sardinha
também, mateiro ndo, mutum também néo, cairara também néo, iraputona ndo, capeldo novinho
pode, capeldo fémea pode, macho ndo pode, piauzinho pode, surubim ndo pode, mandim pode,
jakaré ndo pode. Karawara que fala o que pode comer e nao pode comer. Quando ta gravida
pode tudo, quando pari ndo pode, menstruada também ndo pode. Quando ta menstruada fica
deitada na rede. O marido também ndo pode. Quando mulher ta buxuda pode tudo. Mas quando
pari eu também ndo come. Até quando o bebe mexer o pescogo, ai pode comer de novo. Quando
faz o sexto filho e dai quando cair o umbigo, depois trés dias, ai eu posso comer a carne. Por isso
que estou esperando meu filho mexer a cabega (...) Iwapary (filha) tava aqui, eu ndo sabia, ela
ficou doente porque eu comi carne remosa depois que caiu o umbigo. Ela ficou doente e
karawara falou que eu ndo posso comer carne remosa, ai a gente aprende, sé pode comer carne
boa. Vocé tem que esperar seu filho balancar o pescoco ai pode comer, sendo teu filho vai
morrer. Karawara ensina nds, e agora todo mundo sabe. Iwapary quase morreu, ela tinha perdido
0 umbigo, eu matei um mateiro e comi, ela quase morreu. A Nice enfermeira deu remédio pra
minha filha, ndo adiantou ndo. Levamos para o hospital primeiro, ai a gente fez ritual também,
“vamos todo mundo fazer ritual?”, ai Pirane, Xiboha, Xiramu, Manaxika, eu, Hajkaramuky,
Takwarixika, fomos pro céu. Eu disse: eu matei mateiro. E karawara falou “por isso que tua
filha pegou doenga, ndo pode ndo, ndo pode matar mateiro ndo”. Dai ele falou os animais que a
gente pode comer. Kurimat4 para botar no pulso € bom também. Karawara € que sabe tudo

(Informagéo verbal*®).

Para que se mantenha uma boa salde é necessario ouvir o que os karawara tém
a dizer em seus cantos. Os Awa sabem o que deve ser feito, mas os karawara estao la
para lembré-los de que certas coisas, certos alimentos, podem trazer uma espécie de
risco ao ingeri-los. As “proibi¢des”, que estdo relacionadas principalmente a idade, ao
sexo, e a0 momento social vivido pela pessoa, sdo seguidas ndo porque os karawara
mandam, mas sim porque eles séo afins que os Awé devem sempre estar em contato —
sdo eles, os karawara, além de tudo, grandes conhecedores. Desta forma, alimentos
interditos durante o periodo da couvade e da menstruacdo nao devem ser consumidos

por ninguém, nem mesmo pelos brancos. Os Awé chegam até mesmo a advertir 0s

18 Tatuxa’a / Aldeia Awa, 2012.
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funcionarios do posto quando estes comem alguma carne que ndo deveriam ingerir por
conta de alguma situacdo em particular, alertando sobre o risco de se comer certas

18 (traducdo que encontraram para se

carnes, consideradas por eles como “remosas
referirem as carnes que ndo sdo boas para comer). Por outro lado, ouvi algumas vezes 0s
funciondrios questionando a dieta Awa e o proprio termo “remoso”, como se isto fosse
uma “crenga popular” que pouco tem a ver com a “realidade”, ja que ndo se pode dizer,
por exemplo, que toda carne de tatu faz mal para as pessoas, pois se assim fosse elas
ndo a comeriam. No entanto, o que encontramos aqui ¢ uma ideia “regional” sobre
certas propriedades lesivas de determinadas carnes e uma teoria Awa (ou karawara)
sobre a escolha da boa carne™®’. Em ambos 0s casos certos tipos de carnes séo evitados
por conta de seus aspectos nocivos e até mesmo funestos, contudo diferem em tudo o
resto: 1) aqui, nos Awa, as carnes “remosas” ndo sdo comidas, pois 0 risco de ameacar
ndo sO a propria salde, mas também a daqueles que estdo envolvidos nestes lacos de
substancia contiguos é muito grande, o que pode levar todos a morte. 2) Além disso, as
carnes podem ou ndo ser consumidas de acordo com a idade, o sexo e em determinadas
passagens da vida social. 3) Apesar de uma dose de experimentacdo pratica os Awa
sabem que os grandes conhecedores sdo 0s karawara, e é a eles que se deve recorrer em
caso de infortlnios. Desta forma podemos facilmente perceber que a palavra “remosa” é
uma traducdo Awa para um conjunto de coisas que na verdade é impossivel de ser
traduzida em uma palavra portuguesa, mas que encontram uma conexdo, e somente
essa, quando pensamos na nocividade que estes alimentos podem provocar a salde.
Como vimos, para os Awa-Guaja, as doencas podem originar-se de causas
distintas, perpassando pelo envio de hd’aera de animais e “espiritos” da mata,

sentimentos como medo e tristeza e o descumprimento de certa regra alimentar

186 0 termo “remoso” (fala local) vem da palavra “reima”, que sd0 aqueles alimentos que devem ser
consumidos com cautela ja que apresentam algum tipo de substancia prejudicial, assim sdo atribuidos a
estes alimentos diversos males que vdo de desarranjos intestinais a pruridos e dificuldades de cicatrizagdo
da pele. Segundo Klass Woortmann, a “reima” ¢ “possivelmente um termo derivado de rheuma e que
também designa “mau génio” - € uma “qualidade” do alimento que o torna ofensivo para certos estados
do organismo e em certos momentos da vida da pessoa. Assim, por exemplo, 0 alimento “reimoso” “faz
mal para o sangue”, “agita o corpo da pessoa”, “pde a reima [do corpo] para fora”. Um alimento
“reimoso” s6 pode ser consumido por alguém em perfeitas condi¢des de satde. Tal como ocorre com as
qualidades de “quente” e “frio”, a “reima” também exprime uma relacdo entre o alimento e o organismo.
O alimento “reimoso” néo pode ser comido por quem esteja com o proprio corpo “reimoso”, isto é, com o
“sangue agitado”, com reumatismo, com feridas da pele.” (2008: 23). Ha outros trabalhos que tratam
sobre a “reima” (Peirano, 1975; Maués e Mota Maués, 1977; Carneiro da Cunha e Almeida, 2002).

