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RESUMO

A tese procura demonstrar, por meio de pesquisas etnograficas realizadas
nas aldeias Pimentel Barbosa e Eténhiritipa (Canarana-MT), que o especifico
processo de alcoolizagdo em curso na sociedade Xavante ndo esta ligado a um
beber estruturado ou ritualizado. A sindrome de dependéncia do alcool (SDA) que
melhor caracteriza a doenga cronica chamada alcoolismo nao € aqui utilizada para
pré-diagnosticar as relagdes dos individuos e da coletividade com as bebidas
industrializadas. Mesmo porque ndo se trata de uma pesquisa epidemiolégica com
objetivos de quantificar o uso, a quantidade, a frequéncia, entre outros fatores para
se ter o perfil de saude indigena em relagao a um problema especifico.

Este trabalho antropolégico qualitativo se pretende interdisciplinar, pois
existem avangos cientificos tanto do ambito das ciéncias da saude quanto do lado
das ciéncias sociais que lidam com esse fendmeno. Além da nova perspectiva
gerada pela neurociéncia, para a qual é impossivel separar o corpo do cérebro e os
dois da propria mente, como também a razdo da emocgédo. Células e simbolos estdo
profundamente entrelacados na base das tomadas de decisdo, nos comportamentos
apoiados em uma complexidade de emogdes e sentimentos dos individuos Xavante
frente as bebidas ou qualquer outro evento que se coloque como desafio a
experiéncia corporal e mental da pessoa.

O alcool interfere na bioquimica corporal, mas nao determina a ag¢ao social
do proprio sujeito. A memoria impregnada de cultura, o ethos A'uwé e o livre arbitrio,
além das relagbes entre velhas e novas geragdes juntamente com o ambiente da
aldeia e o mundo urbano, entre outras vivéncias historicas e biograficas vao interferir
no equilibrio emocional do ser e na forma e conteudo dos seus sentimentos. Ao
embriagar-se o sujeito se desprende momentaneamente do seu corpo, altera sua
percepgao, seu quadro emocional e a formagao de novas memoarias, deixa de sentir
como antes sentia sem o uso do alcool. Dilui-se no individuo a esséncia de sua
formacéo corpéreo-mental coletiva, a comunidade de substancia fica mais distante,

mais que isso metamorfoseia-se o sentimento coletivo A’uwé.

Palavras-Chave: Xavante — Antropologia -Etnologia - Saude Indigena — Alcoolismo

Neurociéncia - Etnopsicologia — Emog¢des — Sentimentos - Metamorfose



ABSTRACT

This Ph.D dissertation based on ethnographical research performed in
Pimentel Barbosa and Eténhiritipa indigenous villages in state of Mato Grosso, city of
Canarana, investigates a specific process of alcoolization. This ultimate process can
not be classified as constructive drinking. The Dependence Alcohol Syndrome (DAS)
directly means chronical disease named alcoholism, but this concept is inadequate to
a preview diagnosis of individuals or to understand an entire collectivity of Xavante
people relation to a industrial alcoholic beverages. This research is not an
epidemiological study with statistical quantity, frequency and other factors utilized to
measure health indigenous diseases.

This qualitative anthropological research has turned into an interdisciplinary
study, then scientifical developments about alcohol use in Heath Sciences and in
Social Sciences too have been interconnected here. Despite, there is a new
neuroscience perspective to which body, brain and mind are inseparable. This
postulate makes no division between reason and emotion. Cells and symbols are
profoundly interrelated, when Xavante individuals take decisions based on the
complexity of their emotions and sentiments actuated by person during body and
mental experience.

Alcohol ingestion influences the biochemistry of the human body, although this
influence is not decisive to a social action of the subject. Memory was constructed
inside culture and Xavante ethos by autonomy of individual's self decision and
relationships between old/ new generations. Based on dynamics of emotional
individuals balance in relation to indigenous villages and urban spaces are the
construction of new memories. But Xavante individuals can change their perception
with alcohol usage and feel quite different from when they haven’t taken alcoholic
beverages. Then, the essence of community, the corporal and substance of the
collective physical-mental feeling begin to disappear from individuals’ memory with
alcohol deregulated ingestion. In result, Xavante people’s sentiment demonstrates a
kind of metamorphosis.

Key-Words: Xavante — Anthropology - Ethnology — Indigenous Health — Alcoholism —

Neuroscience - Ethnopsicology — Emotions — Sentiments - Metamorphosis
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INTRODUCAO

Justificativa

Neste texto abordarei de forma nao usual o problema da ingestdo do alcool
pela populagao indigena Xavante. O estudo do alcoolismo nao é novidade no ambito
de novos estudos sobre os povos indigenas brasileiros e, principalmente, mundo
afora em estudos classicos, realizados na Australia, Canada, Estados Unidos,
México entre outros paises que inauguraram tal preocupagao. Ha algum tempo, os
antropdlogos brasileiros ja sabiam da existéncia da relagdo entre o alcool e os
indigenas e preferiram n&o tratar desse tema tabu em suas monografias. Atualmente
€ impossivel deixar de perceber as consequéncias do consumo de alcool
desregrado e dissociado do universo cultural da comunidade.

Nao se trata em absoluto de classificar e diagnosticar um problema de saude
com respostas previamente indexadas por métodos quantitativos ou estatisticos,
sintomas e diagndsticos. Embora n&o se possa negar inumeras pertinéncias do tema
ligadas a medicina e a saude publica. Nao & recomendado compartimentalizar o
olhar do pesquisador pela visdo do médico, psiquiatra, epidemiologista, psicélogo,
farmacologista entre outros profissionais da saude, mas sim trocar experiéncias e
esforcos cientificos continuos para a melhor compreensao do tema.

O tema alcool tem profundas ramificacbes desde o interior do corpo e da
mente, percorrendo o exterior das culturas na forma de expressdes simbdlicas dos
seres humanos em suas mais variadas estruturas sociais. A influéncia marcante do
meio social também deve ser analisada para melhor compreendermos a
estruturagdo de um processo de alcoolizagdo a um s6 tempo: cultural e organico. O
avanco da percepgao cientifica sobre o alcoolismo como doenga abriu inUmeras
portas para o tratamento do problema. No entanto, visdes disciplinares estreitas de
profissionais ndo s6 da saude como de outros ramos das ciéncias sociais limitaram e
limitam métodos e a prépria compreensdo do alcool que impacta ndo apenas as
células de um organismo biolégico mas o meio social. Deste modo, se o0 uso vai ser

controlado, se havera abuso ou descontrole ou até mesmo a dependéncia, tudo isso



13

esta subordinado a fatores culturais que interferem no tado estudado sistema limbico
de recompensa’ entre outras partes do cérebro e do corpo humano.

Mais que isso, se 0 uso de bebidas alcodlicas é desenvolvido dentro de uma
determinada tradicao cultural, certamente possuira regras sociais efetivas quanto a
quantidade e a frequéncia de ingestado do alcool, quem pode ou ndo beber, em que
idade, acompanhado de quem, quando e onde pode ser consumido, entre outros
direcionamentos.

O ponto nodal histérico da questdo da bebida alcodlica enquanto problema
social ocorre durante a passagem da Revolug¢ao Industrial Inglesa nos séculos XVIII
e XIX. Engels em A Situagdao da Classe Trabalhadora na Inglaterra (1985)
descreve em detalhe algumas bebedeiras ou embriaguez de operarios expropriados
de sua dignidade humana. Esses trabalhadores eram acusados de falta de carater
ou deficiéncia moral e podiam ser até presos. Ao contrario, hoje sabemos que os
chamados bebedores estavam apenas atenuando suas mazelas corporais e mentais
resultantes da exploragcao do corpo herdadas da Revolugéo Industrial Inglesa e suas
repercussdes pelo mundo. O operario ou trabalhador que usa o alcool para aliviar a
dor corporal advinda de um trabalho estafante pode experimentar e tomar gosto pelo
uisque, vodka, conhaque, cerveja, cachaga e outras bebidas que o fazem relaxar
de tensdes, de problemas pessoais e familiares criados pelo mundo capitalista da
exploragéo do trabalho. A sociedade industrial americana nos famosos movimentos
de temperanga, liderados pelas mulheres, acusava o bebedor de ser vagabundo,
imoral e ndo cumprir com suas responsabilidades perante a familia e a sociedade,
proibindo-o entdo de beber. Essa mesma acusacéo € feita aos indigenas norte-
americanos que “nao trabalham” e, ainda por cima, “vivem bébados”. Existe enorme
diferenga entre beber bebidas industrializadas nas sociedades né&o-indigenas e
beber bebidas fermentadas em sociedades indigenas que cultuam ha bastante
tempo essa tradigéo.

! Formigoni (2001, p(s). 211-213) relata que o poder reforgador de algumas drogas psicoativas € um
dos fatores mais importantes no seu potencial de abuso. Assim, muitos comportamentos se
perpetuam ao serem reforgados positivamente ou negativamente. Quando a droga age como reforgo
positivo, ela provoca uma sensagao prazerosa, por exemplo, a sensagao de euforia observada apdés o
consumo de cocaina ou baixa dose de alcool. E quando a droga alivia uma sensacéo desagradavel
se transforma em reforgo negativo, quando um alcoolista ingere uma dose pela manha para aliviar
sintomas de abstinéncia. No cérebro, a dopamina & o principal neurotransmissor das vias cerebrais
mesolimbica e mesocortical cuja ativagdo tem sido associada a sensagédo de prazer provocada por
drogas de abuso que criam mecanismos artificiais ou quimicos de recompensa.
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A bebida fermentada ndo tem o mesmo teor alcodlico e nem a mesma funcao
que a destilada, isto €, os indios nao ritualizam o uso da bebida fermentada em
razao de um porre individual, de um prazer individual, mas tem como alvo a prépria
coletividade. Nem tampouco é vendida ou comprada em supermercados ou bares,
pois o processo de fabricagao e ingestao é autorizado somente a alguns membros e
0 seu consumo é altamente regrado.

Conforme investigado pela antropdloga Mary Douglas (2003) e tantos outros
pesquisadores existe sim um “beber construtivo” que esta interligado, no meu
entender, a um “sentimento coletivo” unico que atravessa os corpos € mentes de
uma comunidade por meio da bebida tomada ritualmente. A alcoolizagdo advinda de
um processo ritual construido e autorizado pela tradicdo oral indigena é
completamente diferente daquele iniciado pelo préprio individuo urbano em busca de
lazer, sexo, descontragdo, coragem ou mesmo de um relaxamento corporal e
mental. E quando essas diferentes sociedades se encontram, como fica a questao
do uso ritual do alcool, quando as sociedades indigenas entram em contato com as
sociedades industrializadas que estimulam o consumo de bebidas: principalmente
entre os jovens. Quando uma sociedade indigena que n&o utiliza bebida fermentada
em seus rituais, como a Xavante, passa a usar cachaga em seu ritual, quais os
impactos da alcoolizagdo ? Sdo essas e outras questdes que nos acompanham no
desenvolvimento da tese sobre a metamorfose Xavante.

O alcool ou qualquer outra droga psicoativa tem seus efeitos sobre
determinados o6rgdos, o cérebro e a saude mental dos individuos, seja nas
sociedades indigenas ou n&o. Sabe-se que o uso individualizado, n&o coletivo,
desregrado, voltado unicamente ao gozo individual, desligado da tradigao ritual e da
coletividade coloca em risco os vinculos sociais e afetivos entre os membros de uma
comunidade. Ha ai um perigo enorme do beber desconstrutivo ou desestruturado
que desconecta a mente do proprio corpo pelo abuso do uso de alcool. O abuso
pode entdo se transformar em dependéncia, o0 que n&o ocorreria se 0s vinculos
afetivos e de memodria social do individuo ndo fossem por ele cortados em razédo das
consequencias bioquimicas e sociais do uso da droga, além de provavel
comprometimento da formagé&o individual de novas memoérias de curto prazo (Hyman
et al., 2006). Aqui se trata da bebida destilada que vem cada vem sem regras rituais
ou junto com uma série de comportamentos sociais bastante peculiares em festas e

eventos, além dos bares com suas mesas de sinuca, nas beiras de estrada, no
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centro e na periferia das cidades, nas zonas de prostituicdo entre outros espacos e
tempos que estimulam e privilegiam o consumo hedonistico do alcool. O contato
urbano fez e faz com que os povos indigenas experimentassem e experimentem
alimentos, como arroz, agucar, café, 6leo, refrigerante, bolachas, balas, chocolates e
outras mercadorias como o proprio alcool, apesar deste ultimo ter sua venda
proibida a pessoas menores de 18 anos e aos proprios indigenas.

O alcool destilado invade as aldeias de um modo aparentemente inofensivo,
sutil e sua adogéao pelos Xavante e outros indigenas se da muitas vezes nas cidades
e no contato com antigos agentes do SPI (Servico de Protecdo aos indios), da
FUNAI (Fundagdo Nacional do indio), fazendeiros, trabalhadores rurais, urbanos,
prostitutas e outras pessoas que usam e podem abusar da bebida alcodlica,
influenciando o comportamento indigena.

Para melhor exemplificar um fato experenciado na minha ida a Aldeia
Pimentel Barbosa, em fungédo da pesquisa de campo junto aos Xavante, de acordo

com a reescrita dos meus registros em diario de campo (julho de 2008):

Contratei o servico do dono de uma camionete ja4 bem usada e antiga na
cidade de Canarana (MT), para levar-me junto com minha pesada bagagem
a aldeia Pimentel Barbosa. O motorista gadcho saiu de Canarana (MT) e
parou, como a maioria dos motoristas fazem, na Vila Matinha a beira da
estrada para ir ao banheiro e matar a sede. Assim, quando paramos no bar
estava o mecanico da vila completamente alterado em seu estado de
consciéncia pelo abuso da ingestdo de alcool. Esse senhor brincava com o
motorista que ja conhecia, falava bastante e me perguntou o que eu estava
fazendo ali. Disse-lhe que pesquisava sobre a sociedade Xavante, sem
entrar em maiores detalhes. De repente, 0 mecanico resolve ir na mesma
camionete conosco até a aldeia. A cena na cabine da camioneta foi a
seguinte: o0 mecanico trouxe uma garrafinha plastica de pinga, um copo com
gelo e coca-cola na outra mao e, despejou a cachaga para fazer seu
drinque. Ficou sentado préximo a porta do veiculo, e eu fiquei espremido
entre ele e o motorista que, como eu, nao aceitou a oferta da beber feita
pelo mecénico. Comecei entdo a escutar as histérias do tal mecéanico (a
derrubar a bebida no assento do carro) inebriado e engrandecendo suas
facanhas como mecéanico de caminhdes e camionetes da Funai, utilizados
no transporte dos indigenas. Também relata em detalhes intimos suas
facanhas sexuais com prostitutas da regido, até que bateu fortemente em

meu ombro para me oferecer sua irma em casamento, mesmo sabendo que
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eu sou casado. Ja comegou a me chamar de cunhado, quando entao
supliquei mentalmente para que o motorista chegasse o mais rapido
possivel a aldeia. Fiquei s6 a imaginar a expressao facial do cacique Suptd
quando visse a caminhonete chegar com o mecanico completamente
bébado como passageiro. Dentro de sua elegancia e altividade Suptd
cumprimentou o motorista e 0 mecanico e, ndo precisou nem dizer sobre
sua desaprovagao do comportamento desequilibrado do ndo indigena que
viera fazer sua viagem individual ou passeio. S6 restou deixa-lo seguir seu
caminho de volta. Essas histérias mudam de personagens, mas continuam
sempre com o mesmo enredo: tentar fazer com que os indigenas se tornem
apreciadores de bebidas alcodlicas e, uma vez quando ficam bébados,

desumaniza-los.

Que dificuldade para um antropdlogo que vem pesquisar o tema alcool dentro
da sociedade indigena. O comego nado poderia ser melhor para o didlogo entre o
pesquisador e os indigenas sobre o problema. Sem duvida alguma, séo histérias
como esta muito mais comuns do que podemos imaginar. O abuso e a dependéncia
do alcool em cidades interioranas do Mato Grosso e, de forma geral no Brasil tem
sofrido consequéncias sociais do uso desregrado do alcool. O que quero dizer é que
existe toda uma “cultura da cachaga” ou em torno das bebidas que coloca o beber
como algo caracteristico desta cultura brasileira. De acordo com o eminente
pesquisador Camara Cascudo (2006) o brasileiro é “devoto da cachaga”, mas néo é
cachaceiro, afirmacao verdadeira para pensarmos o consumo de alcool desde o
Brasil Coldnia, uma vez que a abstencdo? da maioria dos brasileiros em relagdo ao
beber alcool deve ser algo digno de nota para nossa reflexdo, incluindo-se nessa
estatistica pessoas indigenas. A tomada de decisdao de beber ou ndo é bem
contemporanea e se coloca diante dos individuos da sociedade Xavante.

N&o se pode desconsiderar em absoluto a individualidade corporal, mental e o
universo cultural do sujeito que vai experimentar pela primeira vez uma droga, ja que
0 uso continuo e abusivo pode torna-lo um dependente.

Podemos perceber que a discussdo sobre o alcool é algo completamente

ligado a saude mental indigena. A compreenséo critica do fenébmeno ou processo de

2 Laranjeira R, Pinsky I, Zaleski M, Caetano R.(2007) - | Levantamento Nacional sobre os padrées
de consumo de alcool na populagao brasileira.
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alcoolizagdo estda muito além dos conceitos e dos sintomas que levam a um
diagnostico médico da doenga chamada alcoolismo®.

Para se entender melhor o que é doenga, é necessario precisar melhor a
palavra ou conceito saude. Saude é uma palavra de origem latina salute, e pode ser
traduzida, como o mais alto vigor mental e fisico, estado de equilibrio e completo
bem-estar fisico, mental e social, conforme expressado pela OMS (Organizagao
Mundial de Saude). Fica claro que a palavra saude possui uma amplitude e carga
simbdlica muito maior do que se a resumissemos a nido-doenga ou entdo se a
contrapuséssemos a doenga ou ndo-saude. Mesmo porque os conceitos de saude e
doencga quando projetados nas sociedades indigenas ganham outros significados,
novas dimensoes e sentidos dentro do contexto social, da cosmologia, do cotidiano
e do ritual. Assim, a formacgao do corpo, da mente e do espirito do ser indigena deve
ser compreendida desde os aspectos bioldgicos até o modo como o individuo pensa,
age e sente dentro do “mundo Xavante” ou “ ‘Ro”.

Modelos cientificos isolados ou interdisciplinaridade

O conhecimento mais profundo de uma sociedade indigena ensina que o
cartesianismo é infrutifero. Enxergar o problema apenas pelo angulo da Medicina ou
outra area cientifica isolada seria incorrer em grave erro heuristico e metodolégico,
embora n&o se possa negar 0s avangos das mais variadas areas na compreensao
desse tema. O chamado alcoolismo ndo pode ser visto apenas como diagnédstico de
uma doenga, pois € um processo com origens ndao somente dentro do proprio
sistema bioldgico, como também a partir de uma determinada patologia do
comportamento social de beber, contextualizado por regras sociais e rituais, fatores
culturais e emocgdes transformadas em sentimentos que orientam a tomada de

decisdo de individuos indigenas ou n&o. Portanto, para pesquisar o uso do alcool é

® O termo alcoolismo n&o é utilizado aqui de acordo com 0 senso comum e nem tampouco € usado
para rotular e pré-diagnosticar pessoas indigenas que tem problemas relacionados a sindrome de
dependéncia do alcool. Souza e Garnelo (2006) relata o uso indiscriminado da nogao de alcoolismo
como problema em trabalhos nacionais com populagdes indigenas sobre a utilizagdo de alcool,
visando a desconstrugao da categoria e um referencial tedérico para ndo fornecer argumentos para
setores da sociedade brasileira que discriminam as sociedades indigenas.
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preciso sair das classificagcdes pré-determinadas para se perceber o porqué do uso
ou ndo da droga por determinadas pessoas (sexos, idades), nos espagos, nas
circunstancias sociais e culturais e de acordo com os sentimentos experimentados
no corpo individual e de modo coletivo em ocasides especificas. Resta lembrar, ndo
existe uma separagao tal como a realizada pela ciéncia entre a matéria do corpo e
do pensamento, e por extensdo dos sonhos que antevéem o futuro na vida Xavante.
A excegao é quando ocorre o falecimento da pessoa: o corpo é enterrado e o
espirito migra para a aldeia dos mortos. Nao ha separagao entre cérebro e corpo,
cérebro e mente ou mesmo entre o corpo e o chamado espirito para a cultura
Xavante.

Deste modo, tornar-se-ia contraproducente a compreensao do processo de
alcoolizagdo de uma comunidade indigena, somente a partir da visdo ou
compreensao dos efeitos estimulantes e depressores do sistema nervoso central ou
a partir do chamado sistema limbico de recompensa, embora as bases biologicas

sempre devam ser consideradas na avaliagdo do processo como um todo.

Antropologia do beber construtivo e a desconstrugédo da pessoa pelo alcool

Dentro da Antropologia houve um significativo avancgo cientifico na percepgao
do beber construtivo ou regrado (estruturado), conforme Mary Douglas (2003),pois
em varias sociedades existem regras sociais sobre quem pode ou nao beber, se do
sexo masculino ou feminino, em qual idade, espacgo, tempo e ocasiao ritual. O uso
de bebida alcodlica nao industrializada nessas sociedades n&o pode ser
considerado problema, porque a bebida fermentada € fabricada por membros
autorizados e sua ingestao € algo ritualizado por e para toda a coletividade. Esse
beber construtivo ou ritualizado esta interligado a um sentimento coletivo unico que
atravessa material e simbolicamente os corpos e mentes dos individuos, membros
de uma comunidade que se prepara para o consumo da substancia alcodlica. Nesse
caso, a alcoolizacdo advinda de um processo ritual construido e autorizado pela
tradicao oral indigena difere completamente daquele iniciado pelo individuo nao-
indigena no meio urbano em busca de um prazer hedonista, de recreagdo, sexo,

lazer, descontragdo, para ter coragem ou um relaxamento corporal de suas
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emocdes, sentimentos e, consequentemente um relaxamento moral ou das regras
sociais.

O modelo antropolégico de Mary Douglas (ibidem, 2003) traz uma
compreensao critica dos significados simbdlicos e dos comportamentos sociais
relacionados as bebidas alcodlicas que, no caso do beber estruturado, nao
constituem finalidade estrita de prazer ou gozo. Nao se bebe para curar tristezas e
angustias, ou ter coragem, ou esquecer traumas experimentados. Muitas vezes a
beberagem ritual, bastante conhecida dos jesuitas que estiveram entre os
Tupinamba, os povos Tupi e Guarani, estda profundamente ligada a religido. No
entanto, as bebidas industrializadas também chegam atualmente aos povos Tupi e
Guarani entre outros e, recentemente tem-se registrado o processo de alcoolizagao
de pessoas mais velhas e jovens bastante diferente dos momentos ritualizados em
que o beber era regrado e estruturado.

Para compreender o fendbmeno, ndo basta o modelo cientifico da Antropologia
que revelou o beber construtivo ou estruturado com finalidades desenhadas por toda
a coletividade para os individuos interconetados em um sentimento religioso plural,
tal como foi demonstrado pela pesquisa classica de Florestan Fernandes (1970) em
A Funcao Social da Guerra na Sociedade Tupinamba. Nem tampouco basta a
investigacdo isolada das mais variadas ciéncias da saude bastante preocupadas
com as caracteristicas fisico-organicas do processo de alcoolizagédo, junto as
ligagdes bioquimicas entre os neurbnios e dos efeitos do alcool em outros tecidos

do corpo humano.

Epidemiologia e demografia na perspectiva antropolégica

Em Epidemiologia, o corpo humano é traduzido como um organismo bioldgico
testado por meio de exames laboratoriais com amostras de sangue, urina e fezes ou
analises microscopicas de bactérias, virus e outros agentes causadores de doencgas
e desequilibrios da saude corporal. Esses indices numéricos sao avaliados de forma

quantitativa, permitem determinadas representagcbes cientificas acerca dos
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humanos. Em Antropologia, a analise é mais qualitativa: o corpo humano é tanto
objeto como sujeito da cultura. A cultura por meio de inUmeras técnicas e agdes
corporais presentes no cotidiano e, especialmente, nos rituais imprimem um
simbolismo proprio ao corpo e a mente dos individuos repletos de poros culturais.
Ora como seria o esforgo para realizar uma interdisciplinaridade entre a Antropologia
e a Epidemiologia, para melhor compreendermos o corpo-organismo-cultural ? A
compreensao do tema alcool ligado as células e simbolos, € necessario romper
barreiras entre as ciéncias, a fim de que o nosso intelecto circule por dentro e por
fora do corpo humano, sem fetichizarmos modelos tedricos e métodos de
compreensao e analise.

Por razbes cientificas, demdgrafos e epidemiologistas argumentam e
investigam os niveis e padroes de taxas de natalidade, causas de morbidade, bem
como o crescimento demografico e mortalidade dentro da populagdo indigena.
Assim, é possivel termos um perfil epidemiolégico e demografico da cada aldeia
Xavante investigada e conhecer as principais doengas que os afligem, sejam
infecciosas ou cronicas, como o alcoolismo. Certamente, do ponto de vista
epidemiologico, existem alguns determinantes para o adoecimento e possivel Obito
ou nao de individuos de uma populacdo que deve ser objeto de uma analise
criteriosa por meio de variaveis intra e extra-corporeas, como os fatores sociais e
ambientais da histéria do povo. Estes fatores sdo absolutamente relevantes para
compreendermos o corpo do ponto de vista organico (individual) e coletivo
(demografico), indicadores que podem contribuir bastante na conducao futura das
politicas de saude publica para os povos indigenas, o que justifica também a
necessidade de se trabalhar com diagndsticos e progndsticos matematicos nao
fechados em si mesmo.

Na conclusao de sua avaliagédo cientifica a respeito da demografia Xavante,
no tocante a mortalidade infantil Xavante, Guimaraes (2008, p.116) comenta:

Os indicadores de saude apresentados neste estudo reforcam a idéia geral
de que os indicadores de saude dos povos indigenas sao piores que
aqueles referentes a populagao geral brasileira. Com uma concentragdo de
6bitos em criangas, sobretudo aquelas menores de cinco anos de idade. A
mortalidade infantil da populagdao Xavante no periodo de 1999 a 2004

demonstra baixo nivel de saude. A menor taxa de mortalidade infantil,
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quando analisada por Terra Indigena (74 por mil nascidos vivos em
Sangradouro-Volta Grande), é superior ao pior indice por estado brasileiro.
Em 2004, a taxa calculada para o estado de Alagoas foi de 47,1 por mil

nascidos vivos

Guimaraes relata condigbes sanitarias deficitarias, esgotamento dos recursos
alimentares do ambiente do cerrado, doencas infecciosas e cronicas, como as
infeccbes respiratorias agudas, as doengas causadas por parasitas, o diabetes, a
hipertensdo, a obesidade, entre outras. Outros fatores condicionantes da alta
mortalidade sdo a inacessibilidade e a deficiéncia de atendimento a saude indigena
por parte dos 6rgaos publicos em termos de pessoal qualificado e treinado. O uso do
alcool ainda nao foi objeto de uma pesquisa epidemioldgica e demografica, para se
saber as doengas associadas, os padrdes e niveis de dependéncia e mortalidade de
homens e mulheres que utilizam com frequéncia da bebida alcodlica.

Embora essa seja uma pesquisa qualitativa foi possivel recolher algumas
informacdes de enfermeiros, profissionais da saude e dos préprios Xavante a
respeito das Terras Indigenas que mostram ndo somente o uso de alcool por jovens
e pessoas mais velhas, como uso de maconha e cocaina na terra indigena
Parabubure.

Sao0 problemas de saude variados que ocorrem desde os primeiros anos de
contato e decorrem de um processo neocolonialista de limitacdo das areas
anteriormente exploradas em excursdes de caga e coleta e, ao mesmo tempo, dado
0 esgotamento de recursos faunisticos, principalmente pelo chamado agronegécio.

Neste sentido ha uma transigdo do perfil nutricional dos Xavante desde o
primeiros contatos, na década de 60, no estado de Mato Grosso e, principalmente, a
adocdo de uma dieta basica de amido ou arroz implantado em um projeto de
agricultura mecanizada pela FUNAI (Fundagdo Nacional do indio) ainda na década
de 70. O desejo de recuperar antigas areas do cerrado matogrossense por razdes
historicas, pressdes demograficas e outras questdes ligadas ao facciosismo politico
e, ao sentimento coletivo “A’'uwé”, além de processos de regularizagado fundiaria
indefinidos na Justica também ditam novos rumos a economia indigena atingida pela
monetarizagdo a partir dos salarios recebidos por aposentados, professores, agentes
de saude e funcionarios da FUNAI. Sem contar os programas e projetos do governo,
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associagdes e a movimentacgao financeira por parte de ONGs (Organizagdes Nao-
Governamentais) dos proprios Xavante.

Todas essas mudancgas se refletem no perfil de saude indigena: 24,6% sao
doencas enddcrinas, nutricionais e metabdlicas, 20,1% do aparelho respiratorio ou
as tais IRA (infecgbes respiratdrias agudas), 5,6% sé&o infecciosas e parasitarias
(Coimbra Jr. et al. apud Guimaraes, Luciene, 2008, p.74). Além dessas doengas
infeciosas, entram as doencas crénicas nao transmissiveis — lesdes,
envenenamentos e causas externas, como, por exemplo, diabetes, obesidade,
acidentes automobilisticos, alcoolismo entre outras que estdo se sobrepondo as
doencgas nao-cronicas ja citadas. O que torna ainda mais necessaria a coleta
criteriosa, periodicamente verificavel de informacgdes in loco nas aldeias, nos polos
regionais, casas de saude indigena e hospitais de Mato Grosso, Goiania e Sao
Paulo para saber exatamente qual o perfil de saude da populagéo indigena Xavante.
No tocante a saude mental ainda faltam dados basicos fundamentais para o
planejamento e realizagdo de politicas publicas adequadas as necessidades do
DSEI (Distrito Sanitario Especial Indigena) Xavante.

Os dados demogréaficos* e de saude indigena Xavante mais recentes sdo
provenientes da pesquisa realizada por Guimaraes (idem, ibidem, 2008). A consulta
ao SIASI (Sistema de Atencao a Saude Indigena) da Funasa (Fundac&o Nacional de
Saude) em 31/01/2006 aponta uma populagdo de 13.616 individuos para todos os
territorios indigenas Xavante. De acordo com dados da Funasa publicados pelo ISA
(Instituto Socioambiental), em 2007, a populacao total estava em 13.303 individuos.
Existe uma retomada do crescimento demografico com alta taxa de fecundidade de
8,2 filhos nascidos vivos por mulher contraposta a alta taxa de mortalidade infantil de
96,7 oObitos de criancas até cinco anos de idade por mil nascimentos, indice que
supera a média da populacdo nacional. Isso faz com que a piramide populacional
Xavante seja extremamente jovem e a maior parte da populacédo (55,5%) tenha a
média de idade entre 13 e 15 anos de idade. A taxa de crescimento dessa
populagao indigena € de 4,4% ao ano, que também supera a média nacional. As
mulheres em idade feértil (10 a 49 anos) somam 24,3% da populagéo total. Chama a
atencao da pesquisadora Guimaraes o pequeno contingente de pessoas entre 40 e

64 anos de idade. E possivel que entre as décadas de 30 e 60 do século XX tenha

* De acordo com a minha pesquisa de campo, o total da populagdo Xavante da aldeia Pimentel
Barbosa é de 330 pessoas e o total da aldeia Eténhiritipa é de 300 pessoas (2007).
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sido um periodo de mortalidade particularmente acentuada para os Xavante, o que
explicaria o formato atual da piramide populacional (Guimaraes, 2008, p.69).

Pode-se dizer que os dados numéricos da pesquisas demografica e
epidemioldgica trazem um quadro importante para um estudo especifico de um povo
indigena em seu processo demografico e bioantropolégico de saude-doenga. Os
proprios demografos e epidemiologistas admitem que estes numeros ndo existem
sozinhos, mas estédo relacionados a macrodeterminantes como restricio territorial,
migragdes, introdu¢cdo de doencgas, mudangas nas relagdes econOmicas e sociais
internas e externas ao grupo, educacéo, acesso diferenciado a servigos de saude,
entre outros. Entendo também que a propria heterogeneidade cultural entra como
determinante nos perfis de saude indigena, em que se incluem os conceitos émicos
de saude e doenca, emocgdes e sentimentos, além do ambiente.

Um exemplo que apresenta uma possibilidade de reflexdo sobre a
interconexao entre a antropologia e a demografia é a evidéncia da alta taxa de
crescimento da populagdo Xavante. Se enxergassemos esse aumento, apesar de
altas taxas de mortalidade infantil, como apenas um mecanismo de adaptacéo a
uma antiga situagdo histérica do contato, que mostrava uma depopulagao,
reduziriamos o fendbmeno cultural a uma resposta meramente adaptativa.

No entanto, sabe-se que antes mesmo do processo de redugao populacional,
os Xavante ja possuiam uma orientacdo cultural para ter varios filhos, com a
diferenga que os homens somente se casavam por volta dos trinta anos e as
mulheres aos 18 anos, e demoravam alguns anos para ter o primeiro filho. Os velhos
Xavante tomaram entdo a decisao politica de antecipar o ritual de iniciagcao
masculina e assim os homens comegaram a se casar e a ter filhos entre 18 e 20
anos e as mulheres entre 12 e 14 anos. O resultado é que os Xavante comegaram a
aumentar sua populagdo em um periodo mais curto de tempo, o que permitiu que os
pais de hoje se tornem futuros avés muito mais cedo do que no passado, em que a
iniciacdo masculina se dava ao redor dos trinta anos, e continuem a ter filhos.

Enfim, percebe-se ai uma estratégia tanto politica como cultural que coloca
ndo s6 em agdo O0s mecanismos biologicos de reprodugdo, como também os
mecanismos culturais no ritual de iniciagcdo masculina, o qual ndo € e nem poderia

ser visto como um ritual direcionado somente a reproducgao biolégica Xavante.
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Corpo, cérebro, emocéao, razdo e sentimento

Outro modelo tedrico apoiado em pesquisas contemporaneas sobre
neurociéncia fala dos avangos na compreensao das relagbes neurobiologicas entre
a razdo e a emocgao dentro do corpo, do cérebro e da mente humanas. Todo o
complexo processo de estimulos e sensacgdes a flor da pele ou a partir do tato, da
visdo, da audigcao, do olfato e do paladar embebidos pelas mais variadas emocdes
até chegar aos bilhdes de neurbnios cerebrais, € interpretado por determinados
sentimentos e pela gramatica cultural presente na mente. Todas essas experiéncias
ou informagdes mediadas pelas multiplas e mais variadas extensées do corpo
podem ser registradas cognitivamente pela memoria dos individuos. Ou entdo, num
processo inverso, partindo do cérebro e da memoaria podem percorrer as extensas
redes corporais até o desencadeamento final de movimentos musculares que
significam, em ultima instancia, tomadas de decisdo ou agdes em respostas aos
movimentos de seres e coisas do ambiente externo, experimentado pelos préprios
individuos.

Todo esse universo pode atualmente ser melhor compreendido com o auxilio
de tomografias computadorizadas (PET que se traduz por emissao de positrons) que
mostram as areas do cérebro utilizadas em determinados processos de tomadas de
decisdo que envolvem, ao mesmo tempo, a razdo e a emog¢ao, unido indissoluvel no
comportamento emocional, sentimental e racional dos seres humanos como atesta
Damasio (1996) em O erro de Descartes.

O comportamento de beber também esta certamente ligado a sensibilidade
corporeo-mental dos individuos, quando a vivéncia individual orientada também nao
somente pela memdria de sentimentos mas pela cultura interna e externa a aldeia
faz com que os Xavante tomem, por exemplo, a decisdo ou nao de beber. Nesse
sentido € muito significativo a extensa rede neural e o sistema nervoso do corpo
humano relacionados a chamada fabricacdo ritual do corpo nas sociedades
indigenas brasileiras. Mesmo porque os efeitos psicofarmacologicos do alcool
podem fazer com que a matéria corporal fique por algumas horas em suspenso,
fazendo com que o individuo ndo sinta normalmente algum ferimento ou lesao

corporal, o que normalmente aconteceria sem a presenga quimica da droga em seu
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sangue. Isso traz uma espécie de desligamento da realidade vivida cotidianamente
ou ritualmente. Os impactos sdo maiores ainda quando o desligamento entre o corpo
e a mente nao esta previsto dentro da ordem social e cultural, como é o caso do uso
do alcool industrializado de modo desregradado e nao consensual em uma

comunidade.

Etnopsicologia na compreensao da afetividade

Também do lado da chamada etnopsicologia € preciso registrar que
sentimentos como alegria, felicidade, tristeza, ciumes, 6dio, amor entre outros néo
podem ser definidos e compreendidos do mesmo modo que o fazem as ciéncias
ligadas @ mente, quando se trata de compreender a afetividade presente em uma
sociedade indigena. E o que pensa e demonstra a pesquisadora Lutz (1988), que
investigou os nativos do “Atol Ifaluk”, no tocante ao modo como concebem, se
comportam e colocam em agao os seus préoprios sentimentos.

Os Xavante do mesmo modo sempre mencionam um sentimento que nao é
vivido apenas pelo individuo em sua préopria mente, mas que atravessa 0s corpos e
mentes de toda uma coletividade. O lugar dessa afetividade ndo é no coragao ou no
cérebro, mas esta presente no abdémen, o lugar por exceléncia das emogdes
ternas, de acordo com a informacdo coletada pelo antropologo Maybury-Lewis
(1990).

O alcool destilado em uso certamente interfere na construcdo cultural e
pessoal desses sentimentos tradicionalmente desenvolvidos no cotidiano, nos
rituais, no pensamento mitico e na cosmologia, mas que, agora, sao
metamorfoseados pelo contato com o mundo urbano. Esse mesmo mundo urbano
exige um preparo emocional e sentimental bem diferenciado daquele a que estavam

acostumados os individuos da sociedade Xavante.
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De acordo com Canesqui (2003), pode-se perceber uma preocupagao intensa
de cientistas sociais e médicos sobre a questdo da saude e doenga com resultados
bastante produtivos e promissores na area tedrica e metodoldgica. A grande questao
destas pesquisas, que trabalham representagdes coletivas sobre saude e doenca e
praticas terapéuticas e curativas, é abordar a saude do ponto de vista coletivo e ndo
individualizado dos organismos individuais e suas patologias como ocorre no caso
do alcool. Deve ser realizada uma antropologia da saude ou se perceber a saude
coletiva, sem desconsiderar as relagdes entre o individuo e o grupo, o individuo e a
sociedade mais ampla. Nesse sentido, € necessario segundo a autora, ultrapassar
as oposigdes entre o objetivo e o subjetivo, o individual e o coletivo, para realizar
pesquisas e fazer andlises sobre o material coletado em campo. As representacoes,
significagdbes ou simbolismo sobre o corpo, a saude e a doenga, além dos
tratamentos especificos de grupos urbanos e povos indigenas constituem tal
material. De acordo com Adam e Herzlich (2000), as pessoas se apoiam em
conceitos, simbolos e numa determinada estrutura social interiorizada para
interpretar fendbmenos organicos ocorridos em seu proprio corpo ou no corpo de
outras pessoas de seu préprio grupo ou sociedade.

Seria praticamente impossivel estabelecer ligagbes entre a cultura e os
fendmenos organicos que ocorrem no corpo humano, se ndo investigarmos o senso
comum, o pensamento selvagem e concreto das pessoas que experimentam uma
complexidade de emogbes e sentimentos por meio de seus instrumentos de
vivéncia, corpos que sao significados e ressignificados pela prépria experiéncia
pessoal com a dor e/ou prazer. Essa experiéncia € muitas vezes transformada em
discursos e acgdes voltadas a compreensdo e intervencdo em situagcbes de
desconstrugado do préprio corpo e da pessoa em estado saudavel ou atingida por
enfermidade ou doenga.

Além dos saberes, das praticas terapéuticas e curativas indigenas que
tentam esclarecer e agir sobre os processos de saude-doenga, existem os sistemas
nervoso central e periférico, bilhndes de neurbnios cerebrais que formam um
conjunto de alta complexidade na emergéncia de estados emocionais e sentimentos
produzidos pelo corpo e mente dos individuos. E essa sensibilidade corpéreo-
cerebral-mental aliada a razao e a propria cultura que vai orientar nao s6 o conteudo
e a forma das representagdes simbdlicas acerca dos estados do corpo, como a

propria tomada de decisdo dos individuos. Da mesma maneira a cultura,
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internalizada nas mentes e corpos individuais, vai estruturar e direcionar o substrato
bioldgico das emogdes e sentimentos humanos.

Em outras palavras, a questdao de usar o alcool, bebé-lo ritualmente , ou
desregradamente, o que beber, quantas doses, com quem beber, em que espaco e
tempo depende n&o somente da estrutura social e da tradigdo cultural com suas
transformacdes historicas, mas dos proprios individuos que usam suas emogdes em
face das realidades e ambientes vivenciados e de sua memoria construida pelo
corpo e pela mente.

Ha atualmente avancos significativos da neurociéncia que permitem esbogar
ligagcdes insuspeitas entre o cérebro, o corpo, a mente e a cultura na qual os
individuos estdo embebidos. Diante dessas novas fronteiras abertas, esforcar-me-ei
em fazer algumas dessas preciosas interligacées entre a substancia alcodlica
ingerida, o corpo, o cérebro e a mente sempre imersos no material organico ou

bioldgico de nossos corpos, nas relagdes sociais e no simbolismo cultural.

Objetivos

O objetivo central desta tese é investigar o processo de alcoolizagédo a partir
da construcao histérica e cultural de emocgdes e, sentimentos enraizados no corpo e
na mente dos individuos, para delinear uma espécie de metamorfose da sociedade e
dos proprios corpos e mentes Xavante, acelerada e redirecionada pelo uso do alcool
destilado. A partir disso levanta-se um importante questionamento: antigamente os
individuos da sociedade Xavante nao utilizavam bebida fermentada no cotidiano ou
ritualmente e agora alguns, ou uma boa parte deles comegam a usar cachaga
inclusive no ritual “wai’a”, expressdo maxima da religido. Quais os impactos sociais e
individuais dessa alcoolizagao ?

Outra finalidade deste estudo é analisar os fatores de risco que envolvem o
uso de bebidas alcodlicas pelos Xavante. Quais sdo as principais causas e fatores
que contribuem com o processo de metamorfose biologica e cultural de ancidos,

pessoas maduras e jovens que rompem antigas formas de relacionamento entre
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geracbes e sexos e, por conseguinte, constroem novas relagbes sociais
redirecionadas pelo comportamento de beber ? E quais sdo as estruturas
emocionais e sentimentais do ser Xavante em pleno e continuo contato com o
mundo urbano ? Como essas emocdes e sentimentos tradicionais se transformam,
quando “embebidos” pelo alcool ? E por ultimo, ndo menos importante, quais
orientagdes preventivas relativas a afetividade e a saude mental indigena poderiam
ser trabalhadas dentro da educacgao escolar indigena para que criangas e jovens
estejam informados e conhegam as propriedades e os danos que o uso desregrado
e continuo do alcool pode causar ndo sé ao corpo e a mente, mas a sociedade como
um todo ?

Sem duvida alguma, os modelos de compreensao da Biologia e da Cultura
sdo eixos de uma unica estrutura corporal e mental que devem ser levados em
consideragdo na transformacdo em espiral das emogdes e sentimentos, seja na
propria pele dos individuos isoladamente ou expressada pelas mudangas ou

transmutagdes daquilo que é o sentimento social coletivo “A’'uwé”.

Metodologia

Circunstancias iniciais, motivagdes da pesquisa e os Xavante entrevistados

Desde o primeiro trabalho com a sociedade Xavante na aldeia Namuncura da
Terra Indigena Sdo Marcos, no municipio de Barra do Gargas (MT), iniciado em
1991, a respeito das relagdes cognitivas e sociais dos indigenas com a avifauna e o
ambiente do cerrado (Carrara, 1997), sigo a orientacdo dos homens maduros
(lpredu) e ancides (ipredu‘rada) no desenvolvimento de minhas pesquisas de campo.
Essa vez nao foi diferente, pois fui procurar dialogar com o conselho de homens
maduros (ward) sobre o0 que poderia e deveria ser feito em termos de pesquisa
antropoldgica sobre a saude indigena — doengas, prevengédo e praticas curativas.
Em julho de 2004, fiz uma viagem de S&o Paulo até a Aldeia Pimentel Barbosa da
Terra Indigena Pimentel Barbosa, no municipio de Canarana (MT), para rever
pessoas que havia conhecido por ocasido do EIA/RIMA (Estudo de Impacto
Ambiental e do Relatério de Impacto Ambiental) da Hidrovia Araguaia-Tocantins, em

relacdo ao trecho Rio das Mortes, no periodo de 1997 a 1998.Perguntei da
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possibilidade de realizagdo de trabalho antropolégico, e qual tipo de retorno ou
resultados da tese de Doutorado os mais velhos desejavam.

O trabalho académico do antropdélogo nédo pode responder apenas aos
anseios da comunidade cientifica, mas deve compreender principalmente as
necessidades e exigéncias das pessoas que serdo entrevistadas e terdo seus
discursos e comportamentos registrados. Um outro compromisso € a devolucéo da
prépria pesquisa que, no caso, € orientar uma educacgao preventiva em saude dentro
da escola indigena. No primeiro contato em fungcado dessa nova pesquisa ainda néo
sabia exatamente o foco do meu trabalho, se seria sobre a AIDS (Sindrome de
Imunodeficiéncia Adquirida) ou sobre o uso e a dependéncia de drogas, mais
especificamente o alcool. A complexidade e amplitude da saude indigena é grande,
inclusive por causa das doengas trazidas com o contato urbano.

Nesse sentido, melhorei o escopo da pesquisa ao focar na questdo do uso de
drogas: bebidas alcodlica, pela populagdo indigena. O uso de alcool ou bebidas
alcodlicas fermentadas pelos indigenas ja é uma realidade histérica brasileira
bastante registrada e documentada por missionarios e viajantes, embora esse nao
seja o caso Xavante, porque nunca usaram bebida fermentada. O alcool destilado
ou industrializado penetrou na sociedade Xavante desde os primeiros anos de
contato mais intenso, na década de 60, com fazendeiros, agentes do SPI (antigo
Servico de Protecdo aos indios) entre outros regionais e seus impactos foram
acompanhados de perto pelos agentes indigenas de saude, enfermeiros, médicos e
outros profissionais de saude. Assim, a escolha se firmou em fungdo de um
problema ainda ndo pesquisado e que merece especial atencdo, pois foram
registrados e ainda se registram inumeros episédios de embriaguez com a
potencializagdo de consequéncias sociais extremamente negativas.

As circunstancias da histéria Xavante e o meu interesse pela questdo do
alcool surgiu quando eu ainda frequentava a oitava série do primeiro grau, no
momento que entrevistei um médico sobre as consequencias do uso desregrado do
alcool e, agora, vivenciando o processo de alcoolizagdo indigena. Ha uma
preocupacao constante dos Xavante com os assuntos relacionados a saude do
corpo e da mente e sobre a prépria questdo do espirito ligado ao sentimento coletivo
em constante criacdo e recriagdo pela educacao tradicional de sua sociedade.
Embora a aceitagao deste pesquisador e a escolha pelo tema terem sido realizadas

a contento, ainda permanecia minha ignorancia sobre um tema tdo complexo, como
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o do alcool e drogas. Foi entdo que decidi fazer um curso em 2006, sobre o uso de
drogas e o contexto sociocultural na UNIFESP (Universidade Federal de S&o Paulo)
sob a coordenacgéo da Prof?. Dra. Ana Regina Noto com a participacéo do Prof. Dr.
Carlini entre outros pesquisadores. Por intermédio do curso tomei contato com a
visdo farmacoldgica e psicobiolégica sobre variadas drogas e percebi o enorme
abismo entre os discursos das ciéncias da saude e o das ciéncias sociais, ainda que
meu esforgo fosse para superar essas barreiras a multidisciplinaridade e quiga
tentar a interdisplinaridade.

