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Nas primeiras vezes que Poncia Vicéncio sentiu o vazio na cabega,
quando voltou a si, ficou atordoada. O que tinha acontecido? Quanto tempo tinha
ficado naquele estado? Tentou relembrar os fatos e ndo sabia como tudo se dera.
Sabia, apenas, que de uma hora para outra, era como se um buraco abrisse em si
propria, formando uma grande fenda, dentro e fora dela, um vacuo, com o qual
ela se confundia. Mas continuava, entretanto, consciente de tudo ao seu redor. Via
a vida e os outros se fazendo, assistia aos movimentos alheios se dando, mas se
perdia, ndo conseguia saber de si. No principio, quando o vazio ameagava encher
a sua pessoa, ela ficava possuida pelo medo. Agora gostava da auséncia, na qual
ela se abrigava, desconhecendo-se, tornando-se alheia de seu proprio eu.

Conceigao Evaristo - Poncia Vicéncio

Quem ja ouviu a voz das montanhas, dos rios e das florestas ndo precisa
de uma teoria sobre isso: toda teoria é um esfor¢o de explicar para
cabecas-duras a realidade que eles nao enxergam.

()

Quando os indios falam: “A Terra é nossa mae”, os outros dizem: “Eles
sdo tdo poéticos, que imagem mais bonita!”. Isso ndo é poesia, é a nossa vida.
Estamos colados no corpo da Terra, quando alguém a fura, machuca ou arranha,
desorganiza o nosso mundo.

Ailton Krenak - A Vida nao é util



Resumo

Este estudo explora o conceito de sofrimento psiquico como impacto da Usina Hidrelétrica de
Belo Monte. Ao deslocar o foco de diagnosticos psiquidtricos convencionais para uma
compreensdo mais ampla do sofrimento psiquico, buscamos iluminar as dinamicas complexas de
trauma e resiliéncia a partir da perspectiva social. A metodologia parte de um caso clinico como
caso social, tanto a partir da experiéncia da Clinica de Cuidado quanto da Rede Bem Viver
Altamira, explorando os encontros dos sintomas de um paciente com as questdes apontadas por
seu grupo étnico. A investigacdo do caso segue procurando compreender as dimensdes
cosmopoliticas e relacionais especificas do povo Arara, em especial durante o contato no periodo
de implementacao da rodovia Transamazonica. Percebe-se uma continuidade entre os diferentes
processos coloniais, com uma mudanca da natureza de epidemias por doengas
infecto-contagiosas causadoras de genocidios no periodo da Transamazodnica pelas epidemias de
diagnosticos psiquidtricos no contexto de contaminag¢do do modo de vida e etnocidio no periodo
de Belo Monte. Perspectivas indigenas de compreensao de fendmenos de adoecimento e cuidado
sdo mobilizadas em conjunto com a perspectiva da escuta como uma aliada para a formagdo de
um campo de intermedicalidade e tessitura de rede no cuidado em satide mental em contextos
interculturais e de violacao de direitos humanos.

Palavras-chave: Sofrimento psiquico, Belo Monte, saide mental, intermedicalidade,
colonialismo, medicalizagao.



Abstract

Mental suffering and Belo Monte

This study explores the concept of psychological distress as an impact of the Belo Monte
Hydroelectric Plant. By shifting the focus from conventional psychiatric diagnoses to a broader
understanding of psychological suffering, we aim to bring to light the complex dynamics of
trauma and resilience from a social perspective. The methodology starts from a clinical case as a
social case, both from the experience of the Clinica de Cuidado (Clinic of Care) and the Altamira
Bem Viver (Well Living) Network, exploring the encounters between a patient's symptoms and
the issues raised by their ethnic group. The investigation of the case continues by seeking to
understand the specific cosmopolitical and relational dimensions of the Arara people, particularly
during contact in the period of the Trans-Amazonian Highway implementation. A continuity
between different colonial processes is perceived, with a change from the nature of epidemics of
infectious-contagious diseases causing genocides during the Trans-Amazonian period to the
epidemics of psychiatric diagnoses in the context of contamination of the way of life and
ethnocide in the Belo Monte period. Indigenous perspectives of understanding illness phenomena
and care are mobilized in conjunction with the perspective of listening as an ally for the
formation of a field of intermedicality and the weaving of a network in mental health care in
intercultural contexts and human rights violations.

Keywords: Psychological suffering, Belo Monte, mental health, intermedicality, colonialism,
medicalization.
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Introducao

O Fluxo da Rua

Antes de saber de Altamira, eu soube da barragem. Como muitas das pessoas do Sudeste
do Brasil, a Amazodnia era uma abstra¢do, ¢ ndo um lugar que eu habitava. Entendo que esse
territorio comeca a se constituir no meu imaginario antes de eu de fato pisar nele, e se faz
principalmente a partir de noticias e reportagens sobre os abusos que acompanham a construcao
de Belo Monte - o que se encarna em historias reais de pessoas contadas pela jornalista Eliane

Brum, em trechos como:

Quando sdo expulsos da ilha a qual pertencem, Otavio, Maria e seus filhos ja ndo
reconhecem nem se reconhecem, porque a ilha era também espelho. Se alguéem é
obrigado a deixar sua terra por conta de uma guerra, de um terremoto ou da fome,
haverd sempre a terra que ficou, haverd ruinas, haverd os mortos ali enterrados para
dar conta do que foram, mesmo que nunca possam voltar. Otavio, Maria e seus filhos
perderam a materialidade do que viveram, a memoria fisica do que eram, do que sdo.
Tudo o que dizia deles virou dgua pela for¢a de Belo Monte. Da ilha afogada ndo ha
sequer um retrato. Restou a eles apontar as cicatrizes que documentam uma vida no
unico territorio que lhes restou: o do proprio corpo (Brum, 2016).

Quando li isso, eu vivia ¢ estabelecia minhas relagdes em outro territorio. Em Sao Paulo,
bem no centro na cidade em um servigo publico de saide chamado Centro de Referéncia em
alcool, tabaco e outras drogas (CRATOD), eu atendia principalmente moradores de rua ou
albergados que se relacionavam mais ou menos diretamente com outra regido que, assim como a
AmazoOnia, existe no imaginario de muita gente que jamais vai pisar ali: a “cracolandia”, ou,
como os moradores ¢ frequentadores chamam, o Fluxo.

Eu atendia 14 o seu Batista', que era um paciente antigo do servigo. Seu problema era
com 4alcool, e ndo com outras substincias. Ele vendia balas na praga da Sé, onde morava.
Recusava ser internado, ou ir para uma comunidade terapéutica, como muitos pacientes queriam
para temporariamente mudar de ares, deixar um problema ou ameaca do lado de fora ou mesmo
esperando mudar de vida. Ele ndo queria nem mesmo uma das disputadas vagas em albergue e
dizia que a praga da S¢ era seu territorio: 14 ele conhecia todo mundo, sabia bem como era a
dindmica e funcionamento daquele lugar. Assim como com a relagdo do seu Batista com a praga
da Sé, pessoas de fora do Fluxo sempre se impressionam quando chegam 14, com a

complexidade de relagdes que se estabelecem naquele espago: a circulagdo de pessoas, os carros

' Todos os nomes de pacientes apresentados aqui sdo ficcionais.
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da prefeitura que passam lavando o chao, a tensdo com a guarda civil metropolitana, as igrejas,
os profissionais de satude, os espacgos de reducdo de danos, os hotéis, os coletivos e movimentos
sociais.

Se o Fluxo era um lugar abstrato e caodtico para quem era de fora, meus pacientes estavam
bastante habituados com modos de estar nesse ambiente, do estar na rua ndo como em uma rua
genérica, e sim precisamente naquele trecho da Rua Helvétia. Esse modo de estar e habitar se
desfazia quando algum acirramento de questdes das politicas de gestdo desse territdrio levava a
violéncia de estado para além da negligéncia ou dos caminhdes de limpeza urbana que
molhavam pertences e barracas - ¢ de fato expulsavam aquelas pessoas. Apds esses episodios
tinhamos os momentos em que a equipe via pacientes mais fragilizados, desorganizados,
literalmente perdidos. Deixavam de vir ao servigo de satide pois ndo sabiam bem como chegar,
do lugar onde foram parar, correndo da policia; ndo sabiam mais chegar as instituigdes de
caridade onde podiam tomar banho ou almogar. O asfalto onde se sentavam nao era o mesmo a
que estavam habituados, o cendrio ndo era o mesmo, o traficante ndo era o mesmo. Na expulsdo,
eu percebia uma relagdo do estado de confusdo em que nossos pacientes se encontravam com a
descricao de reducdo ao espago do “prdprio corpo”, como os ribeirinhos expulsos dos artigos da

Eliane Brum.

Figura 1: grafite do artista Eduardo Kobra, na rua da Consolagdo, em Sao Paulo

Fonte: Dionisio Arte (2016).
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O Fluxo do Rio

A partir do que me tocava nos processos de expulsdo com os quais eu ja entrava em
contato em Sao Paulo, e de um desejo de escuta politizada da alteridade, o imaginario de
Altamira fica mais forte e se materializa de fato em mim na chegada a essa Amazonia dos rios
largos vistos do avido e do calor abafado ao descer dele. Dos nossos quartos de hotel que eram a
base da Clinica de Cuidado, os responsaveis pela logistica do grupo coordenavam os motoristas
que nos levavam as casas dos pacientes onde faziamos os atendimentos. S6 muito tempo depois
de eu ter me mudado para Altamira consegui ter minimamente um mapa mental de parte da area
urbana da cidade, de algumas regides da Volta Grande do Xingu, da Terra do Meio. O territorio
que foi se constituindo na minha cabeca era todo relacional. Geralmente tinha um caminho onde
as ruas de asfalto e comércios davam lugar a ruas de terra, ladeiras e casas precarias, nas
periferias urbanas recém-infladas e cada vez mais longe da cidade, ou chegdvamos em um
enorme conjunto de casas todas idénticas, pintadas de azul ou laranja, nos Reassentamentos
Urbanos Coletivos (RUCs) implementados pela Norte Energia. Em ambos os casos, grades
recém-cimentadas nas janelas e portas evidenciavam o medo da violéncia. Ao atender a dona
Fatima, ela me contou que quando chegou a esse bairro, o marido teve que aprender a cavar
pogo pra eles: “imagina, um ribeirinho ter conhecimento de poco, que tinha dgua do rio em

'77

fartura!” - e lembra da humilhagdo de quando chegaram e tiveram que pedir agua para os
vizinhos. Diz que quando chegou 14, ndo sabia nem onde estava, pra que lado saia pra rua e pra
que lado era o rio. “Até buscarem as minhas plantas era um lugar completamente estranho.”

Ali escutdvamos as pessoas contarem das violagdes que sofreram, e a partir dali se
estabelecia uma relagdo de legitimagdo e tessitura conjunta de narrativa, uma criacdo de espago
relacional distinto da relagdo de violéncia que a amalgama empresa-estado oferecia em toda a
questao de Belo Monte. No meio de toda essa intensidade da escuta, vimos a articulagao dos
movimentos sociais, que foram nosso ponto de partida e lastro para relagdes com as pessoas que
atendemos, e gracas a essa disputa alguns ribeirinhos ganham o direito de serem reassentados.
Muitos deles procuram fazer isso de maneira articulada e coletiva, com a funda¢do do Conselho
Ribeirinho. Em uma das reunides, assisti as pessoas definindo seus territorios antes da expulsao,
o lugar na ilha ou no beiraddo, os pontos de pesca, os vizinhos e familiares, os antepassados que
viveram 14 antes deles. Escutamos de pomares, de rocas, de criagdes, de relagcdes comerciais que

s0 aconteciam pelos lacos comunitarios, de lutos vivenciados nesses espacos. Uma pessoa que eu
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atendi na época e que hoje ¢ amigo diz: “eu era presidente da associag@o, e da minha casa até o
rio era pertinho, ndo dava cinco minutos; mas eu tinha que sair de casa uma hora antes, pra parar
e tomar a0 menos um caf¢ na casa de cada um, que se parasse na casa de um compadre e de
outro nao, ficava bravo comigo”. Era claro pra mim que nao existia compensacao possivel para o
que ele tinha perdido.

Uma das ultimas visitas antes de ir embora de Altamira foi na festa de inauguracdo da
terra de uma dessas ribeirinhas expulsas e reassentadas, a Raimunda Gomes. Ela batiza esse

lugar de Terra Prometida, e se destacando no meio dos convidados entre causos e piadas, ela diz:

Existe o burro sabido e o sabido burro. Burra sabida sou eu, que quase ndo sei escrever,
ndo frequentei muito escola, mas me viro no meio do mato, sei pescar um peixe, fazer
uma roga. Agora tem desses sabidos burros, que nem esses do IBAMA, da Norte
Energia, que ficam anos numa faculdade, falam dificil, mas se deixar no meio do mato
ndo sabe nada, morre de fome. E ou ndo é?

A Raimunda mostrou onde queria construir a casa, os planos pra rog¢a, falou da nascente
de 4gua e de como era importante ter uma fonte de dgua, porque a agua do rio, represada e
anormal, ndo prestava mais para beber. Falou que esse nivel de dgua, alagando onde ndo era area
de cheia antes, fazia com que a samauma - arvore rainha, deusa, mae das outras - ficasse
afogada. Estdvamos todos antecipando essa visita espiritual a samaiima, mas mesmo diante da
enormidade dela (sem divida nenhuma uma divindade) e da aparéncia (saudavel pros meus
olhos destreinados), Raimunda sentenciou: ela estava morrendo afogada.

Depois das conversas e fotos as voltas da samauma, eu esperei pra ficar por ultimo
porque queria conversar com a arvore, sentir sua energia, falar do meu dilema e escutar seu
conselho. Escutei os barulhos da mata, percebi a imensidao da samatma, fechei os olhos tocando
nela e senti. Perguntei se era isso entdo, se eu deveria me mudar pra Altamira, com maos e
cabeca tocando o tronco. Imediatamente eu ovulei.

Nao sei se a samaima da Terra Prometida me engravidou, mas o fato ¢ que alguma coisa
cresceu dentro de mim, um sentimento de sentido e de conexdo que eu ndo tinha experimentado
até entdo; e nove meses depois eu me mudava pra Altamira.

Sei que a esse momento mitico se somaram outros nos dias seguintes. Um foi quando as
mulheres do coletivo de Mulheres Negras e do Movimento Xingu Vivo Para Sempre nos
contaram suas histdrias e nos deram um anel de tucum, e eu senti que tinha um lugar pra mim ali.

Outro quando eu fui a sede do Movimento Xingu Vivo e vi o cartaz, escrito em caneta: “Que
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meus inimigos sejam fortes, para que eu ndo tenha vergonha de derrota-los”, e quis estar mais
perto dessa batalha.

Poderia citar e descrever em detalhes a ampliacdo desse territorio nos quais eu estabeleci
relagdes e os muitos momentos em que eu venho decidindo permanecer: A Volta Grande e a
bruteza da barragem materializada, a ameaga de Belo Sun e a tentativa de “resgate” da lingua e
cultura dos Juruna da Terra Indigena (TI) Paquicamba; A Reserva extrativista do Iriri, onde na
comunidade do Rio Novo eu de fato senti pela primeira vez o tempo e espago diferentes de uma
comunidade ribeirinha ao passar uma semana aguardando um paciente chegar para um
atendimento, e na comunidade Sdo Francisco, onde eu volto a ser médica de familia; ¢ os Arara
da TI Cachoeira Seca, que me fazem questionar tudo o que eu acho que sei sobre satide mental.

Ao falar desses lugares, na minha memoria vém nomes e rostos de pessoas que me
trazem essas experiéncias. Nao sou pescadora, nem ribeirinha, nem sei mexer com a terra, remo
e nado mal. Gosto de ouvir as pessoas, de tentar entendé-las a partir de uma diferenga radical que
elas sempre tém em relacdo a mim (e todo bom clinico tem que ser capaz de escutar isso, sob
risco de ouvir a confirmagao de suas ideias e categorias através do paciente, ao invés de de fato
escuté-lo).

Entendo que Altamira e o Xingu (e depois o Iriri) se constituem enquanto territorio pra
mim continuamente e na medida dessas vérias relacdes, na medida em que eu me constituo
enquanto quem eu sou (mulher, médica, terapeuta, pesquisadora), da maneira em que Arturo
Escobar (2015) diz que nada preexiste as relagdes que lhe constituem: “todos existimos porque
existe tudo”, e se constituem assim justamente pelo aspecto da, nas palavras desse mesmo autor,
"ontologia relacional” dos povos que vivem ali e que me ensinam que outros modos de vida sdo

possiveis.
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Capitulo 1: Belo Monstro

Belo Monte ¢ o nome do complexo hidrelétrico que "matou uma parte do corpo do
Xingu" (Brum, 2021). E importante comecar assim, com uma realidade conhecida por toda a
gente que vivia ou tenta continuar vivendo em um pedagco da Amazonia em que diferentes tipos
de mortes se espalham e multiplicam, e ndo com tecnicalidades relacionadas a geragdo de energia
ou a particularidades geograficas. Assim podemos manter a clareza do ponto politico-epistémico
de onde eu parto para descrever e discutir essa realidade, e que se opde a narrativa negacionista
da propria Norte Energia (NESA), empresa responsdvel pela hidrelétrica responsavel pelo
documento “Conheca Belo Monte de Verdade” (NESA, 2020). Aqui chamo de negacionismo o
processo em que, de acordo com a defini¢dao de Paulo Beer (no prelo), configura as relagdes com
o saber de maneira a instrumentalizar um tipo de mobilizagdo politica e recusar a possibilidade
de construcdo de consensos minimamente permeaveis a diferenca.

Mais do que uma questdo de relagdo com verdades ou falsidades absolutas ou
transcendentais, a negacao da eficacia da vacina contra covid-19 ou a negacdo do aquecimento
global provocado pela agdo humana, por exemplo, promovem um ponto de partida no debate que
inviabiliza o processo dialético de constituicdo de verdades e suas inevitaveis negacdes. Ao
negar os fatos, o denunciante da mentira torna-se o portador da verdade e cria identificagdes com
um tipo de efeito de verdade revelada. A construcdo de conhecimento e a verdade enquanto
processo de consenso deveriam permitir potenciais de transformacgdo a partir das constantes
diferengas entre ideias e realidade, mas o negacionismo se instala justamente nos espacos de
fragmentacdo social em que tal transformacao torna-se inviabilizada (Beer, no prelo).

Assim, o documento da Norte Energia come¢a da seguinte maneira: “Vocé sabia que a
construgdo de Belo Monte preservou o rio Xingu? Isso mesmo. Ao contrario do que muitos
imaginam, Belo Monte ndo ‘acabou’ com o Xingu” (NESA, 2020). Apds a negacdo do que o
conhecimento tanto cientifico quanto tradicional acumulados sobre as dindmicas hidrograficas,
bioldgicas e sociais da Volta Grande do Xingu, o texto segue explicando que trata-se do unico
barramento do rio, com area de influéncia de 200 km, contra os mais de 1800 km totais de
extensao do rio, ponderando que 90% do rio segue preservado ainda que houvesse potencial para

exploracdo energética em outros locais.

16



O projeto original de barramento do Xingu, criado em 1975 durante a ditadura militar, de
fato constituia seis barramentos e milhdes de hectares inundados, incluindo areas de 13 Terras
Indigenas (Fearnside, 2017 e 2015), e ao contrario do que o tom do texto da Norte Energia faz
parecer, nao foi alterado do projeto nacional-desenvolvimentista e integracionista original por
um tipo de desejo de preservar o rio, mas pela mobilizacao dos povos indigenas € movimentos
sociais no periodo. O Primeiro Encontro dos Povos Indigenas no Xingu, em 1989, reuniu em
Altamira mais de 3 mil pessoas, e a partir de falas em portugués e mebé&ngokre, rituais indigenas
intercalados com a ritualistica de falas e documentos dos brancos (incluindo a iconica cena da
indigena Tuira encostando o facdo no rosto do presidente da Eletronorte), conseguiu construir
um alinhamento da posi¢cdo desses povos com os movimentos ambientalistas resultando na
suspensdao do financiamento pelo Banco Mundial, desisténcia do nome Kararad e revisdo do
projeto como um todo (De Francesco, 2021).

Ao longo dos anos subsequentes, diversas mudancas foram negociadas a partir de
disputas técnicas e juridicas, com a aprovagdo dos estudos de impacto ambiental pelo Ibama em
2010. O processo de licenciamento ambiental do Ibama prevé diferentes licencas, com
obrigacdes condicionantes de responsabilidade da empresa construtora dentro de seu Plano
Basico Ambiental (PBA). Leal (2021) chama a atencdo para o grande volume de documentos
desordenados, de dificil acesso e linguagem hermética que compdem uma “‘verdadeira besta
kafkiana” que ameaga os principios democraticos da transparéncia e controle sociais. Além
disso, o autor chama a atencdo para o fato de que no site da NESA ha preferéncia pelo uso do
termo contrapartidas, € no supracitado documento Conhega Belo Monte de Verdade, a palavra
condicionante nao ¢ utilizada, em uma tentativa de ocultar a obrigacdo legal das agdes,
apresentando-as alternativamente como benfeitorias implementadas por bondade ou caridade
(Leal, 2021).

O documento cita, por exemplo, o “melhoramento da situagdo de moradia” da populagao,
com a troca de palafitas inseguras por casas com estrutura de concreto e descricdo dos
acabamentos, afirmando ainda que os bairros contam com toda uma estrutura social e de
saneamento. As casas sdo, dessa forma, abstraidas como objetos e mercadorias, em uma logica
na qual moradias tradicionais sdo avaliadas automaticamente como menos valiosas, € ndo se
consideram as dimensdes de pertencimento aos territorios tradicionalmente ocupados por

geracdes de familias, seus lacos de troca com vizinhos ou a dindmica de dupla moradia (familias
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que tinham uma casa na rua e outra no rio, como ¢ comum na regido, s6 recebiam indenizacao
por uma delas). O momento dos cadastros ¢ descrito pela pesquisadora Ana de Francesco (2021)
como uma fotografia grosseiramente simplificada, em que eram excluidas pessoas que ndo
estivessem no momento da visita, casas que estivessem fechadas por motivo de viagem dos
proprietarios, espacos de rogado que ndo estivessem nos padrdes considerados tecnicamente
adequados para serem considerados "benfeitorias". O fendmeno dos cadastros e deslocamentos
forcados aparece portanto como uma “desfiguragdo”, onde a identidade cultural e a estrutura
social dos povos sdo irremediavelmente distorcidas: “para os moradores das ilhas, ndo havia
promessa de melhoria, modernizagao ou desenvolvimento, pois eles ndo eram proprietarios de
nada. Cabia-lhes apenas aceitar algum dinheiro por aquilo que tinham construido ao longo de sua
historia” (De Francesco, 2021).

Frente a desfiguragdo, ¢ necessaria a criacdo de novos sentidos e estratégias de
sobrevivéncia, e ¢ justamente a partir desse processo de resisténcia que surge a renomeagao de
Belo Monte para “Belo Monstro” por parte das comunidades afetadas. Esse novo significante
carrega consigo uma critica contundente ao projeto e suas repercussoes, evidenciando uma luta
contra a destruicdo ambiental e cultural. A formacdo do Conselho Ribeirinho, por exemplo,
também constitui uma potente reafirmacdo da autonomia das comunidades, lutando pelo espago
para a expressdo de suas vozes e retomando o processo dos cadastros e da legitimidade de quem
pode se dizer ribeirinho a partir de seus proprios termos. Essas possibilidades de nomeagao sio

fundamentais no enfrentamento da anomia descrita por de Francesco (2021):

Com a desfiguracdo do mundo, ao sair para pescar no rio Xingu, o beiradeiro se da
conta que sua pequena canoa ndo é mais segura para a navegagdo, devido aos
banzeiros, ondas fortes que se formaram com a supressdo da vegetacdo das ilhas e o
barramento do rio;, em seus pontos de pesca ndo é mais capaz de encontrar peixes, e
mesmo havendo algum, seus artefatos ndo sdo mais adequados; ndo existem mais ilhas,
que foram alagadas, o que significa a ameaga de ficar a deriva caso chegue uma
tempestade, ndo ha mais ninguém para lhe dar assisténcia. A ontologia beiradeira
deixa de corresponder aos encontros pragmdticos, isto causa uma desorientagdo que se
assemelha a loucura (...)