187 Entre os diferentes “tipos de gente” (karai, kamara, mihua, etc) hé diferentes tipos de comida. Além
disso ha diferentes tipos de corpos, de figado, e tudo mais que esses seres tém. (Garcia, 2014, comentario
pessoal).
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necessaria a boa salde. Em todos os casos, quando doentes, 0s Awéa vao para 0 céu e
encontram os karawara que irdo dar conselhos ou até mesmo repreendé-los se caso uma
ma conduta for observada aqui na terra. Ndo tenho como trazer uma lista dos karawara
que tem o poder desta cura agentiva que se da pelo sopro terapéutico, mas creio que
grande parte deles possui esta capacidade de proporcionar o revigoramento a sua familia
nuclear e aqueles que por ventura necessitarem. No entanto, sabemos que ha sim certos
karawara detentores de um maior conhecimento sobre os remédios, sdo eles os grandes
médicos do iwa. De um lado Papakaryn, responsavel pelos pohy dos karai, é ele que
conhece sobre os remeédios e dispde os medicamentos nos postos de enfermagem; de
outro, Tapana, é o responsavel por levar o haitekéra dos falecidos para o céu, é o grande
conhecedor das doencas - ja que € ele proprio que lida com a morte - e é tido como o
detentor da ciéncia curativa que existe na floresta. Em ambos os casos sdo médicos-
cacadores, ou melhor, xamés-cacadores, assim como a maioria dos karawara.

Séabios habitantes do iwa que possuem o conhecimento das coisas feitas por
Maira, os seres celestes sdo chamados a vir a terra para trazer palavras, cantos e sopros,
mas tudo isso somente é possivel porque 1a no iwé os karawara estao fortes e saudaveis,
ja que a caca é farta e os frutos sdo abundantes, além de sempre terem farinha a
disposicdo. Na terra, os Awa, também precisam estar fortes e saudaveis para
empreender uma cansativa, longa e perigosa viagem ao iwa e la cantar com 0s seres
celestes e obter conhecimento. No entanto, podemos perceber a dificuldade de cacar
nestes tempos em que estdo cada vez mais ilhados por inimigos (mihua) que chegam de
todos os lados. Neste cenario surgem as novas liderancas que se sentem forcadas a se
desprender de seus contextos locais para se abrir aos novos conhecimentos cujos
meandros e contornos aos poucos vao se revelando, mostrando que ha muito mais
brancos no universo dos brancos. Um mundo distante e perigoso, e tdo populoso quanto
0 iwa, mas que apenas alguns tém acesso, aqueles que estdo dispostos a este novo

exterior que ja existia nos Awa-Guaja.

Uma aproximacao a (cosmo)politica

No dia 1 de agosto de 2013 estavam reunidos no auditério da OAB (Ordem dos

Advogados do Brasil) em Sé&o Luis representantes de quase todos os povos indigenas do
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Maranhdo para discutir questdes referentes a satde indigena quando um pequeno caixao
foi retirado de um embrulho de papel e logo exposto no palco do anfiteatro. Os
Guajajara da aldeia Guaruhu estavam devolvendo o ataude que chegou dois dias apos o
enterro de uma desafortunada crianga e que, naquele momento, se tornou o simbolo do
descaso das autoridades governamentais com relacdo a saude indigena. Neste dia, 0s
Awa que vieram num Onibus velho fretado pela Vale/SA (sic), se somavam as
reivindicacdes pela reestruturacdo do conselho local e distrital, fazendo-se assim
presentes no circulo politico das lutas indigenas e indigenistas regionais. Nestas
reunibes com os kamara e outros agentes da “causa indigena”, os Awa comeg¢am a
perceber a dimens&o dos problemas que enfrentam na aldeia (e fora dela)*®®: orientacées
politicas e de troca de experiéncias onde as novas liderancas podem ser reafirmadas.

E dentro deste contexto “indigenista” que as liderangas Awa surgem, ou melhor,
é dentro de um contexto préprio que os Awa constroem a sua imagem nos reflexos do
espelho politico das lutas indigenas locais. Os problemas relacionados a questdo da
salde indigena acabam por “aglutinar” os diversos povos no Maranhdo e os novos
chefes Awa precisam estar atentos a estes assuntos relacionados aos seus “direitos”.
Desta maneira, para tratar desta nova chefia evoco a uma dessas liderancas que

recentemente assumiu 0 compromisso de representar a sua “comunidade” nesses

diversos encontros que ocorrem fora de sua aldeia. Em seguida exponho algumas

188 530 inimeros os problemas resultantes da inoperancia da politica do governo em relacéo & questéo da
“satide indigena”, darei uma pequena amostra sobre as varias dificuldades enfrentadas pelos Awa para
que consigam ter acesso a um “sistema de saude” que atenda as suas necessidades - isso sem falar da
inexistente horizontalidade com as suas proprias concepcBes de salde. Desta forma, por exemplo, todos
que trabalham no posto da aldeia sabem que no caso de emergéncias o socorro é sempre demorado e nos
periodos de chuva a situacdo se agrava mais ainda; o rio enche, o que faz necessério, para sair da aldeia, a
utilizagdo de uma voadeira, que ndo existe. A caixa d’agua da aldeia Awa n3o tem nem tampa, ¢ é
abastecido com uma bomba que vive quebrada e que retira a agua de um poco artesiano. Em 1999 foi
implementado o Distrito Sanitario Especial Indigena do Maranhdo (DSEI-MA) e os atendimentos aos
Awa das Tls Caru e Awa passaram a ser realizados no polo de Zé Doca até o ano de 2003, quando alguns
Guajajara alcoolizados invadiram este polo e feriram a facadas dois Awa que ali estavam (Vargas, 2010).
A partir de entdo, o atendimento aos Awa foi transferido para a cidade de Santa Inés, onde esté localizada
uma Casa de Apoio & Salde do Indio (CASAI) da Fundacdo Nacional de Saide (FUNASA). Tive a
oportunidade de visitar algumas vezes a CASAI de Santa Inés e ver a situacdo alarmante daquele lugar, s6
para termos uma ideia a Gltima noticia que recebi era de que estava faltando &gua no polo, ndo é
necessario muito para imaginar o que isto significa. Além disso, a falta de medicamentos na aldeia é uma
constante, e ndo ha no Posto Indigena Awa um local proprio que poderia ser chamado de “enfermaria”, o
quarto do técnico em enfermagem é que acabou se transformando neste espaco. A casa construida para
ser a enfermaria estd em ruinas. As epidemias também estdo sempre presentes, as vezes gripes e
conjuntivites atingem a populagdo inteira. Muitas vezes os Awa procuram 0s técnicos de enfermagem
durante qualquer horario do dia, inclusive de madrugada, para tomar algum remédio para aplacar
diarreias, febres e dores das mais diversas. Em anexo coloco alguns casos de doencas relatados no
periodo de 2001 a 2009 nas aldeias Awa e Tiracambu.
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tensbes que surgem do contraste com as velhas formas de se fazer politica tendo como
apoio a pessoa que foi a base e a inspiracdo das palavras a seguir. Refiro-me a Tatuxa’a,
comecemos do inicio.