Pesquisar um tema tdo delicado como esse requer tato e discricdo por parte
do pesquisador, uma vez que o ato de beber ndo é algo de consenso na prépria
comunidade. E, obviamente, de acordo com a ética da pesquisa em saude os homes
das pessoas entrevistadas ou pesquisadas sdo omitidos para preservagao das
mesmas e dos seus respectivos direitos.

Lembro-me de que em uma das reunides do conselho dos homens maduros
(ward) alguns anci&os ficaram irritados com o levantamento e estudo do problema.
Talvez porque ja tivessem o habito de beber ou ndo quisessem expd-lo ainda mais a
comunidade. Ha grande vergonha de alguns em serem vistos embriagados dentro
da aldeia e bastante preconceito dos nao-indigenas em relagéo aos indigenas, que
abusam da bebida nas cidades. Entretanto, ja consciente dessa guerra de nervos e
dos preconceitos propalados pela ideologia dominante, além das propagandas na
televisdo que estimulam o consumo de bebidas alcodlicas e das responsabilidades
individuais, esclareci a eles detalhadamente os meus propdsitos de compreender o
processo de alcoolizagao e a intencédo de realizar um pequeno curso de prevengao
junto a escola indigena.

A pesquisa antropoldgica ndo pode ser feita nos moldes dos questionarios
com perguntas fechadas do tipo objetivo que identifica usuarios de droga, os que
dela abusam e os dependentes, aplicados individualmente (ver capitulo 3). Esse
método € criticado por pesquisadores que trabalharam em area indigena. Mesmo
porque na pesquisa qualitativa se capta melhor o universo social e cultural do que
nos meétodos quantitativos, uteis em algumas aplicagdes e circunstancias. Desta
forma, em hipdtese alguma me arrisquei a identificar na primeira vez as pessoas que
ja tinham problemas com o abuso do uso de alcool.

Comecei a perceber isso quando recebemos a noticia na aldeia de que o

motorista e seu companheiro (i'd@mo) de sua classe de idade nido voltaram da viagem
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de camionete a cidade de Canarana (MT). Soubemos que o motorista e seu
companheiro estavam alcoolizados e quase atropelaram uma crianga nao-indigena
na cidade. A policia teve que prendé-los. Com toda a paciéncia e sabedoria que lhe
€ peculiar o cacique Suptd, da Aldeia Pimentel Barbosa, ficou bastante preocupado
com os dois, mas nao os repreendeu, apenas os conscientizou, advertindo-os. Sao
situacdes problema como essa que dizem muito mais a respeito da alcoolizacdo de
pessoas da comunidade do que uma investigacao individual formal pautada por
questdes diretas e objetivas.

A pesquisa qualitativa sobre a ingestdo e o abuso do alcool depende de uma
observacao participante dentro do contexto da aldeia e nos espacos urbanos,
embora eu nao tenha feito uma participagdo observante e sim uma observagao
participante. A quase totalidade dos dados etnograficos provém da aldeia, mas pude
coletar informagdes também em espacos de bares com mesas de sinuca,
mercados, entre outros frequentados pelos Xavante, quando se dirigem a cidade. Na
aldeia pude entrar em contato com individuos alcoolizados e escutar bastante sua
vivéncia ou experiéncia com bebidas alcodlicas. Fiz algumas entrevistas abertas
com liderancas, como os caciques Suptd e Supretaprda e com o ancido Serebur3,
além de professores e agentes indigenas de saude para que me contassem um
pouco de suas experiéncias autobiograficas e 0 que pensavam em relagdo ao uso
de drogas e as possiveis razées de uso, suas consequéncias individuais e sociais,
entre outras representagdes simbdlicas tanto de ex-usuarios, usuarios e néao
usuarios de alcool. Também conversei com enfermeiras da Funasa (Fundagao
Nacional de Saude) que trabalham dentro da Aldeia Pimentel Barbosa, para
conhecer melhor o processo de alcoolizagdo em curso.

Outra fonte preciosa de informacdes foi a familia do Sr. Eurico, ndo-indigenas
ou os “A'uwé rado”, os Xavante negros, descendentes do sertanista Francisco
Meirelles, que residem desde os primeiros contatos no antigo Posto Indigena da
FUNAI (Fundacdo Nacional do indio) junto a Aldeia Pimentel Barbosa. Sd0 pessoas
que convivem ha bastante tempo dentro da aldeia com os indigenas e, experenciam
problemas semelhantes vivenciados pela sociedade indigena.

Pode-se dizer que as informagdes assim coletadas por intermédio de
conversas com essa familia e com as enfermeiras da Funasa (Fundagao Nacional

de Saude) podem e devem ser usadas para compreender melhor o cotidiano e, até
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mesmo, 0 uso da cachaca e de outras bebidas alcodlicas no ritual “wai’ a”, mudanca
sobre a qual falarei em detalhe no capitulo 4 .

Ficou evidente que as liderangas entrevistadas e muitas outras pessoas,
entre homens e mulheres, ndo concordam com o uso do alcool e pedem auxilio de
profissionais da saude, antropdlogos, meédicos e educadores para prevenir e tratar o
problema que ja se alastrou pelas aldeias, como Agua Branca, por exemplo, dentro
do Territério Indigena Pimentel Barbosa, além de atingir outras Terras Indigenas,
principalmente Sao Marcos, Aredes e Parabubure.

O ancido Serebura esta muito descontente com a adogao do habito de beber
por pessoas mais velhas e especialmente pelos jovens. Desaprova o uso
tacitamente ao dizer: “wasteredi” (muito ruim), sobre o comportamento de beber
cachaga, cerveja e outras bebidas alcodlicas. Suptd fez um pedido de socorro as
autoridades politicas do pais, responsaveis pelas comunidades indigenas e a
instituigdes publicas que podem pesquisar, prevenir e tratar esse sério problema que
afeta atualmente ndo s6 a Aldeia Pimentel Barbosa, mas outras aldeias do povo
Xavante. Também o chefe politico Paulo Supretapra, da recém-formada aldeia
“Eténhiritipa”, desaprova totalmente o uso do alcool dentro ou fora da aldeia e deseja
um trabalho conjunto da area de educagao e saude, para prevenir o uso de drogas.
Conversou bastante com os ancidos sobre os efeitos deletérios do uso do alcool,
criticando e desaprovando aqueles que 0 usam em sua aldeia.

Sereburd, Supté e Supretapra com outros homens do conselho (waré)
aprovaram esta pesquisa e aceitaram a minha proposta de comecar a trabalhar a
prevencao dentro da educagao escolar indigena com os professores e agentes de
saude. Num momento posterior a ideia é fazer um grande curso para o DSEI
(Distrito Sanitario Especial Indigena) Xavante de Nova Xavantina, de acordo com a
demanda indigena, a fim de reunir a totalidade dos professores indigenas da Terra
Indigena Pimentel Barbosa, além dos enfermeiros n&o-indigenas da Funasa
(Fundagao Nacional de Saude) e agentes de saude indigena das varias aldeias do
territério para que recebam informacdes e tratamentos terapéuticos recentes sobre
drogas, com o objetivo de tornar os individuos e assessores protagonistas e menos

vulneraveis a questao.
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O dialogo com o conselho de homens maduros e o cronograma da pesquisa

A pesquisa antropologica ndo foi extensa e durou ao todo trés meses na
Aldeia Xavante Pimentel Barbosa. Aproveitei a experiéncia anterior como
pesquisador e aprendiz da cultura Xavante para intensificar meu trabalho. Como foi
explicado no comego dessa introdugédo, minha primeira pesquisa exploratéria do que
deveria ser feito, realizou-se do final de julho até o inicio de agosto de 2004, na
Aldeia Pimentel Barbosa. Os ancides e principalmente aquele vocacionado para o
contato desde quando era mais jovem, Serebura, e outras pessoas da aldeia ja me
conheciam por causa do EIA/RIMA (Estudo de Impacto Ambiental e Relatério de
Impacto Ambiental) da Hidrovia Araguaia Tocantins sobre o Rio das Mortes e a
sociedade Xavante (1997/1998). Eu acabava de entrar em um novo contexto, ja que
era para mim uma nova pesquisa em aldeia ainda nao trabalhada.

Coloquei em debate no conselho de homens maduros (ward) minha intengao
de saber mais a respeito dos conhecimentos indigenas sobre os processos de
saude e doenga e, ao mesmo tempo, trouxe a preocupagao com a AIDS (Sindrome
de Imunodeficiéncia Adquirida) e as doengas sexualmente transmissiveis (DSTs).

A principio, meu projeto inicial de pesquisa visava somente a compreensao
ampla dos significados simbdlicos dados as doengas, suas causas e
desenvolvimentos e daquilo que concebem como saude, bem estar e equilibrio. A
questdo do alcool também foi bastante mencionada e tocada de maneira a nao
colocar o “alcoolismo” como acusagao ou fazer dele um diagndéstico sem a devida
cautela de investigar o problema como um processo aberto a uma série de
influéncias organicas e ambientais, incluindo-se ai a historia, a economia, a politica,
a sociedade e a cultura num todo integrado.

Assim, esse primeiro contato deste pesquisador, que ndo possuia qualquer
vinculo formal (académico) ainda com a PUC-SP (Pontificia Universidade Catdlica
de S&o Paulo), foi um momento excepcional de reflexdo sobre o futuro da pesquisa
entre os Xavante. O desejo central sempre foi, e €, atransformacao dos resultados
da pesquisa em algo que seja pratico e instrumental para a prevengao ao uso de

drogas. O contrato pessoal que tenho com os indigenas € prepara-los para que
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possam prevenir o uso do alcool entre outras drogas, como tabaco, maconha e
cocaina.

Num segundo momento, ja orientado pela Prof?. Dra. Carmen Junqueira da
PUC-SP (Pontificia Universidade Catélica de Sao Paulo), de meados até o final de
julho de 2005, comecei o trabalho junto aos ancides e lideres sobre determinadas
situacdes histéricas do contato em que as bebidas alcodlicas estavam presentes,
além da visdo cosmoldgica e experiéncias dos mais velhos com o cuidado do préprio
corpo no tocante a saude.

Meu objetivo ndo era fazer um levantamento exaustivo e quantitativo do
numero de pessoas, sexo, idade, quantidade de alcool e frequéncia com que
ingerem bebidas alcodlicas, ainda que alguns dados deste tipo tenham sido
fornecidos a mim por aqueles que trabalham com a saude dentro da aldeia. Para
além dos numeros estdo os mais variados contextos e situacdes reais dentro e fora
da aldeia que nos colocam diante do processo de alcoolizagcdo em termos
qualitativos.

Percebi que na Terra Indigena Pimentel Barbosa e nas outras terras
indigenas habitadas pelos Xavante o processo de alcoolizagdo e uso de outras
drogas desenvolve-se em “estagios” bastante heterogéneos, o que depende
bastante da questédo afetiva individual e do grau de interagdo dos indigenas com a
sociedade envolvente. Compreendi que o alcool sozinho ndo é a causa das
transformacdées da sociedade, ele é um dos vetores de um processo de
metamorfose, de equilibrio e desequilibrio do ser em sua materialidade organica e
sua imaterialidade cultural concretizada a partir de imagens e idéias, formadas no
cérebro e na mente, que os individuos fazem do proprio corpo, de seu uso e
comportamentos ou agdes que sdo tomadas também de acordo com a memdria
pessoal e ligagdes pessoais com a propria coletividade.

Na terceira vez, no ano de 2008, em que estive na Aldeia Pimentel Barbosa
deparei-me com o surgimento de uma nova aldeia chamada Eté&nhiritipa formada a
partir da divisado clanica e por meio do facciosismo politico a partir da lideranga de
Paulo Supretapra. Durante o més de janeiro, fiquei ao dispor das liderangas
indigenas Supté e Paulo Supretaprd para efetivar concretamente um curso de
prevencao ao uso de drogas, baseado nos livros de prevengao escritos por Beatriz
Carlini (2007) e distribuidos pela antiga SENAD (Secretaria Nacional Antidrogas).
Professores e agentes indigenas de saude das aldeias Etenhiritipa e Pimentel
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Barbosa participaram ativamente do curso que durou aproximadamente duas
semanas e se tornou um instrumental de traducédo na lingua Xavante das ideias e
conceitos expressos nos livros de Beatriz Carlini, de informagbes sobre as
consequéncias ou efeitos do uso descontrolado e abusivo de drogas.

Esse curso na aldeia proporcionou oportunidade unica de tornarem o meus
objetivos muito mais claros e concisos para os indigenas. As atividades
desenvolvidas no interior da escola me alertaram para a necessidade urgente de
unir esforgcos com profissionais da saude e educagido na prevengao e no tratamento
do abuso e dependéncia do alcool. Novamente registrei os discursos das liderangas
politicas e principalmente do ancido Sereburd que expressou a questdo do
sentimento coletivo originario dos A'uwé , importantissimo para a manutengao das
tradicdes do povo Xavante e nos desafios urbanos, vivenciados principalmente pelos
jovens.

Nas pesquisas por mim realizadas, percebi o desejo de pessoas mais velhas
como Sereburd em assegurarem o antigo equilibrio de saude da sociedade que
antigamente ndo conhecia e ndo tinha contato com nao-indigenas e tampouco usava
bebidas fermentadas. Ao mesmo tempo, verifiquei outras pessoas mais velhas que
tomaram gosto pela bebida e outros mais jovens curiosos por experimentarem
sensagdes prazerosas e, por que nao dizer, desprazerosas de desligamento de seu
préprio corpo da realidade em que vivem.

A ideia aqui € poder demonstrar aos estudiosos e aqueles atingidos pela
questao do alcool que o desequilibrio € algo tdo importante quanto o equilibrio. Mas
€ significativo frisar que tanto o equilibrio (ordem) como o desequilibrio (caos,
desordem) sao causados, influenciados, desenvolvidos e até mantidos por uma
espécie de temperanca de nossas emocdes transformadas em sentimentos. E da
coletividade de uma cultura que surgem também nossos controles e descontroles
corpdreo-mentais e nossas tomadas de deciséo pelo uso ou nao de drogas.

Certa vez percebi que um Xavante estava bastante alegre e feliz pelo
nascimento de seu filho, sem que fosse necessario rir ou beber. Que sentimento
coletivo e, ao mesmo tempo, individual € esse, que ocorre nesta e em outras
situagdes em que o alcool ndo se faz necessario ? Essa € a grande questdo que

também procurarei responder.
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CAPITULO 1

A flecha do tempo Xavante: sensibilidade e memoéria

1.1 Primeiras histérias documentadas

A vista aérea de uma aldeia Xavante do rio das Mortes (1945), com suas
habitagdes caracteristicas em forma de ferradura dentro do ambiente do cerrado,
nos faz pensar ndo somente na vida indigena no seu interior, mas em como teriam
sido as outras aldeias antes da chegada dessa populagdo indigena ao Mato
Grosso. Ao mesmo tempo, nossa curiosidade antropologica nos faz perguntar sobre
a histéria do povo; de onde vieram e como foram suas experiéncias e migragdes
até chegarem ao Brasil Central.

A Histéria como ciéncia perscruta origens, razdes, causas, condigdes,
guerras, epidemias, consequéncias de processos, entre outros fatores que
influenciaram a decisdo da coletividade Xavante em seguir caminho para os
cerrados do Mato Grosso. A experiéncia Xavante com o mundo dos brancos
(1977) de Ravagnani € um trabalho académico voltado para a reconstituicdo da
historia do contato, baseando-se em pesquisa de documentos de época, ele analisa
o periodo que vem desde o século XVIII até 1946, momento da chamada
“pacificacdo” pelo SPI (Servigo de Protegdo aos indios).

Este tipo de trabalho possibilita a compreensdao de articulagdes entre o
contexto politico-econdmico dos séculos XVIII e XIX do Brasil Central, juntamente
com as orientagdes adotadas pela politica indigenista oficial. Embora o trabalho de
Ravagnani seja uma analise documental, é possivel supor determinadas reag¢des ou
estados emocionais-sentimentais de extrema importancia nas marcas da memoaria
individual e coletiva, quando por exemplo, os indigenas sdo importunados pelas
entradas e bandeiras ainda em Goias, ou em tentativas de aprisionamento no
Araguaia e outras, mesmo de envenenamento, por aqueles desejosos de
“‘desbravar” os sertdes, livrando-se do “incémodo” Xavante.

A mineragdo, nos seéculos XVIII e XIX, em territorio de Goias faz com que
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expedi¢gdes bandeirantes (punitivas) sejam realizadas contra os Xavante que
atacam os “brancos”, para defender seus territérios. Na regido do rio Araguaia,
centro-norte da provincia de Goias, sao formados aldeamentos, espécies de prisao
com o auxilio de jesuitas e militares, onde ficavam concentrados muitos dos Xavante
que escaparam ao massacre imposto pelos governadores das provincias.

Ha uma legislagcdo de apoio aos nao-indigenas insistentes na pratica da
agricultura e pecuaria que é a Carta Régia de setembro de 1811, autorizando a
guerra contra os Xavante, Karaja, Apinajé e Canoeiros. Uma “guerra ofensiva” por
bandeiras é organizada por particulares com o incentivo e favores do governo, como
concessao de terras e servos indigenas. De acordo com esse contexto da politica de
exterminio indigena, funda-se o presidio de Santa Maria do Araguaia, com o
objetivo de colocar em isolamento os indigenas Xavante e Xerente. Mas a resposta
€ um ataque feito por uma coligagao entre Xavante, Xerente e Karaja, que destrdi o
presidio completamente.

Assim, além de serem escravizados na época da mineragdo, muitos morrem
por causa de epidemias responsaveis por um decréscimo populacional significativo.
Segundo Aracy Lopes da Silva (1992, p.10), a visdo do cronista Cunha Mattos que

visitou os Xavante na Aldeia Carretdo em Goias € a seguinte:

Os indigenas que aqui habitam montam a 200, em lugar dos 5000
que ja estiveram neste lugar. Tem um capitdo-mor indigena e quase
todos os seus suditos pertencem a nacdo xavante e mui poucos

caiapos [...]. Estes indigenas séo pacificos, falam mal o portugués,

sao batizados, prequicosos, embriagados e por hora inuteis a todo

mundo. (grifo nosso)

Percebe-se imediatamente o etnocentrismo e os preconceitos a respeito dos
indigenas: falam mal o portugués, pregui¢cosos, embriagados e inuteis. Embora o
fato de alguns estarem embriagados demonstre que o uso de bebidas alcodlicas se
da num contexto bastante especifico de dominagcdo e opressdo por parte dos
colonizadores dos sertbes de Goias, o uso da bebida pode significar o afastamento

da dor, da tristeza e do sofrimento causados pela violéncia do opressor, entre outras
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razdes individuais e pelas quais passa a coletividade. O opressor, ingénua ou
astutamente, oferece a cachaga como um anestésico aos indigenas em tais
circunstancias. A bebida como meio de fuga transforma-se numa violéncia ainda
maior contra os indigenas. Evidentemente é preciso pensar que ha um forte
“desequilibrio” corporal e mental do individuo e da prépria sociedade Xavante em
estado de guerra, onde o alcool pode potencializar, amenizar ou mesmo silenciar
determinados sentimentos. Voltaremos a esta e outras questbes nos capitulos
subsequentes.

Por volta do ano de 1840, ha uma separacao nao violenta entre Xavante e
Xerente por conta das experiéncias junto aos nao-indigenas. De acordo com Aracy
Lopes da Silva (1992, p.365) ndo se sabe se constituiam um unico povo ou se
tinham identidades proprias, embora com territorios contiguos ou mesmo comuns,
além de terem profundas semelhancgas linguisticas e culturais, com uns visitando os
outros e fazendo aliangas contra inimigos comuns. Atualmente os Xerente ocupam a
margem direita do rio Tocantins e tém uma historia de contato continuo de mais de
200 anos.

Os Xavante entdo sdo aqueles que rejeitaram o contato com os “brancos” e
sofreram nova ciséo interna. Um grupo mais ortodoxo se dirigiu a regido do Rio das
Mortes (Mato Grosso-MT) e no percurso se chocou com os Karaja, na llha do
Bananal em 1844. O lider Xavante Butsé formou uma aldeia a margens do rio
Araguaia, afastou-se dos “brancos”, mas por causa da insisténcia dos nao-
indigenas. Os Xavante resolveram atravessar o rio e fundaram nova aldeia préxima
ao rio Cristalino. Novamente um acampamento de “brancos” € encontrado e sua
presencga denota ataque iminente em razdo das experiéncias do contato gravadas na
memoria individual e da propria coletividade. Eles fugiram, durante noites chuvosas,
para atingir o rio das Mortes. No meio da travessia, a chegada de botos assustou
parte dos Xavante, impedindo-os de cruzar o rio, conforme mito descrito por
Giaccaria e Heide (1984), estes constituem atualmente o povo Xerente.

Mais uma vez percebe-se que inclusive o mito sobre o avistar do boto trata
da histéria oral dos medos transformados em sentimentos e suas superacdes nas

tomadas de decisdo que orientam o povo Xavante e o povo Xerente.
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1.2 Os Xavante migram para o Mato Grosso

Ja dentro dos cerrados de Mato Grosso, no leste mato-grossense, durante as
primeiras décadas do século XX, os Xavante foram pouco molestados por nao-
indigenas, pois os interesses capitalistas estavam voltados para outras regides do
pais. Segundo Ravagnani (1977), a unidade politica de pequenas fac¢des , embora
momentanea, tornou-se realidade em fungdo de chances maiores de conquistar o
novo territério. De acordo com o informante Gustavo Paridwa Wa'aihd (1991) de
Aracy Lopes da Silva (1992), a primeira aldeia é Etetsiwaté (Pedra Distante),
constituida exclusivamente por Xavante em numero muito grande, situava-se na
cabeceira do rio Agua Limpa (Oprabao’é), o qual recebeu o nome regional de
ribeirdo Agua Branca. De acordo com o informante Gustavo, 14 comegou a briga com
a morte de um feiticeiro e todos se mudaram para fazer outra aldeia. Acompanharam
a margem do rio das Mortes até chegarem ao local por eles denominado de Capim
da Beirada do Mato (Du‘aard), proximo a uma area inundavel no tempo das chuvas
(Buru'ré), na regido do rio Concha de Caramujo (HO6p&'repa) . Nesta aldeia nao
houve briga e entdo realizaram o importantissimo ritual “wai'a”, central na cultura
Xavante.

Ainda de acordo com Gustavo e com meu informante Sereburd da aldeia
Pimentel Barbosa, houve, nessa época, a formacdo da aldeia Pedra Vermelha
(ltsérepré). Essa era a “aldeia-m&e”, a mais antiga (cf. Aracy Lopes da Silva,1992,
p.366). A palavra que da nome a aldeia “Itsérepré” quer dizer Serra do Roncador.
Nesta aldeia havia dois chefes: um do cla “O Wawé” e outro do cla “Poredza'éno”
que decidem entre eles, combinam com os velhos e, desse modo, todos da aldeia
decidem tudo igualmente. Esta era a imagem de harmonia com a qual os Xavante
atuais, segundo Aracy Lopes da Silva (1992), descrevem a maior parte do periodo
vivido ali. Mas a harmonia nao dura muito tempo, pois nos anos finais da década de
20, partem facgdes dissidentes formadoras de novas aldeias, que rumam em
direcbes diversas. Pode haver ainda hoje reagrupamento, expulséo e recepgao de
novos membros, a constituigdo de novas unidades politicas e territoriais, mas jamais
homogeneidade nas relacdes dessas aldeias com n&o-indigenas.

O fenbmeno do facciosismo politico Xavante foi investigado pelo antropdlogo
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Maybury-Lewis (1984) que trabalhou a organizagdo e divisdo clanica,
especificamente a dualidade e oposicao complementar entre os clas “Poredza'éno” e
“O Wawé”, as relagdes entre parentes e afins, as linhagens dos chefes, o sistema
das classes de idade e, principalmente, as questbes de feiticaria. Todos estes
aspectos interligados parecem acender e movimentar as disputas politicas
transformadas em aliangas e segregacgdes. Ainda de acordo com Aracy Lopes da
Silva (1992, p.369-370):

(...) A sociedade Xavante carateriza-se por intenso dinamismo politico
vivenciado através de disputas e aliangas entre facgdes que tém por nucleo
uma linhagem ou uma associagao de linhagens aparentadas. Trata-se de
uma sociedade dual, que apresenta metades exogamicas constituidas por
clas patrilineares, cujas linhagens mobilizam-se para fins politicos. Nas
aldeias Xavante, ndo ha herancga do cargo de chefia, estando essa posi¢cao
ao alcance de qualquer homem que se mostre prestigiado politicamente e
que tenha o apoio de parte majoritaria dos grupos politicos ou habitantes da
aldeia. O cargo esta constantemente, pois, em disputa. Conflitos séo
solucionados pelo conselho dos homens maduros de cada aldeia,
ndo havendo a figura de um lider supremo, com autoridade ou
reconhecimento no conjunto das aldeias. Cada aldeia € um universo
politico em si mesmo. Conflitos ndo solucionados tendem a resultar
em cisdes da aldeia onde tiveram lugar e, tradicionalmente levavam,

com frequéncia, a embates fisicos.

Também devo acrescentar a questdo da sensibilidade anda lado a lado e
integrada com as razdes politicas, historicas e sociais, isto €, os motivos de
separagdo de uma nova lideranga de um antigo grupo da aldeia passam
necessariamente pela afetividade. Nesse contexto, o medo pode ser transformado
em fuga e novas aliangas ou a raiva transformada em vinganca e guerra de acordo
com situagdes vivenciadas. Sao atitudes ndo somente racionalizadas, mas
baseadas também na sensibilidade dos chefes em relacdo ao povo e,
principalmente, das reagdes dos mais velhos, em relagdo a comunidade e as
liderangas, que podem nos auxiliar na explicacdo da formagcao de novas facgdes

politicas e aldeias entre os Xavante.
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De volta ao movimento histérico Xavante formador de novas aldeias, de
Ttsérepré parte uma faccéo, forma-se entdo nova aldeia Ete'rd'urd Wawé na regiéo
do rio Sete de Setembro. Aracy Lopes da Silva (1992, p.367) relata que apds o
enfrentamento das duas aldeias — Itsérepré e Ete'rd'u'ra Wawé, os dissidentes vao
para o sul, regido conhecida como Lagoa, as margens do rio Couto de Magalh&es,
atualmente Terra Indigena Parabubure. La fundam a aldeia Wabdzerewapré,
provavelmente no inicio da década de 30. Ao mesmo tempo, duas outras cisdes ou
faccdes de Itsérepré formam cada qual uma aldeia — a de Arébonipd, na regido do
rio das Mortes e a outra de Maraiwasede, na regido do rio Suia-Missu.

Poder-se-ia perguntar qual equilibrio ou harmonia seria possivel diante de
tais migragdes e movimentagdes politicas ? E preciso compreender que as
dissidéncias, fissdes e aliangas constituem até hoje uma dos nucleos centrais do ser
Xavante.

Em outros termos, os Xavante tém uma filosofia de sempre expandirem suas
fronteiras ndo somente em termos da influéncia de um determinado cla ou facg¢ao
politica sobre outros, mas por que como antigos cagadores e coletores tém um
sentimento muito forte de reconquistarem antigos espagos por eles ocupados e
ultrapassarem limites, ndo s6 dados pelo colonizador, em termos territoriais, como
limites dados em determinada situagao pela sua propria sociedade. Assim, se for
necessario migrarem e formarem novas aldeias, esse objetivo deve ser buscado em
nome do restabelecimento de um equilibrio a todo momento colocado em risco. A
migragdo ocorre ndao somente por conta de “desequilibrios sociais” frente as
expansodes territoriais dos colonizadores, mas também por razdo de “desequilibrios”
internos (corporeo-mentais) dos préprios individuos, o que certamente atinge em
cheio a organizacéo politica da sociedade. E um movimento com comeco e sem fim,
pois a busca de equilibrio pessoal e social € uma constante na vida Xavante.

Nova fase entdo se apresenta a sociedade das varias faccdes e aldeias: é a
chegada dos missionarios salesianos que estabelecem uma base em Santa
Therezinha, de onde partem para tentar de modo insistente a atracao e converséao
desse povo. Diante da insisténcia, os Xavante de Maraiwasede do rio Suia-Missu
reagem e matam os padres Pedro Sacilotti e Jodo Baptista Fuchs (cf. Giaccaria e
Heide,1984). Ao mesmo tempo foram mortos todos os Xavante de uma aldeia n&o

identificada por uma expedi¢cao punitiva organizada por Bento Costa, como vinganga
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pela morte de um menino de doze anos junto a coldnia salesiana do Meruri. Como
se nao bastasse, dois anos depois da morte dos padres, sdo organizadas em pleno
século XX, as bandeiras: Anhanguera e Piratininga. No ano de 1941, o SPI (Servigo
de Protecdo aos indios) designa uma frente de atragdo sob o comando de Genésio
Pimentel Barbosa, mas seus componentes desarmados, ao penetrarem no territorio
da aldeia, encontraram todos a morte, a exce¢ao de poucos que se afastaram
momentaneamente do grupo.

Menezes (1985) traz um olhar interessante sobre a ag&o missionaria
salesiana na aldeia Sdo Marcos, que interfere sobremaneira no modo de ser, pensar
e agir Xavante. No trabalho é possivel captar a mudanga drastica e profunda na
religido, obviamente com sérias implicagdes para as emogdes e sentimentos ligados
a sociedade e cosmologia tradicional. Além da intervengao religiosa, a autora fala
especificamente de uma intervengcdo na estrutura social, quando os missionarios
fortaleceram ou deram poder a uma determinada classe de idade, os “Airere”, na
conducéo dos projetos de fazer agucar e plantar arroz (ver adiante Projeto Xavante).
Assim, os salesianos interferiram na economia, no equilibrio de troca e poder entre
as oito classes de idade existentes na sociedade. A acdo missionaria trouxe sérias
consequéncias na organizagao politica como, por exemplo, no subsequente
processo de sucessdo da chefia indigena da propria aldeia. Percebe-se que no
tocante a acédo educacional salesiana houve também um impacto bem profundo pelo
fato dos missionarios colocarem as meninas adolescentes em internatos e a casa
dos meninos solteiros (hd) dentro do proprio circulo de construgdo da misséo
salesiana, para que fossem vigiados e controlados.

E 6bvio que essas experiéncias com os missionarios salesianos fizeram os
Xavante responderem as suas emogdes mais interiores ou desejos de outros
modos, como fica patente, no tocante a diminui¢cao sensivel de praticas de feiticaria ,
a monogamia contraposta ao casamento com mais de uma esposa, a determinadas
praticas sexuais dentro do ritual wai'a , a educacéo e tantos outros aspectos sociais
e culturais, adaptados forcosamente as circunstancias do contato permanente com

0s salesianos.
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1.3 O desenrolar da década de 40 como contato definitivo

De acordo com Aracy Lopes da Silva (1992) citando Lopes (1988), na
expansao das fronteiras na regiao leste de Mato Grosso , ocupada pelos Xavante, ja
se sentia a presenca de pecuaristas e garimpeiros, desde a década de 30, vindos do
leste e do sul do pais. A expedigdo Roncador-Xingu iniciava a abertura dos primeiros
caminhos, e é mais tarde absorvida pela FBC (Fundagao Brasil Central)', iniciativa
do governo federal pelo Decreto-Lei n° 5878 de 04/10/1943, que instala na regiao
um posto avangado: Xavantina. Apesar das inlciativas particulares serem escassas,
a acao do Estado foi suficiente para minar a capacidade de resisténcia da Aldeia
Arobonipdo. Para Getulio Vargas esse territério foi uma das principais frentes de seu
programa nacionalista, a Marcha para Oeste. O objetivo da FBC era a conquista do
sertdo mato-grossense por meio da sedentarizacdo da populacdo flutuante e a
atracdo de novos habitantes. Os Xavante constituiam entdo um enorme empecilho a
ser removido e, portanto, domina-los era tarefa imprescindivel. Aracy Lopes da Silva
(1992, p.358) nos lembra que:

A imagem que, anos 40 e 50, a imprensa apresenta dos Xavante ressalta o
heroismo dos que desbravaram o sertdo: as noticias mostravam selvagens
que flechavam os avides que sobrevoavam suas aldeias, num misto de
belicosidade, barbarie e ingenuidade. Se eram divulgados episédios em que
os indigenas, herdica e dramaticamente, tentavam resistir aos avancos da
sociedade nacional por sobre seu territério e seu destino, tais artigos
pareciam cumprir a fungado de ressaltar ainda mais a dificuldade e o mérito
da proeza que vinha sendo realizada pelos que se aventuravam a enfrentar
os indigenas pelo desenvolvimento do pais. Nessa época, H. Baldus (1954)
escreve seu “E belicoso o Xavante ?” , um pequeno artigo que recoloca a
tdo propalada “agressividade” dos Xavante em termos de uma atitude de

defesa, prépria de uma populagao, ela sim, agredida.

1Jd em 1953 a FBC é substituida pela SUDENE (Superintendéncia do Plano de Valorizagdo da
Amazdnia), cujos objetivos eram de acordo com Lopes (1988, p.46 e p. 81):0 desenvolvimento da
produgdo agricola, recuperagéo de areas inundaveis, promog¢ao de pesquisas (geograficas, naturais,
tecnoldgicas e sociais, entre outras). O Plano foi parcialmente realizado.
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A “agressividade” dos Xavante registrada pelo fotografo da antiga Revista “O
Cruzeiro” e este trecho do texto da antropdloga Aracy Lopes da Silva nos fazem
refletir a respeito da sensibilidade Xavante frente a novidade que se lhes
apresentava. E praticamente impossivel descrever em detalhe as emogées corporais
e os sentimentos manifestados pelas pessoas na cena emblematica do encontro e
confronto com o outro que vai colonizar Mato Grosso. Mas € possivel perceber de
imediato o ethos guerreiro do povo em suas feicdes de desagrado e repudio,
manifestadas em suas expressdes faciais € movimentos corporais peculiares. O
corpo e a mente fazem a historia nesse e em outros momentos da vida do povo.

A chamada “agressividade” e “belicosidade” Xavante seria entdo uma
resposta as agressdes dos ndo-indigenas (waradzu), atitude de defesa inerente a
qualquer ser humano que se sente ameacado. Pode-se entdo colocar as emogdes
como medo e raiva, por exemplo, como motores de uma ag¢ao que procura a defesa
da propria vida, ndo aquela operada por um individuo apenas, mas por intermeédio
de toda uma coletividade. Ao mesmo tempo, ao observarmos uma imagem inversa
desta; vemos alguns homens Xavante curiosos na barranca do Rio das Mortes em
um dos primeiros contatos com a expedigdo de Francisco Mereilles (ver adiante).
Sao dois tipos de reacgbes traduzidas em atitudes opostas, afastamento e
aproximacao, mesmo que provisorios. Esses movimentos dados a partir de uma
certa sensibilidade podem ser vistos também como o esteio das transformacodes
historica e cultural experimentadas pelos Xavante.

A origem e os resultados dos movimentos historicos devem ser buscados
também na manifestagcdo concreta de emogdes-sentimentos interligados a valores
culturais que se transformam em acodes politicas, provocadoras do afastamento ou
aproximagdo da populacdo indigena em relagdo aos outros. As primeiras
aproximagdes chamadas de “pacificacdo Xavante” sdo um marco da entrada do
povo na contemporaneidade. O processo de contato se intensifica cada vez mais e
as estratégias indigenas de combate na forma de guerra ficam em suspenso. Em
outros termos, a aproximagao inevitavel do outro custa muitas vidas por causa da
propagacao das doengas dos brancos (waradzu) ou de nao indigenas entre os
indigenas. Ha um sentimento generalizado de muita tristeza com a morte de

parentes e afins. O fato fica patente com a histéria do contato na regido do Suia-
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Missu , ao norte da Aldeia Pimentel Barbosa, uma das primeiras aldeias Xavante do
Mato Grosso, quando os Xavante de Maraiwasede sofreram corporalmente,
emocionalmente e sentem até hoje a dor da perda de varias vidas.

Desse modo, no final da década de 30, comeco dos anos 40, de acordo com

Ravagnani (1977, p.162-163), os Xavante estavam:

(...) encurralados, sem possibilidades de novas migragdes, cercados por
criadores de gado com o territério invadido por todos os lados, seus rios
navegados por poderosas lanchas motorizadas, seus campos cortados por
varias expedigdes, as aldeias tomadas de surpresa e atacadas com armas
eficientes, suas casas vasculhadas e roubadas, fazendas e povoados

florescendo em suas terras.

Num local denominado S&do Domingos, na confluéncia do rio das Mortes com
o rio Pindaiba, se da o primeiro contato com os Xavante de Arobonipd, estabelecido
em 6 de junho de 1946 com frente de atracdo chefiada por Francisco Meirelles,
instalada no “Posto de Atracdo dos Xavante”, depois denominado “Posto de Atracao
Indigena Pimentel Barbosa”, desde o ano de 1944 (A. Lopes da Silva,1992). O
processo de atracdo foi orientado por Rondon que estava a frente do Conselho
Nacional de Protecao aos indigenas.

O comeco de aproximagao nao significava que os Xavante ndo atacassem os
moradores da regido ou aqueles intrusos nas fronteiras de seus territérios. Assim,
eles costumavam frequentar o Posto, mas atacaram S&o Félix e arredores. Tempos
depois, segundo Ravagnani (1977), visitaram casas de moradores sertanejos,
pegando o que queriam, deixando em troca arcos e flechas. De acordo com
Maybury-Lewis (1984), os Xavante de Arob6nipo resolvem mudar sua aldeia para
outro local para onde se podia ir a pé e la permanecem até hoje.

Esta “rendicdo” ou a ocorréncia de outros momentos relevantes com os
brancos n&do acontece apenas em S&o Domingos, pois desde a década de 30,
existem outros grupos “A'uwé” que recusando o contato a partir de Itsdrepré, (aldeia
ja citada) subdividiram-se em um grupo que segue direto para o rio Batovi; outro
para a regiao do rio Couto de Magalhdes e rio Culuene, subdivididos em uma parte
que vai na diregao sul para as missdées Meruri/Sangradouro e S&do Marcos e outra a
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oeste para Simdes Lopes, atualmente Posto Indigena Bakairi.

As estratégias utilizadas pelos Xavante foram bastante razoaveis e apoiadas
em seus sentimentos de perda de parentes por causa da contaminagao de gripe e
sarampo, através de roupas e brindes langados por avides em suas aldeias nas
regides de Parabubure (rios Culuene e Couto Magalhaes).

O “sentimento coletivo” que exploraremos em maior profundidade nos
capitulos 2 e 4 € uma das principais bases da acao politica do ser Xavante para a
retomada de antigos territérios por eles ocupados na regido do Parabubure

atualmente. Assim, de acordo com Paula (2007, p.67):

Penso que a questdo do “sentimento coletivo Xavante” é algo
formado pela religido e pelo préprio exercicio constante nos rituais da
sociedade Xavante que coloca submissos o0s arranjos e

movimentagdes das facgdes politicas.

As teorizagbes e discussdes antropoldgicas sobre identidade, etnicidade,
linhagens e liderangas politicas ancestrais, além da questdo do facciosismo Xavante
devem passar hoje necessariamente por um redirecionamento em fungdo da
construgdo, manutencdo e transformacédo de algo semelhante ao conceito de
inconsciente coletivo de Emile Durkheim em As Regras do Método Sociolégico
(2001). Nao apenas seus reflexos ao nivel da moral ou das regras sociais, mas em
termos da afetividade. Deve ser buscada a origem individual desse sentimento no
corpo e na mente dos individuos ou, no caso aqui analisado, no abdémen Xavante,
local das emocdes ternas. A manifestacdo cultural, social, politica, econdmica,
cosmoldgica e historica desse sentimento coletivo vai dar o tom do recrudescimento

ou expansao dos territorios e da propria territorialidade Xavante.
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1.4 Anos 50 e 60 — dispersao e reagrupamento

As décadas de 50 e 60 apresentam uma enorme movimentagado espacial dos
Xavante para formacao de novas aldeias, a fim de ampliarem a ocupacéo de terras
no Mato Grosso. As antigas aldeias fundadas no periodo servirdo de base para a
formacdo de outras tantas que se subdividirdo por razbes politicas e de
sensibilidade, as quais ja pudemos perceber ndo ocorrem separadamente na histéria
deles. Desta forma, praticamente definem-se regides geograficas e podemos
encontra-los ainda hoje as margens do baixo Rio das Mortes (Territério Indigena (TI)
Pimentel Barbosa e Tl Aredes), além da area de influéncia catélica salesiana nas
cabeceiras do Rio das Mortes (Tl Sangradouro e Tl Sdo Marcos), na bacia dos
formadores do Xingu, como os rios Culuene, Couto de Magalhdes e Sete de
Setembro, denominada Tl Parabubure e perto dos Bakairi (TI Marechal Rondon).
Também pode-se citar a area Maraiwasede (Rio Suia -Missu) tomada dos indigenas
no final da década de 60.

Percebe-se que n&o somente os tipos de solo, vegetacdo, produtos de caga
e coleta, praticas agricolas e outros elementos da ecologia do cerrado véao
determinar os rumos da histéria Xavante, mas as especificidades das historias
individuais e coletivas dos contatos com os regionais ou nao-indigenas que
colonizam o Mato Grosso, como paulistas, gauchos, negros e brancos, nordestinos,
pequenos proprietarios e fazendeiros, etc, além dos missionarios, agentes do SPI

(Servico de Protecéo aos indios) e da FUNAI (Fundacéo Nacional do indio).

1.5 Anos 70 — reivindicagdes e denuncias

Nos anos 70, os Xavante voltam as manchetes, mas agora ndo mais com
flechas e bordunas atiradas aos avides. Segundo Aracy Lopes da Silva (1992,
p.358): “No seu lugar, armas mais eficientes na defesa de seus interesses,

desenvolvidas a partir da observacédo cuidadosa e atenta dos modos do “branco”.
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Tem inicio uma fase de reivindicagbes e denuncias (...)". Surge nessa época um
personagem marcante: Mario Dzuru'rd ou o popular deputado federal Mario Juruna
com seu um gravador em punho, para registrar as promessas e os discursos das
autoridades responsaveis pela agdo do governo junto as populagdes indigenas.
Dzuru'ra ou Juruna teve projegao juntamente com o que vinha realizando o seu
povo, no inicio e meados da década de 70, no enfrentamento de dificuldades que
impediam o processo de demarcacao de suas terras, a disputa com posseiros e com
grandes empresas agropecuarias pela terra, responsaveis pelo “milagre” econémico
do pais.

Como poderiamos interpretar os sentimentos do primeiro deputado federal
indio no Brasil ? Sem duvida alguma, Juruna pertencente a uma linhagem de chefes
do cla “Poredza'6no”, que até hoje “administra” a aldeia Namuncura da Terra
Indigena Sao Marcos (MT), ja exibia um comportamento bastante diferenciado e
dissonante de seus “colegas” deputados federais em Brasilia. Somente o fato de
gravar a palavra do “branco” (waradzu) ja evidencia a carga sentimental e simbdlica
colocada pela cultura indigena sobre o dever de honrar a palavra dada. Nao é
preciso voltarmos a antropologia politica de Pierre Clastres em A Sociedade contra
o Estado (2003) para compreender o choque emocional e racional de Juruna,
portador de uma concepcao bastante diferenciada de politica.

Quais sentimentos foram por ele experimentados ao discursar em um plenario
vazio, embora sua voz fosse ouvida para além do Congresso Nacional, ja que era
um personagem que expressava a vitalidade do movimento indigena, em articulagao
no pais desde a década de 70.

O dever da palavra representa muito para uma populagdo indigena e o
deputado Juruna sentia a necessidade de demonstrar por meio de discursos e
promessas dos seus colegas, gravadas por ele, a falta de compromisso politico e
ético com a representacdo politica dentro daquilo que chamamos ainda hoje de
democracia, do espago publico também destinado as chamadas “minorias” do pais.

A atitude de Mario Juruna pareceu-nos “ingénua” diante da falta comum, mais
do que corriqueira, em honrar a palavra no jogo politico, mas deveria fazer com que
a populacao brasileira refletisse melhor sobre suas proprias escolhas, os deveres e
a falta de comprometimento ético de seus representantes politicos. A politica interna

e externa Xavante dependeu desses encontros e confrontos vividos por Juruna no
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Congresso Nacional e continua até hoje, apds sua morte em encontros e confrontos
com milhares de individuos no cotidiano das cidades, que se desenvolveram no
entorno das aldeias e territérios indigenas, ou ainda em outros estados e paises
visitados pelo Xavante. Desta forma, a todo momento podem ocorrer situagdes ou
eventos de contato entronizados nos corpos-mentes dos indigenas por meio da
razdo e das emocgdes transformadas cognitivamente em sentimentos, que ao
verterem para o meio social e politico da aldeia pedem ou ndo, motivam ou nao
acdes individuais e coletivas que respondam aos anseios e necessidades dos
préprios indigenas. Como exemplo central temos as necessidades cruciais de
sobrevivéncia ligadas a terra, ainda bastante mobilizadoras dos Xavante e de
quaisquer outras sociedades indigenas do Brasil, apds o processo de “pacificagdo” e
sedentarizagao.

O governo federal por intermédio da FUNAI (Fundacdo Nacional do indio),
também na década de 70, cria o “Projeto Xavante” de rizicultura mecanizada, isto é,
pretendeu colocar as aldeias do cerrado mato-grossense como produtoras de arroz
em escala comercial. Para isto, os Xavante tomaram posse de uma parafernalia
tecnolégica em nome de sua “autonomia”. tratores, caminhdes, combustivel,
colheitadeiras, adubos e inseticidas, informagdes de técnicos agricolas, “toyotas” ou
“pick-ups” provindos da FUNAI. A producédo capitalista do arroz uma vez adotada
chocou-se com o sentimento Xavante de cacgar, pescar, coletar e trabalhar a terra
em pequenos ro¢cados, uma vez que para eles o novo modo de produzir com 0 uso
de maquinas e para o proprio mercado na forma de excedentes, fez com que
sentissem a transformagdo da economia indigena em algo que ainda nao tinham
experimentado. O mais interessante & que o projeto do arroz s6 funcionou durante
algum tempo com a tutela e o paternalismo da FUNAI (Fundacao Nacional do indio),
mas os investimentos do 6rgdo diminuiram e causaram uma vertiginosa queda da
producado, que hoje, em dia, ndo da conta nem da demanda interna das aldeias. O
préoprio habito de se alimentar de arroz surge com esse projeto e praticamente é nao
sO a base como o unico alimento disponivel no periodo da seca, em razao da
diminuicao das proteinas de caca e pesca.

Pode-se entédo perceber que as reagdes emocionais também estdo bastante
presentes, quando se toca no tema da alimentagao, a ponto de observamos os mais

velhos procurarem ainda por raizes e batatas no cerrado que fazem parte de sua
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alimentagao tradicional, uma comida que, segundo eles, dava for¢a e sustentagao ao
corpo e ao espirito.

Aquilo que chamamos de necessidades de sobrevivéncia tem a ver
diretamente com fome e sede (necessidades fisiologicas) ligadas a determinadas
emocdes inatas em que devem ser satisfeitas (sentidas) de uma maneira ou outra.

Mas percebemos que a metamorfose do corpo indigena em fungdo da
sobrevivéncia ndo depende apenas das condigdes organicas, ambientais, da
disponibilidade de agua, de géneros alimenticios do cerrado e da economia apenas
observada pelos mecanismos estritos de producao, distribuicdo e consumo; mas a
partir de uma “economia de sentimentos” que pode até provocar tentativas de
reinvencao da tradicdo alimentar usada pelas classes de idade ancias. N&o se trata
simplesmente de uma transicdo ou adaptagdo a uma nova realidade dada. Mesmo
porque adaptar-se significa, para os seres humanos, a possibilidade cultural (e ndo
somente biolégica) de modificagcdo de obstaculos e dificuldades de sobrevivéncia

encontradas no ambiente.