Ao mudar todo o sistema de ordenamento e classificacdo do mundo, bem como seus
fluxos hidricos e ecologicos, a construgdo da usina, e todos os processos atrelados,
gerou a auséncia de uma classificacdo estabelecida e compartilhada. Um mundo
desfigurado era terreno propicio para o surgimento da anomia, desorientagdo e terror.
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Inventar um outro jeito de fazer o que a gente sabe

Em novembro de 2016, encerrava-se no Instituto de Psicologia da USP o curso
"Psicanalise em Situacdo de Vulnerabilidade Social: o caso Belo Monte", com a aula Viver e
Sobreviver no Xingu, de Antdonia Melo, lideranga do Movimento Xingu Vivo Para Sempre. O
curso buscava agregar experiéncias e visoes epistemoldgicas que embasassem o que a psicanalise
politicamente implicada poderia contribuir a compreensao do fendmeno de sofrimento psiquico
em um caso de violagdo de direitos humanos pela construcao da Usina Hidrelétrica (UHE) Belo
Monte, e para além disso, servir como estagio inicial para preparacao e selecdo de um grupo que
implementaria o projeto Refugiados de Belo Monte e o dispositivo Clinica de Cuidado para
atendimento de pessoas desse contexto, em Altamira. Apds sua fala, um paradoxo ficou
evidenciado nas perguntas. Por um lado, o problema do que teriam os profissionais de saude
mental vindos de contextos tdo diferentes a dizer sobre isso, se seriam eles capazes de ouvir ou
de aplicar conhecimentos terapéuticos sem reforgar de alguma maneira o colonialismo que ja
estava na raiz do sofrimento exposto; por outro lado, a intencdo de fazer algo e a gritante
necessidade de reposicionar a propria pratica a partir da implicagdo politica e o deslocamento
(epistémico, mas também do corpo de Sdo Paulo a Altamira). Como disse Eliane Brum, em
resposta a escuta do trauma em Altamira: “o horror ¢ tdo grande que € preciso inventar um outro
jeito de fazer o que a gente sabe. E preciso criar coisas que ndo existem.” (Brum, 2021 p.262)

Hoje, mais de seis anos depois da experiéncia que me deslocaria de muitas maneiras,
debruco-me em uma tentativa de me situar no mesmo paradoxo politico-epistémico do fim
daquela aula de Antonia Melo. Diversos sdo os caminhos que levam pessoas de comunidades
tradicionais a procurarem, ou ter algum encaminhamento a servigos de saude mental.

Alguns deles sdo de fato reproducdes de maneiras pelas quais a psiquiatria pode ser um
instrumento de biopoder, enquanto modo arbitrario de categorizag¢@o e controle social desde as
descrigdes de Michael Foucault (1962-1984). Isso é o que acontece, por exemplo, quando uma
profissional do Distrito Sanitario Especial Indigena (DSEI) de Altamira traz um caso para
discussao sobre um possivel Transtorno de Déficit de Atencao e Hiperatividade (TDAH) de uma
crianga de menos de 10 anos de idade que ela observou na escola, com um comportamento que
ela considera agitado e que lhe lembra criangas que ela observou no periodo em que trabalhara
no Centro de Atencdo Psicossocial (CAPS) infantil. Nao havia uma preocupacao ativa dos pais

ou do professor, € a crianga ndo era alfabetizada em portugués, sendo a percepg¢do da profissional
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de saude totalmente limitada a transposicdo de sua experiéncia a partir da observacao de tragos

que considerava caracteristicos.

Segundo a quinta edi¢do do Manual Diagndstico e Estatistico de Transtornos Mentais

(DSM-5) da Associacdo Americana de Psiquiatria, o diagnostico de TDAH pode ser feito de

acordo com a observagdo e investigacdo de uma lista de sinais e sintomas da maneira mais

objetiva possivel (tabela 1).

Tabela 1 - Transtorno de Déficit de Atencao/Hiperatividade - Critérios diagndsticos

A. Um padrao persistente de desatenc¢do e/ou hiperatividade-impulsividade que interfere no funcionamento e no
desenvolvimento, conforme caracterizado por (1) e/ou (2):

Os sintomas persistem por pelo menos seis meses em um grau que é inconsistente com o nivel do desenvolvimento
e tém impacto negativo diretamente nas atividades sociais e académicas/profissionais.

1. Desatencdo: Seis (ou mais) dos seguintes :

2. Hiperatividade e impulsividade: Seis (ou mais) dos
seguintes :

Nota: Os sintomas ndo sdo apenas uma manifesta¢do de
comportamento  opositor, desafio, hostilidade
dificuldade para compreender tarefas ou instrugoes.

ou

a. Frequentemente ndo presta atengdo em detalhes ou
comete erros por descuido em tarefas escolares, no
trabalho ou durante outras atividades

a. Frequentemente remexe ou batuca as mdos ou os pés
ou se contorce na cadeira.

b. Frequentemente tem dificuldade de manter a aten¢do
em tarefas ou atividades ludicas

b. Frequentemente levanta da cadeira em situa¢ées em
que se espera que permane¢a sentado

c. Frequentemente parece ndo escutar quando alguém
lhe dirige a palavra diretamente

¢. Frequentemente corre ou sobe nas coisas em
situagdes em que isso é inapropriado.

d. Frequentemente ndo segue instrugoes até o fim e ndao
consegue terminar trabalhos escolares, tarefas ou
deveres no local de trabalho

d. Com frequéncia é incapaz de brincar ou se envolver
em atividades de lazer calmamente.

e. Frequentemente tem dificuldade para organizar
tarefas e atividades

e. Com frequéncia “ndo para”, agindo como se estivesse
“com o motor ligado”

f. Frequentemente evita, ndo gosta ou reluta em se
envolver em tarefas que exijam esfor¢o mental

[prolongado

f. Frequentemente fala demais.

g. Frequentemente perde coisas necessdrias para tarefas
ou atividades

g. Frequentemente deixa escapar uma resposta antes
que a pergunta tenha sido concluida

h. Com frequéncia é facilmente distraido por estimulos
externos

h. Frequentemente tem dificuldade para esperar a sua
vez.

i. Com frequéncia é esquecido em relacdo a atividades
cotidianas

i. Frequentemente interrompe ou se intromete

20



B. Virios sintomas de desatencido ou hiperatividade-impulsividade estavam presentes antes dos 12 anos de
idade.

C. Virios sintomas de desatenc¢do ou hiperatividade-impulsividade estio presentes em dois ou mais ambientes

D. Ha evidéncias claras de que os sintomas interferem no funcionamento social, académico ou profissional ou
de que reduzem sua qualidade.

E. Os sintomas ndo ocorrem exclusivamente durante o curso de esquizofrenia ou outro transtorno psicotico e
ndo sdo mais bem explicados por outro transtorno mental

Fonte: APA, 2014. Adaptado pela autora.

E interessante observar justamente um exemplo de TDAH, amplamente discutido pela
midia e nos meios cientificos como um transtorno que tem recebido diagndsticos cada vez mais
frequentes, levando a patologizagdo e medicalizacdo da infancia na resposta a demandas de
producdo e comportamento escolares e da nomeagdo de um mal-estar por parte dos pais
(Kamers, 2013). Esse exemplo deixa claro o possivel papel da psiquiatria, como j4 apontava o
critico Thomas Szasz (1991) em seu saber e agir que levariam ao controle e domesticacao
existenciais e sociais, alienando a experiéncia do sofrimento as categorias psiquiatricas.

Ao escutar os ribeirinhos expulsos por Belo Monte, a psicanalista Ilana Katz e a
enfermeira sanitarista Lavinia Oliveira (2017) apontam que a produgdo de diagndsticos
psiquiatricos (como depressdo e ansiedade) ou clinicos (como acidente vascular cerebral e
hipertensdo) sdo usados para alienar o trauma no sujeito particularizado, desimplicando o Estado
e o contexto social naquela forma particular de adoecimento. As autoras propdem, entdo, a
categoria do sofrimento psiquico, de forma a ampliar também as possibilidades de cuidado e
tratamento, a partir das nomeagdes dos proprios atingidos em relagdo ao que significou a perda
da casa ¢ da rede de habitos (Katz & Oliveira, 2017).

Ao deslocarmos a logica da patologia para o tema do sofrimento psiquico, marcamos uma
posi¢do inicial ndo dObvia a partir de uma episteme psiquidtrica, € portanto busca nomear o
sofrimento para além de uma nosologia (ou seja, enumeracdo de diagnosticos). Assim, a partir da
situacdo descrita, ndo temos de fato nada a dizer sobre a crianga indigena ou uma investigacao a
se fazer, j4 que ndo parece haver uma demanda oriunda de um sofrimento trazido pela propria
crianga ou pelo grupo familiar ou social ao qual pertence.

Cabe, porém, compreender que a discussdo foi trazida no contexto de um grupo

interinstitucional chamado Rede Bem-Viver Altamira, formado em 2019 por profissionais dos
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DSEI, da Casas de Saude Indigena (CASAI), da Fundagdo Nacional dos Povos Indigenas
(FUNAI), do CAPS, da Universidade Federal do Para (UFPA), do Centro de Referéncia
Especializado em Assisténcia Social (CREAS) e da Secretaria Municipal de Educacio
(SEMED). O grupo foi criado como forma de enfrentar o crescimento em quantidade e
complexidade das demandas de satide mental - como sintomas fisicos difusos associados a um
evidente sofrimento, insdnia, uso de psicotropicos prescritos em avaliagdes médicas, problemas
relacionados com alcool e outras drogas e violéncia doméstica. Por vezes alguns desses casos
eram direcionados pela equipe de satde indigena ao CAPS, onde se deparavam com propostas de
modalidades de tratamento padronizadas, como grupos terapéuticos ou psicoeducacao, que
pouco faziam sentido para contextos de pessoas de comunidades tradicionais, e muitas vezes
sequer tinham portugués como primeira lingua. O resultado eram tratamentos ineficientes e
frustragdo dos pacientes e equipes, além de uma falta de comunicagdo e integracdo dos casos
entre diferentes profissionais que observavam as referidas demandas, a partir de prismas e
saberes diversos.

Nas reunides de discussdo de caso, qualquer profissional poderia trazer casos que
considerassem pertinentes para avaliacdo do grupo, e a discussdo contava com rodadas mais
amplas, por exemplo, com antropologos ou profissionais da FUNAI que ja haviam morado na
aldeia e podiam trazer uma visdo longitudinal do acontecimento ou particularidades culturais do
caso, e conversas mais restritas e delicadas a partir de fatos sigilosos de conhecimento a partir do
contexto de relacdo do profissional de saude com o paciente. As chamadas reunides de
alinhamento buscavam revisar com toda a equipe os fundamentos politico-epistémicos que
guiavam a Rede Bem-Viver Altamira, com apresentagcdes dos papéis e politicas pertinentes ao
tema de cada instituicdo, participacdo de convidados e videoaulas sobre as questdes ligadas as
particularidades do tratamento intercultural. Portanto, se ndo havia muito o que acrescentar a
crianca com suspeita de TDAH, para a equipe toda, incluindo a profissional, que tentou
contribuir com a apresentacdo de um caso de uma crianca que ela avaliou ter comportamento
desviante, havia um trabalho continuo a partir desses casos concretos de “inventar um outro jeito
de fazer o que a gente sabe”.

E interessante lembrar que a escolha da categoria “Bem-Viver” para o nome do grupo é
cada vez mais frequente ao se tratar das possibilidades de pensar a saude mental de comunidades

tradicionais, por razdes alinhadas com a problematica levantada até agora. Segundo a cartilha da
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Fiocruz “Bem-viver: saide mental indigena”, em capitulo escrito por Alessandra Pereira,

Luciana Ferreira e Luiz Felipe Lacerda (2021, p.28):

Diante da diversidade sociocultural dos povos indigenas e seus saberes, (...) a nog¢do de
bem-viver preconizada pelos povos originarios da América Latina surge como uma
perspectiva interessante que conduz o nosso olhar para a constitui¢do de maneiras
distintas de subjetivar o mundo e o viver. Enquanto categoria politica (RADOMSKY,
2011) a nogdo de bem-viver permite repensar praticas e discursos historicamente
produzidos de forma a conduzir nossa trajetoria por trilhas de conhecimentos diferentes
daquelas preconizadas pelas concep¢oes dominantes que informam os servigos de
atengdo a saude e de assisténcia social (MAMANI, 2005).

A partir do exemplo do TDAH, fica claro o quanto a epistemologia psiquiatrica, fundada
na universalidade do modelo biomédico, € a consequente patologizacdo pode apontar para a
direcao oposta da proposta de multiplicidade do Bem-viver. Ainda que o proprio DSM-5
recomende cuidados culturais no diagnostico, apontando por exemplo que podem haver
“variagdes culturais em termos de atitudes ou interpretacdes acerca do comportamento infantil”,
ele compreende apenas que isso influencia a capacidade de mensuragdo da escala (APA, 2014).
Nao hé vislumbre de que os proprios pressupostos de constituicdo de corpo, pessoa ou infancia
variam nas diferentes culturas, fazendo com que questdes relacionadas ao que ¢ “esperado” ou
“apropriado”, ou mesmo a inser¢do das atividades escolares ou familiares consideradas para
avaliar “funcionamento” ou “desenvolvimento”.

A psiquiatria que se configura como hegemonica, essa psiquiatria de manuais (como
chama Antonio Quinet, 2006), passou décadas esperangosa de encontrar consisténcia etioldgicas
nos avangos tecnoldgicos de neuroimagem ou genética, por exemplo, consolidando-se dentro de
um modelo biomédico. Hoje, ¢ herdeira de uma estrutura empobrecida e tautologica, no sentido
de que a disfuncao observada, ao nao encontrar consisténcia etiologica, e procurar generalizar-se
sem considerar a individualidade e o contexto sociocultural, define-se como patologia apenas na
medida em que “interferem no funcionamento social, académico ou profissional”. Para Milena

Pereira Pondé (2018):

A retirada progressiva da etiologia psicodindmica no campo de agdo da psiquiatria
ampliou na prdtica as possibilidades de intervengdo farmacologica. Se essa ndo foi a
intengdo primeira do manual, como reagdo secundaria o modelo se encaixou
perfeitamente nas regras de ampliagdo do mercado do complexo médico industrial
(Ibid.). O modelo biomédico passou a ser o discurso hegeménico que formou toda uma
geragdo de psiquiatras, que por sua vez reproduziram o mesmo modelo junto as
geragoes seguintes (Braken et al., 2012). Psiquiatras e neurologistas foram convidados
pela industria farmacéutica, nos ultimos 10 anos, a proferir conferéncias sobre o
diagnostico do transtorno de déficit de atengdo e hiperatividade (TDAH) em escolas, de
modo a difundir o conceito para além dos limites dos consultorios médicos. Além disso,
revistas leigas e jornais circulam noticias sobre os avancos das neuro-ciéncias e a
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eficacia das drogas no tratamento daquele transtorno, expandindo o mercado e gerando
mais individuos diagnosticados, agora com as suspeitas feitas por professores, pelos
pais e pelos proprios pacientes.

Tessituras versus construcoes

A medicalizacdo concomitante a psiquiatria de manual pode configurar o que Nelson da
Silva Jr. (2018) chama de organizacdes académico-empresariais, que organizam e exploram o
sentido do sofrimento psiquico, pressupondo a exclusdo do sujeito. O autor recupera o conceito
foucaultiano de modos de subjetivacdo como fendmenos discursivos sociais que legitimam
saberes, partilham identidades e orientam o que € considerado bom ou ruim. Nesse sentido, o
modo de subjetivacao desse tipo de saber psiquiatrico reduziria a possibilidade de enunciacao do
sujeito em sofrimento a uma forma “metafisica”, reduzido ao objeto de um saber anterior: resta

pouco a dizer de si além de “sou bipolar” ou “tenho panico”. Para o autor, se

essas subjetividades contempordaneas sdo inseparaveis de uma certa economia de
mercado que organiza institui¢oes de ensino, hospitais, jurisprudéncias especificas,
assim como sistemas pré-formatados e lucrativos dos cuidados de si, um
posicionamento da psicandlise diante da cultura é necessariamente convocado.

O desenvolvimento desse posicionamento pode ser observado, no apontamento por
Christian Dunker (2018) de que trata a psiquiatria de manual como um “nova maneira de
normatizar, segmentar ¢ administrar o campo do patolodgico”, pressupondo uma foraclusdo da
tradicdo clinica da propria psicopatologia pré-DSM, cuja metodologia fundamental ¢ a
constru¢dao do caso clinico, cuja historia se confunde com a historia do sofrimento coletivo, e
cuja antropologia condiciona suas estratégias de intervengdo. Para o autor, a partir de Lacan a
clinica psicanalitica pode ser considerada como uma uma genuina experiéncia de
reconhecimento. Essa abertura da experiéncia se reflete na experiéncia da Clinica de Cuidado
que ndo poderia ser descrita como uma “constru¢ao”, vertical e dura de concreto e ago, mas sim
como uma “tessitura”, delicada, horizontal, e feita por multiplas maos e caminhos (Brum, 2021).

Para Dunker (2018):

o primeiro ponto para uma concep¢do ndo-toda das patologias do social implica
considerar que o campo do patologico ultrapassa o que estritamente se define pelo
sintoma e por sua consequente abordagem pelo método clinico. O patologico
compreende também a dialética social do reconhecimento das formas de sofrimento,
bem como o que ndo pode ser simbolizado por um determinado modo de existéncia ou
forma de vida, ou seja, o que Freud chamou de mal-estar. (...) Nossa critica da razdo
diagnostica assume que a fronteira entre mal-estar, sofrimento e sintoma é uma
fronteira socialmente definida. Ela pode estabelecer, por exemplo, o que merece
tratamento e aten¢do e o que deve ser objeto de repressdo ou exclusdo, o que é uma

24



forma digna ou indigna de sofrer, o que ¢ uma narrativa legitima ou ilegitima para um
determinado discurso. E como fun¢do da razdo diagnéstica que uma determinada
forma de sofrimento é privilegiada em detrimento de outras: a obesidade em vez da
pobreza, por exemplo. (...) Novos sintomas sdo descobertos, inventados ou sancionados.
Certas inibigoes tornam-se normalopdticas. Aquilo que representava um déficit em um
tempo pode se tornar funcional e adaptativo em outro, ha formas de sofrimento que se
tornam expectativas sociais a cumprir, outras que devem se tornar invisiveis e
inaudiveis.

Se a longa citagdo ¢ justificada pela clareza privilegiada de Christian Dunker, sigo
referenciando pelo mesmo motivo a ribeirinha Maria Francineide Ferreira dos Santos, da forma
como citada por Eliane Brum (2021), e que pode ser também ouvida no documentario Eu+1:
Uma Jornada de Saude Mental na Amazonia (2017), quando ela conta do lugar que entende que
os psicologos ocupavam nessa experiéncia clinica:

No meu modo de pensar, vocés sdo assim pessoas que nos ajudam a achar uma porta
que, pra muitos, ndo tem mais saida. Tem casos de pessoas que vém dessa barragem ai
que eles mesmos se isolam a um ponto que nada mais lhes importa. Nem os filhos, nem
o alimento, nem o trabalho. Vocé morre, entendeu? As pessoas ndo entendem. E uma
tristeza que nasce dentro da gente que, por mais que a gente queira tirar ela, tem hora
que ndo consegue. Isso aconteceu comigo. Entdo é uma dor terrivel. Vocé quer ficar
sempre sO, vocé ndo quer falar com ninguém. Entdo isso mata a gente. Entdo vocés sdo
as pessoas que nos ajudam a achar essa porta. Eu sai de uma porta que me colocaram.
Fizeram um caixotezinho, me colocaram dentro e fizeram uma brecha bem
pequenininha. Mas, antes da brecha, colocaram um papel escuro. Por mais que eu
procurasse, eu ndo achava a brecha. E nos entramos em certos lugares que precisa
desconjuntar brago, pesco¢o, perna, quadril pra poder sair do outro lado so o resto, e
ainda tem o trabalho de remontar, porque muitas vezes os ossos ndo ficam no lugar.
Entdo, no meu modo de ver, vocés sdo essas pessoas que nos ajudam a achar a brecha,
a porta, no lugar que ndo existe. (Santos, entrevista a Eliane Brum, 2021)

Esse encontrar a brecha e remontar as partes da Francineide € experiéncia de tessitura. Os
processos de escuta realizados pela equipe da Clinica de Cuidado puderam buscar explicar
socialmente o sofrimento decorrente dos impactos da hidrelétrica através de casos clinicos que
traziam dimensdes como “perder a casa”, “sentir-se perdido”, ou tornar-se um “pescador sem
rio”, trazendo aspectos relacionados a uma desterritorializacdo que se reflete na capacidade de
orientagdo inclusive identitaria e de modo de vida (Katz & Oliveira, 2017) . Outras dimensoes
levantadas pelas autoras como “a gente ndo sabia” e a sensacdo de ser “enganado/ traido”
encontram eco em outras pesquisadoras que falam das violagdes de direitos, como os “cadastros
como bombas” da antropéloga Ana de Francesco (2021), que acompanhou e atuou no processo
de demarcacao do Territério Ribeirinho.

Por outro lado, atuam como construgdes, rigidas e de concreto, as categorias

tradicionalmente usadas pela empresa/Estado de tipos de atingidos de acordo com impactos
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diretos ou indiretos (de acordo com a distancia dos trechos de vazao reduzida ou necessidade de
remog¢do forcada, por exemplo) ou de tipos de impacto em esferas artificialmente separadas e
suas respectivas condicionantes (ambientais, na educagdo, na satude, etc) excluindo a propria
perspectiva narrativa das pessoas e comunidades atingidas.

Se o modelo socioecondmico neoliberal também ¢ um modelo de gestdo social e moral de
subjetividades, ou seja, “ndo se sofre da mesma forma dentro e fora do neoliberalismo™ (Safatle,
2021), podemos perceber dialeticamente na homogeneidade das formas de sofrimento que
adentram comunidades tradicionais o avang¢o colonial de um modelo de desenvolvimento
catalisado por Belo Monte. A procuradora do Ministério Publico Federal Thais Santi descreve
esse efeito catalisador de Belo Monte como “Um motor./ Uma engrenagem,/ que acelerava os
conflitos locais/ a uma velocidade insuportavel/ e que se tornava cada vez mais dificil de frear”
(Silva, 2020).

Assim, os problemas relacionados com o alcool e outras drogas e a violéncia se
intensificam e causam lutos e conflitos para os quais as comunidades ndo tém recursos internos
para lidar. A separagdo tradicional de “doengas de branco”, como aquelas que os profissionais do
DSEI devem tratar e ndo o pajé, ganha cada vez mais diagnosticos, refletindo o desequilibrio de
poder de compreender, nomear e incidir no mundo.

Isso aparece no inicio da atuagdo com o grupo de recente contato Arara da Terra Indigena
Cachoeira Seca: alguns funcionarios da FUNAI tém a preocupacdo de que, se os sintomas
somaticos de um indigena (que vagava entre varios profissionais e exames tentando tratar seu
problema) fossem interpretados como depressdo, poderia ocorrer uma "epidemia de depressao"
na aldeia, tamanha era a generalizagdo do sofrimento desse grupo. Ndo por acaso, esse
sofrimento agudo e generalizado ocorria em um grupo que era tema de um processo de etnocidio
contra a Norte Energia (Silva, 2020), que sera discutido em detalhes adiante.

Minha proposta € revisitar experiéncias advindas das descri¢des de casos clinicos a luz de
leituras antropoldgicas, decoloniais e anti-racistas, e aprofundamento nas perspectivas sociais e
interculturais da clinica politicamente implicada. As perspectivas clinicas utilizadas sdo aquelas
que aparecem como alternativas férteis ao modelo biomédico patologizante e tém contribuido
nesses termos: a psicanalise e a psicopatologia fenomenologica, como apresentado por Mario

Pereira, Denise Maurano e Sonia Leite (2018). Ambas as abordagens privilegiam a experiéncia e
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a discussdo de casos para a constru¢ao de conhecimento, e estiveram muito presentes em minha
formacao, servindo de guias em minha pratica clinica.