Por incrivel que pareca meu primeiro encontro com os Awa-Guaja foi na cidade
de Brasilia em outubro de 2011, onde um evento voltado exclusivamente a eles foi
realizado com a inusitada participacdo de varios agentes que pela primeira vez
presenciariam uma reunido em que as diversas vozes envoltas sobre a “questdo Awa-
|189

Guaja” seriam reunidas em um s6 loca
de cada aldeia, funcionarios da FUNAI-CGIRC e da Frente Etno-Ambiental, duas

. Assim estavam no evento dois representantes

missionarias do CIMI, dois antropélogos e dois linguistas. Nesta ocasido pudemos
perceber as aparentes (o)posicdes que cada um tinha a respeito das medidas a serem
tomadas perante os diversos problemas que afetam a vida Awa. Era também a primeira
vez que alguns dos Awa-Guaja se encontravam, ja que o contato e a visita entre as
aldeias sdo pouco frequentes, com exce¢do da Awa e a Tiracambu que, como ja foi dito,
compartilham de um parentesco comum e sdo relativamente proximas. Foi a primeira
vez que encontrei com Tatuxa’a, lideranca da aldeia Awa que depois me receberia de
bragos abertos em sua casa, e se tornou um amigo com o qual pude compartilhar nossos
momentos de alegrias e pesares.

Tatuxa’a é um homem de quase trinta anos, pai de seis filhos e casado com
Parapjan que tem quase a mesma idade que ele. Tatuxa’a ¢ filho de Ximin, um ancido
da aldeia que tem varios filhos com diferentes esposas que teve durante a vida, mas que
hoje é casado somente com Iname e Ipiaxika. Takwaraky, o filho mais velho de
Tatuxa’a, tem aproximadamente treze anos de idade e ja o acompanha ativamente nas
cacadas e na roca; Iwarixika, de 11 anos, em breve ira casar, mas ainda esta solteira,
contudo sua irmad mais nova, lwapary, de nove anos de idade, j& esta casada com um
homem mais velho, o marido de sua avé; outra filha é Arapi, de cinco anos, uma crianca
carinhosa que sempre acompanhava a minha companheira nas tarefas diarias; e
Ka’aparyxika, menino de 3 anos que segundo seus pais manda em suas irmas,
demonstrando ser uma crianca muito exigente. Ha ainda um bebé de colo que ainda néo
recebeu um nome, mas como todo bebé Awa permanece dia e noite junto a sua mae

numa tipoia de pano, tendo acesso ao peito materno quando lhe convém. A mae de

189 0 evento foi realizado na Universidade de Brasilia pelo Departamento de Linguistica, Portugués e
Linguas Classicas, e recebeu nome “Workshop sobre sustentabilidade Awa-Guaja”.



142

Tatuxa’a se chama Imuy, e com seu ex-marido Ximin ela teve seis filhos homens, sendo
que alguns deles tém certo destaque na vida politica da aldeia como Piranexia e Ajuxia.
Se levarmos em conta todos os irmaos de Tatuxa’a, ou seja, todos aqueles que sao filhos
de Ximin'*®, mas de maes diferentes, teremos uma familia bem extensa com irméos que
se reunem tanto para atividades voltadas para “fora” (como o aprendizado do portugués,
por exemplo) como para as “internas” (como as cacadas). O que quero dizer aqui € que,
para que uma lideranca seja consolidada, € necessaria uma rede de parentesco que
possibilite a alguém assumir tal posicdo. Tatuxa’a ¢ filho de um dos velhos mais
influentes na aldeia e, além disso, possui caracteristicas essenciais para ser uma
lideranca neste periodo pds-contato: ser generoso com aqueles que sdo préximos, dar
mais do que recebe, e acumular relagfes com as poténcias que devem ser dominadas, ou
seja, aquelas que dizem respeito a alteridade, principalmente os brancos. Além do mais,

assim como colocou Waud Kracke:

(...) An important part of the leader's function is the inhibition of fissive processes in his group,
and the stimulation and regulation of cooperative activity. Given the particular importance
accorded in these cultures to an even, harmonious tenor of social life, the leader promotes
concord in the group, and calms dissension, maintaining a kind of Homeostasis in group
processes. (Kracke, 1993:1)

Ser chefe, ou “cacique”, assim como os Awé adotaram o termo, ¢ ndo temer que
tirem a sua propria vida, ou melhor, é defender os seus sabendo que os inimigos (mihua)
podem assassina-lo a qualquer momento, principalmente quando se esta fora de suas
terras. E assumir uma posicao perigosa e de abnegacdo que pode mesmo levar & morte
caso um confronto seja instaurado. E estar disposto a solucionar conflitos dentro e
guerrear fora, se necessario. No entanto, poderia dizer que atualmente € mais penoso
estar entre os fogos cruzados “internos” do que ter a arma do inimigo apontado para a
sua cabeca: quanto menor a distancia social, maior o peso moral. Nas minhas conversas
com Tatuxa’a sobre ele estar assumindo esta posicao de “cacique”, as maiores
reclamacdes ndo eram sobre as ameacas de morte feitas por brancos, mas as amolagdes
perpetradas pelos seus proprios “parentes”, era isto que o fazia cogitar em desistir de ser

lider da aldeia. Diversos assuntos como casamentos, separacfes, brigas conjugais,

190 \/er nos anexos um esquema geneal6gico da familia de Ximin.
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escassez de alimentos, falta de munig&o, etc., sdo levados até Tatuxa’a para que ele dé a
sua palavra e possa de alguma maneira apaziguar a situacdo. Essas reunifes sao feitas
na frente de sua casa ou no patio de algum dos envolvidos nas contendas, caso elas
existirem. Por exemplo, numa dessas reunides, que envolvia a dignidade de um Awa
que estava sendo acusado de ter um caso amoroso com uma Guajajara, as pessoas se
aglomeraram atrds da casa do “cacique” para uma primeira reunido e logo em seguida se
dirigiram a frente da casa da familia de um dos envolvidos para uma seguinte. Apesar
da multiplicidade de vozes que se expressavam ao mesmo tempo em aglomerados
maiores e menores, Tatuxa’a (e sua esposa) se misturava a balburdia e doava aquilo que
poucos prestam atencdo, mas todos esperam: palavras. Foram horas de discusséo,
aproximadamente dez horas ininterruptas, que se esvaiu somente nos momentos finais,
apos alguns homens, quando ja de madrugada, decidiram ir atras de jacarés. Como
dormi na aldeia em boa parte do meu trabalho de campo, pude ver as movimentacoes
matinais e perceber que essas reunides podem continuar no dia seguinte até a exaustdo e
o lider tem que estar disposto a remedia-las. Tatuxa’a, aparentemente enfastiado com o
que estava acontecendo me dizia: “eles estdo abusando de mim”, e expressava diversas
vezes o desejo de se mudar para a aldeia Guaja'®* e abandonar a lideranca, atitudes que,
segundo ele, seriam condenaveis para a sua mae. Nestas horas Tatuxa’a se lembrava de

»192 que teria cedido as pressdes internas e entdo resolveu

Itaxin, um “ex-cacique
abandonar esposa e filhos para ir morar com os Guajajara™®.