1.6 Aformacdo do ser Xavante sentida e transmitida historicamente

A continua experiéncia histérica com o chamado “mundo dos brancos” pode
ser bem exemplificada com algo que é bastante dito e enfatizado as criangas até
hoje pelas pessoas adultas e, principalmente, pelos ancidos: o “branco” (waradzu) é
perigoso ou muito perigoso, quando entdo dizem: “Waradzu pipa ! , Waradzu
pipadi’, onde a palavra (pipa significa perigoso e o termo di reforgca o carater de
perigo). O branco é perigoso de verdade ou muito perigoso. A expresséo utilizada
normalmente por criangas que véem n&o indigenas em sua aldeia, coloca-nos diante
da rememoragdo Xavante (memoria emotiva) de agbdes dos nao-indigenas num
passado ndo tdo distante. E algo extremamente necessario para que fiquem
gravadas historias do contato na memoria infantil.

As criangas nunca vivenciaram concretamente, na propria pele, as antigas
atrocidades contra seu povo. Os ancidaos contam tais acontecimentos com bastante

sentimento (de dor, de tristeza, de pesar), o que muitos de ndés nao fazemos
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certamente como professores em uma aula de Historia. Obviamente que essas
“licbes” de historia, a partir das lembrancas Xavante, sdo usadas como
conhecimentos, ja interiorizados nas mentes e corpos dos individuos, como meios
instrumentais em processos de tomada de decisao frente aos nao-indigenas ou até
mesmo no desenvolvimento do sentimento de vinganga.

Podemos pensar que os sentimentos, tradutores por exceléncia das emocgoes
experimentadas, registrados por meio de aprendizagem, cognitiva, nos cérebros
(mentes) das pessoas constituem também a memoria de um povo. Em outros
termos, todos os tipos de comportamento dos nao-indigenas, apresentados e
percebidos, e as respectivas reacdes corporeo-mentais, desenvolvidas nas proprias
agdes pelos Xavante em relagcdo aos brancos (waradzu), sdo parte integrante
daqueles registros mentais.

Até hoje os mais velhos reproduzem oralmente as historias do contato, ndo a
histéria impessoal ou tendenciosa dos colonizadores (invasores), mas uma historia
profunda experimentada (sentida) dentro e fora de seus corpos, contada oralmente
e de modo frequente para as criancas , a fim de nao ficarem tado vulneraveis aos
descompassos ou abismos sociais entre indigenas e sociedade envolvente. Os
sentimentos individuais ddo o tom das variacbes de versdes de determinadas
sequéncias temporais - ora contadas por um ancido ou por outro, ora contadas por
pessoas mais jovens. As diferengas ndo sédo devidas apenas a singularidade de um
individuo (voz, estilo de narragdo e outros aspectos do discurso Xavante), mas
também ao modo como ele (individuo X, Y, ou Z) reagiu emocionalmente, sentiu e
compreendeu (cognitivamente) determinada situagdo de contato (A, B ou C), por
exemplo.

Percebe-se a memdéria ndo apenas como tradigdo oral guardada pelos mitos,
mas uma memoria bem presente no corpo e na mente, esculpida constantemente
por estados afetivos acompanhados de processos cognitivos formadores do ser, da
pessoa e orientadores de suas atitudes. Em outras palavras, as emogdes sao
impulsos neurais que movem 0O organismo para a agao, pois os sentimentos sao as
emocdes filtradas pelos centros cognitivos do cérebro. Podemos dizer que os
mecanismos biologicos condutores fisioldgicos das emogdes sdo atemporais, pois
existem em todos os seres humanos. As emogdes séo filtradas cognitivamente,

transforma-se em sentimentos, por sua vez, envolvidos em regras sociais, valores,
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significados e padrdes culturais especificos temporais. As reag¢des dos corpos-
mentes por meio dos sentimentos variam de acordo com o meio cultural no qual eles
estdo inseridos: pessoas sentem tristeza com a morte de parentes, como, por
exemplo, o choro ritual continuo sem interrupcées de uma mae por causa da perda
de um filho recém-nascido. Essa memoria ou lembranca construida pela emocao,
seja ela qual for, transformada em sentimento individual e social ocorreu e ocorre ao
longo da histéria Xavante, marcando o nascimento, as brincadeiras na infancia e
vida adulta, os ritos de passagem, o casamento, a guerra pela manutengao da terra,
o jogo de futebol, o cantar de um passaro, a cagada, a pescaria, a corrida de toras,
o ritual de cura, a danga comunitaria, os cantos dos adolescentes (wapté), a
conversa no conselho politico dos homens maduros (waré), a morte, entre outras
formas cotidianas e rituais nao lineares de percorrer o tempo e o0 espaco.

Os comportamentos indigenas nao estdo apenas baseados e orientados no
parentesco, na estrutura social, na economia, no ambiente e na politica, mas na
interconexao multipla e variavel entre o ser e o mundo ou a propria realidade por ele
emocionalmente sentida e aprendida. N&o basta ser Xavante €& preciso ter o
sentimento coletivo Xavante, uma resposta sui generis ao complexo de emogdes em
processo pelas quais passou ou passa a populacdo e seus individuos. E aquilo que
nenhuma outra populagdo indigena tem, uma marca singular que resulta em
determinados padrdes de comportamento e em suas préprias mudancas, numa

especifica maneira de ser, pensar e agir.

1.7 A memodria de Maraiwasede e o ressentimento

Um dos grupos Xavante dissidentes de Sdo Domingos (aldeia ja citada) segue
na direcdo norte para a regido do rio Suia-Missu, onde fundaram O T6 e
Maraiwasede (Maybury-Lewis, (1984). Ferraz e Mampieri (1996) relatam que, no
inicio dos anos 60, Ariosto da Riva, filho de imigrantes italianos, se apossa de uma
grande area na regiao. Apds trabalharem na abertura de picadas e pistas de pouso

para ele em troca de alguns bens e alimentos, os Xavante tornam-se um obstaculo
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para a instalagdo da fazenda. Segundo Aracy Lopes da Silva (1992, p.372):

Em 1966, os sobreviventes do Rio Suia-Missu, aldeia de
Maraiwatsede, foram transferidos, doentes e muito desnutridos e,
apos constantes conflitos com os brancos, em avides da Forga Aérea
Brasileira (FAB), em missdo da qual participam padres salesianos.
Vinham de suas terras, entdo consideradas como pertencentes a
fazenda Suia-Missu, controlada por um grupo italiano — e foram para
a missao salesiana de Sao Marcos, proxima a de Sangradouro.

Desocupada a fazenda, ndo mais recuperaram suas terras.

Esta remocéao forgada dos Xavante de acordo com Ferraz e Mampieri (1996,
p. 675-676) resulta em tragédia, pois de uma populagado de 300 pessoas, morreram
86 em consequéncia de uma epidemia de sarampo, assim que chegaram a S&o
Marcos, junto a missdo salesiana. Apds dois anos, ha dispersdo do grupo para
outras aldeias, porém, a maior parte do grupo fica asilada nas areas do Culuene,
Couto Magalh&es e Aredes. Em 1985, formou-se a aldeia Agua Branca, ao sul da
Reserva Pimentel Barbosa, no municipio de Canarana (MT), fundada por Damiao
Paridzané. Reuniu-se em condi¢des precarias, escassez de solos agricultaveis e de
caga, a maioria do grupo de Maraiwasede. Essa € para o grupo uma situagédo de
banimento ou exilio, quando afirmam que estdo em “terras de outros”, acentuando
as condicdes precarias de sobrevivéncia e o facciosismo Xavante. De acordo com
Ferraz e Mampieri (1996, p.676), a:

Origem da migracdo dos chamados Xavante orientais (do
baixo Rio das Mortes), Maraiwatsede abriga iniUmeras aldeias
antigas, seus mortos antepassados e a memoaria da histéria recente,
desde os primeiros contatos. E uma regido particularmente
significativa hoje, para cerca de mil Xavante (de uma populagao
estimada em oito mil), distribuidos em muitas aldeias, principalmente
nas reservas de Pimentel Barbosa, Sdo Marcos, Sangradouro e

Kuluene.
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A regido que os Xavante tiveram forgcosamente de abandonar ficou sob a
posse da Fazenda Suia-Missu e, ao final da década de 60, com o “boom” dos
incentivos fiscais, recebeu 30 milhdes de dolares entre 1966 e 1976 da SUDAM
(Superintendéncia de Desenvolvimento da Amazoénia). A fazenda é entado transferida
para o Grupo Ometto (SP). Em 1972, a fazenda ja possui um milhdo de hectares,
quando € vendida para a Liguigas (grupo Ursini). O grupo Ursini vai a faléncia entre
1979 e 1981, e todas as empresas do grupo passam para o controle da ENI (Ente
Nazionale Hidrocarburi, da Italia). O grupo herda também a Suia-Missu, apesar do
investimento da estatal, hd decadéncia e abandono da fazenda com o fim dos
incentivos fiscais.

No ano de 1987 o INCRA (Instituto Nacional de Colonizagdo e Reforma
Agraria) faz um projeto de assentamento para 3.500 familias na por¢cdo norte da
fazenda (Gleba Dom Pedro), mas o projeto € engavetado apés um ano, em fungéo
da pressado de latifundiarios regionais, vizinhos da Suia-Missu. Em 1989, com a
justificativa de que ocorrem dificuldades de manutengdo da infra-estrutura para dar
suporte a atividade pecuaria (pastagens e estradas), foram vendidos 260 mil
hectares da fazenda, constituidos por mata primaria, ao grupo Garavelo de Sao
Paulo. Apds a venda, loteou-se a area, a qual ¢é revendida aos latifundiarios
regionais que intensificam o desmatamento em 20 mil hectares para a formacgao de
pastagens, exatamente na area do projeto do INCRA.

Na década de 90, a “CNS” (Campagna Nord/ Sud), entidade ambientalista da
Italia, que pesquisava investimentos italianos na Amazonia, estabelece contatos
diretos com a “Agip Petroli” e fez a proposta de restituicdo do Suia-Missu aos seus
legitimos donos. Com a participagdo dos Xavante e a cooperagéo do CTI-SP (Centro
de Trabalho Indigenista de S&do Paulo), houve uma formalizagdo da proposta junto
ao governo brasileiro para a abertura de um processo administrativo na
“identificacdo” daquela area indigena, ocorrido na sede da FUNAI (Fundagéo
Nacional do indio) em Brasilia (DF), no ano de 1991.

Um grupo de trabalho (CNS/CTI/FUNAI) realiza entédo a identificagdo da area
(200 mil hectares, dos quais 168 mil dentro da fazenda Suia-Missu) juntamente com
um grupo de 15 Xavante, dentro dos municipios de Alto da Boa Vista e S&o Félix do
Araguaia (area ocupada ha cerca de 20 anos por pequenos e médios proprietarios).
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O territério Xavante apresentava-se de certo modo “preservado” para a retomada do
uso tradicional da mata e do cerrado. Deste modo, no inicio de 1992, em reunido
com o Ministério da Justica em Brasilia (DF) os Xavante encaminharam uma carta a
empresa com o pedido de retorno a Mardiwasede, a fim de prepararem as rocas na
estacdo seca, mesmo antes da conclusdo do processo administrativo. Durante a
ECO-92, o presidente da “ENI” (Ente Nazionale Hidrocarburi) deu a declaracédo de
que a fazenda era perda de tempo para a empresa e que seria restituida aos
Xavante. Imediatamente apos esse fato noticiou-se a invasdo da fazenda na area
delimitada para os Xavante, organizada por politicos e fazendeiros locais, que néo
queriam os indigenas como vizinhos.

Enquanto a “ENI” e a “Agip Petroli” se preocupavam com a imagem da
empresa, a subsidiaria da Liquigas em Sao Paulo (proprietaria da Suia) fazia alianga
com politicos, latifundiarios regionais e grupos econémicos de Mato Grosso, a fim de
manter a area em seu poder. De acordo com Ferraz e Mampieri (1996), ainda em
1992, publica-se um parecer técnico no DOU (Diario Oficial da Unido) em 03/08/92,
relativo ao reconhecimento da Area Indigena Mardiwasede com o prosseguimento
da demarcacao das terras e a declaragdo do ministro da Justica. Paralelamente ao
processo, a FUNAI (Fundacdo Nacional do indio) e a Procuradoria da Republica
solicitaram por via diplomatica a renuncia da fazenda por parte da empresa em favor
da Unido e dos Xavante. Também a Coordenadoria de Defesa dos Direitos
Indigenas entrou com agao cautelar em outubro de 1992, para resguardar a area
publica (territério indigena) contra queimadas e desmatamento e o IBAMA (Instituto
Brasileiro do Meio Ambiente) foi chamado e nada fez. Mas a agao foi indeferida pelo
juiz de Mato Grosso. Ferraz e Mampieri (ibidem,1996, p. 677) observam:

Verificaram-se em seguida algumas tentativas frustradas por parte
dos representantes da Agip do Brasil em retomar um discurso do
inicio das negociagdes relutantes: persuadir os Xavante a desistir de
reaver as terras da fazenda, em troca da oferta de indenizagdes
monetarias, aquisicdo de bens (caminhao, trator, etc) e assisténcia a

saude.
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No final de dezembro de 1992, o cacique Dami&o, da Aldeia Agua Branca, vai
a Roma para participar de uma reunido com 22 deputados do parlamento italiano e
europeu, com representantes da “ENI” (Ente Nazionale Hidrocarburi) e de grupos de
apoio italianos para a devolugéo do territério indigena. Parecia que a questao teria
finalmente uma resolugédo, mas € preso Gabriele Cagliari da “ENI”, que havia feito a
declaragéo sobre a area na reunido da ECO-92. Somente em 1993, a “Agip Petroli”
atende a solicitacdo de renuncia de dominio da porcdo da fazenda incidente na Area
Indigena Maraiwasede e pede indenizagdo ao governo brasileiro por benfeitorias
realizadas.

Representantes do governo italiano finalmente declararam que n&o se
oporiam as inciativas do governo brasileiro, no sentido de reconhecimento oficial da
area indigena. Nao obstante, restava a resolugcdo do reassentamento de
trabalhadores rurais sem terra que ocuparam a area indigena e foram cadastrados
pelo INCRA (Instituto Nacional de Colonizagédo e Reforma Agraria).

Ao mesmo tempo, transcorria a agao na Procuradoria da Republica para
retirada dos grileiros j4 com rebanho em parte da area. A demarcagédo da area
indigena, prevista para 1994, somente ocorre no decreto de 11/12/1998, quando o
Ministério Publico conseguiu a demarcacdo e homologagdo das terras para os
Xavante. Assim que a Justigca concedeu liminar favoravel a desapropriagao da area,
técnicos da FUNAI e do INCRA fizeram o cadastramento dos posseiros, o
levantamento fundiario e benfeitorias para iniciar o processo de reassentamento das
familias. O processo € realizado em meio a conflitos, os quais incluiam a interdigao
da rodovia BR-158 pelos posseiros que se recusavam a deixar o local.

Uma Comissao Técnica foi constituida pela FUNAI (Fundagao Nacional do
indio), de acordo com o DOU (Diario Oficial da Uni&o), em 30/08/00 para
acompanhar, assistir e assentar cerca de 700 indigenas banidos e dispersos nas
Aldeias Agua Branca ha 35 anos atras (Territério Indigena (TI) Pimentel Barbosa, Tl
Sao Marcos, Séo Felipe do Tl Parabubure entre outras). O prazo decretado para a
retomada de posse foi estabelecido para 30/12/2000, mas o tdo sonhado e esperado
retorno n&o ocorreu por causa da ocupagao dos posseiros, que se recusaram sair do
local, apoiados por fazendeiros e prefeitos da regido. Mesmo assim, todos os anos

um grupo Xavante voltou a regido a procura de um local para assentar suas familias.
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Resolveram acampar na beira da estrada em condigdes bastante precarias, que
provocaram o6bitos de criangas, mas em julho de 2005 conseguiram finalmente o que
Ihes pertencia de fato e de direito.

A lendaria “Fazenda Suia-Missu” e a saga Xavante para o retorno as sua
terras de origem é um exemplo bastante importante das politicas publicas,
implementadas no periodo da ditadura militar sob a bandeira do
“desenvolvimentismo”, prodigo em obras de infra-estrutura e projetos agropecuarios,
que se estendiam por grandes areas, ndo raro expulsando e dizimando populagdes
indigenas.

A memoria individual e coletiva dos velhos Xavante, de seus filhos e de seus
netos mais do que nunca da demonstragdes de que os ressentimentos impeliram e
impelem os Xavante em suas razoes e acgdes politicas de recuperarem suas terras
ou até mesmo de “silenciamento”, quando usam o alcool. Mais que isto, prova que
as lembrangas marcadas por experiéncias corporeo-mentais Unicas sdo sentimentos
registrados na memoria dos individuos, constantemente recontados, revividos e
relembrados coletivamente ndo s6 por aqueles que viveram a histoéria, mas por
aqueles que desejam continua-la.

Maraiwasede ou somente o fato de pronunciarmos este nome ja faz com que
pessoas da Aldeia Namuncura (onde realizei as minhas primeiras pesquisas de
campo) comecem a recordar com bastante dor e sofrimento a perda do territorio e as
doencas que provocaram inumeras mortes, e ao mesmo tempo, também a recordar
da alegria em viver em uma floresta amazbnica e de poder observar com um certo
medo e admiragdo o voo do gavido-real ou Harpya harpya. As emocgdes e 0s
préprios sentimentos filtrados pela cultura respondem ao meio ambiente em que
habitam os indigenas, o cerrado, o verdadeiro oikos Xavante, a casa maior de seus
corpos, um corpus extenso, o lugar para a busca do equilibrio sempre provisorio, a
completude do préprio ser, da pessoa e suas comunicagdes sociais e culturais com
0s outros, sejam humanos ou animais. Mas ao mesmo tempo, percebe-se que a
histéria de Maraiwasede ou qualquer outro territorio e aldeia é hoje parte integrante
de um Cosmos que atravessou as fronteiras do cerrado, quando os Xavante deram
a mao simbolicamente para os primeiros ndo-indigenas que la ingressaram.

O equilibrio do mundo Xavante passa atualmente por complexos processos

internos corpéreo-mentais e externos (sociais, politicos, culturais, econémicos,
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ambientais e outros) dados por uma histéria cheia de racionalidades em tomadas de
decisdo, porém, ao mesmo tempo, repletas de sentimentos manifestados a todo
instante e em todos os lugares, marcados de alguma forma, pelas presengas
individual e coletiva Xavante. O lugar e o tempo tradicionais da cultura foram e sao
modificados constantemente pela sensag¢des corporeas ligadas ao campo mental
(cognitivo), vividas em suas novas experiéncias no mundo urbano. Uma vez
experimentadas, elas podem ser reinventadas pelos préprios Xavante como
processo inerente a qualquer dindmica cultural, favorecendo-os em sua
sobrevivéncia fisica e cultural. Mas quando € que descobrimos que as tomadas de
decisdo deles tao racionalmente por nés compreendidas estdo apoiadas na
sensibilidade ou afetividade ?

A razdo Xavante é algo, sem duvida estruturador, mas € um processo de
experimentacdo e aprendizado apoiado necessariamente pelo complexo de
emocodes e sentimentos que traz o fluxo de uma metamorfose. Tal transformacgao
nao encarada como o desenrolar de uma historia linear, mas como um movimento
em espiral, caracteristico da nao linearidade da tradi¢ao oral, movimento embebido
de lembrancas, marcadas no corpo € na mente, e das memorias dessas marcas
realizadas por individuos velhos e novos que necessitam reinventar as tradigdes
sem cortar as suas raizes. Em outras palavras, voltar a Maraiwasede ou ao ser
Xavante do mundo do cerrado pode ser possivel pelas emocgdes e sentimentos que
motivam a ag¢do. Quando isso se torna impossivel de alguma forma para alguns, é
preciso relembrar sem agir, € necessario ressentir-se e mudar para continuar a viver,
nem que para isso se recrie um mundo perdido com o proprio contato. Por isso tudo,
as bebidas podem “restabelecer’ artificialmente equilibrios perdidos para os
individuos que resolvem se inebriar, o que ocorre com maior frequéncia na aldeia
Agua Branca (atual Belém) da Terra Indigena Pimentel Barbosa, onde estio
atualmente as pessoas remanescentes e descendentes do povo de Mardiwasede. A
metamorfose € algo inerente a condicdo humana, sem sombra de duvida, porém
quando alimentada por uma substancia quimica pode sofrer alteragcdes em seu
proprio curso.

A historia das sociedades indigenas nos diversos paises americanos tem
caracteristicas muito semelhantes, quando se trata da entrada de bebidas alcodlicas

destiladas em sua cultura. Verifica-se que através do contato e do comércio (troca)
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com os grupos indigenas, os colonizadores colocaram o uisque e a aguardente
como pontas de langa da devastagdo dos corpos e mentes de individuos, que
utilizavam ou nao as bebidas fermentadas. Acontece que tanto o uisque como a
aguardente ja tém um sentido préprio dentro da chamada civilizagdo que os fabricou.
Beber e embriagar-se € um sindnimo de virilidade, que da coragem, que faz suportar
melhor as dores fisicas e espirituais, as angustias, assim como gera prazer, e é
otimo para festejar.

Obviamente, os comportamentos n&o-indigenas sao observados pelos
indigenas e sao passiveis ou nado de incorporagdo por suas sociedades
independentemente do fato de utilizarem ou nado de bebidas fermentadas. Também
podemos dizer que as circunstancias histéricas do contato apresentam causas e
multiplos fatores que impactam os corpos-mentes dos individuos de maneiras
diversas. Em outros termos, as histérias indigenas ndo sao blocos coletivos
homogéneos, as reagdes individuais a um determinado projeto de intervencao do
Estado ou em relagdo a particulares junto as comunidades indigenas s&o as mais
diversas. Enquanto alguns movimentam-se politicamente contra os chamados
inimigos, outros ficam angustiados e deprimidos sem saber como agir, ou mesmo
por curiosidade e prazer tomam o “primeiro gole”. E uma reacdo muito comum para
os que ficam expostos a um processo de desumanizacéo, orquestrado nédo sé por
agentes gananciosos das riquezas naturais dos territorios indigenas, mas também
pela propria vontade dos individuos em experimentar novas sensacdes corporeo-
mentais.

O alcool que pode causar problemas de dependéncia, € apenas um meio de
responder, de modo individual, a processos histéricos em escala macro, isto €, ao
processo de colonizacdo, a educagao forcada em internatos, a aproximagao dos
centros urbanos, a invasao dos territorios, a alimentagao deficiente, a devastagao e
poluigdo do meio ambiente, as doengas e aos O6bitos por elas provocados, aos
programas de televisdo e as propagandas, a auséncia de politicas publicas de saude
realmente orientadas as populagdes indigenas, entre outros fatores, que fazem com
que as criangas e os jovens das atuais aldeias tenham que repensar e redirecionar
seus projetos de vida individuais e, ao mesmo tempo, o proprio futuro da
coletividade.

No entanto, também existe a possibilidade de se conviver com as bebidas



60

alcodlicas de outra forma que n&o seja entrar nas consequéncias negativas da sua
ingestao, embora isto s6 esteja mais garantido para sociedades que ja faziam o uso
de bebidas fermentadas. Nao é certamente o caso Xavante, que merece uma
analise mais aprofundada da sensibilidade dos individuos no cotidiano da aldeia, e
frente as movimentacgdes histéricas da sociedade e do Estado brasileiros em relagao
a eles.

Nao se deve apenas responsabilizar o Estado nesse processo de alcoolizacao
dos povos indigenas, apesar das tomadas de decisdo do presidente, governantes e
outros politicos da administracdo publica serem determinantes para as decisdes dos
individuos em experimentar, beber regradamente, embriagar-se, ou até morrer por
causa de “overdose” e por causa de um beber transformado em doencga crénica.
Dessa maneira, a histéria das sociedades indigenas tém peculiaridades que
precisam ser devidamente analisadas para se compreender 0s varios porqués e
multiplos fatores que formam a base das reacgdes sentidas a flor da pele pelos

préprios indigenas.

1.8 A década de 90 e a transicao Xavante

A década de 90 coloca os Xavante em posic¢oes territoriais no Mato Grosso
mais definidas com a maioria das terras demarcadas, reconhecidas e homologadas,
embora restem pendéncias bastante importantes como o territério do Suia-Missu ou
Marziwasede (Alto da Boa Vista, MT), Aredes | e Il (Agua Boa, MT), Chao Preto
(Campinapodlis, MT), Ubawawé (Novo Sado Joaquim, MT) e Volta
Grande/Sangradouro (General Gomes Carneiro, Poxoréu e Novo Sao Joaquim, MT).
Aliada as questdes territoriais, um dos principais problemas, certamente, € desde
essa época até os dias de hoje a elevada taxa de mortalidade infantil por IRA
(infeccdes respiratérias agudas), diarréia, desidratagdo, desnutricdo, entre outras
doencas trazidas pelo contato. O processo de sedentarizagéo ja constitui, para os
indigenas, uma realidade que apresenta novos problemas, além daqueles relativos a
escassez de proteina animal e produtos de coleta do cerrado, como: auséncia de
saneamento basico, falta de profissionais de saude (médicos e enfermeiros)
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formados e treinados para a assisténcia aos indigenas em aldeias, falta de apoio e
estruturagdo de uma efetiva educacgao escolar indigena por parte do Estado e das
prefeituras, a decadéncia do “Projeto Xavante” de rizicultura em razdo da falta de
apoio financeiro e técnico entre outros.

Os Xavante sempre estao atentos ao cenario da politica indigenista brasileira,
cobram acdes da FUNAI (Fundacdo Nacional do indio) em relacdo a saude, as
terras, a agricultura, ao transporte entre aldeias e cidades, tornando-se
indispensavel o uso de carros, combustivel e manutencdo dos equipamentos, além
da realizacdo dos primeiros encontros e cursos de formacdo de professores
indigenas do Mato Grosso. Mas as respostas dadas as necessidades Xavante sao
transformadas pouco a pouco em politicas paternalistas de administradores locais da
FUNAI (Fundacg&o Nacional do indio) e da prépria presidéncia do 6rgéo. Isto gera
uma profunda dependéncia dos indigenas em relagdo a mercadorias e servigos
provenientes do mundo urbano, tais como: 6leo, sal, panelas, facbes, alimentos
diversos, sabdo, roupas, calcados, ferramentas, armas, linhas de pesca, anzdis,
combustiveis etc. Tal dependéncia criada pelos proprios n&o-indigenas desde os
primeiros contatos, conforme relatos da década de 40, também coloca muitos dos
Xavante proximos e dentro das estruturas politicas da propria FUNAI como
funcionarios, configurando-se uma espécie de silenciamento daqueles no
funcionamento do érgdo e na midia.

O aparecimento de salarios (renda monetaria) dentro das aldeias por meio de
ganhos mensais de funcionarios da FUNAI, como chefes de posto, motoristas,
agentes de saude, monitores bilingues da escola indigena, aposentados pelo INSS
(Instituto Nacional de Seguridade Social) e também a propria venda de artesanato
traz o dinheiro necessario para a sobrevivéncia pés-contato e impacta a economia
das aldeias. Ocorre que as rendas ou ganhos n&o sdo para todos os grupos
domésticos e sua distribuicdo depende da estrutura social Xavante e de suas
transformacgdes ao longo do tempo.

Deste modo, pode acontecer que determinados grupos fiquem isolados no
processo de distribuicdo dessa renda, a qual ndo constitui a divisdo de dinheiro em
especie, mas da redistribuicdo das proprias mercadorias compradas, como ocorre
com a carne de caga. Obviamente que uma divisdo ndo igualitaria pode gerar

descontentamento e até mesmo desconfianga em relagdo aos detentores de poder
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monetario. Os sentimentos dai advindos arranham as relagcdes entre os clas, entre
parentes e afins e entre os indigenas e a chefia politica e sua respectiva linhagem,
com implicacgdes politicas para o facciosismo Xavante.

Os bens, mercadorias e servigos de assisténcia conquistados por muitos anos
de Iuta conforme mostra sua prépria histéria vao aos poucos minguando e
desaparecem quase por completo. A situacdo forga-os a procurarem novas
alternativas econbmicas para obter aquilo que necessitam; assim formam
associacdes para receber doagdes e apoio financeiro para realizar os mais diversos
projetos. A “arrecadacgao” depende de pessoas Xavante (ndo somente caciques)
que tenham bom dominio da lingua portuguesa, sejam bons observadores do
comportamento dos n&o-indigenas, que tenham principalmente o dominio e a
experiéncia politica de construir trabalhos (projetos), que favoregcam os interesses
indigenas.

Muitas dessas associagdes espalhadas em varias aldeias lidam com a
questao da produgdo agricola na forma da venda de excedentes, mas por problemas
de apoio financeiro e técnico ndo vingam e sao fechadas. Um exemplo bastante
interessante realizou-se com a iniciativa de jovens liderancas da Aldeia Pimentel
Barbosa, que criaram uma fabrica de polpas de sucos de frutos do cerrado, em Nova
Xavantina. A grande estrutura econbmica para autonomizagdo da sociedade
Xavante, por razdo semelhante a agricultura mecanizada de arroz, nao floresceu e
os indigenas resolveram vender a fabrica.

Outras iniciativas também realizadas na década de 90, principalmente pelas
liderangas indigenas da Aldeia Pimentel Barbosa (jovens que estudaram na cidade
de Ribeirdo Preto-SP), colocaram em grande destaque os Xavante dentro da midia
brasileira e internacional. Isto se deveu ao fato daquela ser uma das primeiras
aldeias Xavante do Mato Grosso a ter realizado um contato amistoso com os nao-
indigenas. Desta forma, Pimentel Barbosa procura suspender suas “hostilidades” e
reacendé-las, quando absolutamente necessario, e os moradores de |a percebem
interesse crescente de nao-indigenas em sua cultura, além dos préprios
antropdlogos, nas chamada cultura Xavante. Com apoio externo gravaram um “CD”
de cantos chamado “Eténhiritipd” para a gravadora Quilombo que os remunerou pelo
trabalho de divulgacdo da musica feito de forma direta. Varios ancidos se

entusiasmaram com esse tipo de projeto, que fazem dos Xavante uma sociedade e
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cultura respeitadas por suas raizes e tradicbes, agora também nas cidades, por
intermédio de seus rituais, cantos, pinturas corporais, modos de ser, pensar e agir
“auténticos”. Para tais trabalhos e, principalmente de acordo com seus contatos
nacionais e internacionais, varios integrantes da Aldeia Pimentel Barbosa foram e
sdo constantemente convidados a participarem de exposi¢des fotograficas, exibi¢cdes
de filmes, congressos e seminarios em universidades e em varios outros eventos
dentro e fora do pais, nos quais as populagdes indigenas constituem o principal
destaque. Até mesmo uma cena de corrida de toras de buriti teve cenas gravadas
pela Rede Globo de Televisdo, para exibicdo em novela das oito, embora os Xavante
tenham protestado por uma melhor remuneracao em relacdo aos direitos de suas
imagens. Um dos ultimos trabalhos: Raizes do Povo Xavante (2003) teve
resultados bastante surpreendentes , em termos de reforco do reforco da
autenticidade do povo em imagens, e realizou-se por meio do trabalho fotografico de
Rosa Gauditano, a qual remunerou, por meio de o6rgaos federais e ONG
(organizagdo n&o-governamental), os trabalhos de ancidos e jovens Xavante em
suas ambientagdes fotograficas no cotidiano e nos rituais.

A cultura divulgada pelos indigenas em materiais escritos, sonoros e visuais
nao se limita apenas a parcerias entre eles e os nao-indigenas. Eles proprios
investem como autores de produgdes que retratam o modo de ser Xavante, sua
sociedade, cultura, saude e cosmologia, como: Wamré’mé Za’ra: Nossa Palavra:
Mito e Histéria do Povo Xavante (1998) , cartilhas de alfabetizagdo para a escola
indigena, livro sobre prevencao e higiene bucal (orientado pelo Dr. Rui Arantes da
Fiocruz e patrocinado pela Colgate) e recentemente um livro sobre Saude e
Alimentacdo Tradicional Xavante da Aldeia Wedera do Territorio Indigena Pimentel
Barbosa.

As armas mudaram, ndo sdo mais somente as flechas e bordunas em
circunstancias de confronto que o exijam, mas imagens sedutoras de fotos e filmes e
as escritas dos conhecimentos orais dos ancidos que servem para a educagao
indigena e reforgo das tradigdes dentro ou fora da prépria escola. Toda a produgao
histérica de imagens e palavras, que visa atingir principalmente o pubico n&o-
indigena, faz os Xavante se sentirem muito mais respeitados e reconhecidos dentro
de seu espago regional e principalmente fora dele como auténticos donos de um

mundo original ainda que com interrogacdes sobre seu futuro. Nao ha duvida de que
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exista uma rica estética repleta de pensamentos, comportamentos, formas, cores,
pinturas, gestos e adornos construidos nos e pelos corpos-mentes de homens,
mulheres e criangas pesquisados e registrados em livros, fotos, gravagdes de audio
e filmes.

Entretanto, esse universo de representagbes imagéticas se estrutura e se
transforma por meio de uma realidade concreta infra-estrutural, que é o cotidiano
das aldeias no tocante a economia, a histéria, a organizagdo social, ao
comportamento cultural, a politica interna e externa as aldeias, ao ambiente do
cerrado, a alimentagdo, a saude, a cosmologia e uma infinidade de trocas e
comunicagdes entre eles e os outros. Neste sentido, pode-se perceber, a seguir, a
enorme distancia entre o que € dito e apresentado pelos indigenas e as politicas
publicas brasileiras em relacéo a eles.

1.9 A Hidrovia Araguaia-Tocantins e as interrogagdes sobre o futuro

A Hidrovia Araguaia-Tocantins, antes de movimentar ou mesmo conseguir
contaminar as aguas do Rio das Mortes, causou enorme impacto na antevisao
do futuro dos proprios indigenas. Podemos constatar essas impressdes na
Declaragao de Cachoeira (transcrita abaixo) das Reservas Xavante de Aredes
e Pimentel Barbosa em 15 de outubro de 1996, na qual reclamam seu direito de
uso dos recursos hidricos do Rio das Mortes, fazendo criticas pertinentes ao
projeto da navegacao hidroviaria (1997, p33-34):

Somos da nagdo Xavante do Mato Grosso, somos das Reservas Aredes e
Pimentel , beira do rio das Mortes. Local raiz da nagao Xavante, moramos
ha muito tempo neste local. H4 muito cuidamos e controlamos o rio das
Mortes e defendemos contra invasores, pescador, garimpeiro e madeireiro.
Desde tempos estamos nos alimentando do Rio e seus lagos.

Desde mandatos anteriores fomos invadidos por fazendeiros mas
recuperamos nosso territério em compromisso do anterior Presidente da
Republica, Figueiredo. A partir deste momento fomos respeitados. Agora
ndo estamos sendo respeitados pelo atual governo.

Senhor Presidente, no més de agosto ficamos sabendo a respeito da



65

Hidrovia Rio das Mortes. Com muita dificuldade e preocupacao sobre esta
obra grande. Estamos mandando esta carta para impedir hidrovia com
nossos argumentos e direitos tradicionais destas terras e rios. Senhor
Presidente: somos surpresos que planos da hidrovia avangados sem
consultar povo Xavante. Nao ficamos sabendo até agosto de 96.

Se esta hidrovia vai ser construida, vai ser o fim de nossos animais, vai
causar grande prejuizo em ambiente, vai estragar parte importante de
alimentagdo do nosso povo, peixe e tartaruga. Vai acabar com a casa de
muitos animais, boto, ariranha, jacaré e outros.

Os barcos da companhia vao fazer escavagéo e dinamitar pedras grandes
do Rio. Barcos vao sempre soltar lixo e éleo e, toxicos no Rio sem ser
controlados. Rio e também lagos em nosso territorio vai receber grande
estrago. Lagos onde existe muito peixe, nosso alimento. Sabemos que
barco vai trazer toxicos na volta, isso ameaga nosso Rio e ameaga nossos

lagos (sic).

As preocupagbes dos indigenas presentes na Declaragao de Cachoeira
foram por mim atestadas ao vivo, quando estive em visita a varias aldeias Xavante
em fungdo do Estudo de Impacto Ambiental da Hidrovia Araguaia- Tocantins
(Trecho: Rio das Mortes) na parte antropoldgica. Certamente ndo sao apenas
comogdes repentinas diante da iminéncia de um projeto ameagador, mas intuigdes
bastante sensiveis de pessoas mais velhas (homens e mulheres) que fizeram com
que eles tomassem decisbes e se movimentassem politicamente no interior e
exterior das aldeias contra a possivel devastacdo do ambiente do cerrado. Sem
duvida alguma, percebe-se a extensao total e complexa do corpo Xavante em suas
raizes profundas com a natureza biolégica do cerrado. Uma natureza percebida
culturalmente e, ao mesmo tempo, também pelos sentidos ou terminagdes nervosas
da pele e de outros 6rgaos do corpo e pelo substrato biolégico do sistema nervoso
formado também pelo cérebro e pela mente. Para os Xavante o cerrado é uma casa
maior e estendida de seus préprios corpos, ndo s6 em termos fisicos mas
entronizado em suas mentes por meio de representagdes simbdlicas.

O cerrado ndo € apenas um riquissimo bioma brasileiro ameacgado de
extincdo, mas uma estrutura complexa que sustenta a vida de animais, homens e
plantas. Embora os artefatos tecnolégicos fagcam a intermediacdo entre os corpos

humanos que trabalham a natureza, a cultura tecnoldgica aperfeigoadora de
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habilidades e competéncias corporais, continua como extensdao e mediacdo de
NOSSO corpo, cérebro e mente.

Obviamente impactos diversos sobre o ambiente e o corpo-mente dos
individuos contrapdem os praticantes de modelos predatérios aos sustentaveis. Ha
uma interagdo entre corpos-mentes e o proprio ambiente a ser compreendido em
termos mais amplos, pois ndo s6 entra em acdo o nivel biolégico, como o
econdmico, o social, o cultural e o politico. As reagdes Xavante ao projeto da
Hidrovia devem ser lidas a luz da formacgao bioldgica e cultural dos Xavante em
pleno desenvolvimento e transformacao, pois € impossivel compreendé-los a partir
de um cartesianismo ortodoxo tanto do lado da Antropologia como de outras
ciéncias. Se ndo, vejamos algumas das principais reagdes por mim coletadas nas

diversas reuniées com liderangas Xavante? (1998, p.11-18):

O projeto da Hidrovia vai estragar o rio. Os Xavante sédo antigos e vivem ha
muito tempo na regido. O poder da Presidéncia da Republica ndo é o poder
de Deus. Se acabar com a natureza, ninguém se incomoda. Tem que
pensar nos pobres. Mas os empresarios e aqueles que tém poder sé
pensam em si mesmo, ndo pensam em partilhar para sermos todos iguais.

(Terra Indigena Sangradouro) (sic)

Com a hidrovia, a agua vai estragar em um més, em um ano e acabar
lentamente com a vida dos indigenas. O Brasil € do indio ! O governo quer
pegar os indigenas no lago como se fossem escravos. N6s somos vivos e
estamos olhando de longe. Estamos sabendo e escutando o sistema de
trabalho do governador do Estado e pensamento do governo da Republica.

(Terra Indigena Sangradouro) (sic)

O que é este progresso ? De acordo com a ideologia do branco é um
progresso que atinge uma minoria; e resto do progresso no pais ?... Os
Xavante ndo querem este projeto de Hidrovia porque havera falta da
natureza, existem varios modelos e exemplos que demonstram isto. A

palavra € n&o... Tem que ter estudo, saber o porqué do progresso, as

2 Todos esses discursos foram proferidos em reunides em novembro de 1997 com a presencga de um
dos engenheiros responsaveis pela obra, do representante da FUNAI e dos consultores do
EIA/RIMA. Os discursos foram extraidos do EIA (Estudo de Impacto Ambiental) da Hidrovia
Araguaia-Tocantins (trecho Rio das Mortes) tal como foram registrados em dezembro de 1997
pelo antropoélogo Eduardo Carrara.
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grandes plantacdes e a miséria no Brasil. O progresso da sociedade branca
¢é visto pelos Xavante como exterminio. A palavra final é ndo !

(Terra Indigena Sangradouro) (sic)

O Ministério dos Transportes vai procurar os caciques e eles nao vao apoiar.
A hidrovia também vai dar problemas para os brancos. Ndo aceitamos
negociar porque a negociagao € para meia hora e qual € a heranga que nos
vamos deixar para o futuro dos netos ? Nao devem existir miséria e
desastres. Estamos perdendo as terras e, desta vez, ndao podemos aceitar a
hidrovia. E um bem para o governo e n&o para o povo. Queremos cancelar.
O governo deve deixar as populagdes indigenas aumentarem com muita
saude e cheias de alegria. Proibido a Hidrovia ! Nao daremos permissao !

(Terra Indigena Sao Marcos) (sic)

Existe o Estatuto do indio e por que ndo respeitam o Estatuto ? A grande
indenizagdo nao podemos aceitar. O principal é a saude, a agua limpa, nao
os transportes e a hidrovia que estragam o rio.

(Terra Indigena Sao Marcos) (sic)

Nos, Xavante somos os verdadeiros responsaveis pela natureza e nao
admitimos a construgdo da hidrovia, mesmo que exista uma proposta
favoravel. Se vocés construirem a hidrovia , os peixes nao vao sobreviver.
Os Xavante amam a agua e os peixes. Nos ja vivemos ha muito tempo
nestas terras. Nao podem destruir o rio. O rio é a fonte da vida. Aqueles que
projetaram a obra, sera que sabem o valor da natureza e das aguas para os
indigenas ? Sera que o dinheiro é mais valorizado do que os elementos

naturais ? (Terra Indigena Sdo Marcos) (sic)

Falando coletivamente, eu ndo quero hidrovia, eu ndo quero que acabem
com os indigenas e o alimento dos indigenas (animais e peixes). Ainda o rio
tem &gua limpa e peixes, estd sdo. Se autorizarmos a Hidrovia, nds
morreremos todos, morrem o0s animais e acaba a pesca. Entdo, eu
absolutamente n&o quero a Hidrovia. E por isto a nossa critica para o bem
dos nossos filhos, netos e bisnetos. N6s ndo queremos absolutamente.

(Cidade de Campinapdlis (MT) — Terra Indigena Parabubure) (sic)

O projeto da Hidrovia foi uma surpresa para o pessoal desta regido. Esta

novidade trazida pelo Ministério dos Transportes foi uma surpresa danada
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que ninguém esperava. Por que tantos meios de transporte para o exterior e
interior deste Brasil e ainda a intengao do governo € invadir a natureza e as
areas indigenas ? Esta € uma agédo que os indigenas ndo querem aceitar e
nao estdo esperando.

(Cidade de Campinapdlis (MT)- Terra Indigena Parabubure) (sic)

Doutor Engenheiro, aqui é outro mundo diferente de Brasilia, se for
construida a hidrovia, amanhd o mundo néo sera igual ao de hoje. Vamos
preservar a natureza, vamos preservar o rio, vamos preservar o homem !

(Cidade de Campinapdlis (MT), Terra Indigena Parabubure) (sic)

Estas apreensdes mais do que uma movimentacgao histérica e politica,
mobilizaram o sentimento coletivo Xavante, com desdobramentos politicos
significativos dentro do Congresso Nacional brasileiro, depois da
Declaragao de Cachoeira. Na area juridica, suspende-se o projeto da
Hidrovia, apds o balizamento do Rio das Mortes e o inicio da construcao de
porto ndo permitidos e a conclusdo do segundo EIA/RIMA (Estudo de
Impacto Ambiental/Relatério de Impacto Ambiental).

Ha unido indissoluvel entre o ser e o Mundo Xavante (‘Ro); ao
mesmo tempo, a afeicdo cultural pelos seres naturais do cerrado, que vai
muito além das necessidades de sobrevivéncia fisica, ja que envolve
profundas relagdes entre 0 homem e a natureza. Num projeto de navegacgéo
hidroviaria, os impactos ambientais deletérios s&o notérios, e de
conhecimento da comunidade cientifica internacional ha bastante tempo, por
causa da Hidrovia Parana-Paraguai e outros projetos antigos realizados na
Europa e Estados Unidos. Mas o que mais saltou aos olhos de engenheiros
e consultores do projeto, nas reunides de informagdo sobre a obra e
pesquisa de campo em novembro de 1997, sdo as emocgdes e sentimentos
de liderancas: homens, mulheres e criangas que levantaram seus bracos e
suas vozes contra um projeto para o qual ja tinham sua prépria avaliagao

Lideres indigenas de Aredes (Adao) e Pimentel Barbosa (Suptd)
reafirmaram com absoluta clareza as opinides e posi¢gdes de rejeicdes a

hidrovia ja assumida pelos outros, e por eles mesmos na anterior
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Declaragao de Cachoeira (1998, p.17-18) :

No inicio do planejamento da Hidrovia nunca foi colocado para nds
(indigenas Xavante) como seria a obra, como a obra iria afetar as
aldeias ? O representante do Ministério dos Transportes deve falar
para o Ministro e o Presidente da Republica respeitarem o local onde
os indigenas estdo vivendo. O Rio das Mortes e suas aguas sao
considerados pelos Xavante como transmissores de energia. Do
outro lado da margem do Rio das Mortes existia a aldeia Sao
Domingos, onde os Xavante ja viveram.

Os Xavante nao vao deixar que a obra acontecga e vao fazer de tudo
para ndo acontecer isso, porque quando comecar o transporte de
soja, vai haver agrotéxicos, vai transportar veneno, sujando a agua e
derramando 6leo. N6s ndo sabemos o que, daqui para a frente, pode
acontecer — podem os traficantes entrar nas areas, por exemplo.
Esta preocupagado deve ser levada ao Ministro, o qual deve pensar
longe o que vai acontecer no futuro. Os velhos estdo sonhando que a
hidrovia vai estragar muita coisa, vai estragar o rio. Todos pescam
no rio e os Xavante consideram o rio como fonte de sobrevivéncia, ali
estdo os alimentos, os peixes.

Comecgando a dinamitar aquelas pedras, eles véem que muitos
peixes vdo morrer. No caso da dragagem, o rio n&do vai estar
correndo do jeito que é natural, entdo vao ser modificadas muitas
coisas. E as ondas provocadas pelos navios que transportam a
carga, quem vai pagar e consertar tudo isto hoje ? Da minha parte
como liderangca mais jovem de Pimentel Barbosa, eu e o cacique
Adao entramos com o0 processo contra a empresa, para nhao
acontecer isto. Eu estou acompanhando o processo e ndés vamos
nesta luta até o final, ao nivel nacional e internacional...

(grifo nosso)

(Terras Indigenas Aredes e Pimentel Barbosa) (sic)

E impressionante a capacidade visionaria (intuititiva) das pessoas
Xavante mais velhas e liderangas das aldeias por onde passou a equipe

para falar sobre o impacto das obras e operagado da hidrovia. Na verdade,
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nao houve sequer a necessidade para os indigenas de que bidlogos,
geografos, médicos, economistas, antropdlogos, socidlogos e outros
cientistas, como consultores do EIA/RIMA (Estudo de Impacto
Ambiental/Relatério de Impacto Ambiental) da Hidrovia Araguaia-Tocantins
relatassem os impactos de baixa, média e alta magnitude. Os Xavante, por
meio de seus sonhos, sdo capazes de se emocionar, de sentir o que a
hidrovia traria de consequéncias desastrosas para o rio, 0s peixes, 0s
animais e os proprios seres humanos. Os discursos demonstram uma
afinidade entre comunidades indigenas separadas pelo facciosismo, ou seja,
uma voz unissona em defesa das terras e da saude corpéreo-mental
indigena através da agéo politica que faz historia.

A seguir a descricdo de uma cena marcante ocorrida numa das
reunides na Aldeia Namuncura (Terra Indigena Sdo Marcos) que ilustra a
importancia do ser Xavante, profundamente interligado a “energia” das
aguas do cerrado. Um dos engenheiros da AHITAR (Administracdo da
Hidrovia Tocantins-Araguaia) desenhou na lousa da escola indigena o
percurso da hidrovia dentro do Rio das Mortes, para explicar o que seria feito
com o rio. Apds a explicagdo um dos ancidos apagou com for¢ga o desenho
feito pelo engenheiro e comegou a discursar de forma imponente,
ameacadora e belicosa (enfim o proprio ser guerreiro Xavante), exigindo o
fim cabal do empreendimento. Ao mesmo tempo, eu segurava um gravador
préximo a ele para registrar seu discurso, quando ele o tomou das minhas
maos, girando-o no ar e ameagando atira-lo com forga no chado. Pela
primeira vez em minhas pesquisas, percebi emog¢des e sentimentos unidos
visceral e mentalmente nas palavras e gestos bruscos do ancido, que, apés
o término de seu discurso, ndo parava de ameacar atirar em mim uma flecha

com seu arco.