Compartilho da percepcao de caso clinico como caso social, e portanto como método
privilegiado da observagéio do fendmeno de Belo Monte. E possivel buscar, a partir dessa logica,
nas palavras de Miriam Debieux Rosa (2016), o potencial de uma clinica que ndo desenraiza o
sujeito de seu tempo e busca compor com os campos sociais e politicos, articulando a
singularidade com a historicizacdo dos lagos sociais e demonstrar a partir de casos clinicos
individuais os aspectos sociais dialeticamente relacionados a eles (Turriani et al, 2018; Pereira,
Sa e Miranda, 2017). Busco fazer isso através da revisitacdo da experiéncia pela escrita, ¢ da
reinterpretagdo da observagdo pela analise. Entendo que ao escrever sobre os casos que atendi e
sobre a experiéncia sociopolitica, territorial e cultural que vivenciei, interfiro diretamente na
experiéncia que vivi, trabalhando “nossas arqueologias de trds pra frente”, nas palavras de
Marilyn Strathern (1999/2014). Isso esta em conformidade com a proposta do MESPT de
trabalhar com um projeto politico-epistémico que privilegia os saberes da experiéncia e das
potencialidades narrativas, algo que exploro tanto no relato de caso quanto nas escolhas de por
quais prismas discuti-los e trata-los, incluindo elementos etnograficos sobre o grupo discutido,
entrevistas e relatos de sertanistas que trabalharam com esses grupos maneira como a
experiéncia clinica e de campo me afeta, no sentido de Jeane Favret-Saada (1990/2005), onde o
conceito da clinica se aproxima da etnografia, e pode compor na criacdo cientifica que parte de

epistemologias que se pretendem descoloniais e ndo-todas:

Como se vé, quando um etnografo aceita ser afetado, isso ndo implica identificar-se
com o ponto de vista nativo, nem aproveitar-se da experiéncia de campo para exercitar
seu narcisismo. Aceitar ser afetado supoe, todavia, que se assuma o risco de ver seu
projeto de conhecimento se desfazer. Pois se o projeto de conhecimento for onipresente,
ndo acontece nada. Mas se acontece alguma coisa e se o projeto de conhecimento ndo
se perde em meio a uma aventura, entdo uma etnografia é possivel.
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Capitulo 2: Caso clinico - Lapi Arara, da Cachoeira Seca

O inicio dos atendimentos desse paciente, de 40 anos, acontece de maneira um pouco
confusa. Em 2018 eu recebia pela primeira vez um residente do terceiro ano de Psiquiatria,
William Miyamoto, estagiario do Instituto de Psiquiatria da USP, e que tinha se interessado nas
possibilidades interculturais dos atendimentos em Altamira. Um amigo que dividia casa comigo
na época e trabalhava com alguns grupos indigenas pelo Instituto Socioambiental (ISA),
Leonardo de Moura, ao se deparar com dois psiquiatras em uma conversa casual, teve a ideia de
nos consultar sobre a possibilidade de atender seu amigo da etnia Arara, da Terra Indigena
Cachoeira Seca, que vinha sentindo muitas coisas diferentes e ninguém descobria o que era. Ja
havia feito uma série de exames para investigar os sintomas de fraqueza, tremores e
emagrecimento. Uma enfermeira do DSEI ja tinha confidenciado a ele que parecia um caso de
depressao. Léo era uma referéncia para muitas pessoas nesse grupo, € se perguntava como
poderia ajudar, ja havia comprado remédios a pedido do amigo e estava considerando garrafadas
ou outros remédios naturais, ainda que percebesse que poderia ter um tipo de efeito placebo, ja
que as melhoras sempre eram transitorias. Ele também tentava ajudar trazendo-o para uma série
de atividades ao ar livre, ja que ele estava ha algum tempo na Casai, como colher murici ou
pescar; qualquer coisa que pudesse ajudar a aliviar as queixas e pedidos frequentes de ajuda:
“Ele me liga quase todo dia. Meu telefone toca e ou ¢ minha mae ou ¢ o Lapi”, diz o Léo.

Combinamos de atendé-lo no ISA, e em seguida recebo contato de uma funcionaria da
Funai, Juliana Dutra, perguntando se podemos fazer o atendimento na Funai para conversar a
respeito antes. Ficamos sabendo também que ele ja tinha um agendamento no CAPS dali a
alguns dias para passar com o psiquiatra, ¢ a Juliana tinha uma preocupagdo de que esse
atendimento, pontual, descontextualizado do aspecto social e das particularidades do grupo Arara
fosse medicalizante. A conversa com ela, outros funcionarios da Funai e, em um momento
posterior, com uma técnica de enfermagem da Casai, mostrou a preocupacdo de que, caso
fizéssemos um diagndstico de depressdo e prescrevéssemos um tratamento medicamentoso,
teriamos o risco de uma “epidemia de depressdo” entre os Arara. Isso porque eram frequentes os
sintomas fisicos inespecificos ¢ a busca frequente por tratamentos de saude entre os Arara da

Cachoeira Seca, que faziam fila na unidade de satde indigena para tomar analgésicos,
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anti-inflamatorios e xaropes, ¢ frequentemente vinham buscando o mesmo tratamento para si se
um parente recebia alguma medicagdo a partir da avaliagdo de profissionais da satde indigena.

A preocupacdo também era devido ao fato de que aquela era uma etnia de recente
contato, definida pela Funai como grupos que, “independentemente do tempo de contato,
apresentam singularidades em sua relagdo com a sociedade nacional e seletividade (autonomia)
na incorporacdo de bens e servigos” (FUNAI 2021). Essa caracteristica traz uma vulnerabilidade
especifica nas mediagdes com os brancos, principalmente como reflexo de politicas
integracionistas, universalizantes e tutelares. Muitas mediagdes nas relagdes comerciais, nos
grupos missionarios ou mesmo na presenca de vizinhos nao indigenas nas TI de grupos de
recente contato eram feitas pelos chefes de posto, que viviam nas aldeias, falavam a lingua e
estabeleciam relagdes profundas e complexas com os povos indigenas. Reconhecendo o dbvio
problema tutelar desse tipo de mediagdo, inclusive com episddios de dentincias e expulsdes
desses profissionais por grupos indigenas em outros lugares do Brasil, hd que se reconhecer
também que a extingdo dos Postos Indigenas pelo decreto 7056/2009, que reestruturou a Funai,
ocorreu de forma abrupta e sem periodos de transicdo para que grupos de recente contato com
graus de vulnerabilidade mais altos pudessem escolher de que forma desejavam transicionar e
adaptar sua organizacao social para um novo cenario. A solu¢ao do problema tutelar foi, em certa
medida, feita de maneira a forcar um tipo de autonomia que trouxe problemas que
aprofundaremos adiante, como a substituicdo da figura que ajudava a mediar relagdes de um
agente do estado (o chefe de posto da Funai) para o consorcio Norte Energia.

Ja antes de entrarmos com ele na sala de atendimento, Lapi diz que nao esta bem. Ele
aponta para vdrios lugares do corpo, e assim como a localidade, o tempo dos sintomas € bastante
difuso: ha trés anos, desde 2003, desde os 20 anos. Tem dores de cabeca, na regido da testa, dos
olhos. Muito cansago e tremedura no corpo. Dores no pescogo e nos bracos. Dores e fraqueza nas
pernas, e ele sente que a carne esta diferente. Dor no peito, no estobmago. O olho as vezes “vaza
como leite da seringa”. Em um momento diz que estd comendo pouco, a barriga incha quando
come, as vezes sente enjoo; em outro momento diz que come muito bem. Na aldeia come muita
fruta, macaxeira, banana e peixe. Na rua come mais carne. Nao come farinha por causa da
gastrite.

Ele sabe bem que aos 20 anos ndo tinha nada: carregava castanha, pescava, cagava.

Tirava semente de mogno, cumaru, castanha. Ja garimpou, pra 14 do Curua. Ele tem atividades
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para sustento proprio - como caga, pesca e roga e atividades extrativistas para ganhar algum
dinheiro e comprar coisas que sdo necessarias, como uma roupa ou uma sandalia. Diz que a
roupa que esta usando agora nao comprou, mas ganhou de alguém.

Tem um filho de 17 anos que se preocupa muito com ele, liga para saber como ele esta,
quer que ele volte para a aldeia logo; o filho ajuda ele um pouco, mas € novo e nao tem jeito das
coisas de roga ainda. A mae do menino foi casada com ele por um tempo, mas ai apareceu outro
homem, e ele que ndo era de arrumar briga foi morar s6. Mas refor¢a que sempre ajudou ela, na
€poca que cagava e tirava castanha para conseguir comprar fralda: “gosto de ajudar as pessoas”.

Tem pais vivos e trés irmaos. Um irmao sente coisas parecidas: dor no corpo e estdmago,
tontura. Apesar de viver sozinho, tem contato com os amigos e familiares e antes era muito
brincalhdo, de uns tempos pra ca ¢ que esta brincando menos. Bebia cerveja com os amigos, mas
o médico disse que se ele ndo parasse morreria, € por isso nao bebe mais. Acha que tem
problema no figado; um médico uma vez comprou Legalon (fitoterapico protetor hepatico) pra
ele tomar, e sentiu que melhorava, mas ¢ um remédio muito caro que ele ndo consegue mais
comprar.

Ja tomou também remédios naturais que fez com plantas da roga, e também acha que com
eles melhora um pouco. Sua prescricdo atual ¢ de hidroxido de aluminio e ranitidina duas vezes
ao dia e omeprazol em jejum. Quer parar de tomar esses remédios porque também eles nao
resolvem.

“Nao quero tomar remédio sem saber o que eu tenho”.

Ele tem uma demanda de descobrir definitivamente o que causa esses problemas todos e
acredita que poderda consegui-lo fazendo um exame melhor, desses que os brancos fazem
particular e que ele ainda ndo fez porque ¢ indio e ndo tem direito. Diz que o exame do estomago
que fez e olhou 14 dentro ¢ que disse que ele tinha gastrite, e que ele queria fazer um exame igual
do corpo todo para descobrir o que tem. “Eu queria tomografia, ressonancia”. Diz que tem
estudo, até o 5° ano, sabe ler e escrever, fez cursos e por isso entende que precisa desses exames.

No prontudrio, tem exames laboratoriais e eletrocardiograma de janeiro de 2019 sem
alteragdes, além de anotacao de resultado de ultrassonografia de abdome sem alteragdes de 2017,
e uma endoscopia com gastrite leve, do fim de 2018. Tem avaliagdes médicas que culminaram
com prescricdo de fluoxetina e amitriptilina em alguns momentos. Nao se lembra bem das

medicagdes, ou por quanto tempo as tomou, mas acha que melhorou. Também tem
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encaminhamento para psicologa em 2015, com quem teria feito acompanhamento, além de
pedido de consulta com otorrinolaringologista por hipdtese de labirintite e pedido de tomografia
de cranio.

Foi submetido a colecistectomia (retirada cirargica da vesicula) no ultimo ano,
provavelmente por achado incidental de calculo em uma ultrassonografia (ndo tem historia de
crise de dor por colelitiase).

Mostra-se bastante resistente a nossa abordagem de que os exames ndo mostram
problemas e que talvez fazer novos exames ndo seja o melhor caminho. Quer ir ao médico certo,
fazer o exame certo para tomar o remédio certo. Chega a pedir especificamente por uma
ressonancia do corpo inteiro, pois assim seria possivel localizar seu problema. Em alguns
momentos se irrita € d4 a entender que estamos dizendo que ele ndo tem nada.

Ao longo da consulta, ele recebe diversas ligagdes, ora de sua familia, que liga
perguntando se estd bem, e se ja descobriram qual seria seu problema, ora de membros da
propria equipe da Funai, perguntando se ele compareceu a consulta agendada conosco, conforme
orientado. Lapi relata perceber que, desde que adoeceu, as pessoas ficam constantemente
preocupadas com ele, o que enxerga como uma coisa boa.

Fag¢o um exame fisico bastante limitado, apenas tocando pontos de dor, que ele responde
positivamente na quase totalidade dos pontos. Percebo, enquanto estou examinando, que mais do
que buscar confirmagdo para pontos de dor (que sdo elementos para o diagnéstico de
fibromialgia, por exemplo), o sentido do toque ali € de ndo deslegitimar o carater fisico, corporeo
de seus sintomas.

Isso parece uma reagdo ao fato de que ele nos coloca o tempo todo em uma posigao de
sentimento de deficiéncia em nosso papel quanto médicos. Terminamos essa conversa com um
sentimento intenso de impoténcia, com a duvida se, de fato, o ajudariamos de alguma forma.
Achamos que ele sequer aceitaria um segundo atendimento, tal era a irritagdo no final da
conversa quando oferecemos um retorno para conversar e ouvir mais sobre ele - ele diz que se
for s6 pra conversar, sem pedir exames, ele ndo vé por que voltar. Mas, de saida ap6s outros
atendimentos marcados em seguida e de conversas com equipe da Funai e DSEI, cruzamos com
Lapi e ele cobra: “quando vamos nos ver de novo? Amanha?”

A equipe de saude que acompanha Lapi relata que ele sempre foi uma pessoa demandante

e carente, € que sempre necessitou de bastante aten¢do. Relatam que quando ele vai para
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Altamira, encontra-se inicialmente com aspecto depressivo, mas que, apds o acolhimento por
parte dos membros da equipe da Funai, Lapi demonstra visivel melhora de seu comportamento,

apesar de manter discurso de doengas fisicas.

Eu e William discutimos o caso entre nos € com a ajuda de supervisoras clinicas. Desde
antes de entrarmos para o primeiro atendimento estdvamos apreensivos com a perspectiva de
atender alguém de um contexto cultural tdo diferente, que ndo tinha portugués como primeira
lingua e se cercava de uma preocupacdo dos profissionais de diferentes instituicdes que se
relacionavam com ele. Como seriam os construtos dos processos de saude e doenga, os
significados culturais e os nomes atribuidos aos sintomas e aos sentimentos? Serd que
conseguiriamos escutd-lo e compreendé-lo? Porém, apos o primeiro atendimento individual com
Lapi, nos surpreendemos com a semelhanga dos seus sintomas com os de casos de histeria como
os das pacientes atendidas no ambulatorio de Transtornos Somatoformes do Instituto de
Psiquiatria em S@o Paulo, onde ambos estagiamos. Apesar de a impressdo em nds dois ter sido
muito semelhante e imediata, suas consequéncias nos geravam uma inseguranga dupla: primeiro,
qual seria a validade desse construto diagnostico, surgido em um contexto tao diferente quanto a
Viena do século 19; e segundo, de que serviria o diagnostico, do ponto de vista pratico, ja que os
tratamentos para esse tipo de caso geralmente consideravam um longo periodo de sessdes de
psicoterapia.

A leitura mais estrutural das supervisoras ajudou a deslocar nossas questdes. A partir de
abordagens teoricas diferentes, uma da psicopatologia fendmeno-estrutural € uma da psicanalise,
ambas apontaram para aspectos centrais do que haviamos observado: a hipossuficiéncia na
relacdo com o outro e em relagdo ao proprio corpo, a dificuldade de nomeagdo, a cobrancga de
que o médico supra essa hipossuficiéncia (naquele momento, descobrindo ¢ nomeando a
doenca). Além disso, observamos um polimorfismo das queixas, uma grande mobilizacdo do
outro em torno da doenca, e um carater profundamente coletivo e social que se insinuava pela
preocupacdo da equipe em relacdo a uma “epidemia de depressdo” na aldeia.

A histeria enquanto construto psicopatologico frequentemente teve sua validade,
existéncia ou persisténcia questionadas, desde as disputas entre campos cientificos como a
neurologia e psicandlise, na época de Freud e Charcot (Foucault, 1982-1964) até sua exclusdo

dos manuais diagnosticos a partir do DSM-III, devido as suas imprecisdes e indecisdes
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conceituais incompativeis com a busca, na época, de a Psiquiatria se constituir um campo mais
“cientifico”, que se separasse das classificagdes psicodindmicas. Em uma sistematizagdo sobre o
mundo-vivido? de pessoas com histeria, Messas, Tamelini e Zorzanelli (2018) apontam que, a
despeito de sua indefinicdo conceitual persistente, € possivel identificar um nucleo essencial da
experiéncia histérica na pratica clinica, que ¢ fundamentada em um desequilibrio nas relacdes
interpessoais, com uma despropor¢do antropoldgica’ entre o eu e o outro, priorizando a
alteridade. Vulneravel a supremacia existencial do outro, como uma forma de alcangar equilibrio,
a pessoa histérica busca atrair o outro para si, buscando atencao e reconhecimento. Dependendo
do contexto cultural e historico, a histeria pode assumir varias formas, sempre mirando os temas
que mais mobilizam o outro, dai o proprio polimorfismo e imprecisao dos sintomas ao longo do
tempo:

Se, em um relacionamento especifico, em um periodo cultural especifico, como o final
do século XIX, o tema sexual é o mais poderoso na mobiliza¢do do outro, esse sera o
tema a ganhar existéncia histérica. Se, em outra relagdo, o gatilho de possivel
mobiliza¢do for diferente, a histeria assume uma de suas mil formas. (Messas et al,

2018, tradu¢ao minha).
Essa correlacdo entre o sintoma e o sofrimento histéricos com a sociedade ¢ de particular

interesse, porque ajuda a revelar o proprio sintoma social e mobilizar mudangas, convocando a
acao do analista. Nao ¢ diferente do que Lapi mobiliza, tanto em relagdo a todos os profissionais
que se constelam a seu redor, quanto em relagao aos trabalhos de campo que se seguem e mesmo
essa pesquisa. Recuperando as leituras lacanianas sobre a estrutura histérica, Checchia (2012)
defende que ¢ justamente essa forma de relagdo que inaugura a posicdo do analista, a qual,
diferente de uma posicdo de mestre, falha em trazer a resposta que a histérica busca que o outro
diga sobre si - o analista opera justamente nessa falha, e € nela que reside a possibilidade do
proprio paciente dizer sobre si: "uma das fungdes do sintoma da histeria ¢ justamente o de dizer
aos médicos que algo escapa do dominio do mestre" (Checchia, 2012).

Tendo isso em vista, nosso questionamento sobre a validade do construto diagnostico se
desmancha na medida em que nossa posi¢do mesma vai sendo questionada, inclusive pelo

proprio Lapi que nos faz sentir impotentes. Seguimos tentando, ao invés de "fechar" um

2 Do conceito de Lebenswelt em Edmund Husserl, é central na fenomenologia, e se concentra na realidade vivida do
mundo tal como o experimentamos diretamente, sem mediagao de teorias ou interpretagdes

? Conceito de Blankenburg que se refere a mudangas fundamentais na maneira como a pessoa se relaciona e se
engaja com o mundo ao seu redor
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diagndstico, abrir o campo e observar o que a maneira de sofrer desse indigena nos diz sobre a
forma de seu sofrimento e a relacdo dele com o mundo do branco.

Ao discutir as interfaces entre psiquismo e sociedade, Nelson da Silva Jr. (2017) define, a
partir de Freud, dois ntcleos patogénicos causadores de sofrimento. O primeiro, base das
proprias teorias pulsionais, estaria justamente na submissdo do corpo pela a cultura, com um
sofrimento inerente a insuficiéncia da linguagem em tratar o real do corpo. Esse mal-estar ndo
teria terapéutica possivel, pois estaria na propria base da experiéncia humana dentro do que seria
uma “antropologia filosofica” sobre a qual Freud define sua teoria: esse mito da civilizacao
ocidental em que se renuncia aos desejos pulsionais para adentrar a linguagem/civilizagdao. O
segundo nucleo estaria localizado na relacdo de perda entre a verdade do sujeito e da sua vida
comunitaria: "as grandes narrativas de uma cultura, seus ideais, suas exigéncias morais, podem
fazer adoecer na medida em que estabelegam relacdes deficitarias dos seus sujeitos com a
verdade de sua historia e de seus desejos" (Silva Jr, 2017).

E claro que esse tipo de construto sofre da miopia da colonialidade tipica da época da
constituicdo da psicanalise, que de alguma forma se pretendia universal ao definir o que ¢
humano e o que ¢ cultura ou civilizacdo como algo tnico. Catherine Walsh, ao discutir a matriz
da colonialidade, define um tipo de colonialidade cosmologica, ou da vida mesma, que pressupde
a divisdo binaria natureza/sociedade, descartando o magico-espiritual-social, a relagdo milenar
entre mundos biofisicos, humanos e espirituais. A colonialidade do ser, por sua vez, ¢ exercida
através da inferiorizacdo, subalternizacdo e desumanizacao (Walsh, 2012), que encontra ecos na

percepgao de Fanon (2008):

No mundo branco, o homem de cor encontra dificuldades na elaboragdo de seu
esquema corporal. O conhecimento do corpo é unicamente uma atividade de negagdo.
E um conhecimento em terceira pessoa. Em torno do corpo reina uma atmosfera densa
de incertezas.

Fanon propde, a partir de sua visdo e experiéncia do sofrimento psiquico racializado e
ndo hegemonico, que aos modelos psiquiatrico (organogénico) e psicanalitico (psicogénico)
vigentes, a associacdo de um modelo sociogénico (Fanon, 2008). Considerando essa critica aos
proprios modelos psicologicos e epistemologicos, o objetivo dessa discussdo nao € buscar validar
a universalidade de um tipo de diagnostico psicopatoldgico a partir de um paciente indigena, mas
pelo contrario, entender como a forma de sofrimento se altera na medida em que problemas
sociais “importados” a partir do contato colonial e violento, e a forma de sofrer, também passam

a ser similares a nossas.
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As escutas comunitarias

Apos o atendimento de Lapi, esperava por um encaixe para ser atendida uma mulher
indigena da mesma aldeia que vinha apresentando queixas ginecologicas. O objetivo de
mencionar isso nao ¢ adentrar nos detalhes do caso dela, mas relatar que a profissional de saude
que a acompanhava nos explica que queixas relacionadas a problemas uterinos sao comuns 4, e
que as mulheres Arara da Cachoeira Seca “nao podem ter filho de parto normal”, fato conhecido
pelos proprios profissionais do nivel hospitalar, que ja encaminhariam parturientes dessa etnia
para a cesariana. O motivo que nos explicam seriam malformagdes devido a problemas genéticos
por casamentos entre parentes proximos, pois seriam todos oriundos de apenas uma familia.
Logo depois desse atendimento, nos perguntamos como o grupo teria sobrevivido antes do
contato, se de fato as mulheres fossem incapazes de parir.

A tentativa de compreender o caso de Lapi e outros casos como o desta segunda paciente
nos levam a pesquisas e conversas diversas sobre a historia do grupo Arara, o que acontece
inclusive em contexto de discussdo com profissionais de satde e da Funai, aproximando
profissionais de diferentes saberes e institui¢des, e serve de empurrao inicial para uma rotina de
levantamento de casos de outras aldeias e etnias com discussdes em grupo, além de trabalhos de
capacitacdo e construcao de rede, liderado pela Funai. Entre os principais problemas e desafios
observados, para além de casos individuais, estdo os problemas decorrentes do uso de alcool. E a
partir desse trabalho que surgem as oportunidades de levar a equipe a campo para realizar escutas
comunitarias, com a escolha da Cachoeira Seca devido a ser um grupo particularmente
vulneravel que vinha apresentando esse tipo de problema, inclusive com um convite explicito das
liderangas cobrando algum tipo de intervencdo. Durante as viagens, em julho e dezembro de
2019, contamos com a presenca de profissionais do DSEI e Funai, além de psicologas
voluntarias com experiéncia de atuacdo com grupos indigenas, e um psiquiatra voluntario. Com
exce¢do de mim e da Juliana, coordenadora da Rede Bem Viver pela Funai, o restante do grupo

foi diferente nas duas viagens.

Mapa 1: Rede Terra do Meio com TIs e Unidades de Conservagao (destaque na TI Cachoeira Seca)
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Primeiro campo

O grupo heterogéneo que chegou a aldeia Iriri, na época unica aldeia da Terra Indigena
Cachoeira Seca, era composto, além de mim, por dois profissionais indigenistas da Funai, pela
psicologa do DSEI, pelo técnico do ISA, pela assistente social do CAPS e por duas psicologas
voluntarias que haviam participado comigo da intervencao da Clinica de Cuidado em Altamira.