E que atualmente assumir esta posicio de cacique de aldeia entre os Awa-Guaja
significa um acumulo de funcdes e de relagdes que poucos tém a habilidade e a forca
necessaria para tal, € o que vamos ver. Um homem é o principal responsavel pela
caca™ e além de alimentar a sua familia, 0 que as vezes compreende duas esposas ou
mais, tem obrigacGes para com 0 sogro, ou seja, parte da caca é destinada a este ultimo.
O homem também coleta frutos na mata, principalmente aqueles que estdo no topo das

altas palmeiras, como a bacaba e a jucara. Também coleta 0s méis, que muitas vezes

191 Sya méae veio da regi&o do Alto Turiacu, ele chegou a fazer uma visita & aldeia Guaja.

192 Xipaxia, Irakatakoa, Hajkaramuky, Itaxin e Manaxika, nesta ordem, foram liderancas jovens que
atuaram antes de Tatuxa’a.

198 Aqui 0 abandono da aldeia seria interpretado mais como uma desercio das insuportaveis cobrancas e
pressdes internas do que uma desisténcia vinculada a um “chamado” externo, como poderiamos pensar
através da politica Guajajara de atracdo, por exemplo. Segundo Tatuxa’a, o “cacique” anterior a ele,
Manéxika, também desistiu de ser lider por conta desses “abusos” internos e por pouco que ndo sai da
aldeia também.

194 As mulheres também se envolvem nesta atividade e para 0 homem é desejavel que sua esposa participe
da cacada pois ajudara a tramar estratégias de captura (conf. Garcia, 2010: 271-77)
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ndo sdo nada féceis de serem pegos, por exemplo, quando uma arvore tem que ser
derrubada ou quando uma colmeia estd proxima do topo da arvore, 0 que neste caso
exige uma técnica de construcdo que poucos tém o conhecimento. Além disso, 0 homem

19 & filhos ndo s6 com alimentos, mas

também tem que criar (rikd) sua(s) esposa(s)
principalmente com gestos. Ademais, neste periodo pds-contato, a roca se tornou um
servigo quase que exclusivamente masculino, principalmente a derrubada da mata que

exige bastante esforco®®

. A mandioca, principal cultivo cujo destino é a fabricacdo de
farinha, é uma planta que, se pensarmos nas etapas do plantio até o seu produto final,
passa muito mais pelas mdos masculinas do que femininas. Assim, durante 0 meu
trabalho de campo pude perceber que Tatuxa’a estava, de uma forma ou de outra,
inserido em toda essa rede de atividades e cuidados t&o comuns aos homens Awa.
Contudo esta nova posicdo de cacique o diferencia dos outros homens em
diversos aspectos, o que acaba gerando certas “tensdes” estruturais que se confronta
com a propria vida cagadora, € uma aproximacao que afasta. Novos acimulos, o novo
chefe é o mestre das relagdes e aqui a magnificacdo ndo é tanto de espiritos, mas de
aliancas com diversos agentes potenciais. Portanto, além de ser um cacador e estar
disposto a trabalhar na ro¢a o novo “cacique” deve encontrar um tempo, ainda que
virtual e incerto, para se dedicar ao estudo da lingua portuguesa e da escrita, trabalho
que ha anos esta sendo realizado juntamente com o CIMI*’. Ainda ha as diversas
reunides com os funcionarios do governo, politicos oficiais, advogados, representantes
de empresa, ativistas sociais, outros indigenas, ou seja, aquela gama de agentes do
universo branco e indigena que em sua grande maioria estd a margem da esfera
cotidiana Aw4, mas que sdo Vvistos como uma espécie de lideranca estranha ainda a ser
descoberta e absorvida. Essas reunides por sua vez implicam em viagens que podem
durar diversos dias, a depender da duragdo do evento, distancia de destino e condic¢des

198

de transporte™™". Assim o “cacique” deve estar participando de todas que for convidado

195 Aqui trato o ato de “criar” esposas somente da perspectiva masculina, ndo saberia dizer o contrério.

1% A derrubada da mata e a limpeza da area é uma tarefa masculina realizada por um grupo de amigos e
familiares (Forline, 1997:145).

1970 CIMI esta presente na aldeia Awa desde 1999. Ha sim uma nitida influéncia da politica missionaria
sobre a politica Awa, porém, infelizmente ndo caberd a esta dissertacdo a analise pormenorizada da
relagdo entre este érgao catolico e os Awa. Digo infelizmente porque esta é uma lacuna que poderia trazer
elementos fundamentais para se pensar as relagdes de alteridade Awa ja que os missionarios, além de
serem parte integrante da histéria Awa nas aldeias, continuam com o seu trabalho pedagogico e politico,
desencadeando, como todo projeto politico, amizades e inimizades.

198 Nao faz muito tempo que os Awé comecaram a tirar seus documentos de identidade. Na referida
reunido em Brasilia em outubro de 2011, os Awa que vieram para 0 encontro passaram por uma confuséo
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e que considere importante aos interesses de seu povo. Isto quer dizer que ha periodos
em que Tatuxa’a permanece uma grande parte do tempo fora da aldeia, visto que ha
reunides das mais variadas matizes, por exemplo, com a FUNAI, a SESAI, com
representantes da Vale/SA, etc. No entanto, estar fora da aldeia obviamente significa
ndo cagar, ndo participar das atividades da roca e frequentemente estar distante de

esposa e filhos. Isto traz algumas implicagdes, assim como explicou o préprio Tatuxa’a:

Quando eu chego fico ndo acostumo com a mata ndo, d6i muito, quando vou deitar na rede doi
tudo aqui (as pernas), ele (um irméo) ta4 acostumado com a mata e ndo d6i ndo porque anda
muito na mata. Me falaram para eu pegar lenha e d6i muito, eu quase choro de dor, ai tenho que
ficar deitado na rede. (...) mataram um monte de porcdo na mata mas eu ndo matei ndo, ndo
acostumo com a mata, ndo enxergo bem ndo, atirei e ndo morreu ndo, o pessoal vai pro mato e eu
fico, quando t6 no mato também falam para eu ficar, e eu to perdendo muito (...) ele (um irméo)
acostumado a subir ladeira, descer ladeira, acostumado muito porque anda direto na mata. Eu
ndo, vou na reunido em Santa Inés, vou em Imperatriz, vou em S&o Luis, vou em Brasilia.

Quando vou subir serra d6i demais (Informagao verbal'*).