A flecha Xavante, que ameacou o avido em 1945, retorna cinquenta e
dois anos depois na questao da hidrovia, o tempo passa, o local ndo é o
mesmo, mas a chamada “belicosidade”, “agressividade”, o ethos guerreiro
do qual falava Herbert Baldus (1951) € novamente acionado para a defesa

da prépria esséncia da vida ligada as aguas do Rio das Mortes. Claro que a
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minha posicdo bastante conhecida e defendida publicamente a época no
Jornal do Brasil foi testada pelas liderangas, para ver, segundo eles me
contaram, se eu estava firme em meus propdsitos em defesa do povo
Xavante na condicdo de antropdlogo. Percebo hoje, que a estratégia dos
mais velhos foi demonstrar publicamente seus sentimentos de raiva
(“agressividade” e “belicosidade”) contra minha pessoa, ainda que
encenando-os. Neste momento, eu era um simbolo concreto do perigo da
sociedade né&o-indigena, o consultor do EIA/RIMA da Hidrovia Araguaia
Tocantins, para que o anciao recordasse aos mais jovens, a determinacgao, a
segurancga e a prontiddo em uma tomada de decisao feita pelo mesmo lider
em nome da coletividade Xavante. Essa tomada de decisdo e demonstracéo
de forga, inclusive pela prépria linguagem corporal, exige ndo somente o uso
da razdo, mas o processo dinamico de um complexo de ligagbes nervosas
entre as células e os simbolos que atravessam o cérebro e o corpo,
movimentados pelos acessos intermitentes a memodria mergulhada na
profundidade historica e social.

Em outros termos a descarga do sentimento coletivo Xavante faz
com que todos os indigenas dessa populacdo se tornassemm, naquele
momento, uma coisa s6. Ndo ha mais individuos idiossincraticos, mas forma-
se uma espécie de amalgama étnico que agrega todos publicamente num
unico objetivo — ndo deixar que o equilibrio do Mundo Xavante (‘Ro) e, por
consequinte, dos proprios individuos seja ameacado ou colocado em risco. E
como se 0 proprio organismo coordenasse todos seus esforgos para livrar-se
de um “virus” ou outra ameacga ao seu equilibrio interno. Enfim, vé-se que a
razdo e a sensibilidade andam juntas, quando ha necessidade de dar
respostas ao mundo interior de um organismo individual ou mesmo de suas
relagdes com o ambiente que os cercam.

O que é mais digno de nota é que esta estratégia politica apoiada na
mente e no corpo dos individuos Xavante tem eficacia simbdlica que se
reflete no corpo, isto é, os sentimentos ndo sdo somente de apenas um
individuo (anci&do) mas de toda a comunidade, parentes e afins, homens e
mulheres, jovens e criangas, pessoas de diferentes clas e facgbes ou de

aldeias diferentes. O proprio sentimento individual e coletivo Xavante.
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CAPITULO 2

Emocgbes e sentimentos no corpo, no cérebro, na mente e na cultura

Falar da razdo humana € mais tranquilo do que tentar esquadrinhar o que é
emocgao, sua natureza e complexidade das relagbes que mantém com o corpo
humano e o ambiente sociocultural. Atualmente a compreensao da importancia das
emocgdes e também dos sentimentos que a elas podem estar ligados, torna-se uma
das principais bases para o entendimento do comportamento humano.

Emocdes sdo elementos biolégicos e, ao mesmo tempo, herdadas por meio
das culturas humanas; ndo sao apenas geneticamente estruturadas, mas
culturalmente aprendidas. Emocionar-se significa reagir a estimulos internos e
externos desde o nascimento, quando podemos perceber externamente os
movimentos musculares faciais de um bebé com raiva, que chora, fica com medo ou
demonstra fome, sede, prazer e dor a sua mée. De acordo com lzard (1991), uma
emocéo é vivida tal como um sentimento que motiva, organiza e guia a percep¢ao, o
pensamento e a agéo1. Sem sentir emogdes, os seres humanos nao existem, pois
nao se vive apenas em funcdo do uso da razdo. Os reflexos na forma de respostas
comportamentais automaticas e instintos nao bastam ao ser humano, seu
comportamento € muito mais motivado por estimulos emocionais dados pela
sensibilidade corpérea através de uma extensa rede neural. No entanto, é
impossivel isolar ou deixar de lado os estimulos a priori externos provocados pelo
ambiente da cultura e da sociedade que interferem continuamente no ser, pensar e
agir das pessoas.

Diz Jaak Panksepp (2000) que muitos aspectos das emogdes emergem de
processos cerebrais engendrados geneticamente de modo homologo em todos os
mamiferos, assim como a interacdo daqueles com o meio ambiente ecolédgico e

social. Segundo Panksepp (2000, p. 137)%

“An emotion is experienced as a feeling that motivates, organizes, and guides perception, thought
and action”.

2My assumption is that the basic emotional processes, which we inherit as evolutionary birtrights, are
the essencial integrative components from which the vast complexity of human emotional life
ultimately emerges. Most certainly, the driving forces behind the fundamental feeling tones and
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Minha afirmagéo é de que processos emocionais basicos herdados como
propriedades dos nascimentos ao longo da evolugdo, sdo componentes
integrados de uma vasta complexidade da vida emocional humana surgida
em Uultima instancia. Mais exatamente, sdo forcas que guiam e estdo por
detrds de diferentes “modos” sentimentais e das tendéncias
autdbnomas/comportamentais/cognitivas, as quais normalmente
reconhecemos como diferentes tipos de levante das emocgbes. Essas
emergem primariamente de tipos especificos de circuitos subcorticais. De
acordo com essa visdo as emogdes basicas sdo “tipos naturais” que tem
substratos neurais bastante especificos dentro do cérebro humano. Se nés
ndo chegarmos a um bom termo a respeito desses principios fundamentais,
nés empobreceremos as visdes das complexidades psicoldgica e cultural

que, por ultimo, aparecem do aprendizado emocional. (tradugdo nossa)

Ha um substrato biolégico com caracteristicas fundamentais ou basicas do
qual emergem as emogodes que tentamos identificar e classificar cientificamente ou
de acordo com as culturas locais. O substrato bioldgico ndo pode ser negado e nem
tampouco colocado em primeiro plano, ou mesmo fechado num sistema, apesar de
existirem modelos de analise de circuitos, baseados na anatomia cerebral e outros
modelos neurofisioldgicos, que tentam esclarecer melhor a forma e o funcionamento
de determinados aspectos da vasta complexidade das emogdes dentro do cérebro.
Um dos grandes exemplos é a descoberta de processos bioquimicos no sistema
limbico relacionado ao uso de drogas.

Existem muitas emog¢des humanas e cada qual com suas diferentes
propriedades manifestadas individualmente. Além do que a emogéo € um fendmeno
altamente complexo que normalmente ativa os processos neurais, cognitivos e
motores. E qual relagdo poderia ser estabelecida entre a razdo e a emogao ?
Segundo Damasio (1996), as duas estariam interconectadas dentro de um complexo

sistema nervoso humano, em que o cérebro e o corpo devem ser percebidos como

autonomic/behavioral/cognitive tendencies that we commonly recognize as distinct types of emotional
arousal arise primarily from the the neurodynamics of subcortical circuits. According to this view, the
basic emotions are “natural kinds” that have specifiable neural substrates within the mamalian brain. If
we do not come to terms with such foundation principles, we wil have impoverished views of
psychological and cultural complexities that utlimately arise from emotional learning.
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unidade. Desse modo, razdo e emogéo, assim como o cérebro e o corpo ndo podem
estar separados cartesianamente. A razao, segundo hipotese central do trabalho de
Damasio (ibidem), ndo existe e ndo se realiza nas tomadas de decisdo dos
individuos sem a interferéncia das emogdes e sentimentos muito presentes em
Nosso corpo, o que € constantemente demonstrado com os exemplos de pacientes
com lesdes cerebrais por ele analisados.

Enquanto as emogdes se encontram em nivel mais profundo do sistema
biolégico, os sentimentos sado pecgas fundamentais para se compreender o0s
processos de homeostase interna e externa aos organismos humanos. Os
sentimentos podem traduzir para o cérebro estados do corpo no contexto fisico e

social em que se encontra. Damasio (2004 ,p.15) afirma:

Na minha perspectiva atual, os sentimentos sdo a expressado do
florescimento ou do sofrimento humano, na mente e no corpo. Os
sentimentos ndo sdo uma mera decoragdo das emogdes, qualquer coisa
que possamos guardar ou jogar fora. Os sentimentos podem ser, e
geralmente séo, revelagbes do estado da vida dentro do organismo. S&o o
levantar de um véu no sentido literal do termo. Considerando a vida como
uma acrobacia na corda bamba, a maior parte dos sentimentos s&o
expressdes de uma luta continua para atingir o equilibrio, reflexos de todos
0s minusculos ajustamentos e corregdes sem 0s quais o espetaculo colapsa
por inteiro. Na existéncia do dia-a-dia os sentimentos revelam,

simultaneamente, a nossa grandeza e a nossa pequenez.

O neurocientista relata que enquanto as emocgdes ocorrem no teatro do corpo,
os sentimentos ocorrem no teatro da mente, ou seja, a interconexado entre ambos é
realizada pelo sistema nervoso central ou dentro do cérebro. Varios setores da
massa encefalica estdo envolvidos nesse processo bioquimico e elétrico de
mensagens, as quais sao enviadas das terminagbes nervosas da pele e de outros
orgaos do corpo humano para o cérebro e vice-versa.

O sentimento € uma reagdo corporeo-mental ao desenvolvimento de uma
emocgao, causada pelo meio interno ou externo ao ser humano. Durante esse
mesmo processo, formam-se imagens a partir da sensibilidade dos seres ao prazer,
a dor, ao medo, a raiva, a alegria, a tristeza, entre outras emog¢des transformadas

em coisas que fazem sentido ou ecoam na mente com as respectivas influéncias



75

culturais. Mais tarde, com a propria experiéncia corporeo-mental humana registrada,
s&o formadas novas imagens a partir de imagens anteriores (sentidas) guardadas na
memodria do individuo. E a partir também de processos afetivos filtrados pela
cognigdo que se formam o proprio pensamento, como ideias geradoras de outras
ideias.

Obviamente que, desde o nascimento, a crianca € estimulada e educada para
aprender a trabalhar seus estados corpéreos de acordo com as exigéncias culturais
locais. Seria errbneo afirmar que os Xavante ou qualquer outro povo indigena da
sentido as experiéncias de vida, pelas quais passam do mesmo modo que a
sociedade n&o indigena. Podemos até nos reconhecer na alegria jocosa de uma
boa gargalhada, mas certamente o “sentimento de felicidade” nao sera o mesmo
para duas sociedades portadoras de matrizes culturais diferentes.

Deve ser lembrado que a sociedade indigena tem uma memoria coletiva
passada de geragéo a geragao por meio do pensamento mitico, da cosmologia, dos
rituais, das regras sociais, do parentesco, da politica, da economia e de tantos
outros aspectos da vida social e cultural que moldam aos poucos o ser, sua maneira
de pensar, agir e sentir. E o sentimento ou a estrutura afetiva que vai orientar
também o comportamento ndo s6 dos individuos como da comunidade como um
todo. Um exemplo concreto disso € o que acontece no ritual de iniciagdo masculina
Xavante, quando os adolescentes do sexo masculino (wapté) tém que experimentar
e sentir na propria pele os exercicios corporais € mentais, para se transformarem em
homens adultos. E nesse ritual de passagem, que o choro deve ser contido, a dor
controlada, a coragem e a resisténcia fisica estimuladas e exaltadas.

Nao sdo mais individuos isolados que sentem sozinhos dentro de seus
préprios corpos, mas uma sociedade os educa a terem um sentimento coletivo Unico
que lhes imprime ndo apenas uma marca corporal (fisica), mas uma marca profunda
em sua estrutura mental (afetiva). Mais do que leis inscritas no corpo, s&o rituais
significativos para a memdria dos povos indigenas.

E legitimo pensar que os individuos tém peculiaridades ou idiossincrasias e,
certamente, isso contribui para o carater pessoal ou singular de comportamentos,
orientados e transformados pelos individuos dentro da coletividade. Entre os
préprios Xavante, pode-se observar aquele mais musculoso e preparado para os
exercicios corporais, enquanto outro ndo tdo desenvolvido fisicamente, mas apto a

tarefas intelectuais ou politicas. Também o humor dos individuos é bastante variavel,
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alguns tém uma espécie de alegria contagiante e brincam com absolutamente tudo;
outros sao bastante sisudos, com uma feigdo de “poucos amigos”, tratam tudo com
absoluta seriedade e até braveza. Embora seja caracteristico do comportamento
Xavante nao permitir qualquer tipo de intimidade ou “cordialidade” com quem né&o
conhecga. Conforme observagao de Aracy Lopes da Silva (1986), pode-se perceber
que além das diferengas por classes e categorias de idade, sexo e outros aspectos,
existam peculiaridades do proprio comportamento individual, percebidas e tratadas
pelos adultos na propria atribuicdo dos nomes pessoais as criangas Xavante,.

De acordo com Lutz (1988) o conceito de emogé&o € cultural e construido em
primeiro lugar muito mais pelas pessoas do que pela prépria natureza, embora a
autora nao negue o substrato biolégico. Essa pesquisadora conduziu uma pesquisa
em etnopsicologia no “atol Ifaluk”, préximo as llhas Carolinas do Sul (Oceano
Pacifico), para compreender como as pessoas experimentam as emogdes em sua
vida cotidiana. Com isso, ela demonstra as profundas divergéncias entre os
habitantes de Ifaluk e as teorias construidas pelo Ocidente sobre emogao. Segundo
a autora, é preciso seguir as recomendagbes antropoldgicas para o trabalho de
campo e poder entdo fazer uma tradugcdo de um sistema simbdlico para outro.
Porém, deve-se compreender que ndo ha emocido em esséncia para os “Ifaluk” ou
qualquer outro povo, nem a emocao se separa dos contextos da personalidade e da
sociedade.

Lutz coloca em suspeicdo as categorias cientificas que classificam
prontamente as emog¢des em alegria, medo, raiva etc, pois quando os habitantes de
Ifaluk as nomeiam, classificam e as percebem de um modo bem diferente do nosso.
Segundo a autora, o0 mesmo problema ocorre com a Antropologia: quando essa,
desde o trabalho etnografico de Malinowski, critica o uso de categorias da sociedade
industrial para a compreensao do pensamento e do comportamento nativo, mas nao
realiza totalmente seu proprio projeto.

Lutz fala pioneiramente da inconsisténcia da separagao entre pensamento e
emogao e sob varias outras rubricas: razdo e paixao, cognigcdo e afetividade e
também entre pensamento e sentimento. Sdo distingdes centrais para a teoria
psicossocial ocidental tal como a distingdo entre mente e corpo, comportamento e
intencdo, individual e social ou entre consciéncia e inconsciéncia. E preciso sair
desses dualismos que reduzem as emogdes e os sentimentos a um patamar inferior

ao da racionalidade, algo que prejudicaria o comportamento moral esperado das
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pessoas europeias e americanas. A autora ndo propde a inversdo da polaridade
entre os pares acima descritos, mas que a emog¢ao ou a sensibilidade seja percebida
em suas conexdes com o pensamento, a sociedade e a cultura na simples vida
cotidiana.

No meu entender, para se compreender melhor os sentimentos coletivos de
um povo deve-se compreender a rede interna e externa que conecta ndo somente o
corpo com a mente e vice-versa, mas como tal unidade se processa com o ambiente
histérico, social, politico, econémico, religioso, ecoldgico entre outras dimensodes
simbdlicas do pensamento e agdo humana. A heranga do “positivismo cientifico” de
Auguste-Comte na Sociologia, Antropologia Social e outras ciéncias fez com que o
mundo fosse dividido nos dominios objetivo e subjetivo, entre a realidade dos fatos e
dos ideais (valores). Tentou-se eliminar o envolvimento passional”, pois a ciéncia se
auto-declara livre de valores ou o faz de modo ideal. A separacgao artificial entre a
razao positivista e a emocéo € algo hoje sem sentido para a ciéncia social, que tem
conexao intrinseca com a vida moral e politica de uma sociedade. Diz Catherine
Lutz (1988, p. 115-116) * a respeito dos “Ifaluk”:

Em linhas gerais os Ifaluk falam sobre si mesmos como pessoas
que sao relativamente ndo divididas, seja internamente ou a partir do
contexto social. Pensamento e motivagdo, palavra e acdo estdo mais
proximas e unidas do que ocorre na etnopsicologia euro-americana. Os
Ifaluk podem, de fato, ser caracterizados ou providos em si mesmos de uma
“‘mente emocional” que compreende eventos de um modo que pode ser
traduzido como cognitivo e afetivo. Além disso, embora a consciéncia seja
localizada pelos /Ifaluk “dentro de si mesmos”, ela idealmente serve nao
simplesmente para compreender o mundo, mas necessariamente
impulsiona a pessoa para agir no mundo. A consciéncia tem esse ultimo

elemento em parte por causa do orientagdo da pessoa ser em relagao a

3 “(...) In broad outline, the Ifaluk speak about themselves as persons who are relatively

undivided, either internally or from their social context. Thought and motivation, word and deed form
more nearly seamless units than is the in Euramerican ethnopsychology. The I/faluk can, in fact, be
characterized as having endowed themselves with an “emotional mind” that understands events in a
way that is, in our terms, simultaneous cognitive and affective. Moreover, that consciouness, while
localized by the /Ifaluk “in their insides”, ideally serves not simply to understand the world but
necessarilly pushes the person to act in it. Consciousness has this latter element in part because
people are characterized as oriented primarily toward other people rather than toward an inner world
of individuality constituted goals and thoughts. From the Ifaluk ethnopsychological perspective, it is not
presocial individuals who confront the community, but rather persons who are profoundly and defined
by it”.
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outra pessoa e ndo ao mundo interior da individualidade constituido por sua
metas e pensamentos. Da perspectiva etnopsicoldgica Ilfaluk n&do sao
individuos “pré-sociais” que se confrontam com a comunidade, mas antes
aqueles a ela profundamente interligados e por ela definidos.

(Tradugéo nossa)

S&0 muitos 0os povos que pensam e agem através da razdo e dos
sentimentos construidos por toda uma coletividade. Ao invés do acento estar na
formacao individualista de seres que olham cada vez mais para seus mundos
interiores, eles confrontam-se com sua sociedade, onde o sentimento coletivo fica
relegado muitas vezes a algo ideal e nao fatual. Isso n&o quer dizer que o mundo
indigena permeavel as influéncias de tantas outras culturas n&o possa viver embates
entre o individuo e a tradigao, pois existe a perspectiva da pessoa em suas multiplas
possibilidades, ampliadas pelo contato intermitente e continuo com outros.

Acontece o0 mesmo com os habitantes do “atol Ifaluk”, que sofrem influéncias
do contato com habitantes de outras ilhas e de antigos colonizadores da regiao,
inclusive no que diz respeito a novas palavras incorporadas pela lingua e,
principalmente, na expressdao de suas emocbes. Portanto, nem a emocao e
tampouco o sentimento sdo coisas estaticas, pois dependem dos estados do corpo,
de fluxos neurais, de imagens mentais e do permanente acesso a memoria feito pela
pessoa. Ha uma busca de equilibrio interno e também com o meio externo que
ocorre num determinado tempo histérico e espago geografico, concebido pelos

individuos dentro de uma determinada cultura.

2.1 A sensibilidade bioldgica e seus poros abertos a cultura

Como é possivel falar a respeito dos modos de se emocionar e sentir dentro
de uma cultura indigena ? Se existem bases bioldgicas para a formagéo daquilo que
definimos como sensagdes, que movimentam as visceras, os musculos, diversos
orgaos e os neurbnios de nossos cérebros, também € verdade que exista o
“superorganico”, assim denominado por Kroeber em O Superorgéanico (1993) ou

cultura que vai moldar e estruturar cada emogao e maneira de sentir.
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A manifestagdo publica dos comportamentos indigenas e de tantas outras
sociedades humanas tem raizes biolégicas comuns, mas apresenta uma imensa
variedade sociocultural manifesta a ser compreendida pelos antropologos. Nao cabe
aqui dizer se o biolégico € superado pelo nivel das manifestagdes culturais
simbolicas ou mesmo o contrario. E preciso balancear as razées e as influéncias
dos niveis biologico e social, se quisermos compreender os comportamentos
humanos na sua totalidade, isto €, sem cartesianismos ou compartimentalizagcoes
disciplinares. Ainda mais quando objetivamos tratar do comportamento humano
relacionado a ingestdo de substancias psicoativas, problema central desta tese.

No entanto, como pode o etndlogo falar de algo que esta muito bem guardado
nos corpos, nos cérebros e nas mentes indigenas?* Como ele pode fazer uma
leitura da afetividade, dos humores, das dores, prazeres, alegrias, felicidades,
tristezas, raivas, odios e tantas outras manifestacbes do corpo e do “espirito” que
somente podem ser sentidas e conhecidas a partir de consciéncias individuais
formadas social e culturalmente ? E mais, como traduzir a sensibilidade dos
indigenas em palavras e conceitos diferentes de sua lingua original ? Sao problemas
enfrentados por qualquer antropélogo empenhado na compreensdo do outro.
Maybury-Lewis (1990, p.8) diz algo bastante importante a respeito da captagédo do
lado humano do pesquisador e dos pesquisados:

Fiquei satisfeito com os resultados analiticos de nosso trabalho
entre os Xerente e os Xavante e planejei redigi-los no estilo monografico
adequado; mas sabia, por minha propria experiéncia de leitura, que as
monografias antropoldgicas deixam de lado muita coisa importante.
Sobretudo, elas frequentemente ndo contam ao leitor as circunstancias nas
quais os pesquisadores fizeram sua pesquisa de campo, quais foram suas
relacbes com o povo estudado, e assim por diante. Desse modo, elas
privam os leitores do conhecimento sobre o lado humano do povo
estudado e, mais importante ainda, sobre os equivocos das pessoas que
fizeram o estudo. Isso me parecia uma omissdo séria. Ja que o antropdlogo

pesquisador de campo é, ao mesmo tempo, analista e instrumento de

*Charles Darwin mapeou em As expressées das emogcdes no Homem e nos Animais (publicado
originalmente em 1965, 2000) as emogdes humanas nos seus movimentos musculares faciais e
descreve as compressdes de nervos e musculos especificos produzidas pela raiva, riso, alegria,
choro, magoa, desédnimo, ansiedade, tristeza, abatimento e desespero. No entanto, todas estas
emocodes nao se limitam a expressodes fisicas aparentes. Ele intui “estados emocionais profundos”
ligados aos sentimentos que afetam aquilo que percebemos intuitivamente nos rostos das pessoas.
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analise, é importante que saibamos algo sobre ele e sobre as circunstancias

de sua pesquisa, de modo a podermos avaliar o resultado final. (grifo nosso)

Essas circunstancias registradas por Maybury-Lewis lembram n&o somente os
bastidores da pesquisa de campo, seus movimentos, interrupcbes e caminhos
errantes por conta da cegueira cultural do antropdlogo, iniciante na cultura do outro.
Mais que isto, tais relatos mostram de modo fragmentado as reagbes emocionais
dos indigenas aos comportamentos do pesquisador: preciosidades raramente

registradas nas monografias antropoldgicas.

2.2 Jocosidade — rir de que ? de quem ? e por que ?

Maybury-Lewis (ibidem, 1990) lembra os risos e o bom humor dos indigenas,
quando riem dos comportamentos nao-indigenas, ndo no sentido pejorativo de
alguém que tira o “sarro” de outra pessoa de modo ofensivo. Sao os risos e
brincadeiras de quem esta maravilhado, por exemplo, com as diferencas e
semelhangas do filho Biorn, de Maybury-Lewis, a partir da comparagdo com os
meninos da aldeia. O antropologo conta ainda do cuidado e afetividade das
mulheres, homens e criangas maiores com seu filho Biorn, algo emblematico na

educacéao das criangas. O autor relata (1990, p.256):

No entanto, tinhamos um trunfo — o bebé. Eles estavam fascinados
com ele, com seu cabelo claro e olhos azuis, com suas roupas, com seu
movimento, com tudo. Eles vinham para o posto bem antes do amanhecer e
esperavam que ele acordasse para brincar com ele. Os meninos o levavam
ao riacho para um mergulho matinal. As mulheres costumavam escondé-lo
em seus cestos e rouba-lo de nés. Tudo isto teve algum efeito sobre os

nervos de Pia (esposa de M. Lewis) até que ela compreendeu que os

Xavante tinham o maior cuidado com as criangas e tinham um acentuado

senso de humor, apesar de expressarem pregando pegas. (grifo nosso)
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Esta jocosidade ou bom humor indigena também foi por mim registrada em
pesquisa de campo realizada na década de 90, quando acompanhava um grupo de
criangas Xavante pelo cerrado e ao passar minha perna por cima do tronco de uma
arvore sobre o rio, desequilibrei-me e cai dentro da agua com o diario de campo € a
maquina fotografica. Esse e outros embaragos do antropdlogo logo se transformam
em motivos de gargalhadas das criangas e em historias no conselho dos homens
maduros (wara).

Uma outra vez percebi que os adultos no conselho de homens maduros
davam nomes falsos (“‘pregavam-me pecgas”) para as pranchas de aves que eu
apresentava a eles em funcdo da nomenclatura émica. Lembro-me de que os
homens riam bastante com alguns nomes por mim pronunciados no conselho
(waréd), os quais haviam sido registrados anteriormente, mas em desacordo com a
classificagao coletiva e publica do conselho politico da aldeia. Assim, os mais velhos
e o chefe politico ordenavam depois com feigdes sérias que fossem dados os nhomes
corretos. Ao mesmo tempo, percebe-se que o bom humor e a brincadeira eram e
sdo, até hoje, poderosos instrumentos de ensino e aprendizagem indigena.

A propensao dos indigenas ao riso, ao bom humor e a brincadeira com os
nao-indigenas, certamente também ocorre entre eles préprios. Assim, existem
brincadeiras jocosas entre membros de classes de idade em oposi¢ao, isto €,
individuos mais velhos que provocam os individuos de classes de idade mais novas
(e vice-versa) ao dizerem que esses ultimos sao fracos (itsibuaredi) e nao correm
(iwarad) ou que se parecem com o jabuti. A desvalorizagdo do oponente, como nao
corredor e fraco nas corridas cerimoniais visa estimula-lo para a disputa ritual. Isso
ocorre na corrida de toras de buriti, onde se enfrentam as classes de idade.

Percebe-se que o bom humor e os risos sdo produzidos a partir da
observagdo de comportamentos estranhos aos padrdes culturais indigenas, como
brincadeiras que agugam o senso de humor, como instrumentos educativos ou ainda
como meios de provocar o oponente em determinado ritual. Em nenhum momento
0s risos ou brincadeiras existem para depreciar ou ofender o outro, seja indigena ou
nao.

A corrida de toras de buriti demonstra o incansavel exercicio dos indigenas
em busca da resisténcia, forca e determinagao para que a classe de idade dos

padrinhos assessorada pelos adolescentes, que acompanham a corrida sem



82

carregar as toras, enfrente a classe de idade dos rapazes iniciados (ritey'wa)
assessorada por outras classes de idade. Essas corridas sdo bastante disputadas
pelas classes de idade que competem entre si, conforme atestado pelo trabalho de
pesquisa de Vianna (2002), para fazer dos Xavante eximios atletas e competidores
com consequencias para os arranjos sociais dentro do jogo de futebol. O bom humor
e 0 riso sdo como a “agua gelada do rio” que apazigua o “calor e fervura” da
rivalidade e competicdo presentes entre os parentes e afins, as metades
cerimoniais, os clas e as facg¢des politicas durante os rituais ou jogos de futebol.

Entre homens e mulheres também ¢é possivel constatar brincadeiras como,
por exemplo, a mulher mais velha que cutuca com uma vara as nadegas do
puxador do canto (itsére’'wa). Esse esta em circulo com seus companheiros de
classe de idade cantando em frente as casas logo apds o término da corrida de toras
de buriti. As mulheres e criangas comegam a rir por ocasido do comportamento da
mulher mais velha. As mulheres também podem ser bastante incisivas e bravas
(sahiti) nas suas falas (mremé), quando discordam de alguma palavra ou atitude
masculina. Os homens ficam entdo a rir da braveza das mulheres, que podem de
repente abrir um sorriso quando tem suas reclamacdes atendidas.

Mas do mesmo modo que o povo Xavante pode exercer a jocosidade
materializada pelo riso de variadas formas, também esta aberta a possibilidade para
o descontentamento ou “amuo” e, em dultima instancia, a propria agressividade.
Maybury-Lewis (ibidem, 1990) lembra a situagéo inicial de sua pesquisa de campo,
quando teve de lidar com os indigenas que pediam todos os presentes® por ele
levados e, ao mesmo tempo, teve que ir administrando a sua prépria bagagem. Foi o
que ocorreu, segundo ele, quando o avido trouxe a parte restante dos materiais
necessarios para sua pesquisa no Posto Indigena Pimentel Barbosa. Os homens
carregaram a bagagem para que o antropdlogo abrisse tudo na hora e distribuisse
novamente outros bens para a aldeia. No entanto, Maybury-Lewis disse que era
muita coisa para eles, ja que precisava distribuir os bens dentro da aldeia; quando
entdo os rostos dos indigenas comegaram a anuviar-se pela primeira vez. A

barganha se tornou necessaria, quando ele pediu que construissem uma casa na

> Ha um termo Xavante para avarento (séti), utilizado para criticar aqueles que se recusam a doar
seus artefatos e demais bens tecnolégicos aqueles que solicitam. Normalmente se escuta uma frase
na lingua Xavante: dé-me ? (ima‘ana) e outro deve responder o que (e mari ?).
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aldeia para ele e sua familia, e distribuiu todos os presentes, a exceg¢ao daquilo
estritamente necessario ao desenvolvimento da pesquisa.

Segundo esse autor, os indigenas pareciam incrédulos diante de sua proposta
de residir na aldeia com sua familia. Quando ele confirmou a eles, entdo, riram.
Assim, de acordo com o pesquisador, a primeira “crise” foi superada. Pode-se dizer
que a agressividade como potencial instrumento de defesa, foi desabilitada pelo riso.

Essas “crises” ndo sdo somente vividas pelos antropélogos em pesquisa de
campo como ocorreu comigo no caso da hidrovia (ver capitulo 1), mas denotam
como os desejos indigenas podem ser ou ndo adiados ou mesmo reprimidos pelo
“outro” nas mais variadas situacdes. Nota-se, por exemplo, que entre clas diferentes
€ impossivel recusar direitos (dados pela propria tradigdo cultural) que um homem
adulto do cla “O Wawé&” tem, quando v& um animal cagado pelo membro do cla
oposto “Poredza’dno”. Aquele pede a caga para si ao pronunciar a interjei¢cao “si !, si
I” apontando para a caga. Desse modo, o homem “Poredza’déno” deve entregar
imediatamente o animal por ele cagado, o que ocorre de modo inverso quando o
cacador for “O Wawé&”. Também ao cunhado (sempre do cld oposto) é impossivel
recusar a entrega de alguma coisa (artefato) que ele goste e peca.

Essa obrigagdo € passivel de se tornar uma brincadeira entre cunhados que
simulam roubar um ao outro. Claro, existe margem para negociagao ou barganha,
mas jamais a auséncia de uma troca. Poder-se-ia dizer que a tal crise se instala
quando nao existe comunicagdo, contrapartida ou a nao circulagdo de bens ou
mesmo de palavras e simbolos, o que pode gerar tensdes e disputas politicas entre
clas ou parentes e afins dentro da propria aldeia ou fora dela. As a¢gdes tomadas
pelos indigenas ndo seguem apenas a razdo, mas baseiam-se sempre no esteio de
emocgdes e sentimentos pessoais que podem ou nado estar em conflito com a
realidade social experimentada.

Tanto o riso como a agressividade ndo sao expressdes inatas, apesar de
serem desencadeadas biologicamente, essas reagdes, para ocorrerem, devem ser
preparadas e, ao mesmo tempo, sofrer estimulos da sociedade e da cultura. O
corpo, o cérebro e a mente devem ser lapidados pela linguagem, para o individuo rir
ou ficar agressivo em determinadas circunstancias e ndo em outras. Em outras
palavras, as emogdes sdo também sociais e nao apenas baseadas na maquinaria
biolégica ancestral e € justamente por isto que nos interrogamos do porqué dos

indigenas nao rirem daquilo que para nos € engragado e, vice-versa. Ou mesmo
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tornarem-se pacientes com eventos e comportamentos que normalmente nos irritam
e nos deixam zangados. Somente com bastante tempo de pesquisa e
experimentando a cultura alheia, pode o antropélogo sentir-se por algum tempo na

pele do outro.

2.3 Agressividade estimulada e controlada

E impossivel ndo perceber o carater guerreiro do povo Xavante forjado na
pele, nos musculos, nervos e nos neurbnios do corpo. Através da dureza ou
aspereza do ambiente do cerrado (espinhos, pedras, sol ardente, chuvas torrenciais
e periodo de seca etc.) sdo preparadas as criangas, jovens e adultos de ambos os
sexos. Os meninos, quando pequenos, moram na casa dos solteiros (hd), dormem
em camas feitas com taquara e cobertas com esteiras, abrigados quando necessario
do calor escaldante na estagcdo seca. Sdo submetidos a exercicios corporais
cotidianos e rituais que marcam nao sé o corpo, como O cérebro e a mente. A
memoria dessas experiéncias corporais, das dores e dos sofrimentos s&o
processadas e registradas pelos sentidos humanos operados e processados
culturalmente. A luta ritual com bordunas (0i’6), que sao feitas com a raiz preparada
de uma planta, entre os pré-adolescentes € o comego do treinamento indigena, do
preparo muscular e do experenciar e controlar a sensibilidade coérporeo-mental.
Torna-se a época de vencer os proprios medos, mesmo que algumas criangas
possam cair no choro e ficar em prantos por causa da derrota. A luta entre criangas
de clas opostos consiste em bater com bastante forga a raiz esférica da planta no
ombro do oponente, mas sem atingir a cabega ou a altura do rim. Sao lutas que
terminam com o choro de um dos competidores, demonstrando o estimulo a fung¢ao
guerreira da sociedade e, ao mesmo tempo, o dominio sobre a agressividade. Ainda
pode-se dizer que 0s meninos vao perdendo progressivamente o habito de chorar,
para entdo demonstrar sua forga, coragem e virilidade altamente prezadas pela
cultura.

Outra luta corporal para preparar o fisico dos adolescentes ocorre entre os
padrinhos cerimoniais (danhohuy’'wa) e os adolescentes (wapté) num terreno

previamente preparado de madrugada por uma classe de idade subsequente a
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classe de idade dos padrinhos. A luta (wai’i) consiste em derrubar o padrinho,
contra o qual podem lutar varios adolescentes com ajuda até de suas irméas que s&o
meninas adolescentes solteiras (adzarudu), méaes e tias. Os padrinhos tentam ficar
de pé de todo o jeito e a plateia ri muito com as tentativas, bem ou mal sucedidas
das mulheres, de derrubar os padrinhos. Diferentemente do “0i'¢6” o “wai’i” nao
apresenta a rivalidade entre os clas, mas entre parentes e afins, constitui uma das
principais expressdes do dualismo da sociedade Xavante.

A agressividade e belicosidade dos guerreiros provocada e talhada dentro da
sociedade por meio do cotidiano, da exploragdo do ambiente, das pescarias,
cacgadas e, principalmente, por meio do exercicio ritual constante visa endurecer a
carne dos jovens e burilar seu lado emocional e sentimental. A experiéncia maior e
mais significativa constitui o ritual de iniciagdo masculina ou “danhono” pelo qual
passam os moradores da casa dos solteiros (wapté ou hé’'wa): é ai que a resisténcia
fisica, a razdo, o auto-controle e o balanceamento das emo¢des sdo acionados na
fabricagdo do futuro homem. Os meninos, classificados pelos mais velhos com
desenvolvimento fisico corporal adequado, vao, pela primeira vez, separar-se de
suas maes, pais, irmaos e demais afins do grupo doméstico onde nasceram. Ha
uma separagdo ndo somente fisica (espacial) mas um isolamento do individuo da
afetividade de seu lar, quando sua mae e avo (principalmente) choram ritualmente
sua ida para a casa dos solteiros (hd). Em compensacéo na casa dos solteiros ele
vai fazer um companheiro (i’'amo) de outro cla, de sua mesma classe de idade; esse
companheirismo ou amizade formalizada com a pessoa do mesmo sexo O
acompanhara a vida inteira, produzindo um forte sentimento de amizade. Acentua-se
dessa forma a divisdo sexual Xavante em fung¢ao da preparagao corporal e mental
do guerreiro, alguém que suporte a dureza da sobrevivéncia no ambiente do
cerrado e consiga enfrentar os problemas do contato trazidos pelos n&o-indigenas.
Isso ocorre com a vantagem de serem orientados por seus padrinhos, homens
maduros ou casados e com filhos (ijpredupté), que ja passaram pela iniciagdo, os
quais devem zelar pela boa formagao do ser e agir dos afilhados.

Uma das etapas mais marcantes no processo de metamorfose corporal
colocado pela iniciacédo realiza-se na furacdo de orelhas, quando o adolescente
(wapté) deve conter o choro e sequer demonstrar expressado de dor ou sofrimento,
apos ter o I6bulo da orelha perfurado por um osso de onga ou agulha. Isso ocorre

logo apos o ritual de imersdo ou bategdo de agua que dura aproximadamente um



86

més. Essa marca corporal € algo altamente desejado pelo adolescente transformado
em rapaz (riteiwa), com pauzinhos de buritirana nos l6bulos perfurados para
ingressar na vida adulta, namorar, casar e ter relagdes sexuais, comportamentos
nao permitidos antes da iniciagao.

Durante o ritual de iniciagdo, que dura aproximadamente um ano existem
varias etapas ou provas rituais orientadas de perto pelos ancides e experimentadas
pelos jovens de acordo com suas biografias individuais. Cada individuo vai encarar a
iniciacdo nao somente pelo que diz a tradigdo indigena das pessoas mais velhas,
mas de acordo com sua consciéncia individual, sua histéria, razdo e sensibilidade.
O corpo Xavante nao esta fechado dentro da tradicdo oral dos mais velhos, mas
abre-se para uma miriade de interferéncias internas e externas trazidas pelos
préprios padrinhos e pessoas mais velhas, que patrocinam a iniciagdo. Assim, varios
adolescentes da Aldeia Pimentel Barbosa foram estudar na cidade de Ribeirdo Preto
(SP), conforme relatado no capitulo 1, e experimentaram outras culturas. Hoje ja sao
homens maduros (casados) com muitos filhos, tornando-se liderangas indigenas de
novas aldeias. Suas antigas experiéncias urbanas influenciaram e influenciam os

"6 dentro da

mais jovens no ritual de iniciagdo masculina (danhono) e no “wai’ a
aldeia . Por exemplo, muitos dos que estiveram nas cidades, tomaram bebidas
alcoodlicas e aprovam hoje seu uso dentro de um ritual importantissimo como o
“‘wai’a” ou mesmo fora dele no cotidiano, enquanto outros nao toleram esse habito
de beber dentro ou fora do ritual. E evidente que o ritual ndo terd a mesma
performance corporal anterior por causa da alcoolizacdo, que traz estimulos
quimicos ao corpo e modificagdes ao complexo de emogdes e sentimentos do povo
indigena.

Mesmo sem a entrada do alcool, as exigéncias sociais na formagao de um
guerreiro sofrem mudangas ao longo da historia indigena. Esse fato pode ser

evidenciado pelas reclamagdes dos ancidos sobre o modo como os adolescentes

6 Segundo Maybury-Lewis (1984, p.320): existem pelo menos trés tipos de wai’a: um deles é
realizado em favor dos doentes; o outro para as flechas e um terceiro para as mascaras (wamnhoré
da). O primeiro deles parece diferenciar-se dos demais em certos aspectos importantes. Trata-se de
um ritual publico em que homens e mulheres cantam nas proximidades da casa do doente durante
toda a noite. Enquanto isso, os celebrantes mais idosos retiram por sucgéo, a doenga de seu corpo
(...) A cerimdbnia realizada para as flechas constitui uma versdo mais rapida do wai'a das mascaras,
que inclui certas fases relacionadas aos iniciandos. A cerimbnia das flechas pode ser realizada a
qualquer momento mas costumava acontecer durante expedi¢gées de caga e coleta a regides ricas em
taquaras apropriadas para a confecgao de flechas. O wai’a das mascaras, quando completo, por
outro lado, é sempre realizado em conexdo com a iniciagdo e implica em um longo periodo de
preparagao dos iniciandos antes que a ceriménia propriamente dita se realize.
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batem a agua dentro do rio, durante os banhos de imersdo que precedem a furagao
de orelhas. No tocante ao assunto, ancidos perguntaram certa vez ao velho Sr.
Eurico (A'uwé r&do), pessoa negra criada entre os Xavante, como deveria ser feita a
batecdo de agua (posicionamento correto das maos, bragos e pernas) dentro do rio
represado, a fim de ensinar aos jovens que se iniciam.

Por que a geragdo mais velha fica tdo preocupada com os detalhes da
formacgao corporal, o que isso significa para esse povo ? Nao ha duvida de que
numa sociedade de tradigdo oral o registro mental € importantissimo, ainda mais
quando se trata da memoaria dos mais velhos guardada por seus proprios corpos em
funcdo das dores musculares, da contencdo do choro, dos sofrimentos e dos
prazeres de terem concluido as varias etapas da iniciagao.

Na realidade, os mais velhos orientam os jovens ndo somente na forma ou
postura de seus corpos e movimentos durante o ritual, mas como eles devem
controlar ou educar seus medos, raivas, dores, prazeres e alegrias.

O “wai'a” das mascaras, que acompanha a iniciagdo, constitui um canal
privilegiado ndo s6 para o enrijecimento muscular, a resisténcia fisica, mas a
contencdo do choro, do medo e, principalmente, a formagdo da témpera do
guerreiro, além de lidar com a sexualidade. Nesse ritual, os homens conseguem a
energia necessaria para concepgao do filho futuro, ha uma conexdo bastante
importante entre a agressividade estimulada e controlada e o poder sexual do
homem. As mulheres é vedada a participacdo no “wai'a” das mascaras e das
flechas, ndo podendo elas sequer espiar o ritual durante a noite. De acordo com
Maybury-Lewis (1984, p. 322), os indigenas contam historias estarrecedoras em
relacdo as suas represalias, no caso da mulher se aventurar ir até a mata (local de
celebragéo do “wai’a”). Essa sera agarrada pelos homens, violentada e desfigurada.
De modo inverso, dizem os Xavante que, se o homem revela o segredo ritual as
mulheres, é riscado com bico de arara e jogado no rio para sangrar até morrer.
Embora essas proibicdes e historias provoquem o medo e o respeito dos nao
iniciados em relagdo aos homens maduros, existem possibilidades das mulheres
visualizarem partes e emblemas do ritual.

Maybury-Lewis (1990) menciona a possibilidade das mulheres serem
violentadas cerimonialmente em determinado momento do “wai'a” .Quando isso
ocorre. Tais mulheres sao previamente identificadas com pulseiras e tornozeleiras

brancas de entrecasca como aquelas usadas pelos homens. O pesquisador diz que
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a escolha pode também ser feita em funcdo da esposa que apanha do marido e,
para que este seja punido, ela é levada para o “wai’a” no qual é obrigada a manter
relagdes sexuais com os participantes iniciados. Certamente € um modo do homem
transformar ritualmente sua agressividade estimulada em poténcia, em poder sexual
criativo, para que ele possa conceber o filho futuro. Pode-se dizer que o corpo
feminino com ou sem permissao das mulheres, dominado pelo poder masculino, &
um veiculo de transformacdo da agressividade, socialmente e ritualmente
construida, em prazer sexual e, ao mesmo tempo, voltado a criagdo de um novo ser
Xavante, herdeiro da belicosidade paterna. A violéncia sofrida pelas mulheres
violentadas sé pode ser superada quando da concepg¢ado da crianga e seu
nascimento.

As relagbes sexuais que o rapaz (ritey’'wa) tem depois de iniciado ja sdo de
outra ordem, isto &, o sexo foi consentido pelos parentes e afins em funcdo do
casamento. No caso do estupro cerimonial, € a “sociedade dos homens maduros”
(casados) que decide sobre a “sociedade das mulheres maduras” (casadas), trata-se
de uma espécie de “vitéria” da agressividade do homem sobre o poder feminino
realizado efetivamente no cotidiano da aldeia.

Um outro aspecto importante e interessante sobre as relagdes de género ou
dualismo sexual ocorre também no “wai'a” das mascaras, quando tem inicio o
periodo de jejum dos iniciandos, sob a supervisdo dos homens mais velhos. Os
rapazes, que nesse momento ja tiveram os Iébulos das orelhas perfurados, sao
filiados pelos mais velhos a duas metades cerimoniais — os “donos das cabacgas” ou
chocalhos (umretede’'wa) e os “cortadores de madeira” (wedehdriwa) que vao
dancar e cantar no circulo das casas da aldeia. Maybury-Lewis (1984, p.323), nos

descreve:

Os “donos de Umré” levam consigo maracds que usam em sua
dancga; os “donos de Wedehori levam consigo suas bordunas um’ra, que se
caracterizam por seu tom avermelhado. Durante todo o dia de tempos em
tempos, os Wedehéri se levantam e formam uma fila diante dos Umré.
Dangam, entdo, dirigindo-se aos que estdo sentados, carregando suas
bordunas em seus bragos, movimentando-os de tal forma que parecem as
estar embalando. Quando acabam de dancgar, permanecem do lado oposto
ao dos Umré que dangam agora, muito curvados, ao redor do Wedehri;

com seus chocalhos, marcam o ritmo da danga.
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Quando os Umré retomam sua posigao inicial, todos os membros
dos dois grupos voltam a sentar-se em suas esteiras. Permanecem sob o
sol quente o dia todo, repetindo essas dangas de tempos em tempos. Nao
podem comer ou beber coisa alguma durante o dia e ndo podem banhar-se
durante todo o periodo de seu jejum.

As mulheres que mantém com os meninos lagos de parentesco
consanguineo, tentam ajuda-los, procurando diminuir sua privagao:
tentando dar-lhes agua ou molha-los sempre que os homens nao estao por
perto. Estes, porém, mantém uma vigia que, permanentemente em seu
posto no topo de uma arvore, da o alarme em qualquer eventualidade.
Quando ele grita, os outros abandonam o que porventura estiverem
fazendo, tomam as cuias as mulheres e atiram os recipientes ao chdo. E
preciso ser uma irméa extremamente agil ou mae admiravelmente rapida
para conseguir fazer com que 0s meninos recebam algumas poucas gotas
de agua antes que os homens cheguem para fazer com que a norma de

proibicao seja respeitada (...)

Verifica-se ai as mulheres sensibilizadas pela fraqueza ou debilidade dos
meninos em jejum, que continuam a gastar suas energias em dangas e cantos
debaixo do sol quente do cerrado. Apesar da proibicdo dos mais velhos, as parentes
femininas (maes e irmas) vao tentar quebrar o jejum para restabelecer o equilibrio
fisico e mental dos meninos. Ha também um choro ritual por parte das méaes
emocionadas com a passagem ritual dos filhos, que deixam de ser definitivamente
criancas dependentes do grupo doméstico para se tornarem “homens de verdade”,
mais autbnomos como provedores e defensores de seus futuros grupos domésticos
ou as casas de seus sogros.