A viagem de Altamira até a aldeia ¢ longa e normalmente leva de 2 a 3 dias, sendo
possivel o trajeto integralmente por via fluvial na cheia, ou com um trecho de 6 a 8h de estrada
até chegar ao Rio Iriri. Chegamos com dois dias de atraso devido a problemas na embarcacao
durante o trajeto, apreensivos se teriamos tempo suficiente para o trabalho. Nosso uUnico
planejamento era realizar escutas comunitarias em termos definidos a partir do proprio campo e
da disponibilidade dos indigenas, com o objetivo de compreender melhor o sofrimento psiquico

do grupo e desenhar agdes de intervengao apropriadas.
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Os profissionais mais familiarizados com a aldeia e sua dindmica articularam junto ao
cacique o primeiro momento de reunido com a comunidade. Esses profissionais também tiveram
sua chegada muito festejada, procurados para buscarem encomendas da cidade e outros itens de
desejo de criancas e adultos, como macas, achocolatado e pilhas para lanterna. A aldeia Iriri,
unica aldeia desse grupo na época, ficava proxima a beira do rio, € era composta por casas em
disposi¢do circular, um barracdo comunitario para reunides, escola, UBS, campo de futebol, uma
igreja da Assembléia de Deus e casa para estadia de apoiadores, onde a equipe visitante se
instalou. Nao havia internet, apenas um telefone publico e rddio para comunica¢do externa. A
energia elétrica era ligada por motor gerador a diesel durante a noite.

A primeira reunido iniciou-se com a explicitagdo de um incomodo das liderancas com a
realizacdo de reunides frequentes para as quais eles se mobilizaram com grandes expectativas de
trazer para autoridades responsaveis questdes relevantes, mas sem observar solugdes ou
melhorias dos problemas, principalmente desde a instalagdo da UHE Belo Monte ¢ o inicio dos
projetos de mitigagdo de impactos implementados pelas empresas terceirizadas da Norte Energia.
Queixaram-se de que para nos receberem estavam deixando de ir para a roga, cagar ou fazer
outras atividades relevantes de seu dia-a-dia.

A tentativa de apresentar o que era a Rede Bem Viver e do nosso proposito de atuacao
com a presenca de profissionais de salide mental, de explicar o que fazia uma psicéloga ou
psiquiatra e qual era o objetivo de nossa escuta foi de dificil comunicagdo no inicio, ja que partia
de defini¢cdes abstratas e exemplos distantes. A verdade ¢ que essa apresentacdo a priori era
mesmo fadada ao fracasso, ja que nossa identidade a partir de uma pratica profissional naquele
momento era desafiada e n6s mesmas ndo tinhamos feito antes o que estdvamos nos propondo a
fazer ali. Estdvamos habituadas a atendimentos individuais ou de familias em geral do mesmo
contexto cultural e territorial que os nossos, compartilhados com outros pares de uma equipe
multidisciplinar de saide mental. Além disso, a propria busca por atendimentos no setting clinico
tradicional ¢ muito diferente do contexto de propor uma interven¢do comunitaria a partir de uma
identificacdo de vulnerabilidades ou demandas pelo contexto de um grupo. Assim, as falas
rapidamente se direcionaram a institui¢ao de papel mais conhecido, € passaram a se direcionar a
um incodmodo com a sensacao de auséncia e insuficiéncia de atuacao da Funai, levando a uma

rodada de respostas institucionais a questionamentos € cobrangas.

37



Ao tratar dessas questdes, porém, o grupo passou a invariavelmente identificar pontos
que traziam justamente a base de realidade provocadora dos sintomas que haviam movido esse
trabalho, como as promessas ndo cumpridas pela Norte Energia, incluindo a de desintrusdo do
territorio e a frustracdo e sensagao de abandono apods a saida do chefe de posto em 2009. Um
retorno a literatura a respeito das particularidades do colonialismo nos contatos e relagcdes dos
Arara da Cachoeira Seca segue-se a este relato e deve ajudar a compreender do que se estava
falando, mas o objetivo agora ¢ apenas listar os pontos da escuta de campo mais relevantes a
nossa analise.

O chefe de posto que viveu durante anos na aldeia, Afonsinho (Afonso Alves da Cruz),
ajudava a regular as atividades cotidianas, como organizagdes de rotina para caca, pesca ou roga;
regular a relagdo com os ribeirinhos e outras pessoas de fora da aldeia, incluindo a proibicao de
entrada de bebida alcodlica na comunidade e mediacdo de conflitos; simplificar a relagcdo com o
dinheiro, realizando saques de beneficios sociais e compras de produtos da cidade de forma
coletiva. Ao falar sobre ele fica clara a relagdo de afeto, confianca e dependéncia que existia,
chegando a surgir a ideia de ter uma nova pessoa ocupando o mesmo papel, ja que Afonso Alves
da Cruz falecera em 2017, oito anos depois da extincdo de seu cargo e demissdo do orgdo
indigenista.

Desde entdo, os Arara vinham em outro tipo de relagdo com o branco, com uma presenga
menos marcada (¢ menos tutelar, nas visdo dos responsdveis pela reforma institucional) na
relagdo com a Funai, com profissionais que buscavam acompanhar e informar as decisdes
tomadas pelos proprios indigenas. O problema € que o modus operandi da Norte Energia durante
a implementagdo das condicionantes para instalagdo da hidrelétrica favorecia outro tipo de
relagdo, que ndo a de autonomia e quebra da tutela, mas sim de distribui¢do indiscriminada de
produtos, implementa¢do de projetos com pouca participagdo comunitaria nos desenhos, ¢ uma
frequente necessidade de participacdo dos indigenas em reunides nas proprias aldeias, ou das
liderancas na cidade de Altamira. Esse processo levou a consequéncias profundas que serdo
melhor exploradas adiante, mas cabe aqui destacar que houve uma dificuldade de os poucos
funcionarios da Funai acompanharem com o detalhe necessario o processo, ja que a NESA
contava com um grande afluxo de recursos e funciondrios terceirizados para encaminhar
reunides, projetos e definir processos decisorios com os indigenas, ao contrario do 6rgao federal.

Isso impactou de maneira diversa os diferentes grupos, e no caso da Cachoeira Seca, o
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ordenamento de atividades como a roga, pesca e cacadas, que eles nos contaram que eram
distribuidas diariamente pelo Afonsinho, foi substituida pelas listas de compra de diversos itens
que o PBA distribuia, em valor pré-definido de 30 mil reais mensais por aldeia. Com isso, o povo
Arara da Cachoeira Seca passa a se alimentar exclusivamente dos produtos industrializados,
deixando de realizar as atividades que garantiam sua soberania alimentar.

No momento de nossa visita, a dentiincia de etnocidio ja havia sido encaminhada pelo
MPF e o plano emergencial de 30 mil reais ndo estava mais em vigor. Os Arara estavam
retomando suas atividades produtivas € comiam peixe, caga e farinha juntamente com os
alimentos industrializados com os quais se habituaram. Observamos, entretanto, ruinas de
cenario pods-apocaliptico: construgdes de alvenaria realizadas pelo PBA degradadas, com
banheiros inutilizaveis porque ninguém na aldeia sabia consertd-los; galinheiros abandonados
depois que doencas matavam todas as aves trazidas para projetos (supostamente) de geracao de
renda; fogdes com seus tampos retirados e toras dentro dos fornos serviam de fogdo a lenha
improvisado, modificagdo realizada assim que acabara o gis (ndo havia sido planejado seu
abastecimento e reposicdo nas desafiadoras condicdes logisticas da aldeia). Nao havia também
logistica para retirar o lixo da aldeia, e 0 mesmo tratamento que outrora os indigenas davam as
cascas de frutas ou legumes era dado as "cascas" de plastico dos produtos industrializados que se
acumulavam em montes perto das casas na aldeia.

Os Arara ainda enfrentavam as consequéncias dos impactos da mitigacao de Belo Monte
e relataram a incompeténcia € o quanto se sentiam enganados com processos que ao fim nao
reconheciam trazer beneficios concretos, ao mesmo tempo em que cobravam por novas
implementagdes de projetos e melhorias. Essa era a origem da maneira com que traziam a queixa
de que ndo queriam perder seu tempo em uma reunido conosco se nao fosse algo de que tinham
clareza que iria trazer melhorias.

Comecamos uma tarefa de explicar quem era cada um e o que faziamos para além dos ja
conhecidos profissionais da Funai, o que esbarrou em um desafio em relagdo a lingua (a maioria
dos mais velhos ndo falava protugués, e muitas das mulheres entendiam, mas nio falavam, ou
ndo se sentiam a vontade de falar ali. Contamos com a ajuda do professor da escola comunitaria
para traduzir para a lingua Arara aquilo que falavamos. Por vezes nossas falas eram seguidas por
conversas ou reclamagdes na lingua que em geral ndo nos eram traduzidas de volta. Um desafio

no minimo interessante para quem se julgava profissional da palavra, como eu ou as psicdlogas.
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Saude Mental, conceito caro a nos, nao fazia sentido pra eles, ¢ mesmo conhecendo e
reconhecendo a psicologa do DSEI, eles o faziam em relagdo a sua pessoa, mas ndo a sua fung¢ao.

“Sofrimento” foi a palavra que criou um entendimento comum. Explicamos que tinhamos
juntado um grupo de varias pessoas que trabalham com sofrimento porque tinhamos ouvido falar
que eles estavam sofrendo, e para alivio de nossa angustia, finalmente a traducdo se seguiam
gestos e sons de compreensdao. Continuamos: muitas coisas podiam causar sofrimento, € que sO
eles poderiam nos contar por que sofriam; o sofrimento podia aparecer de varias maneiras,
algumas pessoas se sentiam tristes ou bravas, outras sentiam dor ou ficavam doentes; algumas
bebiam demais e isso também causava problemas e mais sofrimento, € ouvimos falar que isso
estava acontecendo 1a.

Depois de traduzir, o proprio professor da comunidade foi o primeiro a falar e foi
categorico: “E verdade, estamos sofrendo, o nosso territorio esta sendo invadido. Cada dia mais
invasores entram pela mata pra tirar madeira, ¢ estdo cada dia mais perto. Se estdo invadindo o
nosso territorio, a gente ndo pode ficar em paz, ndo pode ir pra mata cagar em paz, e claro que
estamos sofrendo”.

ApoOs essa marcante fala inicial, outros comentarios sobre o territdrio, os problemas da
aldeia, a relagdo com NESA, DSEI, Funai. Alguns comentarios sobre relagdes com os vizinhos
ribeirinhos, sobre casamentos e regras da aldeia. Percebemos que existiam tensdes que
dificultavam que se falasse no grupo sobre as questdes ligadas ao alcool. Trouxeram a questdo da
igreja e do pastor, que ndo estava no momento, € que dizia que a religido proibia a bebida.
Alguns gostavam dessa abordagem e perguntavam se a Funai ndo poderia proibir novamente a
entrada de bebida na aldeia. Questionavam também sobre a posi¢do da Funai em relagdo a
permissdo de pessoas de fora morarem na aldeia, o que gerou discordancias internas,
visivelmente entre homens e mulheres.

Optamos por marcar dois momentos de conversa, com homens e mulheres, apostando que
isso possibilitaria a emergéncia e abordagem de assuntos de maneira mais aberta. Funcionou
bem, e escutamos questdes diferentes, ou as mesmas questdes por prismas diferentes. As
mulheres eram bastante resistentes a tratar abertamente sobre os problemas com alcool na aldeia,
e em geral negavam que houvesse consequéncias negativas como brigas ou violéncias. Quando
diziam que algum problema desse tipo ocorria e perguntdvamos por mais detalhes, elas

rapidamente mudaram de assunto ou diziam que o problema tinha ficado no passado, e ndo
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acontecia mais. Entendemos que provavelmente para elas era delicado falar com pessoas como
nds, que eram praticamente desconhecidas, sobre algo que teria uma conotacdo negativa sobre
seus filhos, irmios ou maridos - ainda mais umas na frente das outras. Trouxeram muito
claramente, porém, suas preocupacoes e queixas relacionadas a saude, com a preocupagdao com
filhos e filhas, com a gravidez, cuidados antes do nascimento e problemas de parto ou aborto.
Confirmaram que costumam ter filhos na cidade porque tém muitos problemas, e que a Funai
disse que eles sdo parentes e ndo deveriam ter filhos entre si, porque essa seria a causa dos
problemas. Demonstraram preocupagao sobre suas filhas casarem com outros rapazes da aldeia e
também terem problemas, porém como muitos nao querem deixar que pessoas de fora vivam na
aldeia mesmo depois de se casarem com Arara, sofrem com a perspectiva (algumas, com a
realidade) de filhas indo embora morar na cidade ou na aldeia do marido.

Na conversa com os homens, o avesso da questdo se apresenta e eles expressam sua
preocupacao de o povo acabar e todas as mulheres irem embora, a0 mesmo tempo em que, se
deixarem homens de fora entrarem, suas proprias mulheres poderiam abandona-los para casarem
com outros. Confirmam o relato de que pouco depois do contato teriam recebido essa orientagao
das autoridades, de que ndo deveriam casar entre si, 0 que os levava a um impasse. Falam um
pouco sobre a questdo do alcool, e eles admitem problemas quando bebem, que alguns ficam
mais briguentos e fazem cenas que envergonham os outros. Juliana traz para a conversa a
importancia da bebida fermentada e se eles ndo faziam mais, quais eram as diferengas. Eles
dizem que fazem pouco, ja ha tempos nao fazem festa, mas gostam muito e percebem sim,
diferenca: “A diferenca ¢ que a bebida do indio a gente toma, né, e fica bem; a bebida do branco
parece que toma a gente”, resume o professor em outra fala inspirada.

Na tarde do ultimo dia, temos uma conversa mais tranquila, em que trazemos um pouco
do que ouvimos e a promessa de retornar para continuar o trabalho. A equipe da Funai aponta
para o quanto algumas das questdes ligadas a regras, como quem pode ou ndo morar na aldeia, e
se pode ou ndo entrar bebida ou em que contextos, sdo tarefas que hoje em dia ninguém mais
pode fazer por eles. Precisam sentar e decidir, pensar como vao fazer, e para ajudar a fazer isso a
Funai esté a disposi¢do. A profissional do CAPS se coloca a disposi¢ao para recebé-los na cidade
e adaptar qualquer tipo de cuidado as necessidades deles. Eles cobram que a gente volte, € nos

comprometemos a voltar para continuar a tratar desses assuntos. Depois dessa reunido, muitas
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pessoas procuram a mim e as psicologas para atendimentos ou conversas individuais, para si ou
para familiares.

Antes disso, eu e uma das psicologas, Flavia Ribeiro, tinhamos realizado dois
atendimentos individuais de um indigena mais velho que muitos apontaram como "tendo
problemas" e que precisaria de uma ajuda especifica. Alguns diziam que tinha depressao, outros
que tinha "endoidado", mantendo uma situacdo de isolamento. Contamos com intérprete, ja que
ele ndo falava portugués, e foram conversas bastante dificeis, j4 que ele apresentava bastante
resisténcia em falar de uma situagdo traumadtica e aparentava muito sofrimento. Esse homem
inclusive, se aproximou pela primeira vez da roda de conversa, tendo ficado do lado de fora da
casa, apds um convite da Flavia depois do nosso segundo atendimento individual - fato que
muitos perceberam como inusitado.

Mais surpreendente para nds do que muitas pessoas nos procurarem para conversas
"particulares" (entre aspas porque na aldeia em geral a no¢ao de privacidade e de quem pode
escutar uma conversa sao muito diferentes do que nds karei quando vamos fazer terapia) ¢ a
precisdo das indicacdes e escolhas de terapeutas. As psicélogas voluntérias sdo procuradas para
conversas sobre emocodes ¢ relacdes, e até um tipo de terapia de casal, enquanto eu, que percebo
entdo estar sendo vista muito claramente como médica, sou chamada para queixas clinicas
gerais, incluindo uma drenagem de abscesso. E 6bvio que na mesma medida em que nos
estdvamos observando e aprendendo sobre eles, eles também estavam, e pareciam agora ter uma
clareza maior sobre o que era o fazer de um profissional de escuta.

Nesse momento, atendo muitas mulheres e questiono sobre seus antecedentes obstétricos.
O alto numero de abortos e Obitos fetais das mulheres mais velhas e de meia-idade me faz pensar
que, de fato, existe uma questdo que motivou os profissionais de saude a entenderem que as
mulheres Arara precisam de cesariana, ou mesmo os profissionais indigenistas orientarem
sumariamente que eles ndo devem casar entre si. As abordagens ou justificativas eram sim
violentamente prescritivas, e coloniais, parte do problema com que nos depardvamos; mas por
um momento penso que seria mais fécil lidar com elas caso se mostrassem fruto de um
preconceito sem nenhuma base de realidade, e ndo encontrassem ancoragem nas dolorosas
historias de perdas passadas e medos de perdas futuras. No caminho de volta, penso no tamanho
da bobagem que era achar que nosso fazer e saber ¢ a palavra, e com os povos indigenas

(re)aprendo que ¢ também o corpo, que ¢ também a histdria, que ¢ também o territorio, que ¢
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também os mitos e traumas coletivos que formam a Pessoa. Essa Pessoa com P maitsculo, como
definido por Anthony Seeger, Roberto da Matta e Eduardo Viveiros de Castro em 1979, trata da
categoria sobre a qual a antropologia se ocupa, construida a partir de um elemento central do

corpo nas sociedades sul-americanas, sociedades para as quais

a produgdo fisica de individuos se insere em um contexto voltado para a produgdo
social de pessoas, i e., membros de uma sociedade especifica, O corpo, tal como nos
ocidentais o definimos, ndo é o unico objeto (e instrumento) de incidéncia da sociedade
sobre os individuos: os complexos de nominagdo, os grupos e identidades cerimoniais,
as teorias sobre a alma, associam-se na constru¢do do ser humano tal como entendido
pelos diferentes grupos tribais. Ele, o corpo, afirmado ou negado, pintado e perfurado,
resguardado ou devorado, tende sempre a ocupar uma posi¢do central na visdo que as
sociedades indigenas tém da natureza do ser humano. Perguntar-se, assim, sobre o
lugar do corpo é iniciar uma indagagdo sobre as formas de construg¢do da pessoa.

Vamos tratar um pouco dessa variedade de elementos que podem ajudar a escutar uma

Pessoa Arara da Cachoeira Seca.

Capitulo 3: O caso a partir da colonizagao

Muitas das falas de apresentacdo que ouvimos das liderangas presentes na primeira roda
de conversa comunitaria ajudaram a equipe a entender melhor quem eram os Arara € encontram
eco no Protocolo de Consulta elaborado pela Associagdo Indigena do Povo Arara da Terra
Indigena Cachoeira Seca (KOWIT) em 2022. Optei por iniciar com essa citacio de uma
literatura a partir da narrativa dos proprios indigenas, para depois discutir o que foi produzido

pelos karei (brancos) a seu respeito.

Nos somos o povo Ugorog'mo que mora na Terra Indigena (TI) Cachoeira Seca, nas
margens do Rio Iriri, no centro-oeste do estado do Para. Também somos conhecidos
pelos karei (ndo indigenas) e por outros parentes indigenas como povo Arara.

Somos um povo alegre, forte e resistente. Nosso povo viveu por centenas de anos nas
florestas das margens do Rio Iriri, cagando e coletando. A floresta ainda é nossa casa.
Conhecemos a floresta profundamente, mais que ninguém. Algumas geragoes atrads, o
nosso povo e os Arara que vivem na TI Arara éramos o mesmo povo, mas um dia nos
separamos.

Nosso modo de vida foi muito abalado com o processo de constru¢do da
Transamazoénica a partir da década de 1970, que trouxe desmatamento, doengas, perda
de floresta, violéncia e invasdo de karei em nosso territorio. Nosso territorio tradicional
foi cortado ao meio, o que nos afastou ainda mais dos nossos parentes Arara que hoje
vivem na TI Arara.

Resistimos por muitos anos, mas os karei ndo pararam de chegar em grande numero no
nosso territorio. Para nos proteger dos invasores, fomos obrigados a nos deslocar dia e
noite todos os dias, sem paz. Mas logo adiante encontravamos mais karei. Nos
refugiamos entdo nos lugares de mais dificil acesso da regido. Nossa vida era muito
dificil, por isso decidimos aceitar o contato da Frente de Atra¢do Arara da Funai que
estava tentando se aproximar de nos com presentes. Era o ano de 1987 (KOWIT, 2022).
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Mapa 2: Limites da Terra Indigena Cachoeira Seca e TI Arara
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Transamazonica

O processo de colonizagdo da regido do médio Xingu e Iriri foi marcado pela construgdo
da Transamazonica no periodo da ditadura militar. Eliane Brum (Brum, 2021) narra o processo
de violacdo da floresta e seus povos em estruturas de dominacdo e poder marcadas pela
dicotomia entre a descri¢ao da floresta enquanto “virgem” (com seu corpo destinado a violacao e
exploracdo) e da derrubada simbdlica de uma castanheira de 50 metros de altura no marco zero
da estrada, pelo entdo presidente Médici em uma praca conhecida como “Pau do Presidente”.
Para a autora, “nesse gesto, ¢ possivel pensar numa alusdo ao poder do regime sobre os corpos
que, naquele momento, eram massacrados nos pordes até¢ serem esvaziados também eles de
sujeito” (Brum, 2021).

Foi portanto em um contexto de violéncia e desequilibrio de poder proprios da
colonialidade e da politica militar integracionista da época que ocorreu o contato de grupos
indigenas como os Arara (entre 1981 e 1983) e o subgrupo Arara da Cachoeira Seca (em 1987).
Para Bruce Albert, pensar as situagdes de contato passa por uma composi¢do entre sistemas

cosmologicos e sistemas socio-historicos dos povos indigenas contatados, compreendendo o
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lugar do branco e possibilitando através desse processo uma incorporacdo simbolica que
potencialmente neutralizaria os poderes de violéncia e pestiléncia do branco (Albert, 2002)
Voltaremos a isso adiante apos trazer aspectos desses diferentes sistemas no contato dos Arara da

Cachoeira Seca.

Foto 2: Marco zero da Transamazonica em Altamira/PA.
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Fonte:Santos, 2014.

Contexto dos contatos

Os Arara, grupo pertencente ao tronco linguistico Karib, habitavam a regido entre os rios
Tapajos e Tocantins de maneira dispersa, e ao invés de grandes aldeias com diversas casas, 0s
agrupamentos ocorriam em unidades familiares separadas e autdnomas que realizavam trocas e

visitas entre si (ref: Marnio). A partir dos casamentos, os homens mudavam-se para a casa das
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esposas, passando a partilhar e cooperar formalmente com o novo grupo familiar, porém
mantendo relagdes e visitas com o grupo de origem. As relagdes eram reiteradas com o inicio dos
ciclos rituais do periodo de seca, sempre iniciados com realizagdo de cacadas coletivas
empreendidas pelo grupo de uma casa e partilhada com outra casa, que recebe a primeira
preparando bebida fermentada de macaxeira. Os Arara, assim, percorriam grandes areas de
territorio, com eventuais encontros com outras etnias da regido, além de relatos de encontros com
seringueiros ou cagadores desde 1850, resultando ndo s6 em conflitos, mas também em relagdes
amistosas ou de trocas (Teixeira-Pinto, 2002).

Portanto, tratar o contato como um evento Unico, a partir unicamente da perspectiva do
reconhecimento do povo indigena pelo estado seria ndo somente uma imprecisdo, mas um
exercicio colonial simplificador que replica por exemplo a ideia dos descobrimentos a partir das
navegagdes do século 16. Do ponto de vista do branco, havia durante a ditadura militar dois
diferentes modelos e visdes de sertanistas e indigenistas, que enxergavam como saidas possiveis
a integragdo dos indigenas a sociedade nacional ou sua preservagao com um relativo afastamento
¢ demarcagao de terras. De uma forma ou de outra, os investimentos nas chamadas frentes de
atracdo eram relativamente altos na tentativa de superar o obstaculo que os povos indigenas
representavam para um projeto de expansdo econdmica na Amazonia. Foi justamente nesse
contexto que em 1979 o sertanista Sidney Possuelo foi chamado para tentar uma nova estratégia
para o contato com os Arara, ja que as tentativas anteriores vinham sendo frustradas e marcadas
por ataques e noticias de mortes perpetradas pelos "indios brabos" da regido.

Para além da abertura da estrada, o projeto da ditadura incluia também o assentamento de
colonos na area entre os municipios de Medicilandia e Uruard, do Km 120 da Transamazonica
(Cardoso, 2018), o que precipitou encontros e conflitos, incluindo um caso em que uma dupla de
topografos contratados pelo estado foram mortos, encontrados decapitados e sem maos e pés. As
partes retiradas dos corpos foram encontradas dentro de cestos em malocas abandonadas por
expedi¢des posteriores, € o fato ¢ particularmente interessante para ajudar a compreender a
perspectiva Arara da invasdo e tentativas de contato do branco no periodo e seu enquadramento
nas categorias da cosmologia do grupo segundo a leitura do antropélogo Méarnio Teixeira-Pinto
(2002).