A ginéastica Awa ndo cabe na academia, as dores musculares sdo somente o
anancio de uma distensdo entre a vida cacadora e as novas formas de chefia que surgem
apos o contato. Além disso, ha ainda dores mais profundas, causadas por estas mesmas
distensdes, mas que dessa vez tem um reflexo ndo nos musculos, mas na “alma”. No
passado, Tatuxa’a tinha duas mulheres, era casado também com Pitdna, um pouco mais
nova que ele e irmé& de sua atual esposa. Na volta de uma de suas viagens, quando ficou
durante dias fora da aldeia, Xiramil, o seu sogro, fez uma reunido (a pedido de Pitona)
para expressar o descontentamento com o seu genro e o separou de sua filha. Nao
adiantou Tatuxa’a justificar que as suas viagens estariam vinculadas a uma luta pelos
direitos Awa: ndo ser capaz de dar atencdo e fornecer alimentos para a sua esposa e

5,200

filhos € uma falta grave e irremediavel. Nesta “lideranca do direito””", 0 chefe doa as

palavras mas ndo ganha esposas em troca. Tatuxa’a, aborrecido com a perda, ndo viu

enorme no aeroporto ja que ndo tinham documentos de identidade. Depois de muita insisténcia por parte
das pessoas que os acompanharam eles conseguiram embarcar na aeronave.

1% Tatuxa’a / Aldeia Awa, 2013.

200 A palavra direito é um conceito que ndo ha um correlato na lingua Awa. E um conceito branco que
surge da nocdo de Estado e que estd apenas comegando a ser apresentado aos Awa. Novamente a
impoténcia semantica e sociologica de muitos termos que utilizamos em nosso cotidiano e nossas analises
se faz presente.
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outra solucdo sendo preparar um banho terapéutico com maty’i, planta cujas

propriedades podem aplacar esses inesperados desalentos.

Tamy

N&o temos ideia do quanto as relacfes daquilo que chamamos de chefia foram
modificadas com o contato permanente com 0s postos indigenas, mas sabemos que este
papel tomou novos contornos e logo foi reinventado. Como ja foi dito, antes do contato
0s Awa viviam em pequenos grupos de uma ou mais familias nucleares que circulavam
por seus harakwé. Cada um desses grupos mantinha um relativo grau de proximidade
ou distancia para com 0s outros, no que resultava em aliangas ou guerras intestinas. Os
homens mais velhos desses grupos eram (e sdo) chamados de xipa tdmy, aqueles que
poderiam ser considerados os “donos” de certos espagos por conta de sua propria
ancestralidade viva. Desta forma, todo grupo Awa teria um ou mais xipa tédmy, ou seja,
chefes de familia responsaveis pela criacdo de seus filhos na arte da guerra/caca e
Xamanismo/cura. A palavra xipa é um termo vocativo para “pai” e tamy poderia ser
traduzido como “chefe”, ou seja, xipa tdmy, arriscaria dizer, poderia ser traduzido como
“aquele mais velho que sabe”. Entre os Araweté, povo tupi-guarani que habita um
afluente do Rio Xingu, existem dois cognatos que remetem a ideia de chefe Aw4, o
tenetdmd e o td nd. O primeiro pode ser entendido como “aquele que comeca” as
diversas atividades coletivas da aldeia, como cagadas, cerimdnias, colheitas, festas, etc;
é alguém que decide quando e onde se vai fazer algo, é aquele que sai na frente para
fazer alguma coisa (Viveiros de Castro, 1986:304). Ja o0 ta na seria o “dono da aldeia”,
ou seja, aquele que fundou uma aldeia, e no caso Araweté isto estaria ligado ao chefe de
familia que abriu uma roca e demarcou um espaco a ser ocupado por sua familia extensa
(ibidem, p. 312). Preliminarmente poderiamos dizer que o tdmy Awa condensaria essas
duas “posigdes” que no caso Araweté podem ser coincidentes ou ndo. O tdmy €é aquele
gue contagia as pessoas a fazer alguma atividade indo a frente na empreitada, € a velha
forma da sugestdo através do exemplo observada em diferentes povos Tupi (conf.
Laraia, 1986:214) s6 que vista de outro angulo, menos psicoldgico e mais social, talvez.
Mais ainda o tdmy poderia ser considerado como o dono do espaco de circulagéo de seu

grupo, tendo em vista a mobilidade Awa em seus harakwa.
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Como a aldeia Awa é uma reunido de varios grupos dispersos podemos
encontrar muitos tdmy por 14, diria que todos 0os homens com mais de trinta anos e que
de certa maneira sdo ativos na vida publica da aldeia. Um chefe de familia se vé e é
visto pelos outros como um tamy. No entanto, se descortina uma nova categoria de
tamy, aquele que acumula papéis®®* e tem a capacidade de condensar a voz de todos, ou

»202 que em principio foi uma

quase todos, em uma s6. Este seria o chamado “cacique
posicao criada pela FUNAI para eleger uma pessoa que teria o dever de exercer funcoes
de comando dentro da aldeia e de estar em permanente contato com o 6rgdo. Reflexo da
propria estrutura hierarquica da FUNAI e resquicio da politica do SPI de nomear

203 3 figura do “cacique” encontrou um solo pouco propicio para germinar

“capitaes
entre os Awa. Ndo ha chefes entre eles porque todos sdo. Assim como 0s xamas, todos
0s homens adultos sdo chefes em potencial e a criacdo dessa lideranca vivida hoje por
Tatuxa’a ¢ fruto de uma chefia pretensamente formal que sofre os seus desdobramentos
positivos na medida em que os Awa desenvolvem a sua propria politica.

Além dos proprios tdmy os Awéa reconhecem que ha tadmy de outros tipos, a
saber, aqueles que sdo do mundo branco. Chefes de 6rgdo, presidentes e governadores,
por exemplo, podem ser chamados de karai tdmy, ou seja, “chefes brancos”. O governo
em si, como o governo do Maranhdo, € chamado de karai tdmy pyjn, que poderia ser
traduzido como “os chefes brancos como um todo”. Sdo chefes brancos que, como
disse, ainda estdo para ser descobertos e continuam sendo um mistério para 0s Awa (e
para mim também) ja que praticam uma espécie de chefia muito peculiar: um chefe tem
outro chefe que tem outro chefe e assim sucessivamente, sendo que na maioria das

204

vezes a distancia entre eles é tamanha que nunca se viram pessoalmente“™. A relacdo

201 Assim como colocou Eduardo Viveiros de Castro: “Tudo sugere que, assim como para outros grupos
amazoOnicos, a posicdo de “chefia”, entre os Araweté, resulta da superposi¢do de certos papéis, como os
de xama, guerreiro, lider de familia extensa, e de uma disposicdo particular de personalidade; nenhum
fator, por si sd, é suficiente para determinar a chefia, que aparece assim como uma espécie de foco de
condensagdo de atributos, ¢ ndo como uma posi¢do formal preenchida por critérios mecanicos”
(1986:314).

%92 palavra de origem aruaque que se tornou de uso corrente no Brasil e em outros paises para designar os
chefes indigenas de uma maneira geral.