Em outro momento subsequente do “wai'a” de acordo com a descrigdo

etnografica de Maybury-Lewis (1984, p.324):

Nesse meio tempo, os homens se reinem em sua clareira, na mata,
para cantar. De quando em quando vem até a aldeia, onde dangam “contra”
0s meninos. Essa dancga caracteristica do wai’a é conhecida como dapraba
(batem os pés com forga no chao). Ao dangar os homens avangam sobre os
meninos, batendo com forga os pés muito juntos aos iniciandos, recuam e
voltam a avancar, numa série de idas e vindas marcadas por uma atitude
extremamente agressiva. Ao dangar assumem uma expressao carrancuda e
batem os pés furiosamente, levantando os joelhos o mais possivel e

batendo com violéncia os pés no chao e de tal forma préoximos aos meninos
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‘contra” quem a danga se dirige que chegam, quase sempre, a pisa-los.
Dangando, os homens grunhem e movimentam os bragcos com forga, de um
modo que faz lembrar uma pessoa manejando a mao de um pildo. O efeito
geral € de um ataque simulado. Durante toda esta demonstragdo, os
meninos permanecem imdveis, numa postura cerimonial: corpo relaxado e
olhos baixos; ndo devem mover um unico musculo e nem sequer titubear,

mesmo quando atingidos.

Percebe-se que ha ai uma agressividade encenada e controlada dentro do
ritual que simboliza a ameaga de determinados espiritos, como a ameaga do
“Tsimihopari” (ver adiante). Por isto, o iniciando ndo deve nesse momento
demonstrar medo, mas permanecer imével e sem calgar chinelos ou outro tipo de
calgcado. Do contrario, seus chinelos sao retirados violentamente e entao
sistematicamente pisoteados, além de seus proprios pés. A ritualizacdo de agdes
agressivas visa treinar os iniciandos no controle de seus medos, impde as dores
como sofrimento com sentido cultural, isto €, o corpo marcado € um corpo que sente
e, por sua vez, uma memoria que permanece nao sO fisica mas mental e
coletivamente.

“T'simihopari” esta ligado, de acordo com Maybury-Lewis (1984), as bordunas
utilizadas no “wai'a” (as tsi'uibr6é, conforme descricdo de parte do ritual neste
capitulo). De acordo com ele, que investigou a mitologia Xavante, o “Tsimihopari” é
um bom cagador, tao ligeiro que traz grande quantidade de cacga para casa. Ele é
também muito feroz, “tdo feroz que € preciso uma dose macica de coragem e
agressividade para que os Xavante saiam e o encarem no wai'a” (idem, p.331). Na
performance ritual do “wai’'a” , realizado a época de pesquisa de Maybury-Lewis, sdo
0s homens que representam o “Tsimihdpari” que entregam as flechas “ti'pe” e as
bordunas “tsi uibré”. Em pesquisa de campo que realizei (1997) sobre a identificagao
e classificagdo de aves pelos indigenas, descobri que o “gavido-tesoura” (Elanoides
fortificatus) ou “Buru’6td Wawé” é igual ao espirito do “wai'a” , o “Tsimihopari”. Se
esse gavidao ou andorinhao for avistado por perto da aldeia, as pessoas ficam todas
alvoracadas e os homens podem tentar persegui-lo e mata-lo. Também escutei uma
narrativa mitica de um ancido que dizia que antigamente eram os homens que
tinham os bebés e seios para amamentarem as criancas e as mulheres é que

cagcavam e guerreavam. Até que em determinada ocasido os Xavante tiveram de
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enfrentar os “TsimihOpari” que invadiram a aldeia e ao entrarem em contato com as
“guerreiras” fizeram com que eclodissem furunculos na sua pele, causando a morte
de muitas. Dai em diante os homens deixaram de ter seios para amamentarem as
criangas e as mulheres sobreviventes comecgaram a té-los.

Talvez seja esse o0 enigma que n&o pode ser desvendado por Maybury-Lewis
(1984), isto &, o carater “agressivo”, “belicoso” e “guerreiro” de homens e mulheres
advém da luta corporal travada contra um espirito muito feroz que pode trazer
atualmente doencgas para homens, mulheres e criangas. Em contrapartida retira, em
tempos miticos, a “feminilidade corpdrea” dos homens e a devolve as mulheres. Isso
explica o porqué dos bebés serem “concebidos” pelos homens e ndo pelas
mulheres, segundo a cultura indigena, pelas repetidas relagdes sexuais realizadas
pelo homem para a formagédo da crianga e, a prépria reclusdo do homem e os
cuidados alimentares na dieta masculina pré e pds parto de sua esposa.

Ao mesmo tempo, o mito explica a razdo de ter restado as mulheres um
pouco da agressividade e do forte temperamento da época de em que eram
cacgadoras e guerreiras. Assim, a propria encenagao ritual visa reafirmar o poder
masculino sobre a doencga, inimigos internos (afins pertencentes a outros clas e
facgbes politicas) ou externos (ndo-indigenas) e na forma do poder e pratica da
sexualidade masculina verificada por meio do antigo estupro cerimonial.

Os anciaos tém sempre a expectativa de que os mais novos adquiram um
carater guerreiro, de estar sempre em prontiddo, durante as fases rituais a que se
submetem por orientagdo dos padrinhos cerimoniais (danhohuy’'wa). Os padrinhos
devem ir de madrugada a casa dos solteiros (h6) e acorda-los para cantar em circulo
em frente as casas da aldeia o canto por eles sonhado. Os velhos ficam bastante
contentes ao escutar o canto de padrinhos e afilhados (wapté) e agradecem de
dentro de suas casas ao final da execucdo. Alias, os cantos sonhados sao
executados em varias circunstancias especificas: dangas comunitarias de homens,
mulheres, jovens e criangas, cagadas, no ritual de cura (datsiwéiwére), no “wai'a”, na
corrida de toras de buriti, na nominacao feminina entre outros. Os cantos tanto
podem servir para expressar os sentimentos de contentamento, satisfagdo, alegria
como podem combater a tristeza, os espiritos “wadzepari’'wa” do ritual “wai'a” e a
prépria doenga. Todo o esforgo dos mais novos certamente tem sua compensacao,
quando entao se tornam rapazes (ritey’'wa), muito embora seu processo de formagéo

continue na vida de homem maduro (ijpredu).



92

Marcel Mauss, no classico A Expressao Obrigatéria dos Sentimentos
(1979), afirma que os sentimentos de uma determinada populagdo estdo além do
nivel fisioldgico, pois constituem um fato social. Os rituais fazem com que os
individuos sintam publicamente (simbolicamente) em seus proprios corpos, aquilo
que a sociedade espera deles em determinadas circunstancias. Na sociedade
Xavante, os parentes femininos choram ritualmente, quando voltam a aldeia seus
entes queridos e os homens demonstram seu carater aguerrido quando percebem
que suas terras sao invadidas. Em outros termos, a felicidade, o medo, a dor, a
agressividade s&o sentidos individualmente, mas podem ser estimulados e
trabalhados publicamente do lado de fora dos individuos no coletivo durante o ritual,
para também educa-los. Os Xavante sao ensinados a controlar seus medos, suas
dores principalmente em momentos rituais € a vencé-los em nome de algo maior,
que constitui certamente a chamada consciéncia coletiva, importante na formagéao
do ser Xavante. Esse ser e agir Xavante de criangas e jovens interage com outras
formas do individuo pensar e sua maneira de agir no meio urbano. De modo que,
existem diferentes perspectivas de como perceber a emogcédo e o0 sentimento.
Perspectivas que podem gerar incertezas individuais de como encarar o medo, a
tristeza, a raiva, a alegria, o prazer e outros tantos estados corporeo-mentais,
quando experimentados pelo mesmo individuo indigena que vive entre duas ou

mais culturas.

2.4 A vingancga permitida

Historicamente o povo Xavante possui uma dinamica politica interna acionada
pelas diferengas entre linhagens, clas e facgdes politicas. Isso significa que ha até
hoje a possibilidade de confrontos com mortes entre segmentos diversos, como ja
havia sido registrado por Maybury-Lewis (1990), quando estava no Posto Indigena
Pimentel Barbosa, a respeito de um provavel ataque iminente do grupo de
Maraiwaitsede, embora isto ndo tenha ocorrido na ocasiao.

Acusacbes de feiticaria entre determinadas linhagens podem se tornar

motivagcbes para encontrar culpados por mortes de alguns individuos picados por
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cobras, atingidos por raios ou que ficam bastante doentes. De acordo com Maybury-
Lewis (1984, p. 342):

A feiticaria €, comumente, uma atividade masculina que existe em
fungdo das tensbes existentes entre categorias de homens na sociedade
Xavante. A morte de um homem é geralmente explicada em termos de
feiticaria, a menos que ele tenha morrido em uma disputa inter-faccionaria
ou tenha sido executado. Nesses casos, ndo havera suspeita de feitigaria, ja
que os suspeitos Obvios seriam os membros do grupo que participou da
matancga: ndo precisariam recorrer ao uso da feiticaria contra seu inimigo, ja
que iriam mata-lo a golpes de borduna, de qualquer forma. Os Xavante,
chegariam mesmo a considerar essa situagdo prova de que n&o estavam
usando feiticaria contra sua vitima. Por isso € que as suspeitas de feiticaria
sdo geralmente acalentadas pelos membros da facgdo dominante contra os
de outras facgbes. Homens da facgdo dominante, em qualquer aldeia,
podem e de fato chegam a empregar a feiticaria contra membros de facgbes
menores. Fazem-no, porém, em situagdes relativamente triviais, nas quais
ndo tem a certeza de conseguir o apoio de seus parentes consanguineos no
ataque fisico a seus inimigos. A morte de uma crianga ou de uma mulher é
geralmente aceita sem explicagdo mais profunda; pode também ser
considerada como um subproduto da feiticaria praticada por homens contra
homens. (...)

A feiticaria é feita por meio de uma parafernalia de artefatos e substancias
“protetoras” e toxicas, como pds de madeiras e raizes especificas (wede dzu),
também utilizados em expedi¢cdes guerreiras ou na defesa que os homens fazem de
sua comunidade. Todos os homens sabem manipular essas substancias,
conhecimento passado de pai para filho, inclusive os rituais que acompanham o seu
uso. Assim, o “dono da cobra” (wahitede’'wa) transforma o pau de buritirana
(pauzinho utilizado no Iébulo da orelha), pintado de vermelho, em cobra e ordena-a
que pique seu inimigo. O “dono do reldampago” (taiwaptsatede’'wa), também pode
fazer com que o raio atinja a pessoa ou sua prépria casa. Outras vezes o feiticeiro
(tsimi’ 6) pode colocar veneno na ponta da flecha, para que o ferimento feito na

pessoa hao cicatrize.
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Ao mesmo tempo que a feiticaria pode ser usada para perseguir e matar
inimigos de outras facgbes, ela também pode ser usada na pacificagdo dos
individuos, dos clas, linhagens e facgdes. O chamado “dono do pd branco”
(waméridzubtede’wa) é o pacificador, uma espécie de diplomata: quando uma luta
esta por ser desencadeada, dois “wamaridzu” saem pintados de preto,
ornamentados e com o cabelo coberto com o “pd branco”, em dire¢cdo ao patio da
aldeia, para aconselhar os homens reunidos até que a paz se restabeleca.
Geralmente o individuo escolhido para ser um pacificador (prerrogativa do cla O
Wawé) é uma pessoa gentil, doce e, principalmente, paciente. A agressividade deve
ser bem controlada e voltada para a mediagao, o equilibrio e o didlogo das partes
em conflto. O pacificador € uma espécie de juiz que tenta impedir as
consequéncias piores das diferencas de sentimentos entre parentes, afins, clas e
outras divergéncias ligadas a questdes politicas.

Atualmente existem também dissidéncias sobre novos projetos para a
comunidade; tornam-se motivos de disputa e a fundacdo de novas aldeias com
liderangas mais jovens, na maioria dos casos. Dessa maneira, os antigos conflitos e
a renovagao do sentimento de vinganga também alimentam a disputa politica e
podem ser capitalizados para que uma linhagem e as respectivas facgbes
dominantes exergcam seu dominio de modo mais amplo. Antes da sedentarizagao
forcada no estado do Mato Grosso, década de 60, os indigenas, em fungao de
conflitos internos, podiam escolher diregdes diversas para fundarem suas aldeias.
Esse processo marcou o mapa dos territorios indigenas atuais de acordo com sua
origem histérica e o proprio contato, a partir da década de 40, no cerrado do leste
mato-grossense. Embora essa movimentagdo migratéria ainda aconteca, esta
limitada ao espaco interno dos proprios territérios indigenas ja demarcados, ou em
processo de demarcagao, ou na retomada de antigos territérios, em demanda na
justica brasileira.

E interessante constatar que o desenvolvimento do sentimento de vinganca
depende nao somente da agressividade, transformada em acdo violenta com o
objetivo de vingar a morte de um parente, mas da propria memoria emotiva dos
velhos, que transmitem as histérias de brigas aos mais novos, relacionadas a atos
de feiticaria e mortes ocorridas no passado. E um processo que tem comeco mas
nao tem fim. O sentimento de vingancga latente esta pronto a se efetivar em fungao

dos estimulos externos sofridos pelos individuos mobilizados politicamente. Nao é
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apenas uma questao entre linhagens mas algo que atravessa por inteiro a fungéo
guerreira da sociedade, ora apontada para seu interior, ora para o exterior,
principalmente em disputas de terra, pois a memdria guarda lembrangas das
atrocidades cometidas pelos ndo-indigenas.

Certa vez, quando fazia pesquisa na Aldeia Namuncura (Terra Indigena S&o
Marcos) para o Mestrado recebi a noticia de que um trabalhador Xavante havia sido
assassinado pelas costas na cidade de Barra do Gargas (MT), vitima de latrocinio.
No conselho dos homens maduros (war&) escutei que o homicidio ndo podia ficar
sem vinganga e havia necessidade de matar o nao-indigena autor do crime. No
entanto, o delegado de policia e o supervisor da FUNAI (Fundagdo Nacional do
indio) anteciparam-se e transferiram o preso para Goiania, antes do cerco Xavante
a delegacia. A vinganga nao foi concretizada, os indigenas se frustraram e foi
ordenada a remogao do supervisor da FUNAI. No interior da sociedade, a vinganga
é efetivada e, muitas vezes, estimulada, apesar de seu desencorajamento em areas
de influéncia das missbes salesianas (Terra Indigena Sao Marcos e T. |
Sangradouro).

Recentemente em 2007, deparei-me com a nova divisado fisica e politica
promovida pela lideranca de Paulo Supretaprd (do cla O Wawé) e suas faccbes
aliadas. Esse novo cacique da Aldeia Etenhiritipa rompeu lagos com o cacique Supto
(danhimihé’a) e ancides da Aldeia Pimentel Barbosa que fica a aproximadamente
150 metros de distancia da nova aldeia. Paulo argumentou que sempre trabalhou
bastante em prol da antiga aldeia e da coletividade nos varios projetos de divulgagéao
da cultura Xavante e naqueles ligados a infra-estrutura econémica, mas néo foi,
segundo ele préprio, devidamente reconhecido.

Escutei das enfermeiras da Funasa (Fundagdao Nacional de Saude) que
houve uma “briga muito feia” por causa da dissidéncia entre as facgdes politicas que
resultaram em discussdes e ameagas fisicas bastante concretas a ponto de algumas
pessoas terem pedido auxilio a familia do Sr. Eurico (A'uwé r&do) para que
interviesse no apaziguamento das relagcdes entre os grupos. Processo semelhante
também ocorreu com uma facgdo menor, a qual saiu para formar a Aldeia Weder3,
dentro da Terrra Indigena Pimentel Barbosa. Nossa pesquisa de campo foi dividida
equitativamente entre a antiga e a nova aldeia, para ndo haver “ciume” em relagéo

ao trabalho do pesquisador sobre o tema da ingestdo de bebidas alcodlicas.
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Pode-se dizer que tanto a agressividade quanto a violéncia da vinganca
concretizada sao elementos importantes para a compreensao do ser e agir indigena.
Ainda assim, os Xavante devem ser também percebidos pela extrema paciéncia e
dedicagcdo que possuem nas tarefas desempenhadas no cotidiano e nos rituais.
Dificilmente verifica-se uma violéncia gratuita entre os membros da aldeia, mesmo
porque a agressividade e a propria vinganga constituem sensibilidades ritualizadas e
com consequencias sociais previstas. E claro que a témpera guerreira pode ser
comprometida por fatores exdgenos como a ingestdo de bebidas alcodlicas que

funcionam temporariamente ou a longo prazo, como veremos no capitulo 4.

2.5 A sensibilidade feminina e sua braveza

Enquanto os homens sdo treinados para a cagada e para a guerra, as
mulheres constituem a retaguarda, a estrutura dos grupos domésticos, o colo da
afetividade, do amor, do carinho necessarios a formagdo da crianca, do
desenvolvimento do jovem e da maturidade do adulto ’. Em outras palavras, as
mulheres desde tenra infancia ja auxiliam suas maes e avdos nos trabalhos
domésticos e no ambiente do cerrado: trazer agua do rio, pegar lenha para cozinhar.
cuidar das criangcas menores, coletar, plantar e limpar as plantagdes, socar o arroz,
lavar roupas e louga. Aprendem brincando literalmente.

Constata-se que as meninas também sorriem bastante como os meninos e
realizam suas proéprias brincadeiras. O “mundo das mulheres” nao é de natureza
fragil, apesar de ter espago maior para o carinho e 0 amor, pois sempre vivem se
abragcando umas as outras, embalando seus bebés, irmédos e sobrinhos. A mesma
mulher também é preparada para ser forte, aguerrida e deve estar pronta para
defender em qualquer ocasido seus filhos, irmaos, sobrinhos e netos ou a prépria
comunidade indigena como um todo.

Quando em pesquisa de campo na Terra Indigena Sado Marcos (Aldeia

Namuncura), na década de 90, percebi o quanto as mulheres maduras (pié) eram

’E possivel observar também os avos com seus netos sentados em esteiras no conselho dos homens
maduros (ward) ou acompanhando-os em excursdes de caga e pesca, escutando suas historias,
aprendendo a fazer esteiras, flechas ou embalados pelos préprios pais que cantam musicas para o
filho se aquietar e dormir na auséncia das mae.
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capazes de na auséncia dos homens, que estavam nos trabalhos agricolas de
derrubada das arvores e limpeza do terreno, deixarem bem claro a um funcionario
da FUNAI (Fundacdo Nacional do indio) que sua presenca ndo era bem vinda.
Constatei que a totalidade das mulheres se dirigiam a ele com palavras ofensivas e
agressividade, ja que n&o suportavam sua presenga na aldeia e sua falta de
cuidados para com a saude indigena. De fato, o funcionario n&o respeitava a cultura

indigena, além de ser relapso no trabalho.

Um outro aspecto importante da sensibilidade feminina esta nos partos
Xavante, quando nao realizados nas cidades por meio de cesarianas, expressam
nao somente o nascimento fisico de uma crianga na aldeia, mas congregam as
substancias corporal, emocional e sentimental originais da sociedade. Ha ali mais do
que uma comunidade de substancia entre os parentes e afins realizada pelo proprio
parentesco, mas um exercicio fisico e sentimental ndo apenas daqueles mais
diretamente envolvidos: mae e parteira. Os pais, as tias, tios, irmédos e irmas,
sobrinhos e sobrinhas, avis e avls, ou seja, mesmo aqueles que nao estéo ali, no
momento do comego da existéncia de um novo ser Xavante, vao contribuir para o
poderia ser chamado de “comunidade de sentimento coletivo A'uwé”. A comunidade
de substancia aponta apenas para a questdo da corporalidade e pessoa, ja a
‘comunidade de sentimento coletivo” traduz a unido entre o corpo, a nogédo de
pessoa, a mente e o espirito na manifestagdo interna e externa do sentimento
coletivo indigena.

Partindo de outro lado da questdo, para superar a dor do parto, como
demonstra a pesquisa de Gauditano (2009), é preciso dar sentido ndo somente a dor
corporal, mas a determinadas ideias e imagens de todo o processo de dar a luz,
vivenciado pelas proprias mées. Obviamente quando o parto € no espaco da aldeia
e ndo no hospital , as sensag¢des corporeas e a cogni¢cdo sobre elas diferem no
espaco e no tempo. Pode-se questionar se a sensibilidade e os sentimentos
experimentados com o parto mudam da aldeia para a cidade, e com isso a prépria
incorporacao do sentimento coletivo “A’'uwé”.

Do corpo feminino & exigido disciplina e treino desde quando o bebé,
masculino ou feminino, é treinado a engatinhar e depois aprender a andar, a fim de
poder entdo sair do cesto de palha de buriti (baquité) que é feito pelas mulheres para

carregar as criangas de colo. Uma caracteristica do antigo nomadismo do povo
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permanece ainda hoje na pratica das meninas acompanharem suas maes, irmas,
tias e avos em longas caminhadas na coleta de lenha, frutos, folhas ou palhas para
cobrir telhados e fazer cestarias, coletar plantas medicinais e até procurar formigas
tanajuras em sua tocas para se alimentarem. As atividades de coleta , o cuidado das
criangas e os afazeres domeésticos sdo desempenhadas em meio a brincadeiras e
sorrisos largos. Da mesma forma que os meninos, elas concorrem entre si nas suas
respectivas classes de idade, participando de rituais, como o de nominacéo
feminina, a corrida de toras, as dangas e cerimdnia de casamento (dabatsa). Nao ha
uma iniciagdo feminina como no caso dos meninos, mas as meninas acompanham a
mesma classe de idade dos adolescetes (wapté), quando estdo na categoria de
adolescentes ou mulheres solteiras (adzarudu) e, desse modo, quase aptas ao
casamento por volta dos doze anos de idade.

A corrida de toras feminina é preparada pelos homens maduros que cortam
toras de buriti menores, mais leves e preparam a pintura corporal das mulheres. A
extensdo percorrida pelas corredoras € menor do que a percorrida pelos homens e
os adolescentes ndo podem assisti-la. Por essa razdo ficam a espionar agachados
por entre o capim que beira a estrada. E um grande teste de resisténcia para elas,
que devem correr rapido com um peso de quarenta a cinquenta quilos nas costas,
até chegarem ao centro da aldeia e largarem as toras no chdo. Também ao final da
corrida, elas cantam em circulo com alegria em frente as casas da aldeia.

Em relagcdo aos nomes pessoais as meninas ficam envergonhadas de falar
seus nomes (ba’6tére nhi tsi), como as mulheres adultas (pi6) preferem nao lembrar
ou esquecer de seus nomes de menina também por vergonha. De acordo com Aracy
Lopes da Silva (1986), o nome constitui para as meninas um identificador mais
pessoal do que o primeiro nome de uma crianga do sexo masculino. Os nomes delas
ndo carregam informagdes, como no caso dos meninos sobre ascendéncia, metade
etc., mas informagdes muito mais pessoais, individualizantes. Ainda segundo a
autora (1986, p.120 e p.121):

A relutdncia ou a “vergonha” em pronunciar o préprio nome e 0s
sentimentos de “medo” que o “nome de menina” de uma mulher adulta
provoca parecem-me formar um sé complexo, do qual faz parte também a
atitude que os Xavante tém para com o nome de seus mortos recentes ou
muito queridos. Nos trés casos as razdes alegadas sao diversas:

“vergonha”,

medo” e “saudade”, “tristeza”. As atitudes porém, resultam no
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“esquecimento” do nome ou, melhor dizendo, no seu ndo pronunciamento.
Esta atitude (que, de modo algum é exclusiva dos Xavante, pois a literatura
etnolégica é farta em constatacbes de tratamentos semelhantes
dispensados ao nome pessoal) parece demonstrar que o nome é
considerado parte integrante da pessoa. Se ndo se pronuncia o nome de
um morto querido ou recente, ndo se o faz para nao revivé-lo através de um
de seus elementos constitutivos. Da mesma forma, nao se pode pronunciar
o0 nome de menina de uma mulher adulta e intima: seria reviver um
momento ja ultrapassado, seria confundir estados. Num caso, a vida e a
morte; no outro, a infancia e a maturidade.

Vé-se que a vergonha e outras manifestagcdes de afetividade do género
feminino sédo estimuladas pela socializagdo. A concretude de sentir vergonha, medo,
saudade ou tristeza é gerada pela pratica das relagdes sociais e por experiéncias
anteriores subjetivas gravadas pela memoria ou o processo de reviver o passado.

Na festa de imposicdo dos nomes as mulheres ou ceriménia de nominagao
feminina, interrelacionada ao “wai'a”, os homens cantam, dangcam e cagam.

Dividem-se em cinco grupos — “wapté” (adolescentes), ritey’'wa” (rapazes), “ipredu”
(homens maduros), “danhohui'wa” (padrinhos) e “Thire”(ancidos). Cada um desses
grupos, segundo Giaccaria e Heide (1972, p.221 e p. 222), deve escolher duas
mulheres desposadas que ainda ndo tem nome. Cantam em frente as casas
escolhidas e os nomes (os radicais) ficam estabelecidos de acordo com os cantos
executados. Aracy Lopes da Silva (1986) relata a falta de maiores dados
etnograficos da nominagdo feminina: provavelmente, conforme ela, apenas uma
cena de uma longa representagéo ritual. Segundo a antropologa, o ritual implica
também em relagbes sexuais extra-conjugais, dai ter sido bastante proibido,
perseguido e reformulado pelos missionarios salesianos. De acordo com a autora

(idem, p.130):

(...) Nao Ihes sendo possivel, pois, aceitar e encarar de modo
nao preconceituoso as relagdes extra-conjugais e a escolha dos
parceiros sexuais pelas mulheres nos contextos de nominagao
feminina, a pressdo que exercem pela extingao total ou parcial da

cerimonia foi enorme.
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Relagbes extra-conjugais em momentos nao rituais, segundo fui informado na
Aldeia Namuncura da Terra Indigena Sdo Marcos (MT), ainda persistem quando um
homem maduro (ijpredu) pode pedir ao seu irmao consanguineo para ter relagbes
sexuais. Se houver o prévio consentimento da mulher, ele pode realizar seu desejo
sexual. E sabido também que o homem pode desposar mais de uma mulher, as
quais devem ser irmas. Num depoimento bastante interessante de Cariri
Wautomd&’'mrdsid, mulher Xavante (pi6), dado a Fldria (2008) fica evidenciada a
raiva ou “ciume” da primeira esposa com relagéo as irmas que também irdo deposar
0 mesmo marido, de acordo com a traducdo presente nas cenas do documentario
(ibidem):

Eu vou contar sobre a nossa vida, Hb6imanadzé (nosso
mundo). E muito bom casar. Pensei que viveria sozinha com meu
marido, mas de repente, vejo uma novidade, algo estranho, que eu
nao imaginava. Meu padrinho trouxe minha irma para assumir o
compromisso de casamento com meu marido. E assim em nossa
cultura, duas ou mais mulheres se casam com o mesmo homem. Eu
divido o meu com as minhas duas irmas. Durante um més, tive muita
raiva por causa disso, mas passou. Somos amigas e gosto delas.
Mas hoje as mais jovens n&o aceitam dividir o marido. E assim que
vivemos.

Eu ndo gostei quando o meu pai apresentou minha irma para
o meu marido. Naquele dia, eu fiquei confusa, ndo me conformei !
Nao sabia se aceitaria ou ndo. Hoje eu gosto dela, vivemos bem.
Como eu ja disse, fiquei com raiva durante um més. Nessa ocasido,
sonhei que fui para o céu e que estava doente. Quando acordei,

estava mesmo doente. Isso foi uma licdo para nao ter raiva dela.

E importante essa captacéo subjetiva da mulher relativa ao “ciime” por seu
marido ser esposo também de suas outras duas irmas. Apesar da tradicado Xavante
de casamento poligdmico, pode-se constatar a raiva e o ciume de uma pessoa que
nao quer aceitar a imposi¢gdo masculina, mas se adequa as regras sociais do
casamento tradicional. Interessante é verificar que ela prépria (mulher madura e

mais velha) nota que as mais novas nao aceitam hoje em dia muito bem tal situagao.
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Assim como os homens as mulheres também possuem seu lado agressivo
que € explicitado no tom de voz, em seus discursos, expressdes faciais e gestuais.
As mulheres educam seus filhos com respostas diretas, objetivas, a fim de regra-los,
dar-lhes a liberdade e os limites e, a0 mesmo tempo, com a maior paciéncia lhes
ensinam sobre o mundo que os cerca na lingua materna.

A mulher Xavante constitui a base de uma estrutura social dominada pelos
homens, mas tem seu proprio poder quando se torna sogra, tia e esposa em seu
grupo doméstico, uma vez que o casamento € uxorilocal. A excegao a esta regra se
da no caso dos filhos do cacique, que casam e ficam morando na casa dos pais, e
em alguns casamentos mais recentes.

A divisdo sexual pronunciada em sociedades Jé €& uma caracteristica
sociocultural bastante marcante e influencia sobremaneira a educacao e a formacao
do ser e sua maneira de agir. Assim, o fato dos homens serem criados como
cagadores e guerreiros, coloca-os muito mais em contato com a realidade externa as
aldeias. Angela Nunes (2003), antropdloga, relata que atualmente os homens tém
ficado mais ociosos por causa do esgotamento dos recursos faunisticos do cerrado
e falta de trabalhos agricolas. Até porque a economia indigena tem sofrido uma
influéncia marcante do assalariamento de aposentados, professores, funncionarios
da FUNAI (Fundagdo Nacional do indio), agentes de saude indigena, auxilios de
programas do governo, de associagbes e ONG(s) que financiam projetos para os
Xavante

Ao contrario, as mulheres, apesar de hoje em dia frequentarem as cidades,
estdo mais voltadas para o grupo doméstico e ao proprio cerrado e aos doze anos,
ja estdo praticamente casadas e preparando-se para a gestagao do primeiro filho.
Em termos da administracdo de emocgdes e sentimentos, homens e mulheres
trabalham separadamente a formacao de suas criangas, embora o desenvolvimento
mental dos individuos dependa de uma “ética” da coletividade, guiada pela razéo e
pela sensibilidade. Assim, nao se pode criar um menino somente para ser um
guerreiro, pois ele também sera filho, irm&o, primo, sobrinho, cunhado, pai, tio e avo,
ou seja, a afetividade é algo indispensavel. Em relagdo as meninas o problema n&o
e diverso, isto €, somente a afetividade sem uma dose razoavel de agressividade
nao formaria o que a sociedade espera do ser feminino. Em outras palavras, o
cotidiano das relagdes entre parentes masculinos e femininos e a educagao por eles

fornecida sao necessarios para que o individuo enfrente de maneira equilibrada os
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rituais e principalmente a realidade do contato, para, quando necessario, apresentar

comportamentos ou respostas estratégicas a novas situagdes.

2.6 Descontentamento e tristeza

Maybury-Lewis (1984, p. 345) nos relata o seguinte:

Quando um homem adulto morre, seu corpo é colocado na casa dos
pais de sua esposa. Sua morte é tornada publica pelo choro dela e de todos
os afins de sexo masculino do morto que residem no grupo doméstico de
sua esposa ou que ainda o consideram como sendo sua casa. Tao logo a
morte é constatada, os pais do morto, seus irmaos uterinos, seus filhos, os
irmaos de sua mée e os filhos de suas irmas (quando sdo adultos) de
acordo com o costume devem reunir-se ao redor do cadaver e chorar. As
mulheres, ao morrerem, ficam naturalmente em seu grupo doméstico natal
ja que elas nunca moram em outra casa. Seus pais, seus irmaos uterinos,
seus filhos, os irméos de sua mae, os filhos de suas irmas e seu marido

choram por ela.

Diz o pesquisador que o choro estilizado em fun¢ao do luto pode durar um dia
inteiro com interrupgdes, € idéntico aquele realizado no rito de recepgcdo de um
parente que volta apds um periodo de auséncia ou mesmo quando se quer enfatizar
a passagem de um status social a outro, como, por exemplo, o choro em fung¢édo da
entrada do adolescente (wapté) na casa dos solteiros (hé). Mas apesar de terem o
mesmo estilo, os motivos para chorar sdo certamente bastante diferentes quando
impulsionados pelo luto, retorno de um parente ou mudanga de status social.
Maybury-Lewis (1984, p.347 e p.348) diz que o chefe politico pode chorar por outras
pessoas (ndo-parentes) falecidas, mas seu choro tem uma duragao
significativamente menor (aproximadamente uma hora) do que o choro dos

parentes. Relata ainda que:
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Uma tristeza genuina pode motivar os que tomam parte desse choro
cerimonial mas ndo € condicdo necessaria para a realizagao deste rito
costumeiro. Muito tempo depois da morte, aqueles que realmente sentem a
perda choram sempre que pensam no morto. Nesse caso, trata-se da
manifestagdo espontdnea do sentimento embora seja expresso através do
mesmo tipo de choro que caracteriza situagdées cerimoniais. Qualquer coisa
que faca com que um Xavante se lembre de um parente morto pode
provocar demonstragdes de pesar durante anos depois da morte. Uma das
mulheres sempre chorava quando ouvia o ronco de um aviao porque, na
hora da morte de seu marido, havia um sobrevoando a aldeia. Um dos
homens agora tentava apagar todos os sinais da presenca de sua esposa
pois tudo o que fazia lembrar-se dela causava-lhe tristeza profunda. Chegou
mesmo a refazer o caminho que haviam percorrido juntos, durante a ultima
expedicdo de caga e coleta, para destruir todos os abrigos que ela havia
construido para nao os encontrar posteriormente e evitar, assim, que se

sentisse muito triste.

Sera que a tristeza é algo que pode ser classificado como uma expressao
obrigatéria dos sentimentos (ritualizada) de acordo com a classificagdo de Marcel
Mauss (1979), ou como algo genuino e espontaneo que ocorre em momentos nao
ritualizados ? Os estimulos desencadeadores do choro ndo sdo apenas externos,
mas a motivagado se desenvolve a partir da realidade bioldgica interna do individuo
(corpo e mente) e € causada também pela estrutura sociocultural, tempo, espago
em que se encontra a pessoa que chora. Portanto, ndo existem emocdes ou
sentimentos puros (‘genuinos”), em esséncia. Quando o choro ou o derramar de
lagrimas ocorre, ha muitos impulsos elétricos e bioquimicos desde a pele até o
cérebro e a mente que faz o corpo responder na forma de comportamentos
esperados: nas regras rituais ou em situagao cotidiana nao prevista.

Maybury-Lewis (1990) da o exemplo da pessoa que ouve o ronco do avido e
lembra do marido falecido ou o homem que avista tal abrigo construido pela esposa
falecida e comega a chorar. A grande diferenga € que sob o “abrigo” do ritual da-se
uma conformacao sociocultural aquilo que € muito dolorido e sentido para se viver
ou experimentar sozinho sem o auxilio da coletividade. Lembrando-se da

reafirmacao e renovagao dos lacos afetivos e sociais entre parentes, afins, homens,
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mulheres, jovens, criangas e as proprias facgdes politicas por conta do fenbmeno da
morte.
O luto Xavante também foi descrito em um depoimento de Maira Réwai’d

colhido por Fléria (idem, 2008) em seu documentario:

Raspamos o cabelo, quando estamos de Iluto. Assim, néo
esquecemos a pessoa que morreu. Quando morre alguém da familia,
raspamos o cabelo porque sentimos saudades. E um costume que vem dos
nossos ancestrais. Todos raspam quando alguém da familia morre: um tio,
tia ,sobrinha, primo ou prima. Se acontecer de morrerem varias pessoas em
sequéncia, nao raspamos o cabelo todas as vezes, somente os mais velhos
fazem isso porque sentem muitas saudades daqueles que se foram. Se um

velho morre, todos da comunidade raspam o cabelo.

A formagao emotiva e sentimental dos individuos ndo é algo que dependa
somente das tradigdes, da divisdo sexual, clanica, da relagao entre parentes e afins,
das relagbes de género, dos rituais, das facgdes politicas, mas também do modo
como os proprios individuos tomam decisdes comportamentais baseadas naquelas
concepgdes culturais de tristeza, saudade, alegria, medo, raiva entre outras que
animam o espirito de vida dos Xavante. Mais ainda, essas decisbes dependem
também da memoria emotiva ja vivida, experimentada e registrada a nivel individual
€ nao somente coletivo.

Ja as experiéncias urbanas constituem novidades a serem praticadas por um
corpo ja fabricado cotidiana e ritualmente no interior da aldeia. Um corpo marcado,
regrado e talhado simbolicamente por meio da linguagem. Novas experiéncias
corporeo-mentais movimentam a pele, os musculos e todo o sistema nervoso de
uma pessoa: sdo necessarios outros significados ou compreensdes cognitivas para
processar sensagdes corporeas ainda nao previstas. A partir deste ponto temos, por
exemplo, as chamadas decisdes individuais de beber ou n&o café, refrigerante,
bebida alcodlica entre outras substancias oferecidas pelos nao-indigenas. Nao sao
apenas os sentidos (paladar, olfato, tato, audicao e visdo) em si que irdo determinar
o consumo de bebidas e alimentos externos a sociedade indigena, mas esta
experimentagdo se dara de acordo com o estado da estrutura emocional e

sentimental da pessoa.
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Em outros termos, fatores conscientes e inconscientes - imagens ou mapas
mentais de estados corporais biologicos filtrados obrigatoriamente pela linguagem
simbdlica - interferem nos desejos humanos de consumir determinados tipos de

alimentos, que, por sua vez, também estimulam os proprios sentidos.



106

CAPITULO 3

Historico das bebidas fermentadas e analises contemporaneas

Azevedo Fernandes (2002) diz que a questdo da origem dos processos de
destilacéo ainda esta em aberto. O principio de destilagédo foi descoberto no século |
d.C., no século IX a destilagdo para a produgao de cosméticos era conhecida por
arabes e persas. Os arabes produziam a partir do alcool destilado, um delineador de
olhos,o “kohl”, de onde nos vem a palavra alcool (de al-kohl ou al-kuhl). O que é
realmente certo € que o alambique europeu foi inventado pelos alquimistas e
boticarios no século XlI, com razdes médicas: o alcool destilado de vinho, a acqua
vitae, sera sempre visto como um remédio até os fins do século XV. Segundo
Fernand Braudel (apud Azevedo Fernandes, idem, 1997), a transformagao se dara
na passagem do século XV para o XVI. Em 1496, a cidade de “Nuremberg’ era
forcada a proibir a venda de alcool em dias de festa; trés anos antes um médico
local alertava que “ja que agora toda a gente tomou o habito de beber acqua vitae,
sera necessario lembrar a quantidade que se pode beber e aprender a beber,
conforme a capacidade de cada um, para quem quiser comportar-se como um
fidalgo.”

Antes dos portugueses trazerem ao Brasil, a bebida elaborada a partir da
moagem da cana-de-agucar, que havia passado por um processo de fermentacéo e
destilacdo, culminando na producao da bebida destilada conhecida popularmente
como pinga e cachaga, os povos Tupi e de outras etnias ja conheciam e se
utilizavam de processos unicos de fabricacdo de bebidas fermentadas a base de
mandioca, milho, caju, abacaxi e outras frutas nativas dos trépicos. Nesta época, ja
realizavam um uso ritual e coletivo dessas bebidas em grandes festas, em que
homens e mulheres se embebedavam. Porém, tais estados de embriaguez coletivos,
desejados e orientados, possuiam uma organizagado no preparo, uma divisdo sexual
do trabalho, tempo, espago e procedimentos cerimoniais, que deviam ser
rigorosamente observados por todos que podiam e deviam beber de acordo com
determinadas ocasibes e prescricdes rituais dos mais velhos. A idéia nado era
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simplesmente beber por beber, mas passar por estados fisicos (corporais) e
espirituais almejados por toda uma coletividade.
Segundo Ronald Raminelli (2005, p.33):

Consumida em importantes momentos, a bebida provinha de
diferentes plantas. As mais apreciadas eram as feitas de mandioca, doce ou
amarga, de milho e de caju. Somente as mulheres podiam prepara-las, os
homens que executassem a tarefa eram considerados ridiculos, além de
arruinar a bebida ou tirar-lhes a virtude. De preferéncia belas, as mogas
eram encarregadas desse trabalho com a vigilancia das mais velhas e
assim, mascavam frutas e misturavam-nas a saliva, provocando a
fermentagcdo. As propriedades inebriantes dependiam dessa operacao,
revestindo-se aos olhos dos tupinambas, de significacdo mistica. As
mulheres, porém, deveriam ser virgens ou ao menos guardar a castidade

durante certo tempo.

Podemos citar algumas obras, com descricdes e impressdes de cronistas,
viajantes e missionarios, que nos auxiliam como registros acerca dos habitos
indigenas brasileiros relacionados ao alcool e outras drogas: Hans Staden
(Wahraftige Historia und Beschereibung Eyner Landschaft der wilden, nacketen,
grimmigen Menschfresser Leuthen in der Newenwelt America gelegen, 1557), André
Thevet (Les Singularites de La France Antarctique, Autrement Nommée Amerique et
de Plusieurs Terres et Isles Decouvertes de Notre Temps, em 1557), Jean de Léry
(Historie D’un Voyage faict em la terre du Brésil, em 1578), Yves D’Evreaux (Voyage
al Nord du Brésil, em 1613 e 1614), além das cartas jesuiticas de José de Anchieta
e escritos de outros missionarios como Claude D’Abbeville (Histoire de la mission de
Peres capuccines em L’Isle de Maragnon et terres circunvoysines, em 1614) e as
obras do jesuita Ferndo Cardim (Do principio e origem dos indios do Brasil e de seus
costumes, adoragcdo e cerimbnias; Narrativa Epistolar de uma viagem e Missdo
Jesuitica pela Bahia... e, Do Clima e Terra do Brasil, publicados sob o titulo de
Tratados da Terra e Gente do Brasil, em 1925).

Entretanto, devemos estar atentos para o fato dos europeus fazerem
projecdes do usos e costumes relacionados a bebidas alcodlicas em seus paises de
origem sobre os habitos observados nas populagbes indigenas. Desta forma,

teremos uma visdo moralizante e moralizadora dos missionarios a respeito das
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cauinagens1, bebedeiras e estados de embriaguez, além do que o alcool é colocado
como a causa ou agente das brigas, promiscuidade e até mesmo do préprio
canibalismo resultante de festas e ceriménias em que as bebidas fermentadas eram
utilizadas.

Enfim, vé-se que esta pré-conceituagao do fendmeno da “cauinagem” ¢é algo
que foi enxergado com os olhos eurocéntricos sobre o uso da bebida, como tantos
outros rituais e comportamentos que nado eram aprovados pela moral dos
sacerdotes jesuitas, como observa o psicanalista Gambini em seu Espelho indio: a
formacgao da alma brasileira (2000).

O olhar para a Histdria dos indios no Brasil ndo pode ser feito somente pelo
foco da elaboragéo, fabricagdo e ingestdo ritual do cauim pelos Tupinamba,
observando-se o fendmeno em si. E preciso observar a bebida como um dos varios
elementos entrelacados em uma profuséo de significados dentro de um simbolismo
e exercicio ritual, o qual responde a uma determinada estrutura social, no contexto
da concepcéo de pessoa e do proprio corpo, como suporte e instrumento cultural.
Das perspectivas histéricas indigenas aqui analisadas, depreende-se nao ser correto
fazer da ingestao coletiva da bebida um diagnéstico superficial, como o faria um
antigo jesuita a partir da moral religiosa ou um médico sem um posicionamento
analitico e critico da saude publica.

Deste modo, antes, durante e apds o ritual n&o existe a apropriagcdo somente
individual da bebida para uma espécie de “viagem” particular. Ao contrario, para os
indigenas o cauim transforma-se em via privilegiada e regrada para o trabalho de
transformacdo corporal e espiritual dos guerreiros no confronto com outros
guerreiros (cativos) que sdo mais tarde abatidos no célebre ritual antropofagico
analisado por Florestan Fernandes em A Fungao Social da Guerra na Sociedade
Tupinamba (1970).

Uma releitura ndo somente historiografica mas etnoloégica destes documentos
histéricos produzidos pelos jesuitas, cronistas, viajantes e historiadores deve ser

executada para se alcangar uma visdo mais aprofundada do fendbmeno da presenca

! Segundo Ronald Raminelli (2005, p.35): “Nas capitanias do litoral sul, o cauim era bebida

fermentada produzida a partir da mistura de caldo extraido da mandioca e saliva de jovens indias.
Consumia-se o liquido em varios momentos da vida social e religiosa tupinamba. As bebedeiras eram
freqlientes no nascimento, na primeira menstruagao das mocgas e na perfuragao do labio inferior dos
mancebos. Para além de ritos de passagem, eles consumiam cauim em cerimdnias magicas
realizadas nos momentos anterior e posterior a guerra. O estado de embriaguez marcava igualmente
as cerimobnias canibalescas, o trabalho coletivo da tribo na roga do chefe e as assembléias (...)”
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de bebidas alcodlicas, e outras drogas nos contextos das sociedades indigenas. A
bebedeira, pode-se dizer, seria uma investida de carater religioso desconhecido
pelos missionarios, que a recusavam e criticavam por identificar nela festas profanas
de sociedades européias ou os chamados festins diabdlicos da época da Contra-
Reforma. Desconhecia-se que a bebida ganhava na sociedade indigena novos
nomes, conotagdes culturais, significados, tratamentos sociais e era administrada
de um modo completamente diverso daquele a que se acostumou o Ocidente dos
séculos XV, XVI, XVII, XVIII e XIX.

Diante da historiografia e das evidéncias documentais pode-se depreender
que os rituais elaborados e performatizados pelas sociedades indigenas formavam o
corpo e a pessoa dos individuos que devem ser fabricados pela sociedade para
prosseguir a vida adulta social. Nenhum ritual desses se resume ao uso de bebidas
alcodlicas; drogas, como as bebidas ndo eram fins, mas meios de trabalhar os
corpos, modificando-os juntamente com outros elementos estruturantes de um ritual,
tais como: exercicios corporais, dangas, cantos, corridas etc., inscrigdes, como
tatuagens e escarificagdes entre outros, que a sociedade necessitava fazer, para
ressaltar o carater coletivo de seus participantes, ou para lhes imprimir singulares
marcas sociais corporais.

No que diz respeito as regras sociais que guiavam os consumidores: o que,
como, quanto, com quem e onde beber ? Métraux (1979) explicita em A religiao dos
Tupinamba, que o consumo era cercado de regras e interdigdes, os quais guiavam
os individuos durante os ritos. Para beber era preciso atingir a puberdade, ou seja, o0
cauim era expressamente proibido para as criangas. Nenhum rapaz se casava antes
de capturar o inimigo e permanecia virgem até que tomasse o cativo (prisioneiro de
guerra) e o matasse. As mogas s6 conheciam os homens apds a menarca festejada
com grandes festas e bebidas, para introduzi-las no mundo adulto. Somente depois
de casados, é que os jovens tinham o consentimento dos pais para beber, até este
tempo deveriam beber moderadamente e com prudéncia no falar, para que a bebida
nao lhes fizesse mal e n&o falassem coisas ruins. Somente depois de participarem
de uma bebedeira ritual, para festejar a propria virilidade, € que os jovens estavam
aptos a se casar. Metraux (1979) caracteriza a beberagem como um exagero ritual
coletivo e consentido.

Azevedo Fernandes (ibidem, 2002, p.44) revisita com outros olhos a

documentacgao histérica de cronistas, viajantes e missionarios sobre a relagédo dos
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povos indigenas com o alcool no Brasil, ele problematiza o contato inter-étnico nao
s6 como “produto da avassaladora dominagao colonial das metrépoles européias
sobre suas colbnias, mas a experiéncia etilica indigena como um conjunto de
sistemas culturais que sofreram profundas transformagdes com a conquista
européia”. Nao basta levantar e apresentar as descri¢gdes feitas por aqueles que
tiveram um papel de documentar ou registrar por escrito a histéria de contatos entre
sociedades no Brasil, mas compreender os sentidos do beber por meio de
comportamentos dos nativos, que também descobrem e se apropriam culturalmente
de bebidas destiladas, como a aguardente, muito mais fortes em termos de teor
alcodlico que o das bebidas nativas fermentadas.

Azevedo Fernandes (2002) lembra os naturalistas Spix e Martius, que
levavam consigo garrafas de aguardente para dar em troca ou como pagamento dos
trabalhos de guias nativos em suas expedi¢des dentro do Brasil. A pratica de trocar
pinga por outras mercadorias, como escravos na costa africana, era comum durante
o colonialismo europeu. E s6 pbde fincar suas raizes em territorios africanos e
americanos porque houve, por parte das sociedades nativas, uma valorizagao
desses produtos na mesma escala de outros bens tecnoldgicos, como espelhos,
facdes, armas e outras manufaturas, que seduziram os indigenas nao como simples
consumidores, mas como forma de se equipararem as sociedades dominantes.