Para essa cosmologia, no inicio do mundo os seres viviam como estrelas, em harmonia

entre si e com a divindade, sobre uma casca que circundava o céu. Tal harmonia era refor¢ada
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pela propria divindade que buscava evitar excessos ao tocar sua flauta, permitindo que todos
vivessem protegidos. Abaixo da casca do céu haviam as aguas e espiritos maléficos que a
circundava. A casca se rompe apos uma briga que ganha proporgdes incontrolaveis, motivada
por atos de egoismo de alguns, e leva a queda dos Arara que passam a precisar viver sobre os
remanescentes da casca que hoje sdo a terra. Durante o processo de queda, alguns sao resgatados
e levados de volta pelas aves araras e voltam a ser estrelas, mas os que vivem hoje no mundo
foram de alguma forma abandonados, precisando inclusive conviver espacialmente com o

espiritos maléficos que tomam variadas formas:

A metafisica Arara diferencia varios tipos de seres. Os ukaranmd sdo os verdadeiros
humanos "abandonados" pelas araras. Os udot sdo "inimigos" genéricos que se
diferenciam em duas subclasses: uma de "gente" propriamente dita, mas cuja diferenca
com os ukaranma os faz ora aliados ocasionais, ora "inimigos reais"; e os udotpeem,
seres que parecem gente (sdo, literalmente, "gentinha"), mas com os quais so se
consegue estabelecer relagoes belicosas (Teixeira-Pinto, 2002).

A luz dessas categorias, poderia-se entender que nos momentos de interacdes com o
branco desde meados do século 19 até antes das frentes de atracdo, os Arara provavelmente
entendiam o branco como seres com os quais € possivel estabelecer relagdes ocasionais. Isso
muda a partir de meados da década de 60 quando a frente de atracdo passa a considerar a
hipotese de que o grupo que tentavam contatar era um subgrupo kayapod, com a tentativa de
trazer falantes da lingua kayapd para facilitar a aproximagdo, além de usar taticas incisivas de
seguir caminhos, esperar em pontos estratégicos para o encontro ou localizar aldeias (ref). O
problema ¢ que os kayapd eram um grupo tradicionalmente inimigo dos Arara, com histérico de
conflitos e reacdes a sua natureza de udotpeen, seres capazes de se metamorfosear e parecerem
gente, usando de astlcia e artimanhas proprias desses seres mas com 0s quais seria impossivel
ter relacdes amistosas (ref). Assim, "a presenca de ajudantes kayapd, o uso dessa lingua pelos
seus integrantes, a insisténcia e a determinagdo com que a Frente de Atracdo tentava se
aproximar, fizeram que toda ela fosse percebida como mais um castigo da divindade, mais
"inimigos" mandados contra aqueles que quebraram a "casca do céu" e destruiram a ordem
primordial do Cosmos." (Teixeira-Pinto, 2002).

E nesse contexto que se pode explicar os corpos esquartejados, de forma a evitar sua
transformag¢ao mesmo apds a morte em outros seres maléficos. A for¢a da reacao e dos ataques
dos indigenas a essa ameaca profunda foi o que possibilitou a tentativa na pratica de implementar

uma mudanca na politica indigenista do periodo, que viria a guiar as politicas de contato
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posteriormente a partir da visdo de Sidney Possuelo. O sertanista Wellington Gomes Figueiredo,

participante da frente de atragdo Arara estabelecida nesse segundo momento define:

Até entdo, as frentes da Funai ndo tinham estrutura de suporte para o pessoal de campo
e, muito menos, pensando nos indios. (...) Era assim que era feito nos Arara: o pessoal
atras dos indios, e os indios flechando. O pessoal acossando os indios para o contato, e
os indios revidando. Isso predominava na Transamazonica. Chegamos com outra
filosofia. A ideia passou a ser deixar os indios até que uma hora eles promoveriam o
contato. (...) Fazer contato nunca é benéfico aos indios. A forma de agir da Funai ndo
favorece os indios. Isso era uma coisa tedrica e comegamos a por em prdtica ideias que
ha tempos formavam uma bandeira de sertanistas e indigenistas. (Figueiredo, 2015)

A estratégia da frente foi entdo diminuir a pressdo e expulsar os invasores, retirar os
assentados do Incra e da empresa Cotrijui* da regido com o auxilio do exército, emplacar e criar
uniformes para ajudar os indigenas a diferenciarem os funcionarios da Funai, até entdo alvos de
retaliacdes a acdes de outros brancos como fazendeiros, mas percebidos pelos indigenas como
"da mesma tribo inimiga" (Possuelo, 2015). O grupo da frente de contato se estabeleceu em um
posto fixo, o Posto de Vigilancia I (PV-1 ou PV 1), localizado no km 120 da Transamazdnica, a
18 km da margem da estrada, onde atualmente fica a TI Arara. O estabelecimento do posto
acompanhava uma postura pacifica da equipe de aguardar pelo contato, inclusive trazendo
alimentacdo de fora para evitar a caga e pesca que invariavelmente levavam a invasdo do
territorio Arara e aumentava a possibilidade de conflitos. Foram incentivados a ndo usar armas,
inclusive reagindo apenas com foguetes e refletores a um ataque a flechas realizado contra o
grupo de sertanistas pelas frestas da cozinha onde se encontravam.

Os proprios indigenas, na referida situagdo, provavelmente buscavam mais uma tentativa
de demarcar sua contrariedade a presenga da frente em seu territdrio (ou mesmo um experimento
para avaliar a reacao dos brancos) € ndo planejavam um ataque fatal, conclusdo a partir do fato
de que ndo houve o uso de pontas de flechas mais mortais ou ataques em areas em que 0s
funciondrios estivessem mais vulneraveis (Teixeira-Pinto, 2002). O fato de ao ataque ndo terem
se seguido retaliagdo ou perseguicdes, ¢ terem se mantido as ofertas de brindes possibilitou a

inversao de vetor do contato.

Os indios podem ter pensado: "Fomos la, atacamos eles e mesmo sendo atacados eles
ndo vieram atras de nos". (...) Os posseiros, garimpeiros, madeireiros sempre se
armavam para "punir” os indios. E eles perceberam que ali foi diferente. (...) Apesar do
ataque continuaram os brindes. Continuaram as ofertas de facdo, espelho, miganga,
linhas coloridas, panelas e alimentac¢do; banana, farinha, macaxeira, batata. E por que

* Cooperativa Regional Triticola Serrana Limitada (Cotrijui) é uma cooperativa de pequenos agricultores do Rio
Grande do Sul que recebeu do governo uma area de 400 mil hectares entre a Transamazonica e o rio Iriri em um
projeto de colonizagdo particular voltado para 2.000 familias em 1975 (Santos, 2017).
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alimentagdo, além das ferramentas? Pensamos que, se os indios moram longe do PV-I,
0 que era certo, entdo era bom deixar comida. Foi entdo que os indios passaram
também a nos presentear. Ou seja, também comecaram a nos ‘amansar'. Eles nos
deixavam jabutis, recipientes de taboca contendo mel com dgua, inga (Figueiredo,
2015).

O relato de Wellington Figueiredo ecoa a andlise de Teixeira-Pinto em relacdo a um
reposicionamento do branco a partir desse novo comportamento como passivel de
estabelecimento de pactuagdes, essenciais para a cessacdao de conflitos e possibilidade de viver
em um contrato de solidariedade, cooperagao e reciprocidade. Isso se concretiza nas trocas de
brindes por presentes, inclusive com negociagdes por parte dos indigenas do que gostariam de
receber por meio de modelos em madeira de utensilios metalicos guiando a nova oferta dos

brancos (Teixeira-Pinto, 2002). Assim,

’

o esquema de ordenagdo cosmologica, no qual a um conflito fundante equivale um 'pacto
de acomodacdo, servia, assim, como uma estrutura conceitual capaz de dar conta da
mudanga historica do comportamento dos brancos", readequando o estatuto do branco a
categoria de ipari, "aquele com quem se brigou no céu mas, uma vez no chdo, aceitou,

apesar das diferencas, as regras de uma convivéncia solidaria (Teixeira-Pinto, 2002)

A diferenga de recursos e prosperidade dos brancos ¢ reinterpretada na cosmologia Arara
e 0s karei sdo entendidos como seres que apos cairem do céu conseguiram manter-se proximos a
divindade e ganhar seus favores. O lugar de trocas e reciprocidade em que eles colocam os
brancos torna-se confuso quando nos anos seguintes, minguam os recursos das frentes de atracao
e a Funai passa a ndo suprir bens como antes, evocando a ameaga do egoismo gerador da
tragédia originaria (Teixeira-Pinto, 2002).

Foto 3: Posto de Vigilancia 1 da frente de atracdo Arara.
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Fonte: Moreira Mariz, 1980/ ISA

Foto 4: Equipe do posto de vigilancia prepara brindes.

Fonte: Carlos Namba, 1981/ ISA.
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O mundo rasgado pela Transamazénica

O papel de trocas, reciprocidade e parcerias sdo fundamentais também para a
compreensdo do que ¢ o xamanismo e a feiticaria entre os Arara, cujo entendimento € central no
processo de subdivisdo do grupo Arara da Cachoeira Seca, contactado posteriormente as frentes
de atracdo descritas. Primeiramente, deve-se destacar que qualquer homem adulto passava por
iniciagdes xamanicas, adquirindo habilidades curativas para beneficiar a comunidade. Isso tem
uma funcdo muito clara do ponto de vista pratico, j4 que os grupos residenciais dispersos
necessitavam de pessoas habilitadas em curas ou em execucdo de rituais antes das cagadas de
maneira descentralizada, além de as praticas xamanicas estavam integradas ainda a todo tipo de
situagdo social, como a preparagao de bebida fermentada ou de rocas coletivas. Mas ha uma
dimensdo simbolica, social e psicoldgica presente nesse fato que sustenta o que Teixeira-Pinto
(2003) chama de "contrato social" Arara.

Isso porque todo xama s6 pode praticar e utilizar suas habilidades de forma a trazer
beneficios coletivos para o grupo, um tipo de dadiva que deve ser feito em beneficio aos outros,
e usar desse tipo de habilidade de forma individualista ou egoista, ou para produzir danos a
outros constitui feiticaria. Lembrando que foi justamente um ato de egoismo que causou a briga
provocadora da ruptura da casca do céu e consequente abandono do povo Arara a viver em um
mundo dificil e habitado de seres maléficos, o egoismo e individualismo sdo evitados e todo tipo
de a¢do ¢ marcada por trocas reciprocas. Além do ja citado caso de trocas entre caga e bebida
fermentada, sempre realizadas por um grupo e oferecida a outro, as proprias cagcadas sdo sempre
em dupla, com praticas muito marcadas, como o fato de que quem acertou a caga nao ser o
mesmo que a carrega. O elemento de fragilidade desse modo de relagdo e existéncia € justamente
que se todo homem adulto € iniciado no xamanismo, isso significa que todo homem adulto

também esta sujeito a praticar, ou ser suspeito de praticar feitigaria:

Neste sentido, a feiticaria é um tipico exemplo de uma agdo anti-coletiva, um sinal
supremo de uma espécie de egoismo do agente, uma exaltagcdo do individuo sobre o
coletivo, e deve ser reconhecido como tal através do instituto do banimento dos
suspeitos contumazes. No coragdo da vida social Arara manifesta-se esta profunda
contradi¢do: as mesmas circunstdncias que fazem o convivio e a sociabilidade possiveis
sdo precisamente as mesmas que poem em risco a existéncia coletiva. A feiticaria é uma
prdtica que revela tal contradicao muito claramente (Teixeira-Pinto, 2003).

Assim, o aspecto de sustentagdo de um contrato social reside justamente na necessidade
reiterada de manter as praticas coletivas, bem como suas dimensdes de solidariedade e parceria,

j& que alguém que procure atuar sozinho ou frequentemente possa ser percebido pelos demais
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como egoista levantard suspeitas de ser praticante de feiticaria. Se as suspeitas aumentarem e
chegarem a uma acusacdo, ¢ a conformidade moral evidenciada por seus comportamentos
prévios que o protegera de ser banido do grupo.

As parcerias fundamentais entre os Arara sdo centralizadas em associagdes mutuas entre
parentes do grupo residencial e co-residentes, sustentando a participagdo social e o0s
compromissos morais por meio de complexas conexdes logicas, simbolicas e psicologicas. O
investimento individual em estabelecer relagdes influencia a maneira como os individuos se
engajam em atividades coletivas e se comprometem moralmente. Esse aspecto voluntario e
subjetivo das relagdes sociais Arara serve para destacar a importancia das escolhas dentro das
praticas xamanicas, uma habilidade acessivel a todos os homens Arara. A cooperagdo ¢
essencial, com a ética de solidariedade sendo a base das tarefas coletivas, enquanto os poderes
xamanicos e suas transgressdes sdo incorporados na dimensao moral da sociabilidade nativa.

A reciprocidade se manifesta nas rotinas de caca coletiva durante a estacao seca, que
estruturam as equipes formadas por homens de uma mesma casa, organizados internamente e
com preferéncias especificas. A soliddo é evitada devido a crenga de que estar ou fazer algo
sozinho pode levar a estados emocionais negativos, enfatizando um imperativo de
complementaridade e cooperagdo. Os valores de confianga e suspeita sdo cruciais para a adesao
ao "contrato social" Arara, onde a dimensdo moral e os poderes xamanicos interagem. Qualquer
homem adulto é obrigado a passar por iniciagdes xamanicas, adquirindo habilidades curativas
para beneficiar a comunidade. As relacdes entre o visivel e o invisivel, o natural e o sobrenatural,
e o fisico e o metafisico se confundem, enquanto a vitalidade da Pessoa Arara depende das
substancias vitais, frequentemente presentes em bebidas fermentadas feitas de cultigenos. O
consumo dessas substancias modifica o status da Pessoa, seu lugar na sociedade e suas relagdes
de cooperagdo. Em termos gerais, as mudangas no corpo afetam a Pessoa, e distinguir entre
doencas simples e estados patologicos ¢ uma habilidade do xama. A caga ¢ uma dadiva que
fortalece os lacos de solidariedade, pois a caca ¢ destinada aos que ficaram na floresta e esperam
recebé-la em troca da bebida preparada. A soliddo estd associada a agressdo e a violéncia no
imaginario Arara, tornando-se um simbolo de isolamento e hostilidade (Teixeira-Pinto, 2003).

Enquanto o xamanismo opera com base nas conexdes entre o mundo, o corpo ¢ a Pessoa,
a feiticaria ¢ uma inversdo desse sistema, aplicando "penetracdes magicas" que perturbam as

substancias corporais e a subjetividade da Pessoa. A feiticaria emerge através de procedimentos
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terapéuticos ou formulas madgicas, impactando os estados corporais e afetivos de maneira
obscura e além da compreensdo usual. A quebra da reciprocidade ocorre quando um xama, em
vez de agir para o bem-estar, recorre a motivagdes egoistas, como ciime ou egoismo,
desencadeando acusagdes de feitigaria. As acusagoes, inicialmente suspeitas, evoluem em um
processo social de convencimento, avaliando a possibilidade de afeicoar-se a feiticaria. A
vulnerabilidade da sociabilidade humana estd ligada a dualidade dos poderes xamanicos, que
podem tanto sustentar quanto desestabilizar a ordem cosmolodgica. A ruptura ocorre quando um
individuo, geralmente um xama, decide usar suas habilidades egoisticamente, resultando em
puni¢des como o banimento. Isso destaca a fragilidade inerente a vida social, baseada em

compromissos morais, € a complexidade das interagdes humanas e cosmoldgicas entre os Arara.

Os contatos

Para o momento do contato em 1981, podemos considerar as duas perspectivas, a da
frente de atragdo e a dos proprios Arara. Comecando por essa segunda a partir de relatos

coletados por Marnio Teixeira-Pinto:

A segqiiéncia de etapas que teriam sido cumpridas pelos Arara quando decidiram partir
para o encontro do homem branco incluiram uma grande cagada, o consumo de um cha
das folhas de um cipo (que era normalmente parte dos ritos xamdnicos) e o
oferecimento de presentes. Quando ha o consumo do cha do cipo, antes do qual
devem-se ingerir quantidades imensas de liquidos para provocar vomitos sucessivos,
nada se deve comer ou beber durante um certo periodo. Porém, os indios que. em
grupo. foram ter com os brancos pela primeira vez, acabaram aceitando os mingaus de
farinha de milho oferecidos pelo pessoal da Frente. Um ano mais tarde, depois de uma
visita a Altamira, um surto de gripe ataca os Arara, que fogem para a floresta e sdo
pouco a pouco resgatados. Ao final, sete foram as mortes (as unicas atribuidas as
condi¢ées de saude impostas pelo contato). O interessante é que muitos indios associam
as mortes desse surto gripal, ocorrido um ano apos os primeiros contatos com o pessoal
da Frente de Atragdo, a quebra das seqiiéncias rituais que deveriam ter sido cumpridas
na primeira aproximagdo. Interessante também é nenhuma morte a partir de entdo ter
sido atribuida ao branco, direta ou indiretamente. E a falta de cuidado dos proprios
indios na manuteng¢do de certas regras de convivio (seja com os brancos, com os
"espiritos maléficos". ou com os espiritos "donos dos animais") que, segundo eles,
devem sempre ser creditadas as mortes. (Teixeira-Pinto, 2002)

O relato do diario do sertanista Wellington Figueiredo ajuda a compreender a outra

perspectiva desse contato:

2/fevereiro/1981 - Base Arara - PV I - segunda-feira (...)

As dez horas, aproximadamente, veio a noticia de que cinco indios haviam saido no
PV-1. Karaiwa e Manoel Waiwai se aproximaram dos indios, confraternizaram,
levaram-lhes panelas, acucar, farinha, facées. Karaiwa entendeu a lingua deles, o que
tornou o encontro mais facil. Os indios permaneceram por mais uns 45 a cinquenta
minutos e se retiraram, dizendo que voltariam na parte da tarde. (...) Todo o pessoal
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muito euforico. Eles nos disseram que os indios voltariam ao entardecer, com a
promessa de que trariamos presentes. As cinco horas da tarde os indios (...) Eles nos
deram de beber em suas tabocas (tubos), cada um trazia uma com mel com dgua, nos
trouxeram porcdo. NOs lhes demos facdo, machado, panela, farinha, pente, facas,
colheres. Eram cinco indios com mais de 45 anos, dois rapazes de uns vinte anos e uma
crianga de uns doze anos, que constantemente assoava o nariz (serd que estava
gripada?).

Estatura mediana, poucos pelos no rosto, com a pele do pénis amarrado (como os
Guaja), um dos indios estava de brinco, todos eles com colares de micangas (brindes!)
entremeados com dentes miudos (talvez dentes de macaco), todos os cinco possuiam o
septo nasal furado, por onde passava uma varetinha de uns cinco centimetros. O cabelo
cortado em cuia, mas (marcas de chumbo nas costas!) ndo raspados nas extremidades.
Permaneceram mais de uma hora conosco. Retiraram-se depois, dizendo que dentro de
trés dias retornariam. (...) Todos eles usavam bragadeiras nos musculos (brago). Os
dois mais velhos mostravam falhas nos dentes.

O aspecto geral era bom, apesar de magros, mostravam-se bem-dispostos. Depois que
os indios se retiraram, voltamos a casa para ficar sentados no terreiro comentando a
visita que os indios nos fizeram. E de tanto em tanto tempo comentivamos,
especulavamos quando seria a visita, o que lhes diriamos e toda a fantasia que envolve
um encontro. (...) Segundo o Karaiwa o indio lhe disse que de dois a trés dias
retornariam a nos visitar e que dessa vez traria mulher, crianga, todo mundo. Segundo
nos foi dado a saber através do Karaiwa existem dois grandes grupos. Um a nossa
direita e outro a nossa esquerda. Sem armas! (Figeuiredo, 2015)

Dias depois, Sydney Possuelo teria o contato com o menino que primeiro se aproximara,
Akto, e convidou-o a comer mingau de milho com ele, depois do que foram aos poucos
chegando mais e mais Arara (Valente, 2017). Nos dias que se seguiram, a noticia do contato se
espalhou por Altamira e os proprios grupos de Arara, curiosos em conhecer o lugar de onde os
karei vinham e com quem falavam no radio, passaram a pressionar uma ida a cidade. Chegaram
a caminhar pela estrada e pegar caronas em Onibus na Transamazonica, apesar das tentativas da
equipe da Frente de evitar ou retardar essa ida. A partir de relatos de Possuelo e de matérias
jornalisticas da época, Rubens Valente narra uma recepcdo inusitada dos indigenas pela
populagdo da cidade, que movida pela curiosidade lhes atiram notas de dinheiro em sinal de paz,
além de abracos emocionados e esperangosos pelo fim das brigas. O sertanista também relata o
choque dos Arara ao ir a feira e testemunhar a quantidade de pessoas circulando pelas barracas,
percebendo que a cidade tinha inimaginéaveis milhares de pessoas, enquanto os Arara eram pouco

mais de cinquenta:

Nesse momento acontece uma coisa muito importante, como nos sertanistas chamamos, a “quebra da
espinha”. Aquela altivez que eles tém antes do contato, antes de saber que eles ndo representam for¢a nenhuma em
relagdo a nos, aquilo desaparece. Uma vez um indio disse a um sertanista: “Vocés sdo muita gente, vocés podiam
fazer com a gente o que a gente faz com uma formiguinha que sobe na perna”. Entdo isso quebra a espinha dele,

ele perde a altivez. Ele vé que se o branco quiser, ele massacra, tem uma quantidade infinita de gente. De repente

ele descobre isso. E um momento muito dificil para eles (Valente, 2017).
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Apesar dos cuidados em relagdo a vacinagdo e testagem para tuberculose da equipe da
Funai e armazenamento de medicagdes no PV-I, apos o retorno ao territorio um surto de gripe
leva a uma desesperada busca por doentes na mata que termina com um total de 7 indigenas
mortos. Ao contrario da interpretacdo narrada por Teixeira-Pinto pelos Arara de que violagdes
nos ritos de reciprocidade por parte dos Arara ao procurar o contato teriam trazido a doenga,
Possuelo entendia que “simplesmente, o povo indigena que estd sofrendo ndo sabe a viruléncia
da doenga que pegou, (...) eu tinha tudo para ajudar, mas ndo tinha a cooperagdo deles.\”
(Valente, 2017). O sertanista refere-se tanto a teimosia de ir até a cidade, que ele considerava
como inevitavel devido a curiosidade, quanto a resisténcia de tomar as medicagdes oferecidas
pelos mateiros.

Nos anos que se seguiram, entre 1981 e 1983, mais cinco subgrupos foram contactados e
fixados na aldeia Laranjal, paralelamente a uma disputa pelo territdrio entre colonos assentados
pelo proprio governo, invasores e a tentativa de demarcagdo da TI (Santos, 2017). Os
afastamentos e isolamentos de grupos fica intensificado com a invasdo e recorte do territorio
pelas consequéncias da Transamazonica e da colonizacdo dos travessdes entre os km 175 ¢ 190
da Transamazonica, incluindo a Transriri (Teixeira-Pinto, 1997). o que ¢ um dos fatores, mas

talvez nao o principal para que o contato com a Cachoeira Seca acontega apenas em 1987.

Segundo relatos de mais velhos da TI Arara, a familia de Tsibie’® (ela juntamente com seu
primeiro marido e trés filhos) teria sido expulsa por uma acusagdo de feiticaria (Teixeira-Pinto,
1997 e 2003). Um grupo banido das relagdes intercomunitarias, chamado de Peleum, nao
conseguiria manter as atividades de reciprocidade constitutivas do prorpio modo de ser Arara, e
estaria fadado a extin¢do. O grupo, porém, sobreviveu encontrando um tipo de solucao inusitada,
com relagdes endogamicas entre o primeiro marido de Tsibie com sua filha mais velha e,
posteriormente, de Tsibie com seu filho mais velho, apds ter enviuvado uma segunda vez de um
marido (possivelmente branco).