203 Charles Wagley, em seu estudo sobre os Tapirapé do Brasil Central, ja nos falava sobre os “capities™:
“A politica do Servigo de Protegdo aos Indios atuava sempre no sentido de reconhecer e nomear um chefe
de aldeia (“capitdo”), através do qual poderia emitir ordens e assegurar-se cooperagdo por parte dos
indios. Em muitas tribos, aos longo do pais, onde jamais existira chefia ou lideranca centralizada, o SPI
criou “capitdes” (1988:135).

204 por exemplo, me perguntavam sobre quem é chefe de quem no governo. Via a expressdo de
reprovacdo quando percebiam que o Gltimo karai tdmy da lista, a saber, a atual presidente Dilma
Rousseft, estava tdo longe da maioria dos “sub-chefes” que poucos conseguiam falar com ela.
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funcional, distante e hierarquica entre chefes brancos € inconcebivel para um universo
onde, primeiro ndo existe uma chefia vertical e centralizadora e segundo, onde as
relaces vis-a-vis, proximas e cotidianas constituem as bases para uma relacdo entre
iguais. Isto € um tanto Obvio, mas apesar da ideia de “cacique” trazer uma conotagao
branca - ou ao menos, todos reconhecem que foi a FUNAI que deu vida a ela — 0 seu
desdobramento est& longe de ser algo parecido com um karai tdmy. O cacique, além de
ser responsavel por “cuidar de todos e tudo ficar tranquilo”, como uma vez me disse
Tatuxa’a, nao toma medidas arbitrarias sem o consentimento das pessoas da aldeia, mas
antes convoca uma ou mais reunides para que as vozes dos diversos tamy sejam
condensadas em uma sO. Aqui quem detém o poder é a propria sociedade, como
totalidade una, sendo o lider sua expressdo encarnada, aquele que transmite o discurso
da propria sociedade sobre si mesma (Clastres 2004: 149).

No ultimo periodo que estive em campo, pude acompanhar as agitacdes
referentes a uma decisdo da SESAI de liberar um carro para os Awa. Ninguém sabe
dirigir e muito menos tem carteira de motorista, mas todos queriam, com razdo, que 0
carro ficasse em algum lugar préximo ao posto indigena, mesmo que do outro lado do
rio. Este carro serviria para ajudar em casos de necessidades e urgéncias, 0 que
auxiliaria em muito o deslocamento aos hospitais, prontos-socorros e pélos de saude.
Contudo o destino deste carro gerou inimeras discussfes ja que 0 mesmo estava sendo
pleiteado pelos Guajajara, 0 que fez com que os Awa repensassem sobre as suas
aliancas com este povo. Neste interim Tatuxa’a, para poder formar uma opinido sobre o
que estava acontecendo e assim poder encaminhar suas preocupagdes aos karai tamy,
consultou alguns funcionarios da FUNAI, as missionarias do CIMI, os enfermeiros de
confianca e os tdmy de seu povo. Num dado momento estdvamos pensando em elaborar
uma carta para ser entregue as autoridades da sadude. Por fim teriamos que colocar a
“assinatura” de todos aqueles responsaveis pelas palavras contidas na carta, mas quem
seriam eles? Sem hesitar foi proferida uma longa lista de todos os tdmy da aldeia, o que
posso dizer, s&o muitos. Tatuxa’a s6 ¢ tdmy porque todos os homens adultos o s&o.
Assim o “cacique” estd longe de ser o dono da aldeia, mas esta associado a ela de uma
maneira muito especial: ele se esforca para que tudo ali esteja bem (katu), para que nao
haja briga entre os seus e para que possa estar junto com ela quando necessario. Porque
ndo poderiamos dizer que ele a cria (rikd) na medida em que a amansa? Este novo tamy

tem dons, dadivas: dar palavras e acumular relagdes, sejam elas internas ou externas,
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uma habilidade pessoal que nem todos podem ou querem alcancar. Além de tudo, ser
tamy € ser xamd, é permitir e fazer com que 0 sopro e o canto dos karawara continuem
dando a vivacidade e a alegria para que a abundancia celeste seja presentificada aqui na

terra.
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CONSIDERACOES FINAIS

Tidos até entdo como personagens distintos e por muitas vezes irredutiveis, o
xama e o chefe comecam a ser pensados num sentido por vezes complementar, abrindo
a possibilidade de uma s6 pessoa poder encarnar ambas as figuras®®. Resultado de um
processo historico pos-colonial ou ndo, o deslocamento da lideranga guerreira real a
lideranca xamanica transcendental pode ser visto como uma espécie de “sintese
disjuntiva” encontrada em parte das populagdes amerindias atuais. NOS casos em que
vemos estes dois papéis sendo executado por uma mesma pessoa, por exemplo, entre 0s
Asurini®®, os Tapirapé®®’ e os Araweté?®®, s6 para citarmos grupos tupi-guarani, esta
“jungdo” pode ser lida, salve as suas particularidades, sob a oOtica da
complementaridade. Quero dizer aqui que todos estes grupos teriam a presenca do
xama/lider, encenando duas esferas distintas que se convergem em alguns casos mais ou

menos especificos®®

, talvez com excecdo, de grau, dos Araweté onde todo xama é antes
um tenetdmad, além de poder estar associado ao td na, o “dono da aldeia” (Viveiros de
Castro, 1986:316). No entanto entre os Awa poderia dizer que o chefe e 0 xama néo se
complementam, mas sdo a mesma coisa. Nao se coincidem, eles simplesmente sao.
Todo chefe € por natureza um xam4, e vice versa. E todo homem adulto é por cultura
um chefe-xamd. Ndo ha uma nitida belicidade xamanica uma para com 0s outros, nem
mesmo com os de fora. Os verdadeiros xamds, os karawara, habitantes do céu e
responsaveis pela saude dos vivos, sdo, assim como 0s Aw4, mestres da caca e arrisco a

dizer, chefes-xamas do iwa. De certo, no céu, ha uma superioridade de certos karawara,

205 Renato Sztutman escreve em sua tese: “A coincidéncia do xamanismo com a fungdo politica da chefia
deve-se a um processo de controle da prépria natureza hibrida da pessoa do xamd, o que revela alguns
pontos em comum com a aquisicdo de fungdo politica pelo guerreiro. Passa-se, assim, do xama como
teatro do hibridismo e como vitima ritual — como ser que tende a dois mundos distintos e, portanto, se faz
perigoso para si e para 0 grupo — para o xama como regulador, como mestre ou dono do ritual como ser
que ja controlou o proprio hibridismo, sobretudo o organico, e que agora pode controlar o dos demais,
tornando-se uma espécie de iniciador”. (Sztutman 2005:382)

206 0 Asurini do Xingu também observam uma énfase na atividade xamanistica — apesar de coletiva e
representativa de um periodo especifico - como base de lideranca politica (Mller, 1993).

7 Entre os Tapirapé, povo tupi-guarani da serra do Urubu Branco, segundo Wagley (1988:131) trés dos
cinco lideres de grupos domésticos eram xamas, sendo estes figuras centrais nesta sociedade.