Essa incorporacédo da bebida destilada tornou-se com o passar dos anos um
habito reproduzido socialmente, a ponto dos proprios indigenas sentirem sua falta,
expondo-se a uma substancia quimica com o poder de alterar a percepgao e
provocar até mesmo a dependéncia. Os individuos indigenas que ja desenvolveram
este habito procuram até hoje bebidas destiladas com os ndo indigenas que |he
impuseram essa novidade “prazerosa” e  droga potente que pode trazer
consequéncias sociais desastrosas, quando nao existem mais limites ou regras
sociais para seu uso.

Azevedo Fernandes (2002, p.56) relata que :

O alcoolismo indigena, tal como ocorre entre outras etnias, € uma
decorréncia do contexto social em que as bebidas sao consumidas; desta
forma vemos que as sociedades nativas impunham limites claros ao
consumo de bebidas alcodlicas, limites que configuravam um controle social
da embriaguez, controle este quase que completamente perdido com o

processo da conquista. Mais do que a mudanga do tipo de bebida, é no
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contexto social e em suas transformacbes que deveremos buscar as
respostas para as questdbes que sao colocadas pela documentacao
histdrica.

Para nos aproximarmos melhor do uso, do abuso e da dependéncia do alcool
grave problema de saude contemporaneo para as populagdes indigenas do Brasil e
da populacéao brasileira como um todo, é preciso transpor as fronteiras das ciéncias
sociais, biolégicas e psicologicas e de tantas outras ferramentas cientificas e
conceituais para melhor compreensao do fendmeno do uso do alcool pelos proprios
indigenas.

Ap0s indicar alguns documentos historicos, que retragam os usos e contextos
socioculturais, em que as bebidas estdo inseridas, vamos revisar algumas
etnografias e analises etnoldgicas produzidas pela Antropologia contemporéanea
sobre a questdo do beber nas recentes historias do contato das atuais sociedades

indigenas brasileiras durante o século XX.

3.1 Por uma Antropologia Dialégica do processo de alcoolizagéo

Além das consideracdes histéricas e do pioneirismo de Florestan Fernandes,
existem algumas etnografias do habito de beber em sociedades indigenas
brasileiras, que procuram compreender as relacdées da comunidade como um todo
com as bebidas fermentadas e a novidade das bebidas destiladas apropriada pela
dindmica cultural indigena no processo de colonizagao nos séculos XVIII, XIX e no
recente século XX. A visdo etnoldgica nos traz questionamentos acerca do por qué,
de quem, quando, quanto, como, com quem e onde os indios bebem as antigas
bebidas fermentadas. Embora as destiladas, representadas principalmente pela
aguardente de cana, tenham sido cada vez mais usadas no cotidiano e mesmo em
rituais que, anteriormente, utilizavam bebidas fermentadas a base de produtos
vegetais locais.

Oliveira (2001) nos traz os antecedentes historicos do Ritual dos Mortos (Kiki-

Koi) em que a fabricacdo da bebida “kiki” a base de pinhdes (regido sul) e sua
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administracdo aos participantes era integralmente dominada pela sociedade
Kaingang. No Ritual dos Mortos e outras ocasides mesmo n&o religiosas, em que as
bebidas fermentadas (a base de milho, mel, pinhdo, palmito, buriti e outros produtos)
eram utilizadas, havia permissdo de beber até cair ou quando acabasse a bebida, o
que finalizava o ritual. As beberagens ndao denotavam qualquer “mal”, ao contrario,
as bebidas fermentadas tinham funcdes de integracdo, reforcavam os lagos de
reciprocidade social entre os grupos locais

No entanto, a tradi¢gdo € algo que pertence ao dominio de uma “antiga cultura
do beber” ou a cultura Kaingang como um todo, que sofre profundas mudangas com
a época da conquista. Aos poucos € introduzido o alcool produzido a partir da cana-
de-agucar plantada nos territoérios Kaingang, desde a colonizagdo portuguesa e,
ainda, no século XIX, quando foram instalados alambiques dentro das terras
indigenas. A producao de pinga é consumida ali mesmo pelos indios, além de ser
comercializada. Uma nova era praticamente se inicia na vida cotidiana e ritual dos
Kaingang, iniciando um processo de alcoolizagdo sem precedentes dentro de sua
histéria. As bebidas destiladas e, mesmo o vinho, sdo utilizados em rituais antigos,
como o Ritual dos Mortos e em outras festas profanas, mas ha um perceptivel
desregramento no seu uso. Os Kaingang ultrapassam limites dados pelas regras
sociais e ocorrem comportamentos violentos.

Por intermédio dos dados etnograficos apresentados por Oliveira (2001) é
possivel perceber que o uso das bebidas destiladas € produto e produtor de um
desregramento social. Os depoimentos registrados dos Kaingang, os quais ingerem
bebida alcodlica, mostram que apdés beberem podem se tornar “felizes”, falar o
portugués de modo “errado” sem mais se preocuparem, brincarem e se divertirem. A
andlise de Oliveira deixa entrever que a bebida se torna algo necessario na
reproducao social e ritual dos Kaingang. Mas as “alegrias” e outros sentimentos
experimentados pela ingestdo do alcool sdo passageiros e representam grandes
rupturas na estrutura social e, principalmente, nos corpos e nas mentes destes
indigenas.

Outro fator importante € que as pessoas mais velhas que adquiriram o habito
de ingerir bebidas alcoodlicas acabam por transmitir esta heranga aos mais novos,
na experimentagdo por imitagcdo, curiosidade, pelo tomar gosto e imposigcdo do
habito daqueles que bebem aos que ndo bebem.

Outro trabalho realizado entre os Terena de Mato Grosso do Sul foi o de
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Souza e Aguiar (2001), professores do Departamento de Clinica Médica da
Universidade Federal do Mato Grosso do Sul (UFMS), que reforgam a idéia da
multicausalidade do problema do alcoolismo, isto &, fatores bioldgicos, psicoldgicos e
socioculturais estdo sempre presentes e nenhum deles isoladamente € suficiente
para a compreensdo do fendmeno. Os autores utilizam o instrumento
CAGEZ(questionério padronizado para pesquisar o alcoolismo) para verificar a
prevaléncia do alcoolismo em populacdes Terena aldeadas e na periferia da cidade
de Sidrolandia (MS). Destacam a importancia dos padrdes culturais, trabalhados por
autores norte-americanos junto as populagbes indigenas dos EUA, que, segundo
eles, interferem sobremaneira nos modos de uso recreativo (social), nocivo e
potencialmente favorecedor da dependéncia.

O artigo explora mais os aspectos epidemioldégicos quantitativos,
demonstrando que a populagdo masculina e mais jovem, até 30 anos, é mais
antingida (dada a evidéncia CAGE ser positiva) do que a populagéo feminina. Ainda,
segundo os mesmos autores, ndo ha uma diferenga estatistica significativa entre o
alcoolismo presente nas aldeias e aquele verificado na periferia da cidade. A
excegao é que no caso das aldeias, as mulheres viluvas (mais velhas) € que bebem
mais e na periferia da cidade sdo as mulheres solteiras, que trabalham como
domeésticas, as que bebem mais .

Seria muito interessante que os autores aprofundassem a pesquisa e
interligassem os dados quantitativos com dados qualitativos, ja que o instrumento
CAGE apresenta alguns problemas colocados pelos mesmos autores em relagao ao
siléncio significativo dos indigenas sobre questbes relativas ao “beber” e ao “ndo
beber”.

Percebe-se que o quadro histérico mais antigo ou recente forgosamente nos
remete a um acompanhamento in loco (etnografico) mais qualitativo do uso de
bebidas pelas etnias indigenas. Existem varias definicbes e classificagdes do uso,
abuso e dependéncia do individuo em relagcdo ao alcool produzidas pelas ciéncias

biomédicas para circunscrever o grave problema de saude, caracterizando-o como

’Souza e Aguiar (2001,p.156): “O CAGE é um questionario padronizado, proposto por Ewing e Rouse,
em 1970. Consta de quatro perguntas que se referem a percepg¢ao da necessidade de diminuir (C de
"Cutdown") a ingestao de bebidas; o aborrecimento (A de "Annoyed") pelo fato das pessoas criticarem
sua forma de beber; o sentimento de culpa (G de "Guilty") por beber, e a necessidade de beber pela
manha (E de "Eyeopener") para diminuir o nervosismo, tremor ou ressaca ao despertar. Deve ser
respondido SIM ou NAO a cada uma das perguntas. O ponto de corte é habitualmente considerado
quando respondidas afirmativamente duas questdes, sendo entdo a pessoa considerada como
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doenca. Evidentemente isto em si ja representa uma tremenda mudanca de enfoque
do alcoolismo como questdo moral (fraqueza, problema de falta de carater) para
uma questao a ser percebida genética e organicamente. Embora os estudos sobre
as consequéncias biolégicas da ingestao de bebidas alcoodlicas tenham revelado um
novo cenario de razbes que explicitam por novos angulos a questdo do beber, é
preciso relativizar sempre o porqué do uso do alcool nas sociedades indigenas. Isto
significa que para se diagnosticar e até mesmo encaminhar estratégias de
prevencdo ao uso do alcool e, por que nao dizer de tratamentos, precisamos
interligar os saberes médicos, os saberes antropoldgicos e os saberes indigenas.

O trabalho de Jean Esther Langdon (2001, p. 84) da Universidade Federal de
Santa Catarina (UFSC) diz :

Segundo a ¢6tica da biomedicina, o alcoolismo vem sendo definido como
uma doenga que se manifesta igual em todas as culturas. O enfoque € o
individuo, que tem uma dependéncia biolégica, o que resulta em
comportamento desviante trazendo assim muitas consequéncias negativas
para ele e seu grupo. Segundo a psicologia, a dependéncia ocorre no nivel
individual e também é atribuida as causas psiquicas. Ambas ciéncias
concordam que uma vez instalada, ndo ha cura. A Unica solugdo é a
abstencao, reconhecendo que o alcodlatra que deixa de beber nao é
considerado curado; ele é simplesmente um alcodlatra em recuperagéo.
Porém, quando estamos frente a um problema coletivo que caracteriza
certas comunidades, como o caso de varias comunidades indigenas, é
necessario deslocar o alcoolismo do campo universal/individual/ causa Unica

para o campo cultural/coletivo/ multifatorial (...)

Certamente o alcoolismo € um problema coletivo e deve ser estudado pelos
antropologos e outros profissionais como tal, mas hoje sabemos que além de ter
suas raizes nos contextos historico, social, econdmico, politico e cultural ele também
ja foi investigado dentro das células de varios 6rgaos do corpo humano.

Penso que o deslocamento do campo (universal/individual/ causa unica) para
o campo (cultural/coletivo/ multifatorial) ndo seja uma solugdo mais adequada a
construcao de uma teoria multidisciplinar e mais explicativa do alcoolismo, porque a
multifatorialidade do problema do alcoolismo continua a envolver o substrato

bioldgico das pessoas indigenas, em constantes e permanentes imbricagbées com o

"provavel etilista".
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universo social. Nao seria possivel hoje desprezar que a chamada SDA (Sindrome
de Dependéncia do Alcool) ja tenha se instalado de certo modo nos corpos de
alguns individuos da cultura indigena, mesmo que consideremos os fatores
econdmicos, historicos, culturais e politicos que contribuiram para que esta chamada
dependéncia tivesse ocorrido.

O que proponho neste trabalho é fazer com que haja um didlogo mais estreito
e permanente entre antropdlogos, educadores e outros profissionais da saude, a fim
de alcancarmos novos horizontes de compreensao para uma questdo tdo complexa
como esta. Muitas vezes o dialogo entre a Antropologia e a area de Saude ficou e
ainda fica impossibilitado de se realizar porque ainda utilizamos ciéncias muito
duras e displinarizadas em seus conceitos, métodos de pesquisa e analise. Desta
forma, do lado da Saude existe a Epidemiologia que apresenta uma série de dados
quantitativos que podem nos responder a algumas questdes importantes a respeito
da prevaléncia do alcoolismo, em determinada populagédo, isto é, taxas de
alcoolismo e suas distribuicdes por sexo, faixa etaria, idade e outros indicadores que
podem ser de alguma forma lidos e avaliados para melhorar a nossa compreensao
do problema. Entretanto, muitas pesquisas quantitativas, quando nao interligadas as
pesquisas antropolégicas, ndo conseguem e nem tampouco possibilitam responder o
porqué de uma populagao indigena controlar melhor o uso do alcool do que outra,
quando ambas tém individuos em condi¢gbes organicas semelhantes.

E bem conhecido, da parte dos institutos de tratamento de dependéncia
quimica nos EUA e em outros paises, o fracasso relativo a indigenas e nao-
indigenas que voltam a beber depois de sairem da clinica, onde, muitas vezes, o
isolamento e a administragdo de drogas nao inibem recaidas. Assim, é importante
que tais tratamentos tenham sempre presente que os contextos culturais devam
necessariamente fazer parte das estratégias ndo sé de lidar com os chamados
dependentes quimicos, como também em trabalhos de prevengéo junto a criangas e
jovens de comunidades indigenas e outras.

Para se realizar diagndsticos, prevengdes em educagao escolar indigena e
tratamentos terapéuticos na éarea de saude é necessario compreender em
profundidade a histéria do contato, as analises da etnopsicologia que podem
oferecer também excelentes pistas para o enfretamento do problema do alcool que
se impde aos indigenas. Nesta linha de pensamento esta o trabalho de Quiles (2001,

p.179) que reconstréi o passado histérico da etnia Bororo, no Mato Grosso, face ao
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chamado processo de guerras movido pelas entradas e bandeiras, a “pacificagao”
feita por militares, como, por exemplo, a figura eminente do Marechal Rondon e, logo
apos, a ideologia “del lavoro” carregada pelos missionarios salesianos®. Os fatos
histéricos do processo pacificatério provocaram aquilo que o autor chama de
‘mansiddo de fogo®” dos Bororo, que deixaram suas armas de lado,
consequentemente “castrando” simbolicamente seu ethos guerreiro em troca dos
bens (nos quais estao incluidas as bebidas alcoolicas) e do “cuidado” dos civilizados.
Porém, o antigo sistema de vinganga (mori) Bororo, utilizado inclusive nos célebres

funerais, ficou bastante comprometido,

Recapitulando a histéria levantada, os Bororo foram atacados de surpresa
em muitas oportunidades, mesmo tendo mostrado serem colaboradores;
foram reduzidos a escravidao e servidao; foram usados como "mercenarios"
contra outros indios; foram dizimados pela sifilis € outras doencgas (as vezes
de propésito !); e finalmente foram enganados coletivamente com uma
manobra usando indias "reféns" para entregarem as armas definitivamente
com promessas de provisdo perpétua, e tudo isso associado a introdugéao
do alcool (grifo do autor). Muitos povos indigenas foram conquistados de
forma semelhante, mas o que nos interessa aqui € a reagédo subjetiva
coletiva, a significagdo dada a esse fatos histéricos, e isso sé pode provir do
"ethos" de um povo, dos seus valores, instituicdes e tipo de personalidade
étnica. Podemos constatar através de observacdo de campo, entrevistas
pessoais e pesquisa bibliografica e etnolégica, uma predisposi¢ao
constituida pela grande sensibilidade desse povo a traigdo e a ofensa, os
sentimentos decorrentes de desapontamento, ressentimento e magoa, e a
reacao de fechamento, vitimizagdo ou mesmo de vinganga (hoje passiva).
A propensdo a ofensa é muito facilitada devido a instituicdo do méri, central
na cultura Bororo, e que rege todos os intercambios, repara todas as perdas
e soluciona todos os conflitos, seja com o mundo dos espiritos, com a
natureza, com os animais domésticos, entre familias, pessoas, e mesmo
entre criangas. Moéri é, ao mesmo tempo, vinganga, compensagao,

retribuicdo, pagamento, valor e precgo. (grifo nosso)

*Quiles (2001, p.178) diz: “o alcool ndo entrava nas aldeias de influéncia salesiana, até que na
década de 70 os missionarios decidiram distribuir uma dose semanal de pinga, depois das jornadas
de trabalho, com a finalidade de regular e moderar um costume que comegava a se infiltrar pela
venda de alcool na regido (Bordignon, 1996, apud Quiles). O tiro saiu pela culatra: quando acabaram
com a distribui¢ao, pela forga do 'pacto implicito', a dependéncia tinha se alastrado...”
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Percebe-se que fatores psicologicos associados intimimamente aos
sentimentos, influenciados de uma forma ou outra pelas situagbes do contato
histérico deixaram uma heranga quase letal para a populagdo Bororo. Em outros
termos, Quiles (2001, p.180) faz coro a observagao de Renate Vietler:

No ambito interpessoal, e mesmo interfamiliar, interclanico, o &lcool
assume uma das suas fungodes, a de alcangar a coragem para executar as
vingangas, forma esta de agressividade indireta, pois o Bororo nao
costuma revidar na hora em que é ofendido (sic), € as vingangas assumem
hoje mais e mais a forma de executa-las com armas brancas e de fogo

durante as bebedeiras. (grifo nosso)

Percebe-se que ndo ha um “alcoolismo Bororo”, mas razdes historicas
ligadas a transformac&o da personalidade étnica (ethos) desse povo que colocaram
travas e repressdes no seus modos tradicionais de lidar com os sentimentos de
rancor, magoa, 6dio e, principalmente, a vinganga em relagao aos préoprios parentes
, afins e aos nao indigenas. Desta forma, esses sentimentos se transformam numa
espécie de vinganga passiva Bororo dada a partir da prépria introdugao do alcool*
nas aldeias, Assim, eles ndo podem mais guerrear, mas podem “beber” e aliviarem
seus sentimentos com a bebida, o que certamente ndo exclui (conforme dito pelo
proprio autor) as consequéncias sociais (violéncia, por exemplo) das bebedeiras,
dadas pelo enraizamento atual da cultura grupal de beber.

Um outro trabalho sobre a relagdo do povo indigena com bebidas alcodlicas
foi realizado por Pena (2006, p.220) que lembra que o primeiro registro dessa
relacédo foi feito por Curt Nimuendaju em 1939: “Vizinhos dos indios iam a aldeia
levando “lata de querosene de cachaca” com o objetivo de embriaga-los e
posteriormente praticar sevicias contra as mulheres”. Soares, também citado por
Pena, fala que um dos integrantes de um levantamento topografico na area

Maxacali, da equipe de Frot, teve ajuda dos proprio Maxacali para plantar cana e

*Quiles (idem, 2001, p.182) relata que: “uma palavra Bororo, nos suas trés acepgodes, resume este
ponto de vista da pesquisa: Koriréboe = kéri (1), dor; re (2), ter; bée (3), coisa [coisa que tem dor].
Respectivamente: 1 - Aquilo que causa dor, zanga, ofensa, impaciéncia ;2 - pinga, qualquer bebida
fortemente alcodlica (neologismos); 3 - outra denominagdo para cobras venenosas. Além do
significado literal da forte sensacao fisica que provoca o alcool, os Bororo sentem a introdugdo do
alcool como uma das maximas ofensas, como o bote traigoeiro de uma cobra que inocula veneno
(fisico e emocional, a magoa), e estdo esperando a vacina, ou consideram-se sem remédio.”
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instalar um pequeno alambique, no qual se fabricou a cachaga. Isso teria permitido
uma euforia ainda mais elevada do que a provocada pelas bebidas fermentadas, o
gque os colocou em contato com os donos do canto (yamiy), das belas palavras, que
levam uma vida no além muito semelhante a dos seres humanos.

Pena (2006) cita ainda Rubinger que diz que os indigenas buscavam, aos
sabados e domingos, nos povoados vizinhos, comprar cachaga as escondidas, uma
vez que ja existia a proibigcdo de venda de bebidas alcoolicas para eles. E nas casas
comerciais da cidade de Batinga era comum notar molhos de flechas e arcos
comprados dos indios por precos irrisérios ou trocados por cachaga. Também este
mesmo etnologo relata, de acordo com Pena, uma série de sérios conflitos com
violéncias fisicas € mesmo casos de morte entre parentes proximos de um mesmo
grupo domeéstico ou entre afins e membros de aldeias difefrentes. A crescente
alcoolizacao dos Maxacali € reprimida e punida de 1967 a 1973 pela Guarda Rural
Indigena, formada por sete homens Maxacali. Mas assim que a proibicdo e a
repressao ao uso de bebidas alcoolicas diminuiu, os Maxacali voltaram a beber.

Torretta (apud Pena, 2006) realizou entrevistas semi-abertas e abertas no T. |
(Territério Indigena) Maxacali e chega aos seguintes dados: 40% da populagao
adulta (idade superior a dez anos) de Agua Boa e 50% do Pradinho bebem com
frequéncia semanal e 5% da populacdo das duas areas citadas bebe com uma
freqUéncia ainda maior. O autor acrescenta que as bebidas de alto teor alcoolico séo
procuradas principalmente durante os finais de semana e feriados e nao ha horario
determinado para ter acesso a elas; nem tampouco € necessaria a companhia de
outras pessoas para consumi-las.

Pena (2006), por sua vez, defende a idéia de que “os Maxacali teriam aderido
ao uso de bebidas acoolicas porque de algum modo elas foram incorporadas ao
universo cultural deles e ndo (sd) porque se sentiram pressionados pelo contexto
das relagbes interétnicas com os brancos.” Assim, a insegurancga pela obtencéo da
subsisténcia, fruto da diminuicado significativa de territério, das atividades de caca,
aliadas a cosmologia Maxacali, do complexo ritual de contato com os espiritos
“yamiy’, da crenga em feiticaria e dos impulsos agressivos inibidos, de acordo com
Pena (apoiado na teoria de Horton apud Pena, 2006, ibidem), poderiam explicar o
consumo de bebidas alcoolicas de alto teor alcodlico. Pena vai além, ao dizer que
existe falta de sintonia entre aquilo que orienta a prépria cosmologia, por intermédio

da qual os Maxakali aprendem a ser cagadores com os “yamiy” — e a realidade atual,
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onde falta territorio e animais para cagar. Assim, eles consumiriam bebidas
alcoolicas pela falta de correspondéncia entre aquilo que dizem os “espiritos” e a
adaptagao com a chegada do nao-indio.

Ao mesmo tempo, as bebidas destiladas seriam “veiculos” para que os
estranhos, potencialmente perigosos e violentos — inimigos (yamiy pukndéy) entrem,
por assim dizer, na cabeg¢a daqueles que bebem destilados. Essa espécie de
incorporagao de “espiritos estranhos” possibilitaria inimizades e crimes, sendo
indiretamente responsavel pela desordem, pela violéncia, pela manifestagao de toda
hostilidade Maxacali, na forma de agressédo fisica aberta. Essa potencialidade de
agressao, no estado de sobriedade é inibida e subjugada por uma aparéncia de
amistosidade. Os mecanismos sociais tradicionais de conteng¢dao de inimizade e
animosidade s&ao desestabilizados pela liberagao de impulsos agressivos, os quais
de certo modo ja estavam presentes na cultura Maxacali.

E claro que o psicoativo alcool ndo age sozinho, existe uma espécie de
“‘quimica cultural” também apontada de um certo modo por Laércio Fidelis Dias
(2008) para os povos indigenas do Oiapoque entre a droga e o comportamento
cultural que facilita a solugéo violenta de tensdes e confitos dentro das sociedades
indigenas. No meu entender, a violéncia se torna cada vez maior e mais presente na
medida em que desaparecem as regras coletivas para beber ou surgem novos
comportamentos adotados no contato e que ainda nao foram regrados. Surge entéao
um descompasso entre a formagao tradicional da pessoa indigena e 0 novo habito
de beber, o que favorece a ruptura com o ethos e as tradi¢gdes do proprio povo. Ha ai
nao somente um “mal-estar” mas uma “falta de ser” Bororo e Maxacali, para citar os
casos que melhor expressam essa ocorréncia. O “n&o-ser” o anterior, o0 antigo, e o
‘nao-ser” aquele novo individuo indigena pode representar dois tipos de
compotamento: uma resposta “mansa”, conforme apontada por Quiles para os
Bororo, ou uma resposta violenta na agresséo fisica e morte, apontada por Pena. O
que poderia provocar, em ultima instancia, a auto-destruicdo daquele que se torna
dependente do alcool.

Outro trabalho importante € o de Barbosa Ribeiro (2001) que analisa em sua
dissertacdo de Mestrado a relagdo entre os Krahd e as bebidas alcodlicas. O autor
relaciona a cultura econémica ou a economia cultural do grupo frente a questao da
cachaga como mercadoria e como parte de um mecanismo de desterritorializagao

dos Krahd, observando-se a composi¢cao e recomposi¢ao da forma Timbira de ser e
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estar no mundo. Segundo Barbosa Ribeiro (2001), na aldeia Krahé Pedra Branca, ha
uma enorme pulsdo pelo dinheiro, bem como pelos bens originarios dos brancos ou
nao indigenas (cupen), especialmente cortes de pano, micangas e cachaga. Ele
descreve o consumo ou a circulagdo da mercadoria dada pela pulsédo de té-la e
poder bebé-la de forma suntuaria. Os homens esvaziam a garrafa em companhia
uns dos outros em determinados locais e circunstancias fora da aldeia.

Barbosa Ribeiro (2001) estabelece uma conexao entre o mito de Auké, que
traz uma espécie de unidade estrutural da forma Timbira de ser e estar no mundo, e
o comportamento dos Krahd e a questdo do beber, comprar e consumir a garrafa
de cachaca, uma relagao que coloca problemas semelhantes aqueles ja trabalhados
por Melatti, Da Matta e Gilberto Azanha entre a estrutura Timbira e a histéria. Assim,
mais importante que o alcool é o fato da economia capitalista em seu avango sobre a
sociedade Krahd, colocar esse povo em posi¢céo subalterna. Segundo o autor, ha
uma intervencéo das frentes de contato da FUNAI (Fundag&o Nacional do indio) na
desarticulagédo da economia Krahd, os fazendeiros invadiram territorios indigenas, a
FUNAI interviu com a criagdo de gado que visava substituir a caga, alguns ganharam
salarios como aposentados do INSS (Instituto Nacional de Seguridade Social),
outros como funcionarios da Funai ou como monitores de saude. Certamente esses
acontecimentos interferem na “forma Timbira de ser” , pois a presencga do dinheiro,
principalmente na relagdo com os nao-indigenas colocou muitas interrogac¢des sobre
o devir da sociedade Krahd. Por isso, o alcool torna-se o grande veiculo para essa
transformacéao recusada ou adiada no passado.

O trabalho de Beldi Alcantara (2007) demonstra que o povo indigena
Kaiowa-Guarani da cidade de Dourados de Mato Grosso do Sul constitui um desafio
interessante para pensar nas metamorfoses indigenas, isto €, 0 que a autora chama
de ressemantizagao dos lugares de passagem feita pelos jovens Guarani. Os jovens
do sexo masculino que anteriormente investiam na construgdo do seu ser Guarani-
Kaiowa com a participagdo da Casa de Reza (opy) e a perfuragéo dos labios, agora
vao reconstruir ou ressemantizar o seu ser com o fato de irem para o corte da cana-
de-agucar, ganharem o proprio dinheiro e assim poderem se casar.

A falsificagdo de documentos € um indice deste novo ritual, pois querem ir
para as fazendas aos 13 anos para trabalhar. A primeira coisa que fazem, depois de
voltarem das usinas, € parararem na cidade de Dourados para comprarem desde

roupas até geladeira e voltarem de taxi para a aldeia para demonstrarem prestigio.
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Mais um sinal de prestigio € quando convidam parentes e amigos para comerem e
beberem em festas que pagam com as sobras do dinheiro. O grau de embriaguez é
alto, de acordo com Lourdes (2007, p. 85), o que resulta em agressao fisica que
termina geralmente em morte. Diz a autora: “Com vivéncias diferentes das dos pais,
passam a colocar em questdo os saberes e as experiéncias dos mais velhos.
Comegam a questionar a pobreza em que vivem, a falta de trabalho e o preconceito;
tentam arrumar formas de ter “uma vida melhor”.”

Sobre os efeitos das bebidas acoolicas, os jovens Guarani dizem que bebem
para nao sentir dor, um estado de dor associado a tristeza, descrito por eles como
doentio e que pode levar ao suicidio. De acordo com a autora o estado de
embriaguez faz com que se perca a consciéncia, com isto o corpo é abandonado,
quando ficam os jovens expostos a entrada de qualquer espirito. No caso é o ana
(espirito do mal) e o jovem assume nova identidade que €, ao mesmo tempo,
temida e desejada porque o transforma em uma pessoa diferente “sem dor e
corajosa”. Em muitos casos de suicidio, os jovens estavam alcoolizados para “terem
coragem” de se matar.

Os jovens Guarani-Kaiowa tem dificuldades para pertencer a prépria
comunidade indigena da Reserva de Dourados, os mais velhos ndo querem que
eles trabalhem nas fazendas, mas fiquem na Reserva para estudarem. O trabalho
assalariado coloca uma ruptura enorme para o modo de ser Guarani e para os
jovens que enfrentam preconceitos dentro e fora da aldeia, e acabam sem lugares
de pertencimento. A passagem para a idade adulta acaba por coloca-los em uma
liminaridade que desequilibra o ser indigena, pois o jovem fica entre dois mundos
sem se ligar a nenhum deles. O alcool representa um meio possivel para “sair deste
mundo real”, pelo menos temporariamente, para que sejam aceitos num mundo ideal
que, para existir, deve negar o proprio corpo e alma Guarani. Tornando-se assim o
individuo sem enraizamento na propria cultura, o que pode se tornar algo
insuportavel quando passam os efeitos da bebida.

Dentro da questdo da construgdo de um mundo ideal, Renato Sztutman
(2008) fala sobre uma “teoria indigena das substancias fermentadas” entre os povos
Tupi e Guarani e adverte que nédo é o seu foco de analise o aspecto propriamente
farmacologico ou os efeitos psicoldgicos que o consumo de alcool pode acarretar.
Sztutman critica a explicagdo “naturalista” que reduz as substancias psicoativas em

maior ou menor grau, a sua composigao farmacoldgica, a qual, por sua vez, operaria
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com a dessubjetivacdo ou reificagdo dessas substancias, atribuindo-lhes
propriedades intrinsecas e estaveis.

Certamente, transformar substancias quimicas, presentes no fermentado ou
destilado, nos vetores principais das alteragdes de comportamento dos indios seria
desconsiderar os significados simbdlicos intrinsecos manifestados por qualquer
cultura. Ao mesmo tempo, ndo se pode ir para o extremo oposto, como o0 autor e
dizer que apenas a cosmologia indigena ou o “perspectivismo amerindio” poderia
nos traduzir a “verdade” sobre o problema do alcool. Do contrario, como poderiamos
explicar as profundas alteragdes do comportamento, como violéncia contra a mulher
e criangas advindas com o uso de destilados ? A reflexao indigena sobre a natureza
dessas substancias tem profunda relagio com o comportamento social dos
indigenas, porém a mente ndo esta separada de uma bioquimica corporal.

O préprio autor Sztutman nao elabora uma analise coerente quando tenta dar
uma explicagdo sobre a bebida destilada, o chamado “tafia”, usado principalmente
pelos Wayéapi da Guiana Francesa, onde aparece a violéncia. Ele diz que a
graduagéao alcoolica é maior e entdo a quantidade e o tempo de ingesta para ficar
embriagado diminui consideravelmente em relagdo ao fermentado usado
tradicionalmente. Em outros termos, € indispensavel considerar se a bebida é
fermentada, fabricada pelos proprios indios, ou se a bebida € destilada e vem de
fora. Nao significa dizer que a quimica seja mais importante que o “pensamento
selvagem”, mas que o corpo também é um instrumento bio-psico-social. E
importante falar sobre a apropriacdo cultural do fermentado ou do destilado pelas
culturas indigenas e as perfomances rituais, porém ela ndo se esgota na leitura de
uma “verdade cosmologica” construida na analise antropologica. A prépria analise
antropoldgica ficaria mais completa se a quimica corporal, que inclui os
neurotransmissores construtores de sinapses entre os neurdnios, também fosse
interrelacionada ao simbolismo, mesmo que tais relagdes ndo sejam facéis de
serem estabelecidas.

A Etnologia langa mao de modelos, como qualquer outra ciéncia, para tentar
decodificar a complexidade de determinados fendmenos como a ingesta ritual de
bebidas alcoolicas. Mas, muitas vezes, o modelo € priorizado em detrimento de uma
perspectiva mais globalizante e multidisciplinar da mente e do corpo das pessoas
indigenas. Este certamente € um dos problemas do perspectivismo, utilizado por

Renato Sztutman na tradugdo do uso do caxiri (bebida fermentada a base de
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mandioca braba) entre os Wayapi , povo Tupi do Amapa.

A questado nao é saber se a quimica € mais importante do que o livre-arbitrio
da construgdo cultural humana, mas assumir a vocagao holistica e plural da prépria
Antropologia em suas origens. Ndo se pode negar que psicoativos sdo meios de
transformacao da prépria natureza dos tecidos corporais humanos e da psique, o
que certamente inclui o proprio cérebro e a mente. A Antropologia ndo deve abdicar
do dialogo com outras areas do conhecimento. Para dar conta de conhecer a cultura
humana deve insistir na interdisciplinaridade, almejando alcangar em breve uma

visdo transdisciplinar do tema alcool e sociedades indigenas.
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Redemoinhos da metamorfose A’'uwé

“E preciso ndo perder de vista que as novidades vindas do exterior sdo
geralmente acolhidas com curiosidade e mesmo entusiasmo pela
comunidade, o que néo significa que venham a ser incorporadas ao seu
patrimonio cultural. O processo seletivo pelo qual passam no decorrer do
tempo é que definira sua aceitagcdo, adequacgao, reinterpretagdo ou rejeigao.
Em outra diregdo, bens tradicionais podem deixar de ser produzidos por
periodos longos, até que repentinamente tornam a ocupar lugar na vida da
aldeia. Todos esses fatores mostram que a mudanga, longe de ser um
processo continuo e linear, tem seu rumo definido numa arena em que se
contrapdem forgas conservadoras e inovadoras, elas mesmas sujeitas a
oscilagdes. Com isso ndo se quer dizer que estudos sobre a mudanca
socio-cultural sejam inviaveis, mas ponderar que analises pontuais,
baseadas em observagdes limitadas a periodos de poucos anos, nao
permitem interpretacdo segura sobre o comportamento social a médio e,

tampouco, a longo prazo”. (Junqueira, Carmen, 2008, p. 20)

O corpo humano sofre as mais variadas transformacgdes, desde a etapa de

fecundacao do ovulo, seu desenvolvimento em embrido, passando pelo nascimento

e as diversas fases da vida adulta até chegar a morte. Essas alteragdes fisicas e

quimicas das estruturas celulares do organismo biolégico obedecem nao somente

ao codigo genético, mas estdo completamente entrelagadas a mecanismos

neurobioldgicos e mentais dos individuos, que agem no ambiente e sofrem a agao

do mesmo. Nesse sentido, a cultura Xavante atua sobre os organismos vivos, assim

como os ultimos atuam sobre a primeira. Qualquer metamorfose ou processo de

transformacado do corpo e da mente deve ser compreendido em um nivel de

abrangéncia que englobe a interconexao entre a biologia, a sociedade, a cultura, a

histéria, a politica, a economia, a cosmologia e o0 ambiente em que os individuos

habitam, convivem e circulam.
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O alcool como substancia quimica pode ser analisado como causador ou
vetor de varios processos de modificagdo de estruturas orgénicas do corpo humano.
E como se a andlise da transformacéo bioquimica produzida pela ingestéo do alcool
no interior e exterior das células humanas nos autorizasse a responder aos mais
diversos questionamentos acerca do porqué dos individuos tomarem a decisao de
beber, da quantidade de alcool ingerida, da frequéncia e das consequéncias fisicas
da ingestao de bebidas alcodlicas. Sempre considerando, na avaliagdo dos casos, 0
sexo, 0 peso, a idade, entre outros fatores organicos, sociais e ambientais, incluindo-
se 0s geneticamente dados. Apesar dos grandes avangos na pesquisa médica sobre
os efeitos desta e de outras drogas no corpo humano, € preciso sempre enxergar a
complexidade e extensdo do problema. Desta maneira, a visdo antropoldgica do
processo de alcoolizagdo ndo pode apenas focalizar o nivel organico e, nem
tampouco, desprezar as pesquisas sobre efeitos psicofarmacoldgicos da droga ou os
efeitos neuroquimicos do alcool sobre as células nervosas, entre outras descobertas
da medicina e de areas afins da saude. A idéia central aqui é tentar desvendar um
pouco mais acerca do processo de alcoolizagao vivido pelos Xavante a partir de uma
perspectiva multidisciplinar em que as emog¢des e o0s sentimentos sejam
considerados os mais importantes nucleos nas modificacdes sofridas em conjunto,
tanto pelo corpo como pela mente. Se de outro modo fosse, poder-se-ia dizer que a
acusagao e/ou o préprio diagnéstico de “alcoolismo” atrapalhariam, pois ha super
valorizagdo da questédo biolégica em detrimento do universo cultural e psicoldgico,
considerando-se que esses diversos niveis nao operam isoladamente. Ainda deve
ser lembrado que realizo uma pesquisa qualitativa e ndo quantitativa sobre o
processo de alcoolizagao experimentado pela sociedade indigena.

O alcool ou qualquer outra droga ndo deve ser tornado sujeito de um
processo que tem os proprios individuos como vitimas ou algozes de suas préprias
experiéncias de vida dentro e fora das aldeias. Isso ndo quer dizer que o individuo
sozinho deva ser responsabilizado por ter o habito de beber, abusar da bebida e se
tornar um dependente. Se assim fosse, bastaria isolar o individuo e trata-lo em
clinicas de dependéncia. E fato que muitos indigenas e ndo-indigenas, nos Estados
Unidos e em outros paises, que passam pela internacdo ou tratamento, tém na
maioria das vezes recaidas e voltam a beber. E preciso refletir sobre um processo
de drogadicado que esta entrelagcado ao complexo de emogdes e sentimentos pelos

quais os corpos € mentes das pessoas passam dentro do cotidiano e ritual das
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aldeias e, atualmente, também pelo cotidiano urbano de cidades com seus
‘cabarets” ou zonas de prostituicdo, seus bares e mesas de sinuca e,
principalmente, seus bailes de forr6. Sdo velhas e novas experiéncias, sao antigos e
novos sentimentos pelos quais passa o0 corpo-mente Xavante em constante
atualizacdo e mudanga, principalmente pelas descobertas dos jovens do mundo
nao-indigena. Essas novas sensag¢des corporais vao sendo nomeadas e
compreendidas pelo povo Xavante em primeiro instante por intermédio dos proprios
sentidos corporais: visao, olfato, audicdo, paladar e tato. Dessas terminagdes
nervosas faz-se a interface do mundo interno com o externo e propiciam os registros
em memoria das experiéncias pelas quais passam os sentidos corporais ligados
tanto a razdo quanto as emogdes.

Obviamente que, no caso dos seres humanos, as experiéncias perceptivas
ou sensoriais estdo carregadas de palavras da lingua Xavante que nomeiam e
significam as emogdes transformadas em sentimentos, em cogni¢des ou
aprendizados. Todo um imaginario simbdlico, usos e expressdes culturais, entre
outras idéias e pensamentos, localizadas no cérebro e na mente, precedem,
acompanham e s&o posteriores aos processos de experimentacdes realizadas na
vida pelos individuos. Assim, para experimentar a cachaga existem bilhdes de
células nervosas e uma infinidade de representagdes simbdlicas que conjuntamente
vao estruturar a tomada de decisdo e o futuro comportamento dos proprios
individuos frente a bebida.

Sera que a sensacgado de ardor e queimagdo na lingua, boca, garganta,
es6fago e até no estbmago, apos a ingestdo do alcool, pode desestimular, ou
estimular a pessoa no inicio de sua acdo de experimentagdo ? E a sensagao
euférica dada pela embriaguez, quando o alcool ja se encontra na circulagéo
sanguinea e chega ao cérebro, ou quando ele deprime o sistema nervoso, como s&o
encaradas tais sensagdes pelo iniciante e o usuario frequente ? O fato de sentir
prazer com a ingestao de alimentos e bebidas, entre outros comportamentos em que
se arrisca a integridade fisica e o equilibrio pessoal, demonstra a prépria
vulnerabilidade humana, principalmente em relacdo a substancias e
comportamentos para os quais nao se tem ainda qualquer informacdo e/ou
conhecimento prévio. Portanto, os registros em memdria das sensacgdes (emogdes)
sdo muitas vezes sentimentos transformados em conhecimentos por meio da cultura

a circular interna e externamente ao corpo indigena nas diversas formas de



127

pensamento, expressao verbal, comunicagédo, agdo individual e coletiva dentro do

contexto social.

4.1 A Emocgao Xavante em experimentagao na formagao do sentimento

A memodria e a transmissao da historia experimentada ou vivida ¢é algo impar

na tradicdo, recuperagado e inovagao dos comportamentos individuais/coletivos em

uma sociedade indigena (ver capitulo 1). Impregnado desse mesmo espirito da

tradicao oral, o ancidao Serebura, por mim entrevistado em janeiro de 2008 na aldeia

Pimentel Barbosa, traz sua borduna como fazia o seu avd nas reunidoes do conselho

politico dos homens maduros (ward). Para rememorar as histérias ou antigas

experiéncias, Sereburd expressou-se em lingua Xavante e teve seu depoimento

traduzido para a lingua portuguesa por José Roberto, como veremos a seguir:

Eu queria contar a histéria de nossos antepassado. N6s n&o temos
um gravador, a gente grava o que os avds conta a histéria, mesma coisa eu
vou conta essas historia para vocé gravar. O avd deles, pai do pai dele
(Sereburd) chama Wa’aihd, ele era o chefe geral, era uma aldeia so6
Xavante que veio de |a da direcdo de Goias. Entdo ele trouxe essa Xavante
para Sdo Domingo, ai Sdo Domigo fizeram & a aldeia. Wa’aihé comandava
essas aldeia, ele sempre veio chefiar a aldeia, agora ele quer imitar como o
avo dele, o avd dele é uma justica dentro da aldeia. Ele defende tudo, ele
nao manda alguém assim matar, porque antigamente pessoa ruim matava,
feiticeiro matava, mesmo assim o avd dele defendia, ele ndo gosta de
matar, assim, os Xavante. Entdo, ele primeiro procurava o caso, assim, ele
vai procurar primeiro, entdo, era assim o avd dele. Foi sempre que o avd
dele foi chefe da aldeia, agora como ele é descendente de chefe, agora
Suptdé como agora ele ta chefe da aldeia, ele ta dirigindo aqui no Pimentel
Barbosa (ndo como cacique mas como ancido que tem sua palavra muito
respeitada). Entdo o avd dele, depois atravessaram Sao Domingo, o Rio
das Mortes para Its6repré, do lado de ca. Ali os Xavante morou, morar,
queria construir as aldeia, a aldeia chamou Itsorepré, ali muitos Xavante
cresceu, a populagao ali. Ai depois ai, |a na aldeia Itsérepré, ai surgiu uma
guerra ali entre os Xavante, teve briga, essa fofoca, surgiu ali, foi dividido —
ai foram para Culuene, foram para Sangradouro e foram para Sdo Marcos.

Entéo foi ele foi contando assim, recontar para gravar, como o av0 dele foi
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bem contando essa histéria, € importante para vocé gravar. Ele fala que nao
€ mentira, é verdade, tudo é uma histéria real.

Entdo, quando Wa’aih¢ faleceu, o avd deles, entdo quando faleceu,
ai veio chefia no lugar dele, Serebura, o avd dele foi Sereburd também. Ai
chefiou ali no ltsGrepré, ai ndo tinha branco, nao tinha branco aquela época.
Xavante ndo tinha instrumento para cortar madeira, ndo tinha faca, néo
tinha nada, tinha s6 borduna. E com a borduna, a arvore, quando fazia roga,
a casca descascava com borduna, ndo tinha machado, naquela época no
Itsdrepré. Ai secava essa arvore, ai tocava fogo e fazia a roga. Entéo,
quando faleceu o Wa'aiho, é o Serebura que tem o poder, ele tem o espirito.
Ele também tem, ele falou - € um segredo da familia -, entdo, ele tem um
pd magico que eles fazem, a familia deles, cada um tem, ele falou assim. E
ele também tem, desde a familia vai passando, vai passando. Ai surgiu,
quando faleceu o Wa'aiho, ai surgiu essa, chama ‘ropopo. ‘Ropopo quer
dizer: a coisa, a forca fazia a terra tremer, entdo ele que fez pra, porque o
avb dele faleceu, ele queria fazer, mostrar para todos os Xavante, para toda
a nacgdo. Ele comecava ali, ia o ruido até la na Barra (cidade de Barra do
Gargas-MT), vai pra la, a onda, a onda do som da terra ia pra la. Ai todo
mundo Xavante ficava com medo, assim, ai tinha dentro, no fundo da terra,
tinha o branco, tocava musica, falava ! Essa é a forga do espirito dele, entdo
esse ele t4 contando. Ai comegou a aparecer o branco, ai comegou a
aparecer, os branco deixou, deixaram os machado la no Rio das Mortes, ai
que sonhava que o branco ele ia dar presentes, essas coisa. Eles ia pra la
buscar essa machado e trazia para os Xavante, ai comegou a aparecer
coisas assim, a pouca, poucas assim, ndo de uma vez, devagar foi
aparecendo. Mas ai, eles nunca viram branco também, nunca viu !

Ai foram passando os anos assim, ai depois mudou para
Arobonibopa, ele falou, Arobonibopa, ali eles sdo wapté (adolescente). Eu
sou wapté, ele falou, mas eu ndo sou “waptézinho” ndo, o wapté era grande
ja, ele falou - irdihd (alto),ai s6 ouvia. Ai depois, quando eles moravam la no
Arobdnibopa, ai voltou para Sdo Domingo, onde era a antiga aldeia, ai eles
moravam |a, ai depois viram o branco andando de barco, descendo o rio e
passava. Ai depois ele viu o branco e pensava que era o animal. Nem o pai
dele, nem, ele falava que era humano, mas da primeira vez que ele viu,
assim, viu, chama o barco, dava nome tsihoihoro que ele falou, tsihoihoro
essa barco. Entdo as coisa que apareceu, primeiro contato que surgiu &
aqui na Aldeia Pimentel Barbosa, nessa regido, ele falou. Nao la de Séao
Marcos !, la ndo tinham branco ainda, vinham pra céa, primeiro aqui,
chamava essa, o espirito deles, o avd deles chamava com pau especial,

chamava assim, falava, fazia oragédo pra vim, pra chegar mais rapido. Entao
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isso ele contou assim. Nosso avé chamava o branco pra vim rapido, pra
aparecer, entdo essa € o espirito dele trouxe aqui na aldeia, nessa regiao, a
aldeia Pimentel Barbosa. Entéo, ele falou que o que eu estou contando néo
€ mentira, é coisa, € verdade, é pra vocé gravar.