Desde 1980, por relatos de ribeirinhos que afirmam existir outro grupo Arara, instala-se o
Posto Indigena Iriri (PII) proximo ao Igarapé Cachoeira Seca, e em 1981, o Posto Indigena
Liberdade (PIL) no Igarapé¢ Liberdade, regido na qual os sertanistas encontraram indicios

recentes de ocupagdo. Segundo relatorio da Funai de 1992 citado por Kerlley dos Santos:

> também grafado como Tjibie ou Tchibie
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os Arara tinham saido de suas casas apds terem visto os funciondrios da F.A.A%. Tinham
trés casas grandes e viram quatro sepulturas em uma delas (...) Uma delas coberta por
objetos pessoais masculinos indicava ser a de um indio que fora morto pelos disparos
dos trabalhadores da topografia. Quando os onze funcionarios acamparam no final da
topografia os Arara entenderam que eram do mesmo grupo anterior e destruiram todo
0 acampamento. As casas da aldeia estavam totalmente abandonadas, tinham materiais
nos jiraus e entre as palhas das construgées: flechas, arcos e outros objetos. Seguindo
as trilhas a uns 200 ou 300 metros encontraram mais cinco ou seis casas onde os indios
estavam morando. (...) Ali existiam rogas onde tinham plantado banana, batata,
macaxeira (Santos, 2017).

A frente de atracdo novamente busca se estabelecer e criar a possibilidade para que o
contato seja feito pelos proprios indigenas, que se movimentavam frequentemente, afugentados
pelos invasores do territorio e deixando de plantar roca, passando a viver de itens que tiram dos
assentamentos de colonos. E o fato de os indigenas terem retirado macaxeira, milho, banana e
mamao plantados pelos trabalhadores do PII e do PIL que impede que os postos sejam
definitivamente fechados, com a reducdo drastica de orcamento e pessoal. De acordo com

Afonso Alves da Cruz em entrevista a Kerlley dos Santos (2014),

"Eles passavam muita fome. Acredito assim, né? Eles tinham muita fome, ndo tinham o
que comer, tinham muito menino. Eles quando comegaram a pegar as coisas pararam
ali mesmo. Ai eles comegavam a pegar e sumiam, desapareciam, passavam cinco a seis

meses sem vim, ficavam correndo. Depois voltavam de novo".
As perambulagdes diminuiram depois que a matriarca do grupo, Tsibie, passou a

apresentar dificuldade para andar devido a problemas de satde. Isso deve ter aumentado
consideravelmente a vulnerabilidade do grupo, levando a decisdo por um assustado contato

inicial, seguido por um retorno em quatro dias. Segundo o relato de Afonso Alves da Cruz:

O contato aconteceu no dia 2 de janeiro de 1987. Um dia, retornei para a base da
Funai e, chegando ld, chamei o Gerson e fomos em cinco homens olhar para ver se os
indios estavam pegando os brindes que a gente vinha deixando. Fomos num lugar meio
perto do rio, (...) e cinco minutos depois eu olhei e vi duas pessoas. Pensei que fosse
pessoal nosso, (...) fiquei olhando e vi que esse pessoal estava com um negocio diferente
nas costas - era o arco! Sairam do mato, ficaram me olhando, na beira no rio
Liberdade. Eles ficaram me olhando, e dai eu fiz um gesto para eles com a mdo,
chamando eles, abanando. Ai eu os vi com as flechas na mdo, e eu ndo quis sair, porque
poderiam me flechar. Fiquei atras de um pau, tinha uma mangueira ali, e pensei que, se
eles flechassem, eu poderia me proteger atras da arvore. Fiz outro sinal com a mdo.
Eles me olharam, olharam de novo, ai olharam, ai um correu. Eu fiquei atras do pau. E
0 outro correu.

Eles tinham se dividido. Ndo estava o grupo todo ali, nessa hora. Alguns tinham ido
para a roga e os outros estavam ali no rio. Dava para ouvi-los gritarem da ro¢a, um
gritando para o outro.

Eu estava sozinho nessa hora. Voltei para a base e chamei o Gérson, (...) que falava um
pouco a lingua dos Arara, disse que ia arriscar falar alguma coisa. Até entdo, naquela
época, diziam que podia ser indio do povo Munduruku. A gente ndo sabia que tinha
mais Arara. (...) Os indios correram. Nos tinhamos um bocado de brinde, fomos la e
colocamos para eles. (...) Dai viemos colocando as coisas mais perto do posto. E eles

8 F.A.A.: Frente de Atragéo Arara
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vieram pegando. Dai, uma vez, deixaram coco bacaba e um jabuti para nos. (...)
Quando foi um dia, eles vieram. Ficaram olhando para nos. Falei pros companheiros
fingirem que ndo era nada, ignorar, deixar eles para lda. Ai o Gérson pescou um bocado
de peixe, assou e deixou la para os indios, na frente do posto. Os indios vieram e
comegaram a comer o peixe, ali mesmo, no acampamento. Falei para todos fingirem, de
novo, que ndo era nada e deixar para la.

Quando foi no quinto dia, ai dois homens apareceram ld e come¢aram a gritar. Eu fui la
ver, mas eu estava vestido e eles correram. Deixamos eles correrem, ndo fomos atras.
Voltei. No dia seguinte, eles voltaram novamente, os mesmos dois indios, e comegaram
a gritar. Fui ld e vi que eles jam correr de novo, mas dai decidi ir so de cal¢do, porque
eles poderiam pensar que eu estava armado. Eles pararam, quando me viram so de
cal¢do. Eu peguei umas panelas, mostrei para eles e eles vieram.

Esses dois indios estavam tremendo. Pegaram as panelas, pararam ali, conversaram, e
alguma coisa eu entendi porque ja tinha entendido dos outros Arara. Eu entendi eles
falarem em chuva. Campo é chuva, ele mostrou para mim. Vimos que eram Arara.
Conversaram com a gente, sairam e foram embora, levaram as panelas. Antes de sair,
contou nos dedos assim, querendo dizer que em cinco dias estaria de volta. (...) So que a
gente achava que eram cinco dias, na verdade foram cinco meses. (...) Quando ele
contou nos dedos, eles falavam Nono, que ¢ lua. Mas ndo entendi na hora. Cinco meses
depois eles vieram até a beira do rio. E o Gérson estava la. Nessa vez, vieram todo
mundo, os 31 indios que formavam o grupo (Cruz, 2015).

Apods esse periodo, os sertanistas presentes nos postos de vigilancia possibilitaram a
vinda de Akito, da aldeia do Laranjal, para que pudessem ter uma melhor comunica¢do com o

grupo recém-contatado, apesar de duvidas se seriam inimigos.

Ai no dia que eles viram o Akito, quando eles vinham vindo que viram Akito, ai eles
foram em dire¢do ao Akito, as mulheres, os homens, tudo, né, agarram o Akito la, ai
comegaram a conversar com o Akito, perguntando se eles eram parente deles, da onde...
quem era os pais dele, de onde eles veio... Reconheceram o Akito, né... olharam as
orelhas dele, tudo, cabelo e tudo. Ai conversaram com o Akito, fizeram aquela festa ali
com o Akito (Santos, 2014).

A partir dessa aproximagdo, o grupo comunica sobre duas familias que haviam
permanecido no esconderijo onde o subgrupo vinha habitando precariamente, em um pé de serra
com apenas uma entrada com dificil acesso, escapando assim dos encontros com invasores, mas
dificultando o estabelecimento de moradias ou alimentacdo adequada, acesso a enviras
adequadas para confeccdo de flechas, etc (Santos, 2014): "s6 tava essas duas familias 14, que nao
podia andar... ‘tava a velhinha que nao podia andar, né, e a gente teve que ir 14 e tiveram que
carregar. (...) teve que carregar ela sete dias nas costas até onde ‘tava o barco, né... subindo serra,
descendo serra com a velhinha nas costas, pra nao deixar ela 14."

No relato de Marnio Teixeira-Pinto (2003):

Tchibie é agora uma velha senhora, franzina e circunspeta. Incrivelmente debilitada,
anda com grande dificuldade e somente a duras penas consegue deixar as colinas onde
ja estava vivendo por algum tempo. Por décadas, ela e sua familia tiveram que
permanecer escondidas em areas de dificil acesso. Ha anos uma equipe da Funai
tentava por todos os meios fazer o contato com aqueles indios sorrateiros. Apos anos de
perambula¢do sem rumo, Tchibie e sua familia teriam encontrado, no topo das serras
que acompanham o alto Rio Iriri, um lugar para se esconder dos brancos que os
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perseguiam. Somente agora, julho de 1987, foram finalmente encontrados pela Funai.
Sem qualquer chance de continuarem vivendo isolados, aceitaram o contato com a
equipe da Funai, concordando em deixar seus precarios abrigos e se mudar para um
novo lugar, onde o pessoal de Funai assegurava que estariam fisicamente melhor e
mais seguros. Carecendo de multiplos cuidados, Tchibie tenta caminhar sem ajuda,
acompanhando seus parentes que estdo deixando seus velhos abrigos e seguindo, serra
abaixo, o pessoal da Funai. Sem qualquer resisténcia, ela enfim se vé carregada nas
costas por um dos funcionarios de Funai por um bom par das horas. (...) A debilidade
de sua saude é como um sinal doloroso da desolada e miserdvel condi¢do social de sua
familia.

Fica dolorosamente claro nos relatos o quanto o grupo da Cachoeira Seca, comparado

com o0s outros grupos contatados anteriormente, apresentavam uma situacdo especialmente
vulneravel - desde sua situagdo de isolamento do grupo até o momento do contato. Para mim, a
capitulacao do contato como uma submissao ap6s uma sequéncia insustentavel de agressoes até
estarem encurralados, mas também enfrentando justamente um problema de satde com o qual j&
ndo possuiam mais recursos para lidar (a doenca e imobilidade de Tsibie) ecoa de maneira nitida
a interacdo com Lapi e sua busca por um diagndstico e uma solucdo para seu sofrimento vindo
daqueles que estariam em um lugar privilegiado em relagao aos deuses, tdo assimétricas suas
relagdes de poder.

Considerando o periodo até o final de seus campos com os Arara do Laranjal em 1995,
Marnio Teixeira-Pinto propde que a mudanga de estatuto do branco do lugar de inimigo para o de
ipari vinha ameagada com a reducgdo de recursos do PVI transformado entdo em Posto regular da
aldeia, com influxo muito menor de presentes. Considerando a facilidade e a variedade de coisas
a que os brancos teriam acesso, as negativas estariam perigosamente ligadas aos riscos que o
egoismo trariam, remetendo a tragédia originaria. A isso se somaria a "ameaca das aguas", com a
crescente conversa sobre os grandes projetos de hidrelétricas do Xingu, que poderiam consistir
numa progressao da perda do chdo onde estariam vivendo, remanescentes da casca do céu, agora
ameagados de ficarem cobertos pelas dguas (Teixeira-Pinto, 2002).

Isso nao acontece da mesma forma na Cachoeira Seca, que mantém um tipo de apoio
cuidadoso apos o contato, com o estabelecimento dos proprios sertanistas como chefes de posto
que buscam nao repetir os erros do contato anterior, retardando a ida a Altamira para evitar
adoecimentos, conseguindo vacinar e providenciar medicamentos. O proprio Afonso Alves da
Cruz aprende a lingua Arara e demonstra em suas entrevistas uma ligacdo muito forte com o

grupo:

Nunca faltou nada para eles quando eu estava la. Logo depois do contato mesmo, eu
passei um radio para Brasilia, e o Sidney Possuelo mandou recurso, fui em Altamira,
comprei o que precisava. (...) Esse contato com os Arara, na Cachoeira Seca, foi o
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unico grupo que ndo morreu nenhum depois do contato. Consegui isolar a area. Teve
um indio que veio para a cidade, mas so6 dois anos depois, e ainda porque uma
enfermeira disse que ndo podia trata-lo la. E a primeira gripe que pegaram foi so trés
anos depois. Sarampo, essas coisas, eles nunca tiveram, e foram vacinados. (...) Eu
trabalhei até fevereiro de 2010 ld no posto, direto, so saindo para folga para férias Até
quando eu fui dispensado. Muita gente foi dispensada da Funai de Altamira onde eu
trabalhava (...), todas em um processo de reestruturagdo que fizeram em Brasilia. Eu
estava la na Cachoeira Seca, no posto, com os indios quando ouvi a noticia, na Radio
Nacional da Amazonia, de que a Funai ia fazer uma reestruturagdo. Mas ndo entendi
bem, ndo. Depois, quando eu vim pra cidade (...) vieram me avisar que eu tinha sido
demitido, tinha perdido a minha fungdo. (...)

Hoje em dia a minha relagdo com os Arara da Cachoeira Seca é muito boa. Quando
eles vém em Altamira, passam la em casa para me visitar. Eu converso com eles. Falo,
dou conselho, mas ndo é como quando eu estava no posto, que eu podia controlar a
entrada do que iria fazer mal para eles. Agora eu sei que tem bebida la. Antes, eu ndo
deixava entrar bebida alcodlica. (...) Pescaria ilegal, cachaca Eles ndo vendem
madeira, mas os madeireiros invadem a terra deles e roubam madeira. Foi o lau que
veio aqui me contar isso. E eu falei pra ele: 'Hoje, ndo posso fazer nada. Agora é com a
Funai que deve fazer alguma coisa por vocés.' (Cruz, 2015).

Chegamos agora ao ponto problematizado pelos indigenas durante a primeira ida a
campo, que traziam exatamente essa expectativa do que a Funai poderia fazer por eles, frente aos
problemas que enfrentavam, e buscavam um novo lugar de alguém que tomasse uma postura
como a de Afonsinho. Na época, nem eu e nem as profissionais de saude presentes tinhamos
ideia de todos esses detalhes do contato e das camadas das relagdes que estavam surgindo ali,
mas conseguiamos escutar que existia uma assimetria, uma sensacao de impoténcia, que buscava
se resolver nessa proposta de solu¢cdo apontando para o passado. Percebiamos que os proprios
Arara, apesar de requererem um novo chefe de posto, também nao levavam a sério a solucao,
mas traziam a conexdao com um passado em que as coisas eram mais simples ou faceis. Afinal,
evocar o passado, inclusive de maneira idealizada, ¢ uma resposta comum quando nenhuma
solucao parece se desenhar em diregdo ao futuro.

Os problemas que eles buscavam solucionar eram muitos. Entendemos que o incomodo e
0s questionamentos sobre o que queriamos conversar, € se irilamos perder o tempo deles em mais
uma "reunido"”, vinha de um legado extremamente negativo da relacdo com o empreendimento de
Belo Monte e da empresa Norte Energia, através principalmente das diferentes empresas
terceirizadas contratadas para implementar o Componente Indigena do Plano Basico Ambiental
(PBA, sigla a que eles se referiam frequentemente para constelar esses diferentes atores), plano

de suposta mitigacao de impactos causados pela UHE Belo Monte.
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Barragens e inundagdes de mundos

O antropdlogo Eduardo Belezini discute, a partir de seu campo com os Arara do Laranjal,
as transformacdes referentes ao lugar que o branco ocuparia desde a discussdo de Teixeira-Pinto
em 1995, com um olhar especial para o lugar da Norte Energia e de Belo Monte. Enquanto a
discussao de Teixeira-Pinto termina apontando para um lugar confuso do branco, que se
comportaria de forma egoista apos o término dos presentes da fase do contato, Belezini aponta
que no periodo de suas observagdes, entre 2011 e 2014, o branco ja ndo ocuparia um lugar inico
apos a saida do chefe de posto e convivio com diferentes representantes do mundo branco, como
agentes da justica, missiondrios, antropdlogos, professores ou representantes da NESA (Belezini,
2014). Os Arara estabelecem diferentes relagdes de troca e adaptam suas proprias formas de
relacdo, assimilando elementos da cultura do branco como disputas para o estabelecimento de
uma lideranca geral, contrdria a forma de organizagdo anterior, mas respondendo ao
funcionamento demandado para as reunides com a NESA. O autor relata um “entendimento
confuso” da situagdo, com a mistura dos papéis, por exemplo, da NESA e da Funai como aqueles
que estdo em um constante e reatualizado débito para com os Arara. Ao mesmo tempo, 0s
proprios Arara se colocam na relagdo de troca como aqueles que sdo agradados pelos presentes
do branco, e assim ndo impdem resisténcia a construcao da barragem. Para o autor, o que estaria
sendo oferecido pelos Arara na troca reciproca que embasa as cobrangas seria sua cooperagao e
ndo resisténcia ao avanco do empreendimento (Belezini, 2014).

Apesar de haver semelhancas claras entre o que ele apresenta entre os Arara do Laranjal e
a situacdo da Cachoeira Seca, uma questdo importante € tentar entender por que nesta ultima a
presenca da NESA e o influxo de mercadorias ¢ provocadora de um processo tdo devastador de
etnocidio, inclusive denunciado pelo Ministério Publico Federal.

Eduardo Viveiros de Castro, ao estabelecer um fundamento juridico para o conceito de
etnocidio, afirma que ele implica na destruicdo de um modo de vida, seja intencionalmente ou
por negligéncia, visando promover uma perspectiva dominante em detrimento de outras. De
acordo com essa definicdo, poderiamos afirmar que tanto o processo de integra¢do nacional via
Transamazonica quanto o projeto representado por Belo Monte se enquadrariam nesse contexto,
onde as tentativas de mitigacdo atuariam paradoxalmente como agentes de destrui¢do cultural,
em contraste com sua alegada finalidade de proteger os modos de vida afetados (Viveiros de

Castro, 2017b).
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A visao do Estado militar na época da construgdo da Transamazdnica promoveu
abertamente um plano de etnocidio, com a ideia de que todos os grupos indigenas da regido
estariam invariavelmente fadados a desaparecer e se integrarem a condigdo de cidadaos
brasileiros, mas diversos processos propriamente genocidas aconteciam nos seus bastidores,
como descrito nos arquivos da Comissao Nacional da Verdade, incluindo desde assassinatos
diretos e mortes em decorréncia de migragdes em massa até mortes por epidemias (BRASIL
2014). Se no avesso do etnocidio declarado acontecia um genocidio velado através de exterminio
dos corpos por epidemias de doencas infecciosas, com a implementagao das condicionantes de
Belo Monte havia uma declarada prote¢do dos povos indigenas e seus modos de vida, com um
etnocidio em seu avesso, com as epidemias de problemas advindos da mercadoria e da perda do
modo de vida como seus vetores.

Apesar de afetar todos os grupos da regido, um tipo especifico de vulnerabilidade
acomete a Cachoeira Seca de forma que os planos de longo prazo do modelo colonial se
concretizam de maneira escancarada com a curta oferta do plano emergencial. Se grupos como
os Arara do Laranjal se dividiram ou se desentenderam em relacdo a liderancas e interpretavam
os "presentes" como uma tentativa de "agradar o indio" (Belezini, 2017), eles ndo deixam de
fazer roga ou cagar. Da mesma forma, eles t€ém maior agéncia, em seu proprio entendimento, na
epidemia de gripe que leva sete vidas apds o contato, atribuindo seus proprios erros em relacao
as regras de ipari para o fato (Teixeira-Pinto, 2002).

Nao ha estudos suficientes sobre a Cachoeira Seca, € obviamente as interpretacdes e
explicacdes dos proprios indigenas podem no futuro esclarecer como os processos coloniais lhes
afetam de maneira muito melhor, mas me arrisco a fazer uma interpretagao a partir do sofrimento
observado tanto no caso de Lapi quanto na intervengdo comunitaria. A esses sofrimentos,
somam-s¢ na minha analise os momentos de intenso sofrimento descritos pelos proprios
sertanistas no contato - principalmente de Sydney Possuelo, Wellington Figueiredo e Afonso
Alves da Cruz, relacionados aos momentos traumaticos que presenciam, principalmente em

relag@o a epidemias e mortes.:

O tragico surto de gripe entre os Arara abalou Possuelo. (...) naquele fevereiro de 1982
em que os cadaveres foram achados, depois que os indios foram socorridos em meio a
intensa atividade, Possuelo disse ter sentido uma frustra¢do muito grande, pois tinha se
preparado para que nenhum indio morresse. Ao fim do dia em que os corpos foram
contados, ele foi tomar banho num igarapé que passava perto do posto e ao lado do
qual o pessoal da Funai fazia fogueiras para assar comida, o que deixava pequenos
montes de cinzas. Possuelo sentou-se na beira do riacho e
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passou a ser sacudido por “solu¢os convulsivos”.
'Quando me dei conta, eu estava sentado com as mdos no peito e todo cheio de carvdo.
Acho que eu mesmo esfreguei a cinza no peito. Na vida eu tinha visto muitos Kayapo
que quando ndo se veem ha muito tempo, se emocionam demais, pegam o facdo e batem
na cabega, se cobrem todos de sangue, e passam carvdo e cinzas no corpo todo. Eu ndo
sabia que tinha incorporado isso' (Valente, 2017).

A sensagdo era de desespero. Na hora, ndo dava para pensar, so agir: trazer indio nas
costas, identificar grupo que estava la e ndo podia trazer, medicar. Era constante, 24
horas por dia. A gripe foi mortal. Como em qualquer grupo, é assim. Tiramos grandes
ligoes dessa tragédia que, depois, vieram a refletir no contato com os Parakana, que
eram 119 indios no contato e morreu apenas um indio, de picada de cobra. Porque jd
tinhamos aprendido como conduzir a situagdo. Aprendemos nos Arara. (...) comegamos
a andar. Andamos menos de cem metros e topamos com uma criancinha, sozinha,
carregando uma cabacinha com dgua. E a crianga esteve dormindo junto junto do
corpo. A gente acha que o corpo era da mde dessa crianga. (...) todos ficaram em
estado de choque. A crian¢a dormia ali, com o corpo. Ja devia ter alguns quantos dias,
nessa altura, pois ja estava em estado de putrefagdo. (...) aquele pessoal da Funai que
estava ali eram homens rudes, duros pra lidar com situagoes dificeis. E todo mundo
chorou (Figueiredo, 2015).

"Quando eu fui flechado, esse foi o momento mais dificil que eu passei na minha vida. E
também quando eu vi a india Xikrin morta, que morreu dando de mamar para o bebé.
Foi triste. Depois que eu tirei a menina, eu fazia mingau e dava para ela beber. Ela
tomava aquele mingau. (...) Ela chorava de noite. Tinha no maximo trés anos. Fiz uma
cama pra ela no barco, e essa menina chorava demais. Foi muito triste. (...)" (Cruz,
2015).

Afonso Alves da Cruz fala da flechada que levou quando fazia parte da Frente de Atracao
Arara em 1979, que o afasta das atividades por um periodo, razdo pela qual ele ndo faz parte do
pessoal que contata o grupo Arara do Laranjal. A lembranca dificil da menina Xikrin acontece
antes, durante contatos com os Xikrin da TI Trincheira Bacaj4, antes da Transamazdnica, em que
ele presenciou uma epidemia de gripe que deixou 55 mortos, sem ajuda do Estado sequer para
levar medicamentos. A cena de terror da crianga aninhada na mae morta me choca pela sua
recorréncia, com a cena se repetindo anos depois, testemunhada por Wellington Figueiredo.

Ao ler as histérias desses sertanistas, nesse contexto e em relacdo a esses grupos
especificos, tenho a impressdo de que com a Cachoeira Seca buscaram de alguma maneira se
redimir e corrigir os erros do passado, como Wellington refor¢a que aprenderam com o caso e
Afonsinho destaca que ninguém morreu nesse contato.

O pior momento para os indios, o mais dificil para eles, eu acho que esta sendo agora.
Esses indios que estdo ai hoje, aqui na regido de Altamira, nem roga eles tém nas
aldeias. Os Arara la da Cachoeira Seca ndo tém mais roga, ndo plantam mais a
mandioca e a banana para comer. Acabou tudo. Estdo dependentes. O que fica pior com
a usina de Belo Monte. A situagdo desses indios estd feia. Muito feia. Vai acabar com a
vida deles. E vai alagar tudo.
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Quando eu trabalhava la no posto, eu os aconselhava a trabalharem na roga, a ndo
beber, a ndo deixar se iludir com essas mentiras dos brancos. Um dia desses vi um
bébado na televisdo. Foi uma cena muito triste, de um indio Arara aqui em Altamira.
Com Belo Monte pode ser o fim dos indios mesmo. A usina estd destruindo toda a
regido e o que estd acontecendo com os indios é pior do que tudo que eu ja vi na minha
vida. (...) e até a casa onde eu vivo com a minha familia vai ser alagada e querem nos
tirar daqui (Cruz, 2015).