208 Cada sec#o residencial Araweté, com poucas excecdes, possui um xama. O lider Araweté, tenetdmo,
ou “aquele que comega”, sdo necessarios em trés esferas da vida social: lider de familia extensa, xama e
guerreiro (Viveiros de Castro, 1986). Este “modelo” Araweté parece o que mais se aproxima dos Awa, na
medida em que todo xama é necessariamente um lider.

29 Granero (1986) cita vérios casos onde a lideranca politica esta nas mdos de xamés poderosos, como
por exemplo, entre os Panare, 0os Barasana e os Piaroa.
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como é o caso de Tapdna e Papakary, mas ndo uma hierarquia instaurada, assim
suspeito que todos karawara também tém um pouco de tamy.

Sabemos que os Awa estdo passando por transformacdes, principalmente nestes
Gltimos anos onde o contato com o universo branco estad se intensificando®’.
Conversando com Tatuxa’a, que se autoproclamou “cacique” da aldeia Awa — que por
um lado reinterpreta a posicdo de tadmy — pude perceber como este processo esta
acontecendo a passos rapidos. Segundo ele muitos rapazes da nova geracdo de Awa nédo
estdo se importando com os assuntos referentes a caca e passam muito tempo jogando
bola e passeando nos povoados ao invés de estarem na mata aprendendo com 0s seus
pais. Diz que muitos jovens tém medo de entrar na mata e se perdem facilmente, nem

mesmo estao treinando com os pequenos arcos?'

, tdo comum nas geragdes acima. Desta
forma muitos estariam passando fome, gerando também certa sobrecarga para seus pais
e aqueles que cacam, ja& que ndo h& como fugir da partilha. Outro problema vivido
ultimamente é que os jovens estdo comendo da sua propria caca quando s6 poderiam
fazer isso quando estivessem experientes e adultos, com esposa e filhos. Quando jovem,
cacar e comer de sua propria caca é estar condenado a ser um mal cacador, pois perderia
0 impeto e a forca necessarios para tal empreitada. Mesmo as meninas ndo podem
comer 0s jabutis que pegam na mata. Acredito que esses tipos de observacgdes estdo
sendo comuns entre aqueles que estdo vendo com certa desconfianca a falta de interesse
dos mais jovens nas atividades venatorias, e por consequéncia, o deslocamento dos
conhecimentos ligados a mata para aqueles mais voltados a vida na aldeia.

Poderiamos dizer que sdo momentos novos estes que 0s Awa estdo passando.
Momentos de relativa, instavel e conflituosa aproximacdo a antigos inimigos kamara,
como os Guajajara. Além disso, momentos em que novos coletivos surgem no
panorama Awa. Além dos usuais inimigos, Tenetehara e Urubu-Ka’apor, os Krikati,
Canela Apanyekra, Canela Ramkokamekra, Gavido Pykopjé e Krenyé cada vez mais
estdo presentes nas falas sobre os kamara, ja que sdo vistos nas diversas reunifes e
encontros que se ddo nas cidades e povoados. A impressdo é de que 0os Awa querem

encontrar o seu lugar ao sol entre os diversos povos indigenas do Maranhdo, apesar

219 Creio ser unanime, entre as pessoas que trabalham com os Awéa ha alguns anos (funcionarios,
missiondrios, antropélogos e linguistas), a opinido de que muita coisa mudou nas aldeias principalmente
nestes Ultimos cinco anos.

211 Esses jovens também ndo estariam usando a espingarda porque ndo sabem manipulé-la, ja que ndo
cacam. Contudo estariam ajudando seus pais nas atividades da roca.
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destes ainda os ver como “gente do mato”. Aos poucos estdo se aderindo as diversas
lutas que estes povos estdo travando por melhorias com relacdo a assisténcia
governamental, e assim percebem a importancia de apreender conceitos brancos tdo
usados nestes discursos indigenas que agora se aproximam: “direito”, “autonomia”,
“indio”, “liberdade”, “cultura”, “comunidade” etc. Vemos também uma escola sendo
projetada para ser construida em breve na aldeia Aw4, e as discussdes sobre os metodos
pedagdgicos ja estdo acontecendo entre a FUNAI e os indigenas. O CIMI, que tem uma
participacdo fundamental nos projetos politicos e de ensino da lingua - 0 que remonta a
mais de dez anos de acompanhamento direto através das missionérias do orgao -
também continua atuante nas aldeias Awa e Tiracambu. Na verdade nada disso é novo,
sdo 0os Awa que sempre estdo em movimento. Novas sdo as relacfes que estdo sendo
constantemente criadas com os velhos outros. Domesticar esta poténcia estrangeira, é
isto que lhes interessa. Para aqueles que estdo na aldeia ndo ha mais como retornar a
floresta, a0 menos por hora, porque de certa maneira sabem que para continuar onde
estdo, precisam fazer estas ‘“aliangas” outrora impossiveis. Além disso, as novas
tecnologias e conhecimentos karai, como espingardas, lanternas, roupas e roca, por
exemplo, sdo somente roupas para um corpo de conhecimento muito antigo,
necessarias, mas ndo indispensaveis, 0s Awa continuam inconstantes.

Nestes novos tempos, Tatuxa’a, tdmy-xama da aldeia Awa, faz o papel de
“mediador da relagdo entre mundos diferentes, atributo constitutivo central da atividade
xamanica” (Vilaga, 2000:68) e também da posi¢do de chefe da aldeia, a meio caminho
entre extremos. Como um bom tradutor, € sensivel as dificuldades e armadilhas das
passagens entre codigos que jamais serdo inteiramente equivalentes, sendo desta forma
capaz de apreender os pontos de ressonancia dessas “contradigdes” que levara a uma

212

sintese original repleta de sentido (Carneiro da Cunha, 1998) Estd sintese é

212 Os antrop6logos em certa medida também no tém um pouco de xamas? Ou ser& que os antropélogos
enxergam nos xamas um pouco daquilo que sdo, ou vice versa? Numa oportuna conversa que tive com
Davi Kopenawa, ele me apontou algumas antrop6logas como xamas, “elas sabem”, tem conhecimento.
Os antropologos sdo tradutores, cuja maquinaria de tradugdo (Schneider 1984:3) depende do conjunto de
entendimentos e pressuposicGes de uma teoria que opera este maquinario. A teoria se transforma, o
magquinério e a tradugdo também, o antrop6logo idem. E nas possiveis mediacdes entre diferencas que o
antrop6logo em sua propria fala se faz através do outro. A antropologia, numa inevitavel “producéo sobre
si mesma” (Wagner 2010: 24) mas mediante a incorporagdo do que lhe ¢é alheio, e talvez inalcangavel,
acaba por “xamanizar” a si propria: cada ponto de vista € um ponto de vista, que remete a outros pontos
de vistas diversos.
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continuamente produzida, e a sabedoria e criatividade Awa estdo sempre sendo
desafiadas, gerando possibilidades muitas vezes inimaginaveis e intangiveis.