Veio o branco, ai depois Chico Meirelles teve contato com a aldeia
Pimentel Barbosa, ai deram muito presente pra aldeia, essa pra primeiro
contato, ai depois foi aparecendo o branco e foram no Aroboénibopa e ai
waradzu (branco ou nao-indigena) muito , muito grupo ali, eles tiraram foto
da danca deles, eles ndo sabia que essa maquina era para tirar foto.
Tinham muitos assim que tiravam e as mulheres cobriam com o leque de
palha, cobriam para ninguém ver, as mulheres tava envergonhada e eles
ficava nu, ai, e eles também - homem - nao ficava com vergonha. Ai a
gente, nés aqui no Pimentel Barbosa tivemos o primeiro contato com o
branco, mas e la na aldeia S&o Marcos, agora que eles estéo, ta
acontecendo o cruzamento assim com branco: o branco t4 casando com o
Xavante e o Xavante ta casando com o branco. E tdo esse porque o Ismael
Leitdo da Silva, agente do SPI (Servigo de Protegdo aos indios), aquele que
chefiava, ele falava para a gente ndo namorar com o branco, porque tinha
muita doenga, ele falou assim, porque tinha muita doenga, que é muito
perigoso assim. Entdo ai, se a gente entra com relagdo com o branco, a
gente vai transmitir para toda a aldeia, entdo agora Sdo Marco ta descendo
ai, pode a surgir, pode pegar toda a doenga assim. Entdo a gente vai
acabar com essa raga, entao ele ta falando Sr. Eduardo. Eu t6 com medo,
porque o Ismael contava isso pra a gente , pra prevenir, a gente pra prevenir
isso, a gente ta sempre, estamo contando pro novo aqui. Mas agora a
aldeia Sao Marco pra la, ndo sei porque que eles nao fala para as criancga,
nao fala pras mulher também. Eles pensa que humano é tudo saude !, mas
nao é, ele fica, ta preocupado esse, com seu novo agora e também muita
coisa ta surgindo. Ah !, o branco ta trazendo pra os indio e indio ta
aprendendo coisa ruim, ele ta falando. E até bebida também, ele ta
preocupado, a bebida, essa pinga ndo podia ter assim fabricado, ele falou.
A gente sé, antigamente, tomava raiz, raiz do mato que é muito bom ! Isso &
pra o Xavante, ndo aprende do branco, entdo esse eu t6 me preocupando
muito com essa crianga que tdo vindo, porque o branco vai chegar mais,
cada vez ta chegando, a gente ta, eu t6 preocupado. Entdo ele ficou
preocupado assim, ele ta. Pra vocé, assim, da sua vinda ele ficou muito
feliz, ele téa gostando muito de vocé, pra vocé assim n&o esquecer da gente
e ele também nao esquece de vocé, é, ele viu que vocé é uma pessoa
honesto, vocé tem uma coracdo com os indio, que vocé ta assim, ta

apanhando como ele também ta assim, pra evitar, isso nao, pro indio, &
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pra aprender essas coisa ruim, isso vai acabar com a raga ! Entao ele falou
assim e que eu t6 assim contando pra vocé gravar, eu vim aqui, € uma,
conta historia, eu t6 com borduna, é essa aqui (mostra a borduna), &, pra
vocé assim saber, qual é, eu t6 contando pra vocé, €, eu vim aqui mesmo. A
crianga tava ai em volta dele, os aluno, eu vim s6 aqui pra contar histéria um
pouco histéria pra vocé, entdo, eu vim, eu ndo vou esquecer. Entdo ele

falou isso. (sic)

Serebura foi um dos meus principais informantes da aldeia Pimentel Barbosa
e seus depoimentos sao unicos na traducdo dessa metamorfose da consciéncia
coletiva ou de um sentimento coletivo “A’'uwé&” que nos traz conhecimentos a respeito
nao somente da cosmologia Xavante, como das relagdes mitico-histéricas com os
nao-indigenas (waradzu). Conforme o relato apresentado, os brancos (n&o-
indigenas) foram chamados do fundo da terra pelo espirito de Waaihd e comegaram
a aparecer com barcos e as margens do Rio das Mortes. Deixavam presentes, mas
também trouxeram um “presente de grego”, o “0dzé” (6 - agua/dze de itsé — algo
acido, que arde) ou cachacga, que, segundo Serebura, ndo deveriam ter fabricado,
pois 0 habito de beber é coisa ruim e pode acabar com a “raga” dos indios. O papel
do agente do SPI (Servico de Protecdo aos indios) Ismael Leitdo da Silva, & época
dos primeiros contatos dos Xavante com os brancos ou nado-indigenas (waradzu),
era o de informar e, principalmente, prevenir a respeito de doencas sexualmente
transmissiveis, a respeito do contagio que poderia ocorrer nas relagbes entre
homens Xavante e mulheres nao-indigenas. Sereburd fala também de sua
apreensao a respeito de casamentos que foram realizados pelos Xavante de Sao
Marcos e Sangradouro. Homens que, como Mario Juruna, sairam de suas aldeias
para fazer projetos em prol da sociedade indigena e na convivéncia urbana
acabaram por casar com mulheres nao indigenas. Embora a grande maioria desses
casais tenha se desfeito por desemcompatibilidades entre universos culturais
distintos.

No aspecto tecnologico, os facbes de metal substituiram com eficiéncia e
determinados impactos ambientais a borduna de madeira na derrubada de arvores,

mas a pinga ou o alcool ndo pode jamais ser um substituto da agua com
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propriedades quimicas e culturais completamente diferentes da cachaca ou qualquer
outra bebida alcodlica.

Dentro de uma visdo cosmoldgica Xavante, de acordo com Bartolomeu
Giaccaria (1991, pp.93-113), a agua nao constitui apenas elemento essencial a
sobrevivéncia fisica; encerra também valor simbdlico (cultural). A “agua viva” (6) ou
corrente é diferenciada por eles da “agua morta” ou “agua parada” (u). Os dois tipos
de agua ( “viva” dos grandes rios e “morta” dos grandes lagos) sdo povoadas por
espiritos — 6tede'wa (que habitam os rios) e u'utede'wa (que habitam os lagos). Os
espiritos 6tede'wa (Giaccaria, idem, p.97) auxiliam os pais na educacgao dos filhos
pois quando, por exemplo, estes desobedecem aqueles, ficam expostos ao perigo
de se afogarem nos rios. Os Otede'wa os atraem até suas casas, corrigem-nos
severamente, assustando-os, mandando-os entédo de volta a superficie.

A agua é também mutissimo importante no banho (mro) e indica para os
Xavante um casamento, o liame conjugal e também o simples agrupamento. De
acordo com Giaccaria (idem,p.97) banho significa a reunido de varias coisas e néao
se reduz ao simples contato da agua com o corpo, mas € uma uniao intima e eficaz
que proporciona ao ser humano. Logo apds o nascimento, o Xavante toma o
primeiro banho, apds o corte do corddo umbilical; o recém-nascido é levado ao
centro da casa e recebe abundante ducha de agua morna obtida do rio que serve
para a crianga crescer forte e bela. Os Xavante, ao longo de suas vidas, tém o habito
de ir varias vezes por dia tomar banho no rio, mas além deste banho no rio, ha
outros que sao partes essenciais de determinadas ceriménias com finalidades
diversas.

O banho é parte integrante do complexo cerimonial, pois em todas as
iniciagdes (ritual de iniciagdo masculina — danhono) ocupa uma fase cerimonial
importante que, as vezes, é repetida durante meses. O danhono (ritual de iniciagao
masculina, cf. Maybury-Lewis, 1984, Giaccaria e Heide, 1984 e Giaccaria, 1991)
apresenta a perfuragao dos Iébulos das orelhas dos adolescentes (wapté); depois de
pintados os adolescentes se dirigem para o rio, passando por fora da aldeia,
segundo as instru¢gdes dos padrinhos. Aqueles que s&o mais velhos mergulham
primeiro, depois varios grupos etarios em ordem decrescente de idade, até chegar a
vez dos wapté. Deste momento em diante eles n&do poderdo acender fogo e nem
tampouco forrar o solo com folhas, para sentar-se. Segundo descri¢ao de Giaccaria

(ibidem, 1991, p.108): “Na agua, os wapté imergem as maos unidas em forma de
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concha e acompanhando com o0s pés oS movimentos das méaos, jogam agua ora
para a direita, ora para a esquerda, ora sobre a cabega. Almogam sentados na agua,
comendo uma broa de milho assada debaixo das brasas {(...).”

Os exercicios de imersao (primeira fase do ritual de indiciagao, cf. Maybury-
Lewis, 1984, p.164), que antecedem a perfuragao das orelhas, sdo realizados pelos
adolescentes em todas as aldeias Xavante (durante a época do ritual) em um rio ou
corrego represado para que se forme uma espécie de piscina. No ritual waiarini
(realizado no final da iniciagdo masculina) que Giaccaria chama de iniciagdo aos
segredos dos Xavante, ha uma etapa cerimonial em que os meninos cantam sem
interrupcédo por um periodo de dois meses debaixo do sol ardente. Eles tém que
jejuar durante o dia e beber pouquissima agua. Ndo podem tomar o banho
costumeiro, é a preparagao para o “rito de morte” e o “retorno a vida”. Conforme

descrigao de Giaccaria (ja cit.,1991, p.109):

Na data fixada, pelo meio dia, deverdo cantar, olhando para o sol. Os
ancidos lacam-lhes no rosto um pé magico e todos perdem a consciéncia
(morrem, dizem os Xavante). Imediatamente, os parentes dos iniciandos
vém com agua do rio, que jogam sobre eles com abundancia para fazé-los
reviver. Durante a cena, os parentes choram pelo suposto morto, puxam-

Ihes os cabelos e sopram-lhes nos ouvidos, a fim de que ressuscitem.

A agua do rio faz renascer o rapaz que, antes dependia dos pais tornando-se
agora o membro ativo do grupo. Ha ainda uma inciacédo dos chamados “Chefes da
festa da onga” (Dzutsi'wa) e dos “Panteras negras” (Wa'r&), durante a ceriménia de
nominacdo das mulheres, quando nas margens baixas do rio, proximo da aldeia,
dois homens e duas mulheres ficam imersos na agua. Estas pessoas ndo podem se
aquecer com o fogo, nem quando, alternadamente, alcangam as margens para
descansar, mesmo ai conservam os pés na agua. Depois, a noite, voltam para a
aldeia, onde sdo untados com uma pomada feita de raizes, indo dormir em seguida.
Na manha seguinte retornam ao rio e este ritual se repete até que seja dado nome
as mulheres.

Existem outros tipos de banho: um que impede a fecundacéo; um outro que
tomado pelo “senhor da seca” faz chover; ja a auséncia de banho deste mesmo
senhor ou “dono do tempo” deixa o tempo sem chuva no periodo da seca; um banho
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apos as corridas cerimoniais (para esfriar o corpo, recuperar as energias e as
forgas) e um outro para curar as doengas (banho utilizado no ritual Xavante de cura

— datsiwéiwére).

Giaccaria conclui dizendo (ja cit., 1991, p.112):

De tudo isso se depreende que a agua corrente, a agua viva, que entra na
maioria dos ritos, tem para os Xavante um rico simbolismo. E fonte de vida,
forca e beleza. Todas as vezes que perguntamos pelo porqué dos varios
tipos de banho, obtivemos como resposta: ihoi petse da (ihdo= pele
humana, isto é, todo o corpo, a pessoa; i= efénico DA= sufixo que
transforma o substantivo em verbo e indica finalidade, ptse da= arrumar,
reparar, tornar belo, forte sdo). Em suma, a agua serve para o tornar o

homem forte, belo e sadio.

Se para os Xavante a agua tem uma complexidade de significados dados pelo
contexto sociocultural (cotidiano, ritual e mitico) e uma eficacia para a estética e o
equlibrio saudavel do corpo, para nds nao-indigenas, na visdo das ciéncias
compartimentalizadas e disciplinares, ela ganhou novas compreensbes e
significados que, muitas vezes, isolam as moléculas quimicas (enquanto um
sistema) do contexto sociocultural, o que traz um conflito direto com o pensamento
e a cultura indigenas. A agua pode muito bem deixar de ser algo benéfico para a
estética, a saude e o equilibrio de organismos vivos, conforme é seguramente
advertido pela Saude Publica, para se transformar em meio de transmissdo de
doencas devido a degradagdo de ecossistemas aquaticos superficiais e
subterraneos.

Embora a agua contaminada seja prejudicial a saude, a ingestdo do alcool de
forma abusiva pode conduzir a dependéncia e trazer uma doenga crénica com
consequéncias sociais deletérias, seja na aldeia Pimentel Barbosa, aldeia
Eténhiritipa, aldeia S&o Marcos ou qualquer outra aldeia Xavante. Os impactos
organicos e sociais sobre o corpo humano e sobre a sociedade podem e devem ser
informados em politicas publicas no Brasil que tratem com urgéncia a saude

indigena de forma preventiva. Os Xavante, como qualquer ser humano, sdo
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vulneraveis a doencas e comportamentos de risco que podem trazer desequilibrios

organicos e mentais para a sua saude.

4.2 A vulnerabilidade do ser

De acordo com o doutor em Saude Publica pela USP (Universidade de Sao
Paulo) José Ricardo Ayres (2003, p. 123-124):

Toda vez que ai se buscou relatar ou propor aproximacgodes tedricas ou
intervengdes nao restritas ao HIV, ao risco, ao comportamento individual, as
abordagens biomédicas, foi 'vulnerabilidade' o termo preferencialmente
escolhido. Também Mann e Tarantola, no texto de 1996, deixam clara sua
posicao de que o periodo atual é marcado, no campo da prevengao, pela
emergéncia desse novo conceito.

E nesse contexto que o conceito de vulnerabilidade se desenvolve. Ele
pode ser resumido justamente como esse movimento de considerar a
chance de exposi¢gao das pessoas ao adoecimento como a resultante de um
conjunto de aspectos nao apenas individuais, mas também coletivos,
contextuais, que acarretam maior suscetibilidade a infeccdo e ao
adoecimento e, de modo inseparavel, maior ou menor disponibilidade de
recursos de todas as ordens para se proteger de ambos. Por isso, as
analises de vulnerabilidade envolvem a a agao articulada de trés eixos
interligados:

Componente individual: diz respeito ao grau e a qualidade da informacéao
de que os individuos dispdem sobre o problema; a capacidade de elaborar
essas informagdes e incorpora-la aos seus repertérios cotidianos de
preocupagdes; e, finalmente, ao interesse e as possibilidades efetivas de
transformar essas preocupagdes em praticas protegidas e protetoras.
Componente social: diz respeito a obtengao de informacgbes, as
possibilidades de metaboliza-las e ao poder de as incorporar a mudangas
praticas, o que nao depende s6 dos individuos, mas de aspectos, como
acesso a meios de comunicagao, escolarizagao, disponibilidade de recursos
materiais, poder de influenciar decisdes politicas, possibilidade de enfrentar
barreiras culturais, estar livre de coergdes violentas, ou poder defender-se
delas etc. Todos esses aspectos devem ser, portanto, incorporados as
analises de vulnerabilidade.

Componente programatico: para que 0s recursos sociais que oS

individuos necessitam para ndo se expor ao HIV e se proteger de seus
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danos sejam disponibilizados de modo efetivo e democratico, é fundamental
a existéncia de esforcos programaticos voltados nessa direcdo. Quanto
maior for o grau e a qualidade do compromisso, recursos, geréncia e
monitoramento de programas nacionais, regionais ou locais de prevengao e
cuidado relativo ao HIV/ Aids, maiores serdo as chances de canalizar os
recursos sociais existentes, otimizar seu uso e identificar a necessidade de
outros recursos, fortalecendo os individuos diante da epidemia.

Note-se que as andlises de vulnerabilidade ndo prescindem das analises
epidemioldgicas de risco. Estabelecer associagdes probalisticas da
distribuicdo populacional da infecgdo entre diferentes condigbes obijetivas,
mensuraveis, tais como, sexo, idade, profissdo, praticas sexuais etc.,
seguira sempre importante fonte de informacgdes e hipéteses. Contudo, se
essas variavéis nao sdo interpretadas quanto a variabilidade e a
dindmica de seus significados sociais concretos, e se o risco aferido
passa de uma categoria analitica abstrata ao desenho de praticas de
intervengcdo sem as necessarias mediagoes, entdo nao so6 ele se
mostra insuficiente como, freqiientemente, prejudicial. As analises de
associagdo probalistica precisam comparar variaveis 0 mais possivel
independentes entre si; ja as categorias de intervengdo, ao contrario,
precisam incorporar da forma mais exaustiva possivel suas mutuas
interferéncias, a resultante conjunta dos diversos fatores envolvidos. E aqui
que a vulnerabilidade quer construir.

(Grifo nosso)

Esse conceito de vulnerabilidade, resultante da experiéncia histérica de varios
médicos com a transmissdo do virus da AIDS (Sindrome de Imunodeficiéncia
Adquirida) e da respectiva investigacdo epidemioldégica sobre a doenca na
sociedade nao-indigena, pode muito bem ser aplicado, de acordo com Ayres, a
drogadicdo ou comportamento de drogar-se ou se viciar em drogas, como alcool,
maconha, cocaina, entre outras. Eu acrescentaria a logica racional e cognitiva dos
componentes individual e social, 0 componente afetivo ou emocional ,isto €, como o
proprio corpo-mente dos individuos se sensibiliza perante a realidade do mundo em
que as drogas se fazem presentes. N&o se pode desprezar sentimentos de alegria,
tristeza, raiva, 6dio, ciumes, estados de ansiedade, angustia, entre varios outros que
orientam as tomadas de decisao ou acgdes dos individuos, seja especificamente em

relagdo ao comportamento sexual ou ao préprio uso de drogas.
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E a prevencao seria a melhor preparagao na hora da decisdo a ser tomada
em situagcao completamente nova a ser vivida por uma pessoa que nunca fez uso de
drogas ou tem sua primeira relagdo sexual. Em um depoimento do anciao Hipru por
mim registrado também na Aldeia Pimentel Barbosa pode-se perceber o sentido de
prevencao ou aquilo que é prévio, preventivo a acido. A situacdo descrita ocorreu,
quando o ja citado agente do SPI (Servico de Protecédo aos indios) Ismael Leitdo da
Silva advertiu o Xavante Hipru sobre os perigos de ter relagdes sexuais com
mulheres nao indigenas (prostitutas principalmente). Essas prostitutas, segundo
Leitdo, tinham relagbes com animais, além de varios homens e, desse modo,
adquiriam doencas sexuais transmissiveis. Hipru descreve a situagdo em que ele e
alguns parentes estavam na cidade e foram convidados a conhecer um “cabaret” ou
casa de prostituigdo. De acordo com sua descrigao havia mulheres nuas perto de um
poco no terreno ou quintal da casa que falavam para ele experimentar a “buceta
doce que nem cana-de-agucar”, segundo o dizer das proprias prostitutas. Mas ele se
lembrou daquilo que foi dito pelo agente do SPI e nado teve relagdes com as
mulheres nao indigenas.

Segundo Hipru, eu Eduardo estaria ali na sua aldeia para reforgar a
prevencio feita pelo antigo agente do SPI (Servico de Protecdo aos indios), agora,
junto as pessoas jovens, para que fiqguem mais informadas em relagdo as doencgas
que podem ser contraidas nas cidades. Sabe-se que ao mesmo tempo em que
existem conselhos, adverténcias e prevencdes sobre fatores de risco a serem ou
nao assumidos pelos individuos em seus comportamentos ou relagdes com outros,
também existem provocagdes, sugestdes, desafios e estimulos para o
comportamento arriscado sem medir as consequéncias dos proprios atos.
Certamente varios jovens sao desafiados ou provocados para testarem e provarem
sua masculinidade ou virilidade na cama com uma prostituta ou num copo de
cachaga ou cerveja.

No Brasil € muito comum a “cultura da cachaga” e o apelo a demonstragao
de virilidade por meio do sexo desde o periodo colonial. O ambiente do interior e
principalmente da periferia das cidades traz circunstancias ou situagbes de contato
em que bares, mesas de sinuca, prostibulos e bailes de forré regados a muito alcool
e cerveja, entre outras drogas tornam-se elementos centrais na convivéncia entre
fazendeiros, trabalhadores rurais, comerciantes, caminhoneiros, mecanicos,

viajantes, moradores e trabalhadores urbanos, incluindo-se ai os indigenas.
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Praticamente, a primeira imagem a se formar dentro da cabegca de uma crianga
indigena que é levada pela mé&e a cidade € a dos carros, 6nibus e caminhdes que
trafegam pela estrada. Quando param em alguma vila as criangas tém a visdo de um
bar com seus refrigerantes, alimentos e bebidas alcodlicas, sem falar na prdpria

mesa de sinuca com jogadores indigenas e ndo-indigenas.

4.3 Redemoinhos na aldeia e na cidade — o movimento em espiral

Em trecho do depoimento autobiografico que gravei com o lider indigena
Paulo Supretapra, em agosto de 2004, da atual aldeia Eténhiritipa, existem alguns
elementos que podem nos indicar a surpresa da descoberta de um mundo novo. A
aventura exterior a aldeia deixa, num primeiro momento, Supretapra maravilhado e

curioso sobre a novidade que aos seus sentidos se apresenta:

(...)Em 73 eu fui embora, eu fui para acompanhar o grupo mais
velho meu, que eles ja conheciam os branco e dois jovens que ndés somos o
grupo novo e nés fomos acompanhar os mais velho e nés fugimos com os
adulto, os unico ndés dois a fugirmos. Ai nos fomos acompanhar. E
engragado ! né ?, foi, admirei muito, essa minha saida foi engragado para
mim, assim, porque para mim foi uma aventura da minha vida, primeira vez,
conhece. E... !, Eu nunca tinha visto essa estrada bem imensa, aquela BR,
quando cheguei la na beira, eu olhei pra la do lado, assim, pra tras e pra
frente e o caminhdo passando, aquelas poeira... subindo. O poeira quem
fazia era s6 o redemoinho, que fazia, né ? ,mas eu tava vendo era o carro
passando assim. E eu fiquei um tempao, ndés dois novo que nods
acompanhamos ficamos um tempo, sentamos até na beira da BR, para ver
isso. E depois os adultos conseguiram pegar carona e levar a gente (...)

(sic)

Paulo Supretaprd chama essas sensacdes ou emocgoes transformadas em
sentimentos através dos sentidos e emogdes corporais em estreita ligacdo com a
prépria mente de “aventura da minha vida”, ou seja, o individuo com seu
companheiro de classe de idade (i’'amo) se aventura a experimentar/emocionar-

se/sentir o novo. Isso € bem expressado quando diz que ficou junto com outro jovem
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by

sentado a beira da imensa BR-158. Ele observou carros, caminhdes que
movimentavam a poeira de terra, como o redemoinho faz por meio dos ventos no
pateo de uma aldeia. Ai estd uma experiéncia ou vivéncia registrada na meméria de
longo termo, que jamais passaria desapercebida por qualquer um que va se
aventurar a experimentar novos lugares, coisas, movimentos entre outros aspectos
da vida fora da aldeia. Esse seria apenas o0 comeg¢o das respostas
emocionais/sentimentais a novos tipos de ambientes e relagbes com as quais o0s
jovens Xavante se encontram ou desencontram. Nem Paulo ou qualquer outro
individuo Xavante estava acostumado a essa nova situagéo, isso significa que seu
corpo e mente ainda precisa processar cognitivamente por meio dos sentidos, da
neuroquimica cerebral e da cultura novas sensagdes ou experiéncias. A vivéncia de
Paulo ocorreu pelo fato de ele ter saido da aldeia com seu companheiro e
acompanhado de adultos para poder experimentar, conhecer e fixar mais tarde em
sua memoria um episodio ou uma espécie de aventura unica. O jovem Paulo fez sua
experiéncia perto da estrada BR e depois pdde até pegar uma carona junto com os
adultos. Certamente que os seus companheiros que estavam sentados a beira da
estrada e, ndo no asfalto, ja sabiam do perigo de ficar a frente de veiculos que
trafegavam na rodovia, pois os proprios adultos Xavante transmitiram sua
experiéncia para os mais jovens, a fim de preveni-los.

Entretanto, a experiéncia dos adultos ou mais velhos pode ser insuficiente
para dar conta de tantas novidades, quando eles mesmo viajam longe da aldeia para
cidades bem maiores. Os homens e mulheres mais velhos ficam extasiados ou
sentem certa repulsa com a aventura causada pelas novas sensagdes provocadas
pelo descobrimento de novas paisagens, tecnologias, pessoas, comportamentos,
alimentos, bebidas, regras, prazeres, dores, alegrias entre outros sentimentos que
fitram e registram os ambientes que ja tiveram oportunidade de frequentar.
Obviamente que os Xavante tem um acervo cultural imenso e riquissimo que é
sempre utilizado na leitura e compreensao cognitiva daquilo que é novo ou inédito
em suas proprias experiéncias individuais e coletivas de vida. Pode se perceber isso,
quando o proprio Supretapra faz uma comparagao entre o redemoinho que ocorre
quase sempre nas aldeias e aquela poeira feita pelos caminhbdes na estrada.
Embora, a causa ou origem dos redemoinhos seja outra, caminhdes também podem
produzir deslocamentos de ar ou ventos. Essa maravilhosa metafora do redemoinho,

fenbmeno natural do cerrado interpretado culturalmente, serve para pensarmos o



139

préprio desenvolvimento ou mudanca do individuo Xavante e da coletividade, além
das proprias emocgdes e sentimentos.

Percebe-se que o0 corpo e a mente dos Xavante sdao  organismos
impregnados de uma cultura especifica em processo continuo de contatos,
aproximacgoes, entrechoques, distanciamentos e tentativas de compreensao entre
indigenas e n&o-indigenas. Processo esse mais complexo do que o reducionismo
da chamada “aculturagao”, conceito deixado de lado pela propria antropologia de
Darcy Ribeiro na sua obra mais recente O Povo Brasileiro (1995). Ndo sao apenas
friccbes inter-étnicas, mas situagdes biograficas provocadoras da construgdo de
novas memorias baseadas na emogao e no acessar de antigas memorias. Sao
situagdes que se transformam em encontros ou desencontros de sociedades em que
devem ser focados os sentimentos individuais e coletivos que estdo em jogo.

Os Xavante ndo mais recusam como antes do contato novas experiéncias. Ao
contrario, buscam essas com o outro, principalmente na forma de prazeres e gozos.
E atualmente ha uma certa liberdade individual ou autonomia politica dos individuos
frente a coletividade, aos anciaos, no tocante ao que fazer com o préprio corpo em
aventuras desenhadas na biografia corporal e mental dos mais jovens. Tal como
Supretapra os mais jovens continuam a experimentar sabores e dissabores com a
nova vida Xavante em permanente contato com os nado-indigenas no Brasil. Uma
certa autonomia sobre o corpo € algo esperado e estimulado dentro da cultura
indigena, para tornar os individuos autbnomos e independentes, principalmente no
caso masculino, a fim de que se tornem os futuros provedores de seus grupos
domésticos. Porém, a autonomia do individuo desenvolvida dentro das regras
sociais ou de uma coletividade é desafiada, quando o desejo e a curiosidade de
experimentar situagdes urbanas arriscadas, tanto para o corpo como para a mente,
falam mais alto do que a formagéo de um ethos produzido por toda coletividade.

Em 1976, de acordo com Paulo Supretapra, foi escolhido um grupo de jovens
para irem morar em Ribeirdao Preto (SP), para aprenderem outra lingua, foi quando
ele vivenciou o grande desafio de conviver na cidade grande. Embora ja tivesse tido
sentimentos anteriores semelhantes, quando morou em uma fazenda proxima a BR-
158 no Mato Grosso (MT), ele estava com muitas saudades de seu grupo ou classe
de idade e de seus parentes que ficaram na aldeia. Assim, segundo Supretapra
(2004):
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(...)Pra mim foi muito dificil, foi uma desafio pra mim, ir pra cidade,
quando fui pra cidade grande mesmo ! Senti a mesma coisa, como eu senti
aqui na beira da BR-158 e fiquei meio assim, quase assim perdido, né ?,
assim, mas, me senti mal ! e esse primeiro dia que eu me senti, eu nao fui
bem. Assim, eu ia morar na casa, ia ser adotado pelo Marcio, mas e quem
me adotou foi uma dentista chamada llka Tavares, que fazia dentadura, de
uma empresa dele. E teve essa discussdo com a esposa, nao dava certo,
queria terminar e, entdo, nao deu certo, viver com eles. Mas eu vivi até um

ano com eles, la em Ribeirdo Preto (...) (Grifo nosso) (sic)

Percebe-se que a decisdo tomada pelos ancidos, no conselho politico de
homens madurros (waréd), de enviar jovens para a cidade de Ribeirdao Preto (SP), a
fim de aprenderem a lingua portuguesa e outros cddigos da sociedade externa, nao
foi apenas um dos fatores desencadeadores das emocgbes e sentimentos
experimentados pelo jovem Supretapra. Verifica-se ai também o uso de um registro
que marcou emocionalmente sua memoria, quando morava na fazenda a beira da
BR-158. Ele usou esse episoédio anterior da fazenda para avaliar e se posicionar
diante de uma nova situagao na cidade de Ribeirdo Preto (SP), quando disse que
nao se sentiu bem, se sentiu mal, perdido, tal como a situagdo vivenciada
anteriormente por ele. Mesmo assim, tomou a decisdo de enfrentar sensagdes
desprazerosas e continuou sua vida na cidade grande de Ribeirdo Preto (SP), uma
vez que os velhos tinham depositado confianga em sua coragem e resisténcia,
comportamentos esperados de um guerreiro Xavante.

Certa vez, quando eu retornava de pesquisa realizada na aldeia “Namuncura”
(Terra Indigena S&o Marcos) em fungdo do Mestrado, um Xavante que residia na
cidade de Barra do Gargas (MT) disse a mim que eu devia me acostumar a viver de
acordo com a rotina diaria da vida na aldeia na qual eu pesquisava. Disse a mim que
a mesma coisa ocorreu com ele, quando ele comegou a morar na cidade e teve que
se acostumar com a rotina de vida da sociedade nao indigena. Ele me falou que é
dificil, duro, mas temos que enfrentar a realidade para poder aprender e conhecer.

Supretapra relatou explicitamente em seu depoimento algo muito frequente na
experiéncia daquele que fica longe de seus parentes, de sua terra natal e tem de
enfrentar bravamente novas sensacdes muitas vezes desagradaveis, frente a

expectativas sociais e a habitos culturais diferentes. Nesse momentum a saudade de
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sua comunidade de substancia aumentou, ja que vivenciou um sentimento coletivo,
algo muito mais extenso do que os proprios lagos de parentesco, um sentimento
avassalador para aquele que se sentiu como estrangeiro em cidades que ja foram
suas proprias terras.

E o que expressa a seguinte situacdo vivenciada também por Supretapra:
num primeiro momento discriminado no educandario ou FEBEM (Fundagdo do
Bem-Estar do Menor do Estado de Sao Paulo) de Ribeirdo Preto (SP), quando ele
retorna a cidade depois das férias na aldeia e prefere ficar na instituicdo a ser

adotado por outra familia:

(...) No educandario € uma, € uma , em Ribeirdo. Eu nao sabia, fui
inocente mesmo, entrei 14, € um lugar que me agradou porque tem o mato,
tem o espaco, tem futebol, tem tudo |4 dentro e tem tudo que vocé vai
aprender, la dentro ! Entao, Ia eu vivi, estudei |3, aprendi a fazer sapato,
aprendi de imprimir o livro na tipografia, montar as letras. Tudo isso eu
aprendi la dentro e comecei a sair pra cidade, depositar o dinheiro pra rua,
pra educandario mesmo e depois comecei a estudar pra fora. E alguns mais
velhos estudavam e esses meninos que estudava 14, era tudo discriminado,
que eles sdo do Febem, sdo as criangas maldoso, sao bandido, entéo, era
tudo assim: nds somos, era discriminado. Eu mesmo, quando eu desconfiei
disso, eu comecei a falar pros aluno mesmo, grupo mesmo da escola, por
que eles estavam me olhando desse jeito ?, o que que eu tenho no corpo ?
podia dizer pra mim ! E tudo igual, esses menino, nés que estamos aqui, &
como igual eles. Se ndo é do educandario e o menino abandonado, os
meninos que ndo, e as méaes que nao tem condi¢des pra cuidar, vocés vao
discriminar ?, sdo gente boa ! Essa daqui é pra aprender ! Entdo, eu nao
quero que vocés olhem desse jeito, dessa maneira que vocés estdo olhando
pra gente — ndés somos também gente -, vocés ndo precisam temer.

Foi a primeira dura que eu dei na minha vida, la na escola e com
isso, o tempo, do ano que eu fiz essa, que eles viveram com a gente,
comigo, que foi educado por mim e, até hoje, eles lembram muito de mim e
ndo sédo bandido, ndo sdo, ndo sdo assim drogueiros, ndo sao drogados,
sem nada. Sdo coisa boa, s6 tem familia tudo construido, na mesma
geracdo que eu estive, estdo muito feliz comigo de ter dado ligao nisso.
Porque sempre eu fazia palestra, mesmo que eu vivia Ia, no Febem nao, no
educandario, eu passava essa costume da minha cultura, eles aprenderam
muito !, através disso eles aprenderam a responsabilidade deles, ou seja,
para ser Homem. (sic)
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E bastante comum e corrente a reclamac&o de varios indigenas no Brasil a
respeito da discriminacdo velada ou aberta contra eles. Esses preconceitos,
esteredtipos, estigmatizagdes e até mesmo demonstragdo de racismo revelam a
intolerancia reinante principalmente em municipios vizinhos as Terras Indigenas. A
discriminagao relatada no depoimento do Supretapra mostra como a experiéncia de
subordinacdo deixa marcas e, ao mesmo tempo, aviva o sentimento do viver
coletivo.

As criangas e adolescentes em situacao de risco foram questionadas por ele
sobre o porqué de terem discriminado o Xavante, se eles proprios eram meninos
abandonados e discriminados por suas infragdes. Supretapra retomou com grande
habilidade a condicdo humana de indigena marginalizado e igualou sua condi¢ao a
de criangas e adolescentes em situacado de risco no Brasil. Supretapra provocou a
reflexdo de meninos oprimidos por condicbes miseraveis de existéncia, tanto do
ponto de vista fisico como afetivo. Fez palestras e comunicagcdes a respeito da
formacao coletiva do ser Xavante sobre os deveres e regras a serem cumpridos para
gque um jovem se torne responsavel e possa se tornar no futuro um homem de
verdade dentro de sua sociedade.

Supretapra trabalhou a auto-estima de criangas e adolescentes que estariam,
muitas vezes, fadados a continuar trilhando o caminho da marginalidade na vida
adulta. Sua atuagdo revelou ainda a enorme distancia que separa a sociedade
brasileira da Xavante. A casa dos solteiros (h6), onde a educagao € completamente
diversa da oferecida pela FEBEM (Fundacao Estadual para o Bem-Estar do Menor),
nao era e nem € até hoje uma priséo, permitindo aos jovens do sexo masculino se
educarem em um aprendizado corporal e mental com seus padrinhos (danhohuy’wa)
acerca de suas responsabilidades cotidianas e rituais perante a comunidade. Essa
foi a licao de humanismo deixada por Supretapra.

Outras duas situagdes relatadas por Supretaprd nos chamam bastante a
atencao a respeito dos lagos afetivos com a comunidade de substancia ou a prépria
origem do individuo. Ainda que o informante Supretapra néo tivesse sua mae e pai
vivos na aldeia, somente duas irmés (BS) e a tia paterna (FS), percebe-se no caso a
seguir um lago afetivo de parentesco entrelagcado a sentimentos bastante fortes.

Desse modo a tia (FS) de Supretapra, com ciumes, segundo ele, foi a cidade de
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Ribeirdo Preto (SP) e l|he alertou sobre o relacionamento amoroso costumeiro na
sociedade ndo-indigena. Supretapré percebeu que uma de suas amigas nutria um
desejo maior por ele, além da propria amizade. Seguiu entdo o conselho de sua tia
(FS) e nao teve qualquer tipo de relacionamento com a amiga em Ribeirdao Preto
(SP). A segunda situacéo foi o fato de que Supretapra jogava tdao bem futebol e
assim foi convidado por um time da cidade de Recife (PE) para se tornar
profissional. No entanto, seu pai adotivo Carlos Augusto Manso, responsavel por ele
na cidade, deu bronca em Supretpréa ao saber tinha manifestado desejo de ir
embora da cidade. Manso disse-lhe que ndo havia sido mandado a Ribeirao Preto
para ser jogador de futebol e virar uma “pecinha” nas méos dos dirigentes de times
de futebol, mas sim estudar ! Deu ordem para ele nao ir para Recife. Supretapra
disse que respeitou a palavra do pai adotivo. Ficou ciente da importancia da
educacao por ele recebida para si proprio e para sua sociedade. Supretapra também
quis estudar bastante para ser tornar médico, mas voltou para a aldeia em 1983, a
fim de honrar seu compromisso com a comunidade.

As novas experiéncias vividas por ele e tantos outros jovens indigenas nas
cidades podem colocar seus desejos individuais em contraposicdo a uma série de
exigéncias culturais na formacéo do ser coletivo. Os dois mundos experimentados
colocam duvidas acerca da melhor decisdo a ser tomada para ele e para a sua

comunidade.

4.4 Dissociagao entre corpo e mente com a diluigdo do sentimento coletivo

Atualmente existem varios Xavante que decidiram morar e trabalhar na
cidade, voltando a aldeia apenas nos fins de semana ou em ocasides cerimoniais.
Seus elos dessas com a comunidade de substancia e o proprio sentimento coletivo
ficam mais distantes e enfraquecidos, uma vez que n&o s&o renovados
cotidianamente. Nao € incomum que os padrinhos (danhohuy’wa), os rapazes
iniciados (ritey’'wa) e homens maduros (ijpredu) experimentem novas sensagdes
prazerosas, como beber bebidas alcodlicas ou fazer sexo com prostitutas ou
mulheres da cidade e pecam a suas esposas desempenho sexual similar aprendidas
com mulheres ndo indigenas. Em algumas situagées também voltam das cidades

trazendo garrafas com bebidas alcodlicas para dentro de seus grupos domésticos.
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E como se os Xavante passassem do estranhamento, manifestado por Hipru
e Supretapra, para a experimentagcado propriamente dita. O medo cede lugar a
coragem de ganhar autonomia sobre o préprio corpo tanto na cidade como dentro da
aldeia, ainda que possa representar mais tarde problemas de saude para toda uma
coletividade. O processo que ocorreu no passado com as primeiras geragoes
autorizadas a sairem das aldeias, repete-se no presente com gera¢gdes mais novas
que dominam melhor a lingua portuguesa e outros cédigos da sociedade envolvente.
Ha por parte deles uma vontade forte de aprender com os ndo-indigenas mas, ao
mesmo tempo sem terem a consciéncia da incorporacdo sutil de novos habitos
alimentares, sexuais, de relacionamentos sociais, econdmicos, culturais, entre outros
que podem afetar a estrutura social e a educagdao Xavante. Novos habitos sé séo
discutidos por toda a coletividade, quando comegam a aparecer problemas sociais e
de saude que desequilibram o mundo indigena.

E possivel verificar diferengas marcantes entre o modo de ser, pensar e agir
de individuos de Terras Indigenas ndo muito distantes geograficamente, como
Pimentel Barbosa (Canarana—MT) e Parabubure (Campinapélis-MT), com relagao a
habitos sociais e culturais, além das diferengas costumeiras entre as linhagens e
troncos familiares que se transformam em disputas politicas entre facgdes. Os
proprios Xavante da Aldeia Pimentel Barbosa (Terra Indigena Pimentel Barbosa)
costumam dizer que individuos de outros territérios, ja ndo podem ser considerados
Xavante auténticos (A'uwé Uptabi). De acordo com o ancido Serebura, da aldeia
Pimentel Barbosa, indigenas de sua mesma sociedade ja ndo vivem dentro das
antigas tradigbes, pois se misturaram em casamento com as mulheres nao-
indigenas (waradzu), incorporarando muitos comportamentos nao-indigenas.

Diferengcas também podem ser notadas em relagao ao uso de drogas, quando
tive a oportunidade de escutar relatos de um visitante Xavante da Terra Indigena
Parabubure durante o curso preventivo ao uso de drogas que ministrei na escola
indigena da aldeia Pimentel Barbosa. Reparei que ao falar sobre os efeitos e as
consequéncias deletérias do uso e abuso de alcool, maconha e cocaina, um
homem maduro (jpredu) de Parabubure mostrava-se bastante familiarizado e me
auxiliou na tradugdo dos efeitos causados pelo alcool e outras drogas em lingua
Xavante para os demais professores e agentes de saude indigena de Pimentel e
Eténhiritipa. Na verdade ele n&o s6 relatou o uso de alcool em sua aldeia de origem

como também o uso de maconha e cocaina. As pessoas de sua aldeia, disse ele,
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tinham medo de sair de suas casas a noite em raz&o do uso de drogas por membros
da comunidade. Relatou casos de violéncia por causa das drogas que culminaram
inclusive com homicidios.

Em relacdo ao comportamento de experimentar e depois adquirir o habito de
beber ndo se pode observar apenas causas organicas ou ligadas a genética, pois
sao multiplas as razdes e diversos os fatores envolvidos: a histéria do povo, a
economia dentro e fora da aldeia, a estrutura social com divisdes clanicas e sistema
de classes de idade, a divisdo sexual pronunciada, facgdes politicas oriundas da
histéria de linhagens e troncos familiares, a prépria cosmologia, o ritual “wai'a”, a
cultura como um todo, o espago geografico onde estdo localizadas as aldeias e,
principalmente o estado da pessoa ou como ela se sente enquanto individuo e parte
da sociedade Xavante, numa situagao de contato com o alcool nas cidades e dentro
das aldeias. E impossivel chegar a uma determinagdo Unica ou a uma relacdo de
causa e efeito para o processo de alcoolizacdo, mesmo porque o alcool, ou qualquer
outra droga, ndo € o Unico e nem o maior responsavel pelas transformacgdes
histéricas pelos quais passam o corpo, a mente e a sociedade indigena.

Via de regra, as emog¢des sdo desencadeadas pelas relagdes do corpo-mente
com o ambiente, orientadas constantemente pela bioquimica das células, por uma
rede de impulsos elétricos e por significados culturais que habitam o cérebro por
meio de palavras. Os sentimentos emergem de toda essa complexidade de emogdes
sentidas a flor da pele e tratadas pelo sistema nervoso central, ou ainda por relagdes
entre o corpo do individuo e o ambiente. Todos esses multiplos relacionamentos
entre células e simbolos, entre individuos, espacos e tempos serdo depois
apreendidos mentalmente e cognitivamente. Esse pode ser um momento singular de
conscientizagdo do proprio individuo perante o seu corpo, o seu ser fisico e a sua
pessoa. Entretanto, o que ocorre quando o alcool ou qualquer outra droga perturba o
equilibrio corporal e mental, isto €, quando provoca a alteracdo da percepg¢ao e da
prépria consciéncia, das préprias emogdes e das modos anteriores de sentir o
préprio corpo e construir imagens, idéias e pensamentos acerca de si, dos outros e
do ambiente em que o indigena se encontra ?

A ingestdo de alcool em uma quantidade mais elevada e frequéncia maior
permite ao individuo “sair” momentaneamente de seu préprio corpo, anestesiar sua
sensibilidade corpdérea, modificar sua coordenagdo motora, afrouxar as proprias

regras sociais, falar sem censura a lingua portuguesa, falar em tom alto, xingar,
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assediar mulheres nao indigenas, bater nas esposas Xavante e dirigir-se ao sogro
sem qualquer respeito. O processo de alcoolizar-se permite o desprendimento do
individuo ndo somente do seu corpo anestesiado, mas da sua prépria aquisi¢ao de
memoria de curto prazo que trabalha com fatos ou histéria recente de sua biografia.

Um fato bastante singular e exemplar do que acabo de falar ocorreu com um
agente de saude indigena que havia chegado junto com os jogadores da aldeia
Belém, para um jogo com a aldeia Pimentel Barbosa. Percebi que o agente de
saude P. estava completamente embriagado e falava palavrdoes em portugués,
enquanto assistia ao jogo. Eu o tinha reconhecido, era um antigo professor da Aldeia
Namuncura na qual havia desenvolvido a pesquisa de Mestrado, chamei-o pelo seu
nome P. e ele me disse que se chamava Alfredo, num tom rispido, mentindo sobre
seu nome de branco (waradzu), mas deixei por isso mesmo. Até que, para minha
surpresa, ele falou quem era e me chamou pelo meu nome Xavante Tsiramné, pelo
qual fui batizado na sua aldeia.

Naquele momento em que eu e P. assistiamos ao jogo entre as duas aldeias,
ele comecgou a relembrar Maradiwasede e o penoso processo de retomada da area
habitada antigamente pelos Xavante no rio Suia-Missu (ver capitulo 1). Disse que
tinha a coragem de tirar satisfagdes com o lider dos posseiros que havia ameagado
seu pai de morte, porque desejava voltar ao antigo territorio por eles habitado.
Perguntou-me se iria junto, se teria coragem como antropélogo de defender os
Xavante de Maraiwasede, sempre declarando em alto e bom som o meu nome
Tsiramné. Percebi que P. , uma pessoa muito calma e paciente a época de minha
pesquisa em Namuncura, estava com uma aparéncia muito mais velha do que a
idade que realmente possuia e nenhuma calma aparente. Compreendi que uma das
possiveis causas da sua alcoolizagdo tenha raizes no processo de expropriagao
histérico a que foram submetidos tempos atras. Além disso, o lento processo de
devolucdo do territério de Maraiwasede na Justica, e a indefinicdo da retirada dos
posseiros, fez com que os mais jovens se sentissem impotentes para reaver as
préprias terras. Além de ter recorrido a memdédria de longo prazo durante a
embriaguez para falar da guerra que se travou por aquele territorio, P. também
apontou seu dedo bem na frente de um dos ancidos mais importantes de Pimentel
Barbosa, dizendo que era o seu sogro, desrespeitando-o ao encara-lo e Ihe dirigindo

a palavra.
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Falo aqui de um processo de alcoolizagcdo decidido pelos préprios individuos
e proporcionado, ao mesmo tempo, pelo ambiente em que vivem: tomam gosto pelo
habito de beber, comportamento ndo regrado ou ritualizado por toda a coletividade,
mas deixado ao bel prazer do individuo que expermienta conflitos internos e
externos. Esse € um movimento completamente contrario aos rituais performados
por povos Tupi e Guarani, que originalmente bebiam de modo ritual, ja que os
Xavante usam bebidas destiladas com objetivos nao religiosos. O alcool destilado
nao foi concebido e nem tampouco produzido pela cultura Xavante para ser usado
ritualmente, assim pode ser ingerido por pessoas de varias categorias de idade em
ocasides cotidianas ou mesmo rituais. Isso representa um enorme risco nao
somente a fabricagdo ritual do corpo indigena, como a prépria mente, algo
indissociavel desse processo de formagdo da pessoa. Certamente, ndo se pode
dizer que a iniciagdo masculina (danhono) com a utilizagdo do alcool seja idéntica as
iniciagdes em que a bebida destilada n&o era utilizada. Existe sim uma modificagao
significativa tanto no aspecto dos impactos causados pelas moléculas do alcool no
corpo humano, como impactos ainda mais profundos na ligagdo desse corpo com a
tradicdo cultural Xavante.

Do corpo e da mente anestesiados pelo alcool ndo emanam os mesmos
sentimentos usuais aos Xavante ainda soébrios. Do mesmo modo, individuos
alcoolizados ndo experimentam as dores fisicas e outros estados psicoldgicos que
devem vividos normalmente nas diversas fases do processo de iniciagdo € no
desenvolvimento espiritual progressivo dentro do ritual “wai'a”. A iniciagdo do corpo
normalmente € a propria iniciagdo ou preparacdo da mente do jovem para a vida
adulta, é o sentimento coletivo impresso na pele e na prépria consciéncia. A
ingestao do alcool perturba o processo de criagdo e conscientizagao do ser pelo
ritual, pois altera a consciéncia, ativa o sentimento individual de prazer, negando a
propria dor coletivamente sentida. Os sentimentos individuais que normalmente
ocorrem no corpo fisico e mental sem o uso de alcool podem resultar das sensagdes
de frio, de fome, de medo, de dores musculares e de ansiedade experimentadas
pelos participantes dos rituais. As bebidas destiladas ndo foram introduzidas no ritual
de iniciagdo masculina por alguns individuos com vistas a formagdo de um
pensamento ou sentimento coletivos e nem tampouco com a preocupagédo de

proporcionar as chamadas viagens xamanicas.
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Por meio do alcool os individuos podem anestesiar seu corpo fisico e até
colocar em suspenso por determinado tempo a memoria de estados afetivos
desprazerosos ou dolorosos. O comportamento de beber responderia aos desejos
de alguns enfrentar suas dores e medos por um processo de desligamento corpdéreo
provocado pelo alcool. Certa vez, um dos ancidos desafiou um jovem, que bebia
pinga durante o ritual “wai’a”, a beber o preparado tradicional de raizes do cerrado.
Disse a ele: “quero ver se vocé tem coragem para ingerir toda essa beberagem da
mesma maneira com que vocé toma essa garrafa de pinga !”.