Os Arara da Cachoeira Seca eram uma familia de pouco mais de 30 pessoas no contato,
chegando a cerca de 90 quando Afonsinho perde seu posto em 2009. Provavelmente a somatoria
dessa tentativa de reparagdo, pela protecdo cuidadosa desse grupo pequeno e vulneravel, com a
personalidade e comprometimento do proprio Afonsinho e apoio de seus superiores (Benigno
Pessoa Marques e o proprio Possuelo) foi determinante para que se adiasse a epidemia que
assolaria a Cachoeira Seca. O vacuo causado pela saida de Afonsinho de maneira praticamente
simultanea a instalacdo do balcdo de negociagdo de Belo Monte pega pelo contrapé o grupo que
estava sendo cuidadosamente, obsessivamente protegido. Talvez com menos capacidade de
perceber e lidar de fato com os diferentes tipos de branco e perceber as mentiras sobre as quais
Afonsinho tentava lhes alertar, mas também intermediava, o grupo da Cachoeira Seca, herdeiro
de uma situacdo de isolamento, fuga e fome em sua luta por sobreviver, ndo teve a curiosidade
indomavel dos grupos da TI Laranjal,. Na relacdo com o branco, até mesmo na relacdo com o
alcool perdiam agéncia: era a bebida do branco que os tomava, e nao o contrario.

Em sua andlise sobre a situa¢do, Thais Santi Silva fala da "perversa dupla violéncia./
Onde a presenga e auséncia do Estado/ se retroalimentavam.(...) Numa omissdo em que o ndo
estar/ era parte essencial de sua presenca.", e aproxima o cenario do etnocidio com que se depara
da observacdo de sobreviventes de um povo dizimado por uma epidemia causada pelos
xawarari’, como definida por Davi Kopenawa (Silva, 2020).

No caso das epidemias xawari, Davi Kopenawa atribui-as a fumaga que sai dos metais da
terra, se entranha nas mercadorias e se espalha causando doengas. O xama também se refere a
doencas infecto-contagiosas € a epidemias que se seguem ao contato e assolam seu povo, mas a
fumaca adoecedora aparece associada ao engano dos brancos, povo da mercadoria, conforme o

trecho da p. 245 de A Queda do Céu:

"foram enganados por aqueles napé que exibiam seus objetos manufaturados com boas
palavras: 'vamos ficar amigos! Vejam, estamos dando uma grande quantidade de
nossos bens de presentes a vocés! Nao estamos mentindo!'. Alias, é sempre assim que os

" Xawari, a grosso modo, refere-se as epidemias de maior gravidade e mortalidade do que as doengas comumente
conhecidas e tratadas pelos pajés e seus espiritos xapiri; trazidas pelos brancos (napé), sdo causadas pelos espiritos
xarawari, que se soltam como fumagas quando se fura a terra (Kopenawa e Albert, 2015).
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brancos comegam a falar conosco! Depois, logo atras deles, chegam os seres de
epidemia xawarari e entdo comecamos a morrer um atrds do outro! Nossos antigos
ainda ndo sabiam desse perigo. Queriam apenas trocar facoes, machados, roupas,
arroz, sal e agucar. (...) Pensavam: 'Esses forasteiros sdo amistosos! Eles sdo muito
generosos’. Mas estavam equivocados! Assim que conseguiam os preciosos alimentos e
objetos que tanto desejavam, ficavam doentes e depois comegcavam a morrer em série,
um por um. Déi-me pensar nisso. Foram enganados por essas mercadorias e morreram

todos sé por isso.” (Kopenawa e Albert, 2015)

O  historico das epidemias e grande mortandade indigena por doencas
infecto-contagiosas, como as viroses (gripe, sarampo), doencas bacterianas (pneumonia,
tuberculose) ou por protozoarios (malaria) ¢ um fendmeno bem descrito (Buchillet, 2002;
Teixeira e Garnelo, 2014). Com a pandemia de covid-19, o entendimento de vulnerabilidade dos
grupos sem exposicdo e os efeitos progressivos de imunidade de rebanho no caso dos virus
passaram de conhecimento especializado a senso comum. A partir desse evento também fica
claro o quanto, mesmo no caso de doencas virais, as vulnerabilidades genéticas ou ambientais
somam-se aquelas causadas pelas situagdes sociais, como o acesso a servigos de saude e
orientacdes adequadas, ou acesso a alimentagdo apropriada (os chamados determinantes sociais
do processo saude-doenca). Soma-se a isso o quanto as escolhas de Estado condenavam a
populagdo, sendo o Brasil um caso paradigmatico de um pais que por escolhas politicas do
governo da época chegou a 500 mil mortes evitaveis no pais. (Pontes et al, 2021, Santos et al,
2020).

O papel do Estado e das condi¢des sociais aparece na observacao que Santi faz com a
Cachoeira Seca em sua visita, ao comparar a xawara de Kopenawa a um tipo de epidemia menos

literalmente causada por microorganismos:

Esse lixo

era o resquicio de uma epidemia,
que silenciou a for¢a do grito do médio Xingu.
Os tirou de seu territorio.

O local sagrado,

aonde se fortalecem

protegidos pelos seus maiores

e pelos espiritos da floresta.

E os atraiu para a cidade,

aonde sobravam pelas ruas,

sob olhares preconceituosos,
humilhados em locais indignos,
ao abandono de suas atividades
produtivas e culturais.

Deixando nas aldeias

velhos e criancas,

vulneraveis.

Essa efervescéncia:
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o despejo de mercadorias

e alimentos processados,

acontecia numa velocidade tal,

que ndo houve tempo

de serem ressignificados

pelos indigenas.

Entdo,

essa epidemia,

deixou

ndo uma

mas varias novas doengas.

Que se espalharam

como fumaga ao vento.

Nos velhos...

Nas mulheres...

Nas meninas...

As liderancgas voltavam das reunides sem nada.
Ou com promessas de papel.:

aqueles escritos de tinta nas peles de drvore,
que Kopenawa diz ndo terem valor algum.
Os caciques perdiam a confian¢a da comunidade.
As aldeias se dividiam.

Familias se afastavam.

Os velhos ndo eram ouvidos.

E o que parecia uma efervescéncia na cidade,
virou uma convulsdo social,

economica

e cultural.

Essa fumaca,

da epidemia Marihi,

se espalhou por todo o médio Xingu.

Até a mais remota aldeia Araweté
encravada no Igarapé Ipixuna (Silva, 2020).

Capitulo 4: O sofrimento colonizado

Voltando a preocupacdo dos funcionarios da Funai de que o diagndstico de depressdo de
Lapi poderia desencadear uma epidemia de depressdo na aldeia, proponho entender epidemia
como xawari, ou seja, enquanto surto de doenca do contato para a qual ndo se tinha imunidade
especifica e nem conhecimento prévio, que se espalha entre varias pessoas por falta de defesa do
grupo como um todo. Essa falta de defesa esta ligada a situagdes de vulnerabilidade vérias, sendo
uma das principais a propria ingenuidade, incluindo a falta de conhecimento do risco a que se
esta submetendo ou a incapacidade de perceber as mas intengdes do outro que se apresenta como
amigo, como apontam as falas de Kopenawa, Santi e dos sertanistas citados. Outro ponto de

vulnerabilidade seria a ineficdcia dos tratamentos previamente conhecidos e utilizados para
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enfrentar a ameaga. Similarmente ao caso do covid, o processo genocida/etnocida perpetrado por
agentes de Estado e empresas com interesses proprios t€ém papel decisivo nessa vulnerabilidade .

Uma andlise rapida do papel dos proprios profissionais e servigos de satide e assisténcia,
ou dos Orgaos responsaveis pela garantia de direitos que deveriam lidar com epidemias, também
¢ interessante. A falta de recursos materiais e humanos, caréncia de treinamento de pessoal e
desafios logisticos sdo fatores de limitacdo imediata da atuagdo dos profissionais, mas aliado a
isso ndo se pode deixar de considerar que por vezes a propria atuagcdo dos profissionais pode
piorar a vulnerabilidade.

Hé4 uma vasta literatura sobre as compreensdes indigenas no processo saude-doenga e
suas interfaces com o modelo biomédico e as politicas publicas (ver Teixeira e Garnelo, 2014;
Ferreira, 2013, Coimbra Jr et al, 2005 e Langdon, 2004). Sao crescentes os trabalhos inclusive de
fascinantes sistematizagdes do conhecimento pelos proprios grupos indigenas acerca de suas
constituicdes de Pessoa, tipos de adoecimento e formas de cura. Um desses trabalhos ¢ o de Jodao
Paulo Lima Barreto, da etnia Tukano, que em sua tese discorre com detalhes sobre a articulacao
dos diferentes componentes do corpo, como eles podem ser afetados por determinados
elementos, como o ndo cumprimento de regras nas relacdes com humanos e nao humanos, e
como se mobilizam diferentes elementos presentes em plantas, minerais, animais, humanos, etc.
para tratar cada tipo de afeccdo com bahsese apropriados, que podem ser, por exemplo, de
defesa, ataque, prevengdo, alivio. Os bahsese se assemelham a ideia popular de benzimento e
constituem a articulacdo verbal de elementos a partir das narrativas miticas e sdo "gesto de
intervencdo e de cuidado com o corpo, além de tomé-lo como instrumento de produgdo da vida
diaria, de referéncia pelo qual se produzem ideias, valores éticos e estéticos" (Barreto, 2021).

Barreto também apresenta a problematica da atualizagdo das substancias e das doencas
quando, por exemplo, a pessoa come alimentos industrializados ou se fere com um objeto do
mundo do branco, que requerem que o kumud (benzedor) desenvolva e aplique novas formas de
cuidado, envolvendo as novas substincias articuladas. Citando o pesquisador Raphael Rodrigues
(2019), ele relata que aquele grupo indigena ndo sofria, antes do contato com o branco, de dores
de cabega, que passam a ser associadas pelo benzedor a coroa de espinhos de Cristo, trabalhando
para retira-la com o benzimento e assim aliviar o sofrimento. Isso ndo acontece sem desafios, e

os kumud percebem uma presenca cada vez maior de doencas atipicas e a necessidade de
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dominar elementos novos relacionados a alimenta¢cdo ou maquinas para incidir sobre sua agéncia
metafisica sobre as pessoas (Barreto, 2021).

Jodo Paulo segue trazendo uma outra modalidade dos processos de adoecimento chamado
Usero Behtise, provocada por agressoes interpessoais € semelhante a descricao da feiticaria entre
os Arara. Porém, ao contrario dos Arara, entre os quais todo homem teria o potencial de realizar
esses tipos de ataques, no caso Tukano somente especialistas podem acionar os mecanismos

apropriados para cura e revide no plano cosmopolitico. Segundo ele:

A agressdo de ahpekase® consiste em provocar a desordem social e o surto de doengas
para atingir determinado grupo ou comunidade. Quando o grupo é atingido, pode
sofrer epidemias, descontrole social (brigas, intrigas, suicidios) que provocam a
dispersdo e seu deslocamento. Também o sujeito de agressdo pode provocar infestagdo
de animais (formigas jiquitaia, gafanhotos, sangue-suga) contra uma populagdo, de
modo que os moradores desistam do lugar.

E muito interessante observar também a descri¢ao dos Aumuda em relacdo a como ¢ a

experiéncia de ser atacado e aprisionado nesse plano cosmopolitico:

a pessoa fica presa dentro de uma estrutura de casa de pedra que existe no plano do
cosmos, em casas escuras e sem saida. Para se livrar delas, a pessoa deve saber usar o
sutiro’ de animal, capaz de escapar pelas pequenissimas frestas que por ventura
existam nessas casas de pedra.

A descricdo ¢ semelhante a imagem evocada pela ribeirinha Maria Francineide na

introducao deste trabalho ao falar de sua perspectiva sobre o que ¢ a depressao que lhe acometeu:

"No meu modo de pensar, vocés sdo assim pessoas que nos ajudam a achar uma porta que, pra muitos, ndo
tem mais saida.(...) Eu sai de uma porta que me colocaram. Fizeram um caixotezinho, me colocaram dentro e
fizeram uma brecha bem pequenininha. Mas, antes da brecha, colocaram um papel escuro. Por mais que eu
procurasse, eu ndo achava a brecha. E nos entramos em certos lugares que precisa desconjuntar brago, pescogo,
perna, quadril pra poder sair do outro lado so6 o resto, e ainda tem o trabalho de remontar, porque muitas vezes os
ossos ndo ficam no lugar. Entdo, no meu modo de ver, vocés sdo essas pessoas que nos ajudam a achar a brecha, a

porta, no lugar que ndo existe."”

Curiosamente, a ideia de uma janela ou porta também ¢é usada por Ailton Krenak (2022)

ao falar sobre as possiveis compatibilidades dos sistemas de medicina ocidantal e indigena:

O lugar de onde os indios e os brancos pensam o cuidado é muito diferente, ja que é
raro vermos um branco falando em cuidado. (...) O cuidado do pajé é um contato com a
subjetividade, com o espirito de quem esta sendo cuidado. Estd no sonho, na visdo do
que estd atingindo a pessoa. E assim que as aproximagdes vdo sendo feitas, graduais
como o voo de um pdssaro, até que uma janela se abra e permita ao pajé ver o que pode
estar acontecendo com aquela pessoa.

8 Ahpekase significa "invocagdo do mal"
? Sutiro significa literalmente roupa, € refere-se a uma dificil habilidade de transformar o corpo como se para vestir a
roupa de um animal e ganhar suas caracteristicas temporariamente, sem no entanto perder a perspectiva humana
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Com esse tipo de aproximagdo, ndo busco igualar as experiéncias ou fazer uma simples
transposi¢do, mas operar em um campo de intermedicalidade como proposto por Maj-Lis Follér
(2004), ou seja, conformando-se a partir de estudos pds-coloniais que questionariam a
universalidade do modelo biomédico, constituindo um espago heterogéneo que se renegocia
através das fronteiras entre os saberes biomédicos e tradicionais. Se podemos dialogar entre
campos tdo distantes como o de cosmovisdes indigenas e dos saberes biomédicos, o didlogo
entre diferentes epistemologias indigenas mostra-se poderoso para o tipo de abordagem proposto
aqui, inclusive porque os proprios indigenas tendem a ser mais abertos a incorporagdo dos
elementos externos como descrito por Barreto para os bahsese que incorporam elementos do
mundo do branco. Foller (2004) também relata que os xamas do grupo Shipibo-Conibo, na
Amazodnia Peruana, misturavam aspirinas as medicagdes tradicionais de forma a melhorar sua
eficacia, evidenciando que tradi¢cdes epistemoldgicas diferentes podem coexistir e interagir,
criando algo novo a partir da agéncia social dos povos indigenas.

De maneira semelhante, ainda que Krenak aponte que a maneira impessoal (e,
consequentemente, ineficaz) de agir da medicina ocidental parece quase incompativel com o
modelo indigena, ele defende um lugar de didlogo e troca baseada na reciprocidade do préoprio
modelo indigena de pensar, no qual "quem estd cuidando e quem esta sendo cuidado constituem,
em algum momento, a mesma unidade de cuidados" (Krenak, 2022). E apesar da pluralidade das
medicinas indigenas, o autor defende que existem elementos em comum entre as mais diversas
denomina¢des de curandeiros, de modo a articular saberes e cuidados acerca de diferentes

esferas, como a fisica, espiritual e psicologica, com a qual a medicina ocidental precisa dialogar.

As proprias ideias de se estar doente ou com saude deveriam ser melhor observadas.
Podemos perguntar para alguém: 'Vocé estd doente?' E essa pessoa pode responder:
'Ndo." E se ela ndo esta doente, entdo o que tem? Pode ser um feitico, ela pode estar
com quebranto, pode estar triste. 'Entdo, ela ndo precisa vir aqui para um atendimento
médico." Como ndo? Se ela esta triste, ela precisa ter um cuidado! Ndo podemos ter
cuidado com uma pessoa so porque ela esta triste? Ela precisa ficar mutilada, aparecer
atropelada para ser objeto da minha atencdo e sujeito de um cuidado? As proprias
ideias de bem-estar, de estar com saude e de adoecer precisam ser mais compartilhadas
e discutidas(Krenak, 2022).

A partir de nossa abordagem, tanto individual quanto comunitéria, percebemos que o que
precisava ser ouvido e cuidado era justamente uma forma de sofrimento que vinha como um tipo
de doenga do contato, impactando diretamente as diferentes esferas citadas por Krenak. Os
sucessivos processos colonizadores a que os Arara da Cachoeira Seca foram submetidos e a

situagdo de invasao e degradagdo continua de seu territorio haviam levado a um sofrimento que
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se espalhava de maneira polimorfa entre grupos e individuos, em uma amélgama entre sintomas
fisicos e sociais que produzia dores, queixas gastrintestinais ou de intolerancias alimentares,
sintomas ginecoldgicos, problemas relacionados com o dlcool, dificuldades de relacionamento ou
comunicagdo entre parentes.

O grupo passava por uma ameaca do territorio, do modo de vida e da propria reprodugao
do grupo, somados a sensacdo de estar sendo deixado para tras na garantia de seus direitos em
relagdo a Norte Energia e Funai, o que o mantinha em constante circulagdo na cidade. Buscavam
elementos externos que pudessem solucionar suas questdes comunitarias, o que faz sentido na
logica de que os proprios brancos t€ém os remédios para as doencas de branco que causam. Davi
Kopenawa (2022) diz que seu povo sempre solicita remédios bons e resolutivos, como para
malaria e tuberculose, mas ressalta que sdo poucos os remédios bons na medicina do branco, pois
muitos ndo curam de fato.

Esse era o tipo de remédio que Lapi ndo queria mais receber para seu problema, sem que
tivéssemos sucesso em comunicar que o tipo de doenga que ele sofria ndo poderia ser tratado
com os tipos de remédio bons existentes para outros tipos de doencas de branco. Na verdade,
seria um tipo de problema que sO6 poderia ser abordado como Krenak descreve, com
aproximacoes graduais, como em um voo de passaro, até que se consiga enxergar uma janela, de
onde se poderia ajudar a mostrar o caminho para que a pessoa presa possa sair. Essa saida, como
apontam Francineide e Barreto, ndo ¢ simples e requer a mobilizacdo de habilidades de
transformagdo, muitas vezes dolorosas, feitas pelo sujeito € ndo pelo terapeuta. Isso ndo significa
que o cuidante assista passivamente a esse processo, ja que a tarefa de ajudar a encontrar e
demonstrar a brecha por onde se pode sair requer um tipo implicado e corporificado de escuta, de
forma a constituir uma unidade de cuidado reciprocamente ao pélo que estd sendo cuidado.

A criagdo desse espago compartilhado talvez possa ser equiparada, em uma abordagem
de escuta e cuidado em saude mental orientada pela psicandlise como foi o caso da Clinica de
Cuidado e embasou eticamente a postura das profissionais de escuta durante o primeiro campo a
Cachoeira Seca, como o espago da transferéncia e da interpretacdo em que se estabelece o fazer
terapéutico. A psicanalista Luciana Guarreschi, participante da Clinica de Cuidado, se debrucou
sobre todos os casos clinicos escritos pelos participantes € observou na pratica que o discurso
“estéril e repetitivo” poderia ser transformado a partir do encontro com o clinico que, através da

transferéncia, "pode causar o sujeito a querer saber o que vai mal, saber sobre seu sofrimento",
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retirando dai um movimento de vida (Guarreschi, 2022). A autora ressalta que o lugar do analista
ndo ¢ externo, mas que "vestindo o manto da transferéncia amorosa, ¢ responsavel por intervir
como participante nas transformagdes subjetivas daquele que sofre", o que seria possivel mesmo
em contextos culturais diversos do tdo distante contexto de criagdo da psicandlise, justamente
pela possibilidade de adaptacao das esferas estratégicas e taticas da clinica, como por exemplo o
local e formato dos atendimentos ou o estabelecimento das demandas a partir de espacos
coletivos. A dimensdo politica da clinica, no entanto, segue sem altera¢des em relagdo ao que foi
sistematizado por Lacan, em que o analista procura escutar o outro em seus proprios termos, a
partir de associagdes e significados sobre os quais o analista ndo sabe, constituindo um
"posicionamento em sua falta-a-ser" em relacdo a histéria do outro (Guarreschi, 2022).

Esse tipo de politica clinica parece extremamente favoravel ao campo da
intermedicalidade, e pode ser observado por aqueles que sdao escutados, que passam a perceber
uma diferenca em relacdo as outras formas de escuta institucionais ofertadas, como na nossa
percep¢do em relagdo a rapida adequagdo das demandas especificas de diferentes tipos
sofrimento para escuta por mim ou pelas psicoélogas na aldeia. Isso foi exemplificado de maneira
interessante através de uma escuta de um ribeirinho pelas cuidantes Maira Riek e Flavia Gleich,

em que o paciente comegou a rir e gargalhar "como uma crianga" durante uma sessao:

"do ser perguntado o porqué da risada, ele nos disse que a gente “lembrava de tudo”,
que a gente ndo esquecia nada do que ele dizia. Ndo entendia como isso era possivel.
Disse que a nossa conversa era muito louca e “diferente”. Entendi, nesse momento, que
ele tinha percebido a marca de diferenca da nossa escuta, e que a escuta do seu
inconsciente lhe causava muito prazer" (arquivo ndo publicado de Maira Riek citado
por Guarreschi, 2022)

A capacidade ilustrativa desse pequeno relato aponta para o uso de casos clinicos na
psicanalise, conforme ja apresentado na se¢do de metodologia. O relato do caso de Lapi, assim
como ao longo da tradigdo das construcdes de teoria psicanalitica, também nos ajuda a
compreender o que acontece com a coletividade de seu povo. Isso se dé a partir, naturalmente, de
uma trajetoria de relagdes construidas pelo analista em seu contexto, no caso aqui por mim
enquanto profissional de saude mental, enquanto membro de uma rede de trocas com outros
profissionais nos diversos momentos, € ainda enquanto pesquisadora que escolhe o que relatar e
que associacgoes priorizar.

A hipossuficiéncia do histérico que convoca a nomeagdo e o saber do outro a0 mesmo

tempo em que denuncia sua incapacidade aparece muito claramente nos atendimentos
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individuais que fazemos com ele, mas se reitera no meu imaginario da situacdo narrada do
contato, com a capitulagdo assustada de um grupo até¢ entdo sobrevivente por adoecimento da
matriarca. Aparece ainda na forma de posicionamento do grupo ao cobrar respostas institucionais
para seus dilemas, com o agravante da sociogénese colonial do sintoma. Parece que a assimetria
de poder entre a sociedade Arara da Cachoeira Seca e do povo da mercadoria, em sucessivas
violéncias "quebrou a espinha" do grupo, como no relato de Sydney Possuelo da visita ao
mercado do primeiro grupo Arara contatado. A imagem da quebra da espinha me remete a duas
associagodes. A primeira, feita pelo proprio Rubens Valente no mesmo capitulo do relato, com o
formato de espinha de peixe pelo desmatamento visto por satélite nos travessdes que ameacam as
formas de existéncia dos Arara, e ¢ trazido pelo grupo da Cachoeira Seca durante nosso
atendimento em campo, ao relatarem a relagdo direta entre seu sofrimento e a invasdo do

territorio.

Mapa 3: desmatamento e estradas na TI Cachoeira Seca.
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A segunda, pela imagem da assimetria de forca e poder no campo da saude, evocada por
Lapi ao exigir a solicitagdo de uma ressonancia para que finalmente se descubra e se cure seu
problema, a partir de uma tecnologia sobre a qual o branco tem dominio e pode resolver. Nossa
negacao do pedido de algo que estaria a nosso alcance, e isso fica claro depois de discorrer sobre
os modos de troca dos Arara, deve parecer egoista e ofensiva. Busca-se uma espinha quebrada ou
uma espinha engasgada por meio de um exame ou procedimento. Novamente, ¢ importante
lembrar que esse tipo de assimetria da tecnologia e da medicina do branco que se apresenta
acontece na auséncia dos elementos da medicina tradicional, seja pelo seu enfraquecimento na
falta de pajés ou perda de eficacia de seus ritos em comparacao com os remédios do branco, seja
pela intensificacdo de forg¢a das doencas, que ndo raro sdo de tipos e categorias diferentes sobre
as quais a medicina tradicional ndo tem efeito.