Podemos dizer que os Awa, metonimicamente, estdo abrindo novas veredas, na
medida em que aquelas da floresta, chamadas de harakwa, implicam em “dominio”, em
conhecimento. Veredas essas que fazem com que a dindmica dos harakwé continue a se
reproduzir. Se pensarmos nas questdes politicas das Terras Indigenas habitadas pelos
Awa4, apesar dos problemas com madeireiros que impetuosamente ameagam todo tipo
de vida que encontram pela frente, teriamos que pensar na ampliacdo de suas terras.
Felizmente a populagdo Awa estd crescendo, e com ela 0s seus caminhos, por
consequéncia, a necessidade de um territorio ainda maior. Esperamos que isto seja
possivel, pois ainda € o minimo que poderia ser feito. Como os Awa estariam
vivenciando essa “tekoha” - tomando de empréstimo a palavra guarani para expressar o
“local onde se realiza 0 modo de ser” - se ndo h& mais espaco para que seus harakwa se
formem? Sabemos que atualmente as &reas onde estdo esses seus caminhos estdo
repletas de estradas abertas por invasores, assim estdo encurralados em certas por¢oes
de seu territdrio, o que tornou frequente as evasdes para poupar um indesejavel encontro
com 0S karai kiihii, 0S madeireiros.

E certo que o contato com o universo dos karai em geral causou transformagdes
talvez irrepardveis e permanentes em diversos aspectos da vida Awa: nas regras de
casamento (tradicionalmente avuncular), nas relacdes familiares, na questdo da
lideranga politica, nas maneiras de se alimentar e obter alimentos, na cosmologia, e
claramente nos harakwa. Apesar da aldeia, apesar das mudancas, todos esses aspectos
ndo podem ser atualizados, vividos, alimentados, reproduzidos se a nascente de toda sua
economia cosmica se exaurir. Esta fonte, todos sabemos, é a floresta. Sua destruicéo,
que ha anos esta sendo realizada por madeireiros, posseiros e mega-projetos como da
empresa Vale/SA é uma ameaca ndo somente a um espaco fisico necessario a vida deste
povo, mas a todo um universo de relagdes que permite a existéncia de caminhos que
humanos e ndo-humanos, plantas e animais, seres celestes e teldricos, irdo passar e
deixar seu rastro. Assim como dizia Clastres (1974), concomitantemente com a
surpreendente forca produtiva da sociedade industrial esta seu terrivel poder destrutivo,
o etnocidio ¢ também “multiplo”. Aonde nos situamos nisto tudo? A luta Awa pela
defesa de suas terras poderd ser entendida como uma luta por uma cosmovisdo de

mundo em que a vida e a morte se fundem na floresta, os vivos um dia se transformarao
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em um ser celeste (karawara), o destino postumo de todos Awa4, e cantardo junto com
outros deuses as mais belas cancbes sobre 0s animais, a cura e as suas proezas

cacadoras. Os Awa estdo a frente de nosso tempo.
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Anexo 1 — Reproducio (com modificacdes) de um mapa sobre os “caminhos”. Este
mapa foi feito pelos Awa-Guajé da aldeia Awa durante uma oficina em 2012.
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Anexo 2 - Casos de doencas nas aldeias Awa e Tiracambu entre os anos de 2001 a
2009:

2001: — gripe, pneumonias, casos de tuberculose, maléria, leishmaniose, micoses,
anemias, desnutrigdo, deteriora mento dos dentes.

2002: - 11 casos de malaria uma vitima foi um bebé de 8 meses. 3 casos de mordida de
cobra, dores de dente, surto de gripe que atingiu toda aldeia, acidentes de trabalho, 3 de
leischimaniose, um de epilepsia, grande quantidade de barata nas residéncias.

2003: - 3 casos de tuberculose, 1 de epilepsia, 5 natimorto, caso de Irakatd gravida de 7
meses perdeu bebé, ndo havia enfermeiro na aldeia nesse periodo. 2 casos de picadas de
cobra. 2 agressdes a jovens Awa que se encontravam em tratamento no polo base de Zé
Doca, foram espancados por jovens ndo indio da cidade.

2004: - 3 casos de picadas de cobra, 1 de epilepsia .

2005: - 1 6bito uma mulher de 26 anos complica¢fes no parto auto grau de infeccdo
(aldeia Tiracambu). 2 natimorto, 50 casos de maléaria entre jovens, adultos e criancas. 1
caso de vitiligo, gripe, pneumonia

2006: - 1 novo caso de epilepsia, picadas de cobras, 2 natimorto (Inamé e Parapid) e 1
Obito de crinca (Tapana).

2007: 1 semestre — 1 caso de epilepsia, 2 fraturas em criangas, 1 acidente de trabalho
com arma de fogo o cagador Maihuxa’a quase perdeu a visdo. 2 casos de picadas de
cobras. 1 natimorto (Irakatd).

2008: (3) natimorto, 1 caso de desnutricdo na aldeia Tiracambu, 10 nascimentos,
epidemia de gripes que abalou toda as comunidades, acidentes com picadas de cobra e
arraia € comum todos anos no periodo do inverno. Nesses casos sao sempre tratados
fora das aldeias porque nesses anos nunca o posto local possui o antidoto.

2009: 1 crianca nasceu com deficiéncia nos pés, levou 6 meses para a FUNASA tomar
providéncia ap6s a pressdo do CIMI e cobranca em reunido no MPF, (2) casos de
criangas que nasceram com baixo peso. Nenhuma providéncia da FUNASA, (1)
acidente com ‘catitu’ processador de mandioca, (1) ébito Xipaxa’a, 61 anos apds chegar
do pdlo de satde de Santa Inés. A comunidade acusa a FUNASA de maus tratos e até
de colocar veneno na comida por ndo gostar dos Awa-Guaja; que 0S mesmos passam
fome no pdlo, ha demora na chegada das refeicdes.

CIMI (2010) apud Varga (2010)
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Vista panoramica de uma parte da aldeia Aw3,
a direita a pape japoha ripa

Rio Pindaré




Reunido de representantes dos povos indigenas do Maranhdo em agosto de
2013 no auditdrio da OAB em Sao Luis

Reunido na aldeia Awa
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Um xerimbabo atipico

“Bora Banha”, criangas no Igarapé Presidio
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Caminhada pelos trilhos da ferrovia
para ir ao povoado de Auzilandia

Watd, passando pela
“estrada velha”
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Cacgadores Awa conversam ao redor da caga abatida num
acampamento na mata

A caga do dia




As criangas e seus pequenos arcos e flechas

Animais moqueados em
acampamento de caca
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O autor em uma das frequentes visitas das criangas em sua “casa”.

Foto: Leticia Zanon
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O autor em seu tapiri na mata. As criangas brincam com
pedagos de guaribas moqueados. Foto: Leticia Zanon
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