A alcoolizagdo ou drogadicdo pode interferir diretamente nos individuos
durante sua transformag¢ao ou metamorfose pessoal. Tem reflexos diretos e indiretos
nos modos de acado e transformagdo da comunidade como um todo. Entretanto,
quando a ingestdo descontrolada de bebidas alcodlicas e outras drogas é realizada
pela maior parte da populacdo, os efeitos ou consequencias sao desestruturantes e
profundos. O alcool € sabidamente uma espécie de “relaxante moral” e algumas
regras sociais sao suspensas momentaneamente pelo usuario. Quando o ato de
beber transforma-se em abuso ou em regra a ser seguida pelos homens, mulheres,
anciaos e por toda a extensao de parentes e afins dentro de uma aldeia, instaura-se
um processo inequivoco de suspensao do devir histérico da comunidade antes
movida pelo sentimento coletivo “A’'uwé”. Nao somente o corpo desliga-se da mente
e da possibilidade de um sentimento social como coloca os individuos numa espiral
voltada para dentro de si mesmos, desligando-os da coletividade e aprofundado-os
cada vez mais em seu prazer interno, hedonistico. Esse prazer temporario pode
mais tarde se transformar em dor ou sofrimento: o individuo se desliga de seu
préprio corpo, descuidando-se de suas condig¢des fisicas, sociais, distanciando-se do
sentimento coletivo Xavante e abdicando de sua espiritualidade.

Em relacdo ao “wai'a” faltam dados etnograficos mais consistentes para
avaliar o impacto do uso do alcool junto aos jovens e adultos que participam do
ritual. Mas pode-se supor que a ingestdao de bebida alcodlica coloque problemas
sérios para a formagao espiritual da pessoa Xavante, que nao pode estar desligada
corporal e mentalmente do tempo e espaco rituais. Tal desligamento s6 é realizado
por algumas pessoas autorizadas que ingerem um preparado especial de raizes do
cerrado, mas sem a ingestao de bebidas alcodlicas.

Caime Waiasé, antigo produtor de videos indigenas, disse que antigamente

0s jovens, quando saiam em direcdo as cidades, se interessavam em comprar
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calgbes, camisetas, chuteiras e bolas. Hoje se interessam por bebidas alcodlicas.
Diz ainda que todos sabem que quando eles saem para as cidades, também véao
para as zonas de prostituicdo para beber e ter relagbes sexuais. Caime lembrou do
bom humor, das brincadeiras e das risadas dadas constantemente pelos Xavante
(verificar capitulo 2) e que atualmente correm sério risco de tornarem-se agressdes
fisicas entre as pessoas da aldeia, por causa da utilizacdo do alcool que trouxe a
intolerancia de muitos em relagcéo a essas brincadeiras. Percebe-se ai que o alcool
interfere bastante na mudanga de estado de humor dos indigenas, o que significa
alteracdo no equilibrio emocional da propria pessoa. A brincadeira com pessoa
alcoolizada pode resultar em reposta violenta, pois a percepc¢ao, o sentir e a prépria
compreensao ficam alterados. O que era apenas brincadeira transforma-se em
verdadeira ofensa a ser retaliada.

Outra informacédo bastante importante prestada por Caime € de que os
padrinhos (danhohuy’'wa) estdo deixando de lado suas atividades de preparagao
fisica, moral e espiritual de seus afilhados (wapté). Os ancidos ficam bastante
ansiosos pela execugao dessas atividades que vao desde o padrinho sonhar um
canto e puxa-lo de madrugada na casa dos solteiros (hé), até suas diversas fungoes
rituais na corrida de toras de buriti, no complexo da iniciagdo masculina e no “wai'a”.
Poder-se-ia dizer que os padrinhos sdao modelos e orientadores do comportamento
futuro dos adolescentes dentro e fora das aldeias. Sabe-se que eles saem com
bastante frequencia para irem as cidades e também usam bebidas alcodlicas, entre
eles alguns professores indigenas. Os adolescentes ndo tém mais medo de fazer
coisas proibidas, uma vez que os préprios padrinhos lhes servem de modelo. E
desnecessario dizer que essa quebra da autoridade moral dos padrinhos
compromete a reproducao e a transformagao da sociedade Xavante.

Segundo ainda o informante Caime, os Xavante, a época do nascimento da
crianga, se preocupam bastante com o desenvolvimento dela e especificamente da
parte fisica, corporal. Para formar bem esse corpo s&o necessarios treinamentos e
exercicios constantes, além de lava-lo em agua fria corrente para endurecer a carne.
Apos esse processo de construcdo do corpo, ha uma preocupacao com a formacgao
espiritual da pessoa aprendida em etapas nos rituais da comunidade, com
progressoes e estagios durante o ritual “wai'a”. Caime disse que a pessoa Xavante
nao pode jamais pensar que esta sozinha no mundo, pois quando esta cagando, por

exemplo, esta cercada de espiritos dos que ja faleceram. Por essa razdo néao
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deveria beber sem pensar no seu proprio fisico e no seu espirito. O alcool quebra,
segundo Caime, tanto a formagé&o corporal quanto a espiritual da pessoa.

Caime relatou que sua atividade enquanto cinegrafista e produtor de videos
dentro das aldeias (Projeto “Video nas Aldeias” sob a coordenagdo de Vincent
Carelli do CTI — Centro de Trabalho Indigenista de S. Paulo) fez com que os Xavante
olhassem mais para si mesmos através da reproducdo das imagens da sua e de
outras aldeias. Essas gravagdes de comportamentos rituais fizeram com que
houvesse uma reflexdo sobre a tradigcdo cultural e um reforco da identidade do
préprio povo. Ao mesmo tempo, durante os trabalhos que ocorriam nas viagens e
edicbes dentro das cidade muitos de seus colegas nao-indigenas bebiam e se
drogavam. Caime percebeu que esse nao era o caminho que deveria ser por ele
seguido, pois, se assim o fizesse, como iria prosseguir com o seu trabalho ?

E dificil apontar quais s&o as principais causas e fatores que propiciam o uso
do alcool pelos Xavante, mas € importante considerar que ha uma transicdo nao
apenas nutricional, demografica e nos perfis de saude como apontada pelos
pesquisadores Flowers, Ventura e Coimbra Jr. H4 uma transigdo ou metamorfose
das emocdes mais interiores sentidas pelos Xavante em novas experiéncias pos-
contato histérico, quando ja ocupavam a primeira aldeia no Rio das Mortes em Mato
Grosso. Sao novas emocgdes estimuladas pelas situagdes urbanas, as emogdes dos
mais jovens que exigem respostas sentimentais e agdes diferentes daquelas
realizadas pelas geragbes mais velhas. Isso significa que o mundo Xavante do
cerrado, da economia, da alimentacdo, da saude, da histéria, da sociedade, da
cosmologia e da cultura ndo mudaram apenas do ponto de vista material, mas
também quanto as tentativas de reequilibrar o corpo, a mente e o espirito
ameacados em seu equilibrio interno e com o proprio mundo externo, o chamado
“Ro”. Isso significa muito mais do que o ambiente do cerrado, € o local onde estédo
0s animais, as plantas, a agua, os minerais, 0os corpos celestes e também o0s nao-
indigenas (waradzu). Estar equilibrado é sentir-se em sua plenitude, € muito mais
gue um sentimento de alegria e felicidade e tampouco simplesmente uma negacéao a
tristeza. Para sentir-se pleno ndo € necessario beber alcool ou se drogar, pois quem
o faz é fraco ou tem o espirito fraco, segundo os Xavante. A fraqueza daquele que
se droga se opbe a coragem e a forga dos que nao bebem, daqueles que preferem
sofrer e sentir na propria pele e na propria mente as ameacgas internas e externas

desestabilizadoras do equilibrio emocional Xavante.
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Os homens maduros velhos (iprédu ihire) que abusam do alcool tém uma
sensibilidade maior, ndo conseguem enfrentar sozinhos a guerra quimica que se
instalou dentro de seu sistema nervoso e de seus corpos, devido &s novas emogdes
e sentimentos que geram angustia, desanimo e até depressdo. Pode-se dizer a
curiosidade dos jovens guerreiros em desafiarem o proprio corpo e a mente, além de
provarem constantemente sua masculinidade para o nao-indigena pode também ter
facilitado sua entrada no processo de alcoolizagdo. O que era uma brincadeira pode
se transformar em ato frequente , transfomando o usuario em futuro dependente.
Embora somente os efeitos psicofarmacolégicos ndo possam explicar isoladamente
o porqué de determinados individuos, que fizeram uso abusivo da bebida, nao

tenham se tornado dependentes.

4.5 Velhos e Novos Tempos na concepg¢ao do ancido Serebura

Serebura realizou comigo um extenso dialogo sobre esse modo “auténtico”,
coletivo de ser e agir do povo Xavante, relembrou os tempos antigos e 0os novos
tempos e criticou o tipo de relagdes sociais desencontradas entre os indigenas e os
ndo-indigenas, as quais deveriam ser humanizadas. Serebura falou da fabricacdo da
droga na sociedade industrial, da ingestdo do alcool e de seus efeitos deletérios
para o0 corpo e a saude indigena. Também colocou com sabedoria o papel do
antropologo que deve no seu entender assumir a tradugdo e a transmisséo do
aprendizado vivido com eles dentro da aldeia. O depoimento do ancido Serebura,
registrado em 24.01.2008 na aldeia Pimentel Barbosa, foi traduzido pelo cacique

Supté da aldeia Pimentel Barbosa:

Bom, o Serebura falou que antigamente ndo existia esse tipo de,
que ele chama de droga, pra ele € uma novidade, que antigamente o povo
era muito, muito sadio. Entao ele falou um pouco dessas coisas € como era
antigamente, como era, que antigamente o povo era muito sadio e era muito
forte. E ele falou aonde antigamente era a aldeia, o comeco, era um povo
sd, 0 comego, 0 povo Xavante ficava ali no Arobdnibopa e depois no
ItsGrepré. Entdo ali € a antiga aldeia, onde a nagdao Xavante, que hoje tao
habitando ali Sao Marcos, Parabubu, Culuene, que antigamente era sé ali.

E dali antes de ter contato que, ele falou que tinha os lideres, que
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antigamente tinha essa, aquela forga de fazer um discurso, de fazer uma
reunido pro pessoal assim, pra comunidade ouvir ele. Que antigamente era
assim: dos dois cla, o cla Poredzadno fala no wara e o cla O Wawe aceita,
concorda com o que o Poredzadno falou. Por que ele colocou ?, porque
antigamente era um povo sO, é, ele colocou como que hoje em dia o
Xavante ta se enfraquecendo, que antigamente era um povo, era uma
nacdo Xavante que habitava ali no Arobdnibopa. Ai ele falou que s6 agora
que comecgou entrar os waradzu, os branco, que colocou 0 nome de Sao
Marcos, né ? e aqui - Pimentel Barbosa - e que, antigamente, ndo existia
isso, né ? Entdo o pessoal foi pra la, pro Norosura, é, que antigamente o
pessoal andava muito, o pessoal cagava muito.

O que ele coloca assim nessa gravagdo, o que que & importante ?,
que waradzu sempre fala: que o A’'uwé ndo faz nada! O A'uwg, ele tem um
conhecimento natural, isso que o Sereburd falou, que antigamente, ele
falou. Assim, que o fortalecimento de antigamente comparando com hoje,
hoje em dia o Xavante n&do é unido, por isso que &, o Xavante ndo ta
fazendo essa barreira de recuar, de recusar o que ta entrando do waradzu
pro Xavante, pro A'uwé, né, que é Xavante. Entdo ele quis dizer que o
conhecimento e a sabedoria que antigamente os antepassado dele, os
bisavd dele, ele tinha muito conhecimento de conhecer o cerrado, de como
cuidar do cerrado, de como comer o que o cerrado produz. Entdo ele quis
comparar, é, o tempo antigo com o tempo de hoje, ele comparou que tudo,
ta, ta sendo assim, ta enfraquecendo. Por que ? porque o Xavante, por o
lado assim do waradzu, o Xavante nao t4 sendo visto assim, que o Xavante
€ um povo, que um povo assim diferenciado, que ndo é waradzu. Entao, ele
quis dizer que tudo que entra é pra, ele acha que é pra acabar com os
A’uwé tudo !, né. Ele falou assim comparando que antigamente o pessoal
era unido, tinha lider. Waradzu tem lider, ndo tem ? , ele tem que saber
trabalhar com sabedoria e ver essas diferenga que hoje o povo Xavante ta
vivendo com eles, né. Entdo ele quis dizer diferenciando que ele sendo o
chefe maior também de ver essa diferenga, né, quer como o povo
diferenciado, no caso, né. E ndo, por exemplo, acabar com esse povo em
geral, né. Entdo ele fala que ele ndo ta vendo esse respeito por essa
diferenca.

E ele falou também que antigamente o Xavante tinha essa forga de
receber o espirito, de ver o espirito, de conduzir o cagador, de conduzir o
chefe. Entao, a partir dai, o Xavante, quando ele era unido, o Xavante tinha
muita forga, &€, ndo tinha como qualquer coisa que vem do waradzu dominar
ele. S6 agora que ta entrando coisas que ele desconhece, entdo ele quis

dizer: Pimentel Barbosa, pra ele, que o povo de Sdo Marcos vem e falam, &,
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elogia, que em termo assim de resistir waradzu, € Pimentel. Apesar de que
tem muito waradzu aqui, ndo consegue dominar, ndao consegue, por
exemplo, o padre fazer uma igreja aqui dentro. Entao, o Serebura quis dizer
que o Xavante tem essa forga, s6 que o Xavante ta deixando, por que ? Ele
acha que tem coisas que ta entrando que nao é do A’'uwé, entdo essas
coisas que é do A’'uwé nao tem que acabar. Ele, enquanto ele viver, ele vai
deixar essas coisa como heranca pros neto dele, pros filho dele, mesmo que
waradzu, nés estamos cercado dos waradzu, de sempre preservar, sempre
ser forte, de sempre ouvir os espiritos, sempre acreditar que o wai'a é
importante. O wai’a pra ele, assim geral, Xavante geral t4 enfraquecendo,
wai'a € aonde o Xavante se fortalece, € aonde 0s meninos assim
pequenininhos sao formado assim em espirito. Entdo pra ele & muito
importante o Xavante preservar o wai'a, por que ? Hoje em dia ta surgindo
muita doencga, porque o A'uwé ta deixando muita coisa de lado, que isso
seria pra ele uma protecado né. No caso, 0 wai’a s6 com sopro, 0S meninos
que foram formado, o menino é fraco. Hoje em dia ele vé: qualquer coisinha,
diarréia, vai pro hospital ! ou, as vezes, faz o tratamento e nem termina, as
vezes a crianga acaba morrendo. Entédo isso ele ndo quer que acaba, o
wai'a . Entdo, enquanto ele viver, ele vai deixar isso como heranca.

Ele acha que vai ver os Nodz&'u, no caso 2008, ele vai ver, porque ele ndo
sabe, porque qualquer hora pode chegar a hora dele, de ele deixar esse
lugar. Entdo uma das coisa importante que ele fala é terra !, a terra é
importante, a terra ndo vai acabar. Os Xavante tem que dar valor pra terra,
pra reserva que onde nés tamo morando, onde tamo, &, cagando, entdo
preservar e voltar a resgatar os calendario tradicional. O waradzu fala o
negoécio da queimada, que é la do fogo. Hoje em dia tem varias aldeia
pequenininha que queima fora da época, ndo é assim ! Antigamente tem o
calendario de queimar o campo aberto, o campo fechado, a mata, tem os
calendario pra essas coisa, € cagada tradicional. Isso nao foi inventado !
Entdo tudo que vem, tudo que ele valoriza, vem dos avé dele, Serebura, né.
Entdo o conhecimento que ele fala do avd dele, é, ele tem muita sabedoria,
assim de ter contato espiritualmente com waradzu, ou, de, por exemplo,
dominar para nao se aproximar muito, pra ndo dominar o A'uwé. Entdo esse
conhecimento ele guarda, né, ele preserva.

Tudo que hoje ele ta presenciando, o alcool, né , pra ele ndo ta bom. Essa
coisa vai acabar com o povo Xavante. Entdo essas coisa o Xavante ndo tem
que aceitar, tem que prestar atencao, tem que dar valor aonde eles estao
morando, &, de olhar mais pra o lugar aonde eles estdo morando, e nao

para distrair ou prestar mais atencao nas coisa que prejudica o Xavante. Ele
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ndo quer isso. Entdo, ele citou varias coisas que tdo acontecendo,
antigamente, assim o Xavante da valor, né.

No caso vocé ta aqui, pra ta fazendo esse trabalho importante, ele falou pra
VOCE, que vocé ta novo, vocé deve, é, seguir com essa histéria, no caso, o
nome do povo Xavante. Assim, porque tem pessoas que falam ao contrario,
porque o Xavante assim, assim. Entdo, as pessoas que trabalharam com
Xavante sabe como é que é: as coisas acontecem, os Xavante nao é
culpado !, o Xavante é vitima das coisas que vem de fora, por isso que as
coisas ta acontecendo assim. Entdo tem pessoas que trabalham, as
pessoas que trabalham com o Xavante tem esse conhecimento. Entdo pra
vocé ele recomendou: de vocé, ta novo, né, td muito novo, de levar esse
assunto pros aluno, né, como é que a realidade aqui dentro, falar assim
como é que o povo Xavante, falar assim mais profundo, né.

(...)

Entao vieram varias pessoas de fora, waradzu, as vezes waradzu passou
aqui e nunca atraiu Xavante. E o Xavante, o avd dele sempre ria,
cumprimentava e sabia diferenciar, é, esse waradzu com Xavante. Entéo, o
lider waradzu de hoje, tem que ver assim, ndo tem que tratar essa
diferengca como animal, mesmo que tendo essa diferenga de cor. Todo
mundo, eu acho que todo mundo, se conversar com cada um, todo mundo
tem pensamento igual, todo mundo tem coragcéo assim pra, por exemplo,
tratar vocé bem, né. Entao, de ver isso como um povo diferenciado, isso ele
reclama muito que, também, porque é com a permanéncia dele, € com a
chefia dele que ta acontecendo, que tdo fabricando coisas que, por
exemplo, faz mal. Por que nio fabrica coisas assim diferenciada e nao
coisas que prejudica os waradzu, até o A'uwé ?, né, por exemplo, pinga. E
também ele falou, deu o0 nome - warinhipari, maconha, ele, € fumo que
mata, né. Entdo, isso ndo é bom, isso faz mal, por que que ta permitindo a
permanéncia dessas coisa ou coisas que tao fabricando ? Faz coisas, faz
mais sapato pra doar pra as pessoas que nao tem condi¢gbes ou fabricar
mais carro, sei la, né. E ndo, por exemplo, &, fazer coisas ou fazer mais
coisas que nao prestam. Isso ndo é bom, isso cada vez vai ta piorando. Isso
ndo vai acabar com o A’'uwé, vai acabar com o waradzu todo ! E, fala que
faz mal pra cabeca, pode até matar o pai, se ndo, se a pessoa nao ficar
consciente. Entao, pinga, por exemplo, entrou até aqui, ele nao ta satisfeito
com isso, entdo ele ta reclamando com as pessoas que ta fabricando, se
tem alguma maneira de , por exemplo, protestar ou proibir essa fabricago.
Eu acho que isso vai fazer bem pra saude, porque n&o vai ta, ninguém mais
vai ta bebendo e todo mundo vai ficar com saude, que nem o povo Xavante

antigo, tudo com saude, forte, alto, né. E hoje tem o jovem que, as vezes,
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tem um futuro pela frente, t& morrendo, por causa de beber muita pinga ou
ta sendo preso porque matou o outro. Entdo essas coisa ele vé dos dois
lado.

Waradzu, todo mundo agora ta se vestindo, ninguém € mais estranho, né.
Entdo, ele mesmo sente pena dessas pessoas que ndo pensam, que nao
tem esse controle pra beber. E aqui também, o Xavante, ele ndo sabe como
é que bebe, quer dizer que ele nao falou que faz bem, se tomar, ¢é sarar a
gripe, entdo, os que bebe inventa um monte de coisa — e pinga serve pra
ndo sei o que, serve pra diarréia, pra dor de barriga. Entdo, um que for
testar, ele vai achar bom primeira vez, ele ficou assim doido. Entao isso, ele
(Sereburd) ndo ta satisfeito, ele ndo ta achando bom, né. Mas isso ele ta
aqui falando direto com os menino e com o seu trabalho, com a sua ajuda,
é, ele espera que tudo mundo vai ver o que essa coisa faz pra as pessoa.
Entao o que vocé ta fazendo é muito importante pra ele. Entao ele reclamou
e ele pede pra parar com essa fabricagédo (de pinga), fabricar outras coisas,
boa. Entéo, ele lembra muito assim, o passado: como tudo era alegre, ele
ndo sabe como que é o final de semana ou, as vezes, segunda ou, as
vezes, no meio da semana, nessa disputa de corrida, todo mundo com
saude, todo mundo forte pra disputar, pra ter essa vitéria. Entdo, isso da
alegria de ver o seu grupo ganhando, por exemplo, de ver o seu neto correr
bem, isso é saude ! Hoje, as vezes tem os novo que, mesmo jovem, ta
sentindo dor de estdmago, por que ?, ndo tem alimentacgao tradicional. Hoje
em dia s6 come coisa da cidade, as vezes, do mercado, as vezes, coisas
que faz mal. O Xavante ndo sabe preparar comida igual waradzu faz —
cheiroso, gostoso. Xavante pde muito 6leo, pra ele, uma vez deu dor de
barriga.

Entdo essas coisa que ele coloca, é tudo que vem faz mal. E € bom, mas
tem coisas que prejudica, tem coisas que é bom. Entdo, o Xavante nao foi
preparado pra isso, quer dizer que o estdbmago dele, tudo que ele comer faz
mal, se ele comer muito, comida do waradzu, a noite, faz mal pra ele, da dor
de barriga a noite. Entao isso tudo, ele falou que antigamente era assim,
tudo calmo, tudo tranquilo, ndo tinha , &, ndo tinha doente, por exemplo, que
tinha que levar de madrugada, sei la. La na casa mesmo, um rapaz faz
massagem e cura, que dizer, ou pode fazer cerimbnia de datsiwaiwére pra
curar aquela pessoa doente e curar.

Entdo isso tudo o Xavante ta deixando de lado, por causa dessas coisa.
Isso ele ndo acha bom. Entao, é aqui na aldeia de Pimentel Barbosa ele vai,
é, enquanto ele viver, ele vai td conversando com os netos, com os filhos
dele, pra saber avaliar as coisas boa pra essa aldeia ou pra servir de

exemplo pra as outras aldeia também, né. Porque ndo sé aqui pode
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prejudicar essas coisas que matam, porque isso vai atacar que nem uma
doenga, é, entdo isso vai ser em geral, por exemplo, se o pessoal nao abrir
o olho. Se o pessoal ndo ver que o alcool ndo é importante; o lugar que ele
mora € mais importante. Entédo, eu acho que com a preparagao dos pais, é,
0s jovens, eles tem que ta preparado pra isso, pra proteger o lugar que
mora. E ndo, por exemplo, se entregar ou alguém, um dia beber sem
controle, morrer na cidade. Isso ndo é bom, isso pode ser o comego de
acabar com o povo Xavante, né. Isso ele ndo deseja, ndo deseja isso pra
ninguém.

Entao, ele falou que, pro pessoal fazer o wai’a, fortalecer o wai'a . Pra ele, o
espirito e a forga Xavante ta no wai’a, ta nessa ceriménia, ta no danhore, ta
no dadzarono, no canto. Isso € afastar coisas ruim, se o Xavante fizer isso
pra valer mesmo e, nao, por exemplo, um corte igual waradzu, pintar assim
porque tem festa, ndo. Tem que se preparar igual Xavante, isso vai atrair o
espirito forte. E ndo, por exemplo, hoje, ele vé algumas ceriménia: elogiou o
pessoal de Sdo Marcos que essa geragdo nova ta voltando, assim, a
pintura, a furagdo, tem que seguir assim, tem que ser forte.

(...)

Entdo isso que ele falou, que encerrou, recomendando que tudo que ele
fala € o que ele sente, né, ele sente pelos outros, assim, pelo povo todo,
geral, né. Por isso que ele comenta que esse lugar, que, antigamente, nao
tinha nada. Depois disso entrou muita coisa, né, que ele desconhece, que,
as vezes, ele, se alguma coisa atingir ele, ele ndo vai aguentar, né. Faz
sentido que, na idade dele, de la também das outra aldeia vao embora.
Estdo indo, ele acha que esse ano estdo indo embora, né. E como é que
vai ficar sem os velho, sem essa sabedoria, 0os novo ndo vao saber se
defender ! Entao, isso ele ta preocupado !, né. Entdo, ele deixou pra vocé
levar esse, a fala dele pra frente. De transformar ele, pra todo mundo
conhecer ! que:

E bom ser sadio, ndo precisa tomar nada para ficar sadio, pra ficar forte.
Entdo, ele conta com vocé, com o seu trabalho, pra levar ele em

conhecimento pra as pessoas, pro os dois lados. (sic)

O discurso de Serebura deixa transparecer sua preocupagao com as novas
geragbes afastadas do ethos e do sentimento coletivo Xavante, por causa das
novidades e eventos prazerosos do mundo urbano. O uso de alcool e outras drogas
compromete o corpo e a espiritualidade dos A'uwé, fazendo também com que os

individuos figuem desunidos e despreocupados com a proépria terra em que habitam.
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Para modificar tal situagcdo, Sereburd recomenda aos mais jovens a volta ao
exercicio do ritual “wai’a” que fortalece o sentimento de coletividade e traz de volta a
unido.

Outro fator de risco que aumenta a procura dos Xavante pela bebida
alcodlica pode estar na falta de opcbdes de trabalho, lazer e entretenimento nas
fazendas, pequenas vilas e cidades do interior brasileiro que tém economia
predominantemente agraria. Somente os individuos Xavante que viajam a Goiania,
Sado Paulo, Rio de Janeiro e outros grandes centros urbanos tem um
redimensionamento ou amplitude maior das opg¢des e possibilidades de
comportamentos ou praticas alternativas de trabalho, lazer e entretenimento
oferecidas no meio urbano. Obviamente que o habito de beber, por exemplo, em
grandes cidades é mais intenso do que em pequenos centros urbanos, mas as
opgdes ou escolhas em que as bebidas ndo estejam incluidas sdo também em
numero maior.

Nao se pode esquecer que a propaganda massiva (cf. Vendrame, 2009) de
cerveja e outras bebidas alcodlicas na televisdo e a promogao de festivais de musica
para jovens adolescentes em que o alcool e outras drogas sdo o centro das
atenc¢des contribuem para o aumento cada vez maior do consumo do alcool na

sociedade brasileira.
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CONCLUSAO

“‘Robdzedi”, sentimento de plenitude ou inebriar-se sem alcool

Las raices del mundo occidental coinciden con las de otras innumerables
culturas en un concepto a la vez profundo y claro de la ebriedad -alcohdlica
0 no-, que en definitiva apunta a un acto de jubilo y abandono, pues -como
sefalara Nietzsche- es el juego de la naturaleza con el hombre. Filon de
Alejandria, padre de la corriente jonica vincula la palabra griega para
ebriedad (methe) con el verbo methyeni, que significa soltar, permitir y
define al ebrio como quien se adentra en liberacion del alma. Platéon, su
maestro, no ignoraba que el ebrio puede caer en patoseria, aturdimiento,
avidez y fealdad, pero defendié vigorosamente el entusiasmo ebrio como
antidoto para aligerar la tirantez del caracter y sus ropajes rutinarios, que
suscita la interioridad original y aquella inocencia donde pueden aparecer a
una nueva luz las cosas. Como resumiria mucho mas tarde Montaigne, los
paganos aconsejaban la ebriedad para relajar el alma.

(Escohotado, Antonio. “Sobre Ebriedad”. El Pais)

Perguntei a lideranga indigena, ao cacique Supté da aldeia Pimentel Barbosa
sobre a concepcdo do que é felicidade, o que é estar contente para os Xavante.
Segundo ele cada um tem o seu jeito de “ver’ a felicidade (robdzedi) ou sentir a
plenitude e existem varias maneiras do povo Xavante “ver’ a felicidade. Mas, dentro
da sua experiéncia de vida, nao é bebendo alguma coisa com alcool que ele va
mudar, se tornara contente no presente. No ambito da cultura Xavante nao existe
qualquer coisa ou artificio que va deixar a pessoa contente. Supté diz que todas
etnias indigenas e diversos povos tém concepgao diferenciada a respeito de
felicidade. Ele diz que atualmente esta contente em razéo de ser avb e poder ver o
neto dele com crescimento saudavel no futuro. Ele fica contente por haver muitas
criangas na aldeia com saude e obviamente pelo fato de ser uma lideranca.
Segundo o cacique Suptd, ndo é porque chegou alguma coisa do mundo externo a
aldeia que ele ficara feliz.

Uma enfermeira disponivel para o atendimento a saude na aldeia o deixa

feliz. Suptd fica contente com a crianga que estava doente ser medicada e se
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restabelecer. O que o deixa triste (robdze &di) é ver criangas doentes ou, as vezes,
observar o descuido das maes com os filhos. Também em perceber a impoténcia da
FUNAI (Fundac&o Nacional do indio) em sua assisténcia aos indigenas e o descaso
com a saude por parte da FUNASA (Fundacdo Nacional da Saude). Supt6 disse
inclusive que a tradigdo Xavante deve ser mantida pelos mais novos, o que deixa os
mais velhos muito contentes. O contrario, vé-los bebendo, resulta em tristeza dos
mais velhos.

E quando o desafio estd na garrafa de pinga ou no copo de cerveja na
cidade, como deve ser a atitude ou comportamento do jovem Xavante ? Primeiro e
antes de tudo, disse Supté: os indigenas e os ndo-indigenas devem cultivar sempre
o fortalecimento espiritual. Essa preocupagdo com o espirito € necessaria para a
avaliacao de determinadas situagdes vivenciadas pelos individuos, como o primeiro
contato com o alcool e as drogas e a atitude individual de ndo aderir ao uso. A
cultura tradicional, a comunidade de substancia e o sentimento coletivo A'uwé
devem falar mais alto nas tomadas de deciséo individuais. O Xavante deve sempre
comparar coisas externas, como a cachaga e outras drogas, com aquilo que possui
e a herancga transmitida pelos mais velhos em termos de educacao corporal, social e
espiritual.

Suptd registrou para mim um auténtico pedido de socorro para que existam
no futuro pesquisas e agdes voltadas para a prevengao ao uso de drogas. Relatou
também a urgéncia no tratamento terapéutico de individuos que abusam de bebidas
alcodlicas e ainda outros ja dependentes. Ele pediu a presenga de varios
especialistas em saude indigena na aldeia para a elaboragdo e execug¢ao de cursos
de formacgao preventiva para professores e agentes de saude indigenas na Terra
Indigena Pimentel Barbosa.

A saude indigena Xavante aqui investigada por intermédio do processo de
alcoolizagcdo evidenciou a necessidade premente de pesquisas, politicas de
prevencao, agdes educativas e terapéuticas junto a comunidade. Nao pode ser uma
pesquisa que ignore as interligagdes entre corpo, cérebro, mente e alma indigena.
Nao pode ser uma prevencdo que nao leve em consideracdo as peculiaridades
comportamentais e cognitivas do povo. Nem tampouco ser uma agéo terapéutica
isoladora do organismo biolégico em relagdo a complexidade emocional e
sentimental da pessoa Xavante. E, no meu entender, s6 pode ser uma ciéncia

antropolégica plural, interdisciplinar. A participagdo dos ancidos, professores,
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agentes de saude, mulheres, homens e jovens é indispensavel na preparagao e
execugao dos programas de prevengao e tratamento.

Damasio (1996, 2000 e 2004), em suas varias obras aqui citadas, demonstra
que o homem é um ser biocultural através de suas pesquisas com pessoas com
danos ou lesdes cerebrais. O corpo com todos seus sistemas organicos e
fisiologicos de quilométrica extensao recebe estimulos internos e externos por meio
de suas terminagdes nervosas ou sentidos. As emogdes juntamente com a razao
tornam-se mecanismos de sustentacao e equilibrio do ser individual em relagéo aos
estados corporais sentidos no passado ou presente. O corpo liga-se a bilhdes de
neurdnios cerebrais e a mente participa consciente e inconscientemente desse
processo. Ja o fundamento do ser Xavante esta na construcdo de um sentir
individual que, ao mesmo tempo, deve ser coletivo. Os corpos individuais
experimentam ritualmente marcas corporais que constituem memorias afetivas de
toda uma coletividade. Para os Xavante o fisico é o eixo ou suporte da criagado do
sentimento coletivo, especificamente no abdémen, onde se situa o cordao umbilical
da crianga, existe a ligagado com a mae, o pai, os tios, os parentes e a comunidade
de substancia. No abdémen realgado pela pintura corporal (cf. Muller,1976) estao as
emocgoes ternas ou o que podemos chamar de sentimentos individuais e coletivos.

O sentimento coletivo de que falam os Xavante € um sentimento humano que
significa estar junto ao outro parente, de ndo estar separado pela distadncia das
migragdes entre aldeias ou fisicamente quando alguém morre. Quando o sentimento
ocorre, ele € sentido fisicamente no abdémen, denota também a impoténcia de ver o
outro sofrer e ndo poder fazer nada pela pessoa. Esse sentimento coletivo de
pertencimento ligado a tradicdo, a formagao corporal e espiritual do povo nao se faz
presente dentro do corpo e da mente daqueles que bebem. Os que ingerem bebidas
alcoodlicas desregradamente tém o “espirito fraco” e s6 conseguem pensar em si
mesmos. Ao contrario daqueles que estdo sébrios e continuam a sentir.

O processo de alcoolizagao interrompe, nos usuarios, a ligagao do corpo com
a mente, embota os sentidos e com isso transforma as emocdes, resultando em
outros sentimentos experimentados pelos individuos. Deve ser lembrado que a
ingestao de bebidas alcodlicas n&o fazia parte das realizagdes rituais dos Xavante,
mas agora o alcool pode agora ser tomado dentro ou fora do ritual por aqueles que
necessitam se tornar “plenos”, alegres, combater a tristeza, o ressentimento, o frio,

ter coragem ou ainda se “integrar” a sociedade envolvente.
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O prazer artificial provocado pela ingestdo do alcool faz a dor corporal sentida
desaparecer por algum tempo, mas ndo pode apagar as memoarias - de longo termo -
do passado. Porém, a ligagdo com o presente fica interrompida, pois os registros de
memoria — de curto prazo - do presente ficam comprometidos e as regras sociais
desrespeitadas. Aquele que se embriaga, debocha, fala alto, xinga, desrespeita
parentes, bate em sua mulher, entra em brigas ou em depressdao sem conseguir
depois se recordar. Aos poucos ele também destroi dentro de seu corpo, cérebro e
mente as liga¢des individuais com os fundamentos do povo, o sentimento coletivo
“‘A'uwé”.

A diluicdo em alcool do sentimento coletivo Xavante é preocupante, coloca
em risco as pessoas nao somente do ponto de vista organico, mas também do ponto
de vista dos lagos afetivos e sociais. S&do os padrinhos (danhohui'wa) dos
adolescentes (wapté), modelos e orientadores dos meninos em sua reclusdo na
casa dos solteiros, que podem reforcar ou comprometer a formacgao fisica, social e
espiritual dos jovens no processo de iniciagdo masculina (danhono). Muitos desses
padrinhos, jovens homens maduros (ipredupté), frequentam bastante o meio urbano
de pequenas cidades proximas ao Territorio Indigena de Pimentel Barbosa e
cidades distantes, como Sdo Paulo e Rio de Janeiro. Os adolescentes confiam em
seus padrinhos como se fossem seus proprios pais, até porque todos os
procedimentos rituais realizados devem estar em comum acordo com a orientagao
dos mais velhos. Se esses padrinhos comegam a mostrar preguica ou
irresponsabilidade na condugdo do comportamento social dos adolescentes (wapté),
por causa do uso da bebida, os adolescentes também deixam de cumprir com suas
obrigag¢des no cotidiano e no ritual, pois perdem o respeito por seus mestres. Outro
ponto importante € o uso do alcool por pré-adolescentes, ja ha algum tempo
permitido por algumas pessoas mais velhas dentro do ritual “wai’a”, conforme
apontado na capitulo 4. Talvez esteja ai um emblema da masculinidade da
sociedade envolvente tomada de empréstimo por alguns homens maduros Xavante
(lpredu).

Uma outra categoria de idade que preocupa bastante no tocante ao processo
de alcoolizagdo € a dos homens maduros mais velhos (ipredu ihire). Muitos se
iniciaram na experimentagdo das bebidas alcodlicas, quando trabalhavam nas
fazendas proximas ao Territorio Indigena. Dentro das aldeias Pimentel Barbosa e

aldeia Eténhiritipd existem essas pessoas mais velhas, influenciando de modo
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marcante a iniciagdo ao alcool ou a continuidade no uso de bebidas alcodlicas de
demais membros da comunidade. Se ndo houver movimentos de resisténcia nos
niveis social e politico dentro da aldeia, esse fato pode comprometer severamente
os sentidos, a percepgao, a cognigdo e o equilibrio emocional do ser Xavante em
formacéo coletiva. H4 mesmo risco de desestruturagao da propria sociedade, pois se
os mais velhos estdo bebendo, porque o adolescente, o jovem, o homem e a mulher
nao podem beber ?

Em relacdo as mulheres, o risco e a vulnerabilidade ao alcool aumenta muito
quando comparados ao dos homens, porque além do corpo feminino ter mais
gordura do que massa muscular, ela tem mais facilidade para se embriagar,
ingerindo menor quantidade de alcool e também o metaboliza muito mais devagar.
Desse modo, a questao fisica como o eixo de sustentagdo feminina da sociedade
Xavante fica desestabilizado. As mulheres maduras (pi6), que resolvem beber ao
lado de seus maridos, apoiam tacitamente o comportamento de risco, colocando em
situagao critica os papéis e as responsabilidades sociais, econémicas e politicas no
circulo e no interior dos grupos domésticos das aldeias. Se elas ndo bebem,
repudiam maridos e parentes pelo uso do alcool que desequilibra o modus operandi
do grupo doméstico. E necessario que uma pesquisa especifica sobre o processo de
alcoolizacao feminino, para conhecer o que o alcool representa, em termos de
emocgdes e sentimentos para as mulheres e quais suas influéncias na metamorfose

do corpo, da cultura e do espirito feminino.

Outra questao relevante ligada ao processo de alcoolizagdo e metamorfose
da sociedade Xavante sao as propostas de acéo ou politicas publicas urgentes nas
areas de educacao e saude a serem desenvolvidas no enfrentamento desse sério
problema. Quando realizei o pequeno curso de prevengédo na escola indigena da
aldeia Pimentel Barbosa, percebi o quanto faltam informagdes e conhecimentos por
parte de professores e agentes de saude indigena sobre como lidar com o alcool e
outras drogas.

A educacao escolar indigena deve necessariamente incluir em seus curriculos
e programas um trabalho interdisciplinar sobre prevencado e saude no tocante as
drogas, pois os riscos e a vulnerabilidade Xavante s6 podem ser trabalhados, se
houver um esforgo politico conjunto da atual Secretaria Nacional de Saude Indigena,

do MEC (Ministério da Educagao e Cultura), da Secretarias Estadual e Municipal de
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Educacdo e Saude dos estados e municipios, além dos caciques, ancidos,
professores, agentes de saude e comunidade na prevengao primaria junto aos que
nao usam drogas e prevengdes secundaria e terciaria em relagdo aos usuarios e
dependentes. Prevenir deve ser algo consensual dentro da comunidade,
informagdes e conteudos sobre drogas precisam ser sempre transmitidos pelos
homens e mulheres maduros para as criangas e jovens da aldeia. Livros didaticos
devem ser elaborados para tratar especificamente do problema, mas sem isola-lo da
sociedade, da cultura, das emocdes e dos sentimentos individual e coletivo A’uwé.

Na questdo de tratamentos e terapéuticas para os que estdo em processo de
dependéncia ou ja se tornaram dependentes € importante dialogar também com o
conselho politico de homens maduros (ward), para a proposicdo das melhores
formas de encaminharem solugdes. A internacdo em clinicas de tratamento nas
cidades ndo € a melhor opcéo, pois além das diferencas culturais, a maioria dos
individuos internados tém recaidas. Do mesmo modo, as organiza¢des de Alcodlicos
Andnimos e Narcéticos Andnimos podem ndo servir para os indigenas devido as
suas especificidades culturais. A existéncia de CAPS-AD (Centros de Atencéo
Psicossocial em Alcool e Drogas) nas cidades proximas aos Territérios Indigenas é
bastante relevante, desde que a formacdo dos profissionais de saude e o
atendimento estejam atentos as peculiaridades dos processos de drogadigéo
internos as sociedades indigenas.

Na realidade, a questao pratica de como lidar com os usuarios e dependentes
de drogas merece a organizagao e promogao de encontros regionais e nacionais por
parte do poder publico, dentro das aldeias, com a ajuda de especialistas sobre a
prevengdo ao uso de drogas, como importante eixo da saude mental indigena. E
necessaria muito mais do que uma atencao especial a saude indigena no aspecto
da saude mental em termos médicos, mas um dialogo intercultural constante com as
liderangas indigenas, os profissionais de saude e a educagéo escolar Xavante, para
observar de perto as dificuldades encontradas em cada uma das aldeias. Deve se
direcionar tais politicas publicas de educagdo e saude na linha de prevencgéao e
tratamento. Para tal, é necessario efetivar o levantamento dos perfis de saude
indigena tanto quantitativos como qualitativos e assim criar programas adequados
de prevencao em educacgao escolar.

O grave problema da alcoolizagdo revela ndo somente o desequilibrio

emocional e a diluigdo do sentimento coletivo A'uwé, mas também a omissdo do
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Estado com a saude preventiva e a auséncia de politicas efetivas. E necessario
igualmente obstaculos legais mais severos a livre propaganda na midia feita por
cervejarias e outros fabricantes de bebidas alcodlicas. Por fim, para ajudar o outro
que esta com dificuldades no trabalho com suas emogdes, utilizando drogas para se
sentir melhor é preciso ter compaixdo e ndo pena. Entretanto, a ajuda s6 se torna
eficaz, quando o usuario ou o dependente comeca a perceber seu préprio corpo, sua
estrutura emocional, mental e espiritual e, sozinho ou por conta prépria pede ajuda.
S6 assim, diria Olivenstein (1977), em sua larga experiéncia clinica com pessoas
viciadas na Franga, existira maior chance de sucesso de vencer a batalha contra o
vicio. O homem, como aparece nas entrelinhas do discurso de Suptd, cacique da
aldeia Pimentel Barbosa, pode se inebriar ou ficar inebriado das experiéncias da
vida experimentada sem usar qualquer droga. Esse é o verdadeiro sentimento de
plenitude vivenciado também pelos Xavante, o mesmo sentimento individual e
coletivo pode ser redescoberto por qualquer ser vivente nas mais variadas culturas

espalhadas pelo mundo.
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Situacao Atual das Terras Indigenas Xavante (2010)

TERRAS INDIGENAS

Extensédo da
area (ha)

Municipio (MT)

Situagao Juridica

AREOES

218.515

Nova Nazaré

Homologada. Reg CRl e
SPU. (03/10/1996)
Documento: Decreto s/n
data de publicagéo:
04/10/1996

AREOES |

24.450

Nova Nazaré

Em
identificacao/interditada.
(10/10/1990)
Documento: Portaria

1.004 data de publicaggo:

18/10/1990

AREOES Il

16.650

Nova Nazaré

Em
identificacao/interditada.
(10/10/1990)
Documento: Portaria

1.004 data de publicaggo:

18/10/1990

CHAO PRETO

12.740

Campinapdlis

Homologada. Reg CRI E
SPU. (30/04/2001)
Documento: Decreto s/n
data de publicagao:
02/05/2001

MARAIWASEDE

165.241

Sao Félix do Araguaia
Bom Jesus do
Araguaia

Alto Boa Vista

Homologada. Reg CRI E
SPU. (11/12/1998)
Documento: Decreto s/n
data de publicagéo:
14/12/1998

MARECHAL RONDON

98.500

Paranatinga

Homologada. Reg CRI E
SPU. (03/10/1996)
Documento: Decreto s/n
data de publicagéo:
04/10/1996

PARABUBURE

224.447

Nova Xavantina
Campinapdlis

Homologada. Reg CRI E
SPU. (29/10/1991)
Documento: Decreto 306
data de publicagao:
30/10/1991

PIMENTEL BARBOSA

328.966

Ribeirdo Cascalheira
Canarana

Agua Boa

Nova Nazaré

Homologada. Reg CRI E
SPU. (20/08/1986)
Documento: Decreto
93.147 data de
publicagéo: 21/08/1986

SAO MARCOS

188.478

Barra do Gargas

Reservada. Reg CRI E
SPU. (05/09/1975)
Documento: Decreto
76.215 data de
publicacédo: 08/09/1975

SANGRADOURO/
Volta Grande

100.280

Poxdéreo
Novo Sao Joaquim
General Carneiro

Homologada. Reg CRI E
SPU. (29/10/1991)
Documento: Decreto 249
data de publicagao:
30/10/1991

UBAWAWE

359.680

Santo Antonio do Leste

Homologada. Reg CRI E
SPU. (30/08/2000)
Documento: Decreto s/n
data de publicagao:
31/08/2000

Fonte: adaptado de <http: www.socioambiental.org.br>, acessado em 25.09.10, as 14h.
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QUADRO DAS CATEGORIAS E CLASSES DE IDADE
Aldeias Pimentel Barbosa e Eténhiritipa

Categorias de Idade

Aiuté criangas recém-nascidas ou criangas de colo
(masculino e feminino)
Watebremi meninos (masculino)
Ba’6no Meninas (feminino)
Ai’repudu Pré-adolescentes (masculino)
Wapté ou H6’wa Adolescente (masculino)
Adzarudu Adolescente solteira (feminino)
Ritei’wa Rapaz iniciado
Ipredupté Homem maduro jovem
(casado e com primeiro filho)
Ipredu Homem maduro (casado com filhos e netos)
Ipredu ihire Homem maduro velho
(casado com filhos, netos e bisnetos)
Pi6 Mulher madura (casada comf filho)
Pi6 ihire Mulher madura velha
(casada com filhos, netos e bisnetos)

Classes de Idade

Sadaro’rada (ihire ou anciaos)

Anarowa
Hotora
- Ai'rere
Etépa
Tirowa
(danhohui'wa ou padrinhos do ritual de iniciagédo)
Nodzé’u

(atuais wapté ou adolescentes, adzarudu ou
adolescentes solteiras, afilhados)

Abare’u

(watebremi ou meninos e ba’d6no ou meninas)
Sada’ro (aiuté, bebés ou nova geragao)

As oito classes de idade (a esquerda) cooperam entre si em atividades rituais, como a
iniciagdo masculina, a corrida de toras de Buriti, o ritual wai’a entre outros. A mesma cooperagao
ritual ocorre entre as classes de idade que estdo a direita. Mas existe rivalidade e competicéo ritual
entre as classes de idade alternadas (em colunas diferentes): Sada’ro rada/ Anarowa; Anarowa/
Hotora; Hotora/Airere; Airere/ Etépa; Etépa/Tirowa; Tirowa/Nodzé'u; Nodzdé'u/ Abare’'u e
Abare’u/Sada’ro. A classe de idade mais nova tem o mesmo nome da classe de idade dos ancidos
(Sadaro’ rada). O principal marcador temporal da alternancia das classes de idade dentro das
categorias de idade ¢é o ritual de iniciagdo masculina ou “Danhono”.

Os clas Xavante sdo: Poreza’éno, O Wawé e o Topdaté (ligado ao cla O Wawé, s aparece
em momentos rituais). Os casamentos ocorrem entre pessoas de clas diferentes. Antes do contato a
regra de casamento era uxorilocal, com os casamentos pré-arranjados pelos pais dos noivos.
Atualmente existe uma certa liberdade na regra de residéncia apds o casamento e na escolha da

futura noiva ou futuro noivo.
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