Ao narrar as viagens do médico Noel Nutels pelo Xingu, o escritor ¢ também médico
Moacyr Scliar conta sobre uma situacdo semelhante a da quebra da espinha, dessa vez de um
pajé kalapalo'® ao se deparar com o frasco de penicilina usada pelo médico para tratar uma
menina que estava desenganada pela aldeia, justamente em um momento em que o povo sente-se

impotente frente aos avancos da civilizagdo e maior gravidade das doengas que os acometem:

Até entdo, cabia ao pajé o tratamento dos doentes; uns se salvavam, outros morriam,
mas de qualquer maneira tinha ascendéncia sobre a tribo. Agora algo se rompeu, a
delicada trama de crencas tecida através dos tempos. (...) Agora vinha o doutor branco
com seus aparelhos e suas injegoes e curava a indiazinha sem reza, sem danga, sem
defumacgdo, sem nada. O resultado é previsivel: os doentes, os familiares, o proprio
cacique, todos optardo pela medicina dos brancos. (...) O indio pega com cautela o
frasco, examina com aten¢do o contevido. E um pé branco. A aparéncia é inocente, mas
0 pajé ndo tem duvida: ali estd concentrada uma tremenda energia, uma energia
superior a de todas as suas plantas, todas as suas rezas, todas as suas fumigagéoes. E
como sabe disso? Por causa da brancura, aquela implacavel brancura. O pajé é
obrigado a admitir: nunca viu algo tdo branco. A lua ndo ¢ tdo branca quanto esse po,
as nuvens ndo sdo tdo brancas quanto esse po. (...) O branco daquele po é o branco
absoluto. Nega todas as cores, nega o verde das folhas, o amarelo e o vermelho das
flores, o azul do céu. Nega a natureza, nega as coisas que existem. So poderia ter sido
feito por brancos, aquele po. Corresponde a um sonho deles, o sonho que se traduz
também no branco agucar, na branca farinha, nas brancas camisas como a que Noel
usa. E que sonho é esse? Nio é s6 o sonho da pureza ascética. E mais do que isso, é o
sonho do nada absoluto: nada de doengas, claro, mas nada de corpos pintados, nada de
bichos coloridos, nada de frutos saborosos, nada de nada de coisa nenhuma. De
imediato, o pajé se sente derrotado. O po branco é a sua derrota. Daqui por diante é so

o que os indios quererdo: o remédio do branco, a penicilina (Scliar, 1997).

19 Kalapalo é um povo do tronco Karib, habitante da Terra Indigena do Xingu
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Segundo Campo

Em dezembro de 2019, apods periodo previamente acordado com os Arara da Cachoeira
Seca, voltamos para uma atividade de campo com menos percalgos logisticos em que estivemos
novamente eu e Juliana, além de William Miyamoto que havia participado dos atendimentos
individuais com Lapi e vinha como profissional voluntario. A psicdloga Paula Bekwyaba, com
experiéncia prévia em saude indigena e ex-funcionaria do DSEI Altamira também foi voluntaria.
Compuseram o grupo ainda uma assistente social da Funai de Altamira, e dois outros
funciondrios da Funai de Brasilia.

O grupo buscou retomar algumas das conversas da visita anterior, mantendo a separagao
por género e os atendimentos individuais no final do dia, além de propor uma conversa com os
mais velhos. A estratégia era trazer para mais perto aqueles que pouco falavam ou participavam,
garantir a tradugdo e promover um compartilhamento de suas experiéncias e saberes. A
intervengao inesperada foi que o coletivo Video nas Aldeias havia realizado uma oficina com os
jovens ha pouco tempo, os quais portavam suas cameras € se ocupavam de registrar imagens do
cotidiano. Perguntaram se poderiam filmar as atividades, ao que consentimos com entusiasmo.
Dessa forma, os rostos que s6 viamos no alojamento em longas conversas curiosas até o motor
ser desligado passaram a participar ativamente e escutar atentamente.

Um dos momentos mais poderosos foi justamente o encontro intergeracional com os mais
velhos, que, ao serem perguntados pela equipe, contaram sobre remédios tradicionais, como
prepard-los e onde encontra-los, tipos de doencas de antigamente, rituais de maioridade e
historias (algumas violentas) de contatos com o branco antes de 1987. Por trads das varias
cameras apontadas para eles, os mais jovens confessaram que nunca tinham ouvido varias dessas
historias. A noite, apds uma edigdo-relampago feita pela Paula, substituimos a sessdo de filme
pelas fotos e videos do dia, com grande participagdo.

Algumas pessoas da equipe foram convidadas para partidas de futebol, outras para dangar
em roda uma musica evangélica cantada na lingua Wai Wai (de mesmo tronco linguistico) que
alguém tinha no celular. As criangas tiveram uma atividade voltada para elas, de desenho e
pintura. Durante o grupo das mulheres, elas levaram seu material de artesanato e faziam pegas
enquanto falavam sobre suas questoes.

A aldeia estava mais tranquila, as pessoas mais a vontade com a nossa presenca. Antes de

irmos embora, Lapi pediu para ser filmado, vestiu uma camisa social e disse em video que a

73



equipe que veio consultar ¢ muito boa, porque ajuda, esteve presente com eles e ¢ muito

interessada.

Trabalho em rede e humanizacgao

O trabalho da Rede Bem Viver Altamira foi interrompido pouco depois do segundo
campo com o inicio da pandemia de covid-19, além de mudangas de equipe nos servigos
envolvidos. H4 um convite e um desejo de retomada de atividades por parte dos Arara da
Cachoeira Seca. O trabalho com outras redes de saide mental indigena foi iniciado no periodo da
pandemia e tive a oportunidade de participar de um grupo coordenado pela Fiocruz para
capacitacdo de profissionais de saude indigena e criagdo de um material para abordagem de
saude mental indigena, incluindo as especificidades e impactos da pandemia em si (El Kadri et
al, 2021). O material foi elaborado por profissionais de diferentes contextos de atuagdo em satide
mental no Brasil, incluindo profissionais indigenas, e apresentava uma divisdo semelhante de
temas e areas a serem abordadas que realizamos em nossas atividades de campo. Apds capitulos
sobre dialogos de saberes e contexto da covid, os capitulos se dividiram em: praticas de
autoatencdo e estratégias comunitarias; criangas, jovens e ancidos; violéncias no cotidiano das
comunidades; alcool e outras drogas entre os povos indigenas; suicidio e povos indigenas em
tempos pandémicos.

De maneira semelhante ao que observamos em nosso trabalho de campo, a divisdo em
temas e grupos especificos, como no caso das diferentes geracdes e os grupos com divisdo de
género (ja4 que no geral o género oferece um contorno importante a abordagem de problemas
relacionados ao alcool e a violéncia) parecem ser estratégias interessantes para a abordagem
comunitaria. Uma estratégia central abordada no material, herdada da dialética entre a politica de
Humanizacdo do SUS e da Reforma Psiquiatrica, ¢ a constru¢do de Projetos Terapéuticos
Singulares (PTS), que podem incluir tanto o aspecto individual quanto o comunitério (Brasil,
2010). No caso de Lapi, por exemplo, a abordagem de seu caso individual passava pela
compreensao do problema e seu encaminhamento também na esfera comunitaria.

No decorrer deste trabalho, busquei demonstrar a discussao de casos clinicos como
metodologia provocadora e exploradora do caso social, o que pode ser trabalhado na composic¢ao
entre os diferentes saberes e perspectivas dos atores da rede. Tais estratégias, porém, s6 podem

ser efetivas se embasadas em uma politica clinica apropriada ao tipo de complexidade que a
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saude mental indigena desperta. E interessante retomar aqui, portanto, o préprio conceito de
"Rede" no ambito da satde mental:

Rede é sempre algo que une, que entrelaca, que apanha, que amortece, que
interconecta, que comunica, que vincula por meio de sua ligag¢do, de seus nos, e que por
isso, quando bem instrumentalizada na saude, possibilita a melhor visdo do sistema,
seja do individuo, de sua familia ou de sua comunidade, melhorando a resolubilidade
da atengdo. (..) Trabalhar em rede ¢ tecer possibilidades, aumentando as
oportunidades de atuag¢do dos individuos, dos profissionais e dos dispositivos de saude
numa crescente corrente de corresponsabilidade (Chiaverini et al, 2011).

Os nos institucionais que compdem uma rede de saide mental sdo varios, € podem incluir
servicos especificos (como os CAPS), servigos de satde geral (Unidades de Pronto Atendimento,
Unidades Bésicas de Saude), institui¢des relacionadas a Assisténcia Social (como o CREAS)
além de outras instituicdes e espacos de articulacdo e pertencimento social, como o Conselho
Tutelar, escolas e igrejas. Além desse tipo de servigo, tecer uma rede de cuidado para povos
indigenas pressupde os aspectos de territorializagcdo especificos desses grupos, incluindo a rede
nas aldeias e a rede na cidade, e incluindo atores de servigos ou institui¢gdes como a Casai ¢ a
Funai. Além disso, as especificidades de cada localidade podem trazer outros atores para a rede,
como ONGs que trabalham com os grupos abordados, universidades e as proprias associagoes
indigenas. No caso da Rede Bem Viver Altamira, além das organizagdes citadas, contdvamos
com a UFPA, o ISA, a Secretaria Municipal de Educagdo e o Ministério Publico Federal.

Sob a coordenacdo da Funai, a rede se reunia mensalmente para uma agenda de
alinhamento politico-epistémico, em que discutiamos textos e videos em um esfor¢o continuo de
delimitacdo do campo de atuacdo com respeito a intermedicalidade e as especificidades dos
grupos atendidos, enfrentando e desafiando preconceitos comuns e evitando a medicalizagdo ou
moralizacdo dos casos. Durante as reunides de alinhamento também eram apresentados os papéis
e responsabilidades das diferentes organiza¢des que compunham o grupo, apresentando fluxos de
trabalho e acolhidas de demandas que surgissem das diferentes instituicdes. Um segundo tipo de
reunido era reservado para a discussao de casos clinicos e elaboragdo de projetos terapéuticos
singulares, geralmente com um grupo menor e conteido sigiloso, incluindo profissionais
especificos para a assisténcia e compreensdo do caso - como enfermeiras ou técnicas de
enfermagem do territdrio, agentes indigenas de satde e antropologos ou indigenistas com
experiéncia com aquela determinada etnia.

Apesar de o trabalho em rede ser um pressuposto da aten¢do em satde mental e da

politica de Humanizacdo do SUS, ¢ importante lembrar que no contexto indigena serdo
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observados outros significados para a rede. Isso inclui desde as proprias redes de parentesco e
relagdo no territorio e até ao que a propria ideia de rede remete. No geral, a imagem que os
profissionais de saude fazem ao discutir o trabalho em rede ¢ uma espécie de teia de relagdes, e
sempre tive a imagem de uma rede de seguranca como aquela montada por baixo dos acrobatas
em um circo, que sustenta o trabalho dos diferentes profissionais e pacientes que se langam em
relagdes e se seguram mutuamente, em um trabalho coordenado. Trabalhando com povos
indigenas, a rede sempre foi tecida para dormir, descansar, brincar, namorar. E a imagem que
substitui o divd em uma transposicdo do setting psicanalitico classico para um cendrio
amazonico. E um artefato onipresente nas casas de indigenas e ribeirinhos, e resiste a
coloniza¢do das mercadorias: mesmo em casas em que recentemente ha camas, sofds ou tapetes,
a rede coabita as salas e quartos. Ela é o simbolo daquilo que justamente, por ser muito central na
vida, ndo se ameaca com a presenga do externo.

Portanto, ndo sé o trabalho de saude indigena se beneficia da proposta de satide publica
das redes, como a propria ideia de rede pode ser enriquecida de sentidos no trabalho com
populagdes tradicionais que resistem a coloniza¢do. Uma das dentncias mais contundentes do
processo de violéncia perpetrada por Belo Monte nas habitagdes dos Reassentamentos Urbanos
Coletivos foi justamente de que as paredes de cimento pré-moldado ndo sustentavam os ganchos
de rede - as casas que literalmente ndo sustentavam o modo de vida ribeirinho tiveram
determinag¢@o judicial de serem reformadas.

De maneira semelhante, a reflexdo sobre o modo de vida indigena pode ajudar a provocar
mudancas no método clinico baseado na pessoa (MCCP), central para a politica de Humanizagao
do SUS. A Humanizagdo ¢ definida como "a valoriza¢do dos diferentes sujeitos implicados no
processo de producdo de saude", com valores norteadores que buscam nao reduzir os sujeitos a
doentes, prezando por sua autonomia, protagonismo, vinculos solidarios e participagdo coletiva
(Brasil, 2010). Por sua vez, o MCCP, desenhado pela médica de familia Moira Stewart e
colaboradoras em 1995, enfatiza a importancia de compreender o paciente como um individuo
unico, levando em consideracdo suas experiéncias, valores, preferéncias e contexto social. Em
oposicdo a ldégica centrada na doenca, centra-se na compreensdo do contexto do paciente, a
incorporagdo de suas perspectivas sobre a experiéncia de adoecimento e a promogao da
autonomia do paciente no gerenciamento de sua saude (Stewart et al, 2010). Se esse modelo e

forma de atuacdo ¢ um passo importante na pratica de saide como um todo, e na satide mental
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em especial, um método clinico centrado na Pessoa indigena também deve levar em conta os
determinantes cosmopoliticos de sua constituicdo corporal, a partir de outras fundagdes de
mundo e possibilidades ontolégicas, como demonstrado na Cachoeira Seca. Os principios de
compreensao e regras de adoecimento partem desse tipo de arranjo, assim como as possibilidades
de cura e cuidado tradicionais.

Isso tem uma implicacdo interessante novamente em como a ideia evocada pelo termo
"humanizagao" pode ser provocada pela légica indigena. A antropdloga Tania Stolze Lima, ao
falar sobre os Juruna, traz uma defini¢gdo muito interessante de que ser humano e Pessoa nao sao

ideias coincidentes, mas que mudam de acordo com a perspectiva:

Todas as espécies de ibida — os corpos humanos e os corpos animais — sdo, nesta
medida, Pessoas. Ser uma pessoa ndo é, com efeito, uma condi¢do distintiva da
humanidade. Embora ndo pretenda trazer com isso alguma novidade etnogrdfica, este é
um primeiro ponto que devo ressaltar. O segundo — este sim, menos conhecido — é que
o que um corpo é, depende intrinsecamente, fundamentalmente, de uma perspectiva.
Esses dois pontos conduzem-nos diretamente para o interior da cosmologia juruna, cujo
dinamismo é produzido pela confrontagdo virtualmente perigosa (em um grau maior ou
menor mas decisivamente inelutdvel) de perspectivas discordantes.

Discorddncias entre o que as diferentes espécies de pessoas sdo para si mesmas e o que
cada uma é para as outras, particularmente para a humanidade. O urubu (por exemplo,
mas como se dda com qualquer outra espécie animal) é humano para si mesmo, e é
urubu para os humanos. (...)

Para os urubus, o fedor de carni¢a é uma coluna de fumaca, a propria carni¢a é um
mogqueado, os vermes sdo po de pimenta.

Em resumo, pessoas, carnica, vermes, urubus, mas também rio, pedra e assim por
diante, existem antes de tudo como perspectivas humanas e, enquanto tais, sGo corpos
Sfundamentalmente distintos em outras perspectivas (Lima, 2002)

A autora chama a aten¢do para o quanto isso muda radicalmente como se percebem as

relagdes de identidade e diferenca, em que o Outro € também constitutivo do que se é:

Ndo se trata de considerar as relagoes humanas com os numerosos corpos
ndo-humanos como relagdes sociais (ou projegoes destas), mas de considerd-las como
tendo a mesma natureza da relagdo social. Tomar como sua propriedade comum o fato
de que so existem para-, sdo imanentes ao corpo. Este assim se define primeiramente
por suas relagées com outros corpos, cada um dos quais dependentes também de suas
outras rela¢ées imanentes (Lima, 2002)

Se o que ¢ ser humano leva em conta 0 mundo nao humano e o Outro, ¢ interessante
avaliar o que se busca com os processos decorrentes de uma politica publica de "humanizagao"
em um contexto politico como o de Belo Monte. Se os contextos de compensagdo para os
considerados humanos no mundo do branco foram extremamente violentos e até etnocidas, a
violéncia ganha outras dimensdes no caso dos impactos territoriais para povos como os Yudja

(Juruna) da Volta Grande do Xingu (povo de mesma origem do grupo descrito e estudado por
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Tania Stolze). Muitos estudos apontam para o ecocidio em curso na Volta Grande, ameagador da
reproducdo da vida das pessoas-peixe que ndo podem mais se alimentar dos frutos e fazer suas
piracemas com a agua barrada para alimentar as turbinas da hidrelétrica, deixando um fluxo de
agua incompativel com a vida mesma (Pezzuti, 2018). Meu objetivo com esse apontamento nao ¢
explorar esse assunto ja denunciado e apontado de maneira contundente pelo trabalho de
antropdlogas como a propria Tania Stolze (2018) e Thais Mantovanelli (2016), mas de apontar
primeiro para outras formas de politicas de morte e violagdo de direitos perpetradas por Belo
Monte, e segundo para entender que essa questdo que parece pertencente ao campo dos bidlogos
ou ecologos, coloca-se também no campo da satde, de um modelo de cuidado centrado na
Pessoa e em uma Humaniza¢do que ndo pressupde um tipo de Humanidade ocidentalizada e
cartesiana que nao contempla os povos indigenas. Sobre esse tema, Stolze Lima faz uma critica
interessante em um artigo posterior, a partir de uma aproximagdao com Pierre Clastres, de que

"alguma coisa existe na auséncia" entre natureza e cultura:

A caracterizagdo mais geral das cosmopoliticas indigenas efetuada pelo idioma
animista tende a se apoiar sobre afirmagées tais como: os indios ndo separam humanos
de ndo humanos; ndo separam natureza e cultura; conferem intencionalidade aos
animais, ndo diferenciam os humanos e os ndo humanos,; consideram os animais como
pessoas morais e sociais autonomas, como sujeitos sociais. Em suma, tais regimes
sociocosmicos teriam como sistema de referéncia global a humanidade enquanto
condigdo. (...)

Durante quanto tempo hdo de valer os eufemismos com que nos contentamos em
disfarcar o dualismo cartesiano? E realmente necessdrio converter ao humanismo a
invengdo, pelos povos cagadores, de conceitos que poderiamos glosar como
“pensamento além do homem, da planta e do animal”? (...)

Ou seja, o entendimento da diferenca como uma questio de contexto tem por
pressuposto a ideia de que a diferenca deve (obrigatoriamente, se preciso for) conduzir
a uma identidade (unidade, totalidade) de ordem superior. Estou portanto afirmando
que as diferengas entre os humanos e os animais, entre 0os povos amazonicos, ndo sao
propriamente diferengas contextuais, ndo sdo diferencas de grau. Essas diferengas sdo
perspectivas. E com isso quero asseverar que sdo radicais, irredutiveis, prodigiosas,
nos termos de Clastres, termos que apontam ndo para a incomunicabilidade entre as
posicoes de alteridade em jogo, mas sim para a consisténcia e a condi¢do mesma de
sua comunicag¢do. multivocalidade (Lima 2012).

78



Consideracoes finais

Espero que ao longo desse texto a multivocalidade ndo tenha se tornado uma armadilha
que torne indistinguivel os diferentes fios, de diferentes cores que compdem essa rede de saberes
e significados criados a partir de um caso clinico e duas viagens de campo. Com o risco de me
repetir, gostaria de tornar a esclarecer um assunto que para mim ¢ delicado inclusive do ponto de
vista €tico ao tratar do caso clinico de Lapi: ndo busco defender que seu caso seja um caso de
histeria, ou que ele seja um histérico. Para nés (eu e o outro psiquiatra que atendeu o caso, as
supervisoras que discutiram o caso, a orientadora deste trabalho), o diagnostico em si ndo tem
importancia individual, e ao invés de "fechar", como em geral se refere ao processo de chegar a
um diagnéstico que justamente tem uma funcdo totalizante, e portanto medicalizante e
colonizadora, a ideia de histeria nos ajudou a abrir um campo de significados para além de Lapi.

Se as pacientes histéricas sdo as fundadoras da Psicandlise ao desconcertarem o saber
médico-psiquiatrico de sua época, a forma estrutural da hipossuficiéncia relacional e da
convocacao do outro a um lugar de ndo saber reatualiza isso e nos convoca a criar novas formas
de lidar e escutar o sofrimento, denunciando sua inequivoca origem social.

No referido contexto social, estamos falando de complexos processos de violéncias
coloniais e de Estado que repetem traumas e recolocam o grupo afetado em um local de
subalternizacdo, sem no entanto deixar de culpa-lo pelo proprio sofrimento. As reunides de
alinhamento politico-epistémico da Rede Bem Viver Altamira tinham como um objetivo
importante desfazer preconceitos presentes no senso comum como de que os indigenas estavam
escolhendo beber por falhas de cardter, ou mesmo escolhendo deixar de ser indigenas ao
sucumbirem as mercadorias e produtos do mundo do branco. Esse ¢ um fruto perverso do
processo colonial, ¢ a loucura enquanto resultado esperado e acusacdo estigmatizada e
racializada aparece na musica "Ismalia", do rapper Emicida (2019), que mobiliza a
intertextualidade do texto de Alphonsus de Guimaraes (publicado originalmente em 1910) e do

mito de Icaro:

Olhei no espelho, lcaro me encarou:

"Cuidado, ndo voa tdo perto do sol

Eles num guenta te ver livre, imagina te ver rei"
O abutre quer te ver drogado pra dizer:

"O, num falei?!"

No fim das conta é tudo Ismalia, Ismalia
Ismalia, Ismalia
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Ismalia, Ismalia

Quis tocar o céu, mas terminou no chdo

Ter pele escura é ser Ismalia, Ismalia

Ismalia, Ismalia

Ismalia, Ismalia

Quis tocar o céu, mas terminou no chdo

(Terminou no chdo)

Primeiro cé sequestra eles, rouba eles, mente sobre eles
Nega o deus deles, ofende, separa eles

Se algum sonho ousa correr, cé para ele

E manda eles debater com a bala que vara eles, mano
Infelizmente onde se sente o sol mais quente

O lacre ainda ta presente so6 no caixdo dos adolescente
Quis ser estrela e virou medalha num bogal

Que coincidentemente tem a cor que matou seu ancestral

Portanto, se retomo a questdo da histeria ¢ justamente por entender que para a maioria
dos leitores persiste um aspecto pejorativo do termo. A psicanalista Julia Catani (2014) coloca
essa questdo muito bem ao indagar em que medida os pacientes somaticos de hoje remontam as
posigoes estigmatizadas das histéricas ou mesmo das bruxas por seu desafio "a hipdtese da plena
adequacdo a classificagdo e produzindo mal-estares e impoténcia naqueles que desejam
cura-los". Ora, se a histeria ainda causa incomodo ao ser enunciada € justamente porque remonta
a um tipo de sofrimento nao levado a sério e atribuido a grupos subalternizados como se fossem
fingimentos, como era o caso das mulheres sexualmente reprimidas no tempo de Freud. Mas se
compreendermos justamente como a existéncia histérica nos termos apresentados aqui apresenta
uma forma de sofrimento polimorfa, com uma faléncia de nomeacao (ja que os nomes do mundo
compartilhado excluem e subalternizam o pdlo vulneravel do paciente), a ideia parece menos
estranha para tratar a experiéncia social dos povos indigenas no contexto de Belo Monte. E
possivel fazer uma aproximagdo com outros grupos subalternizados que frequentemente sao
identificados em lugares estigmatizados, de forma semelhante a definida pelo antropologo

Eduardo Viveiros de Castro ao afirmar que "no Brasil, todo mundo ¢ indio, exceto quem ndo é":

A terra é o corpo dos indios, os indios sdo parte do corpo da Terra. A relagdo entre
terra e corpo é crucial. A separagdo entre a comunidade e a terra tem como sua face
paralela, sua sombra, a separagdo entre as pessoas e seus corpos, outra operagdo
indispensavel executada pelo Estado para criar popula¢des administradas. Pense-se
nos LGBT, separados de sua sexualidade; nos negros, separados da cor de sua pele e de
seu passado de escraviddo, isto é, de despossessdo corporal radical; pense-se nas
mulheres, separadas de sua autonomia reprodutiva. (...)

Por isso tudo a luta dos indios é também a nossa luta, a luta indigena. Os indios sdo
nosso exemplo. Um exemplo de rexisténcia secular a uma guerra feroz contra eles para
desexisti-los, fazé-los desaparecer, seja matando-os pura e simplesmente, seja
desindianizando-os e tornando-os “cidaddos civilizados”, isto é, brasileiros pobres,
sem terra, sem meios de subsisténcia proprios, forcados a vender seus bragos — seus
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corpos — para enriquecer os pretensos novos donos da terra. (Viveiros de Castro,
2017a).
A histeria € portanto um disparador para compreender a natureza social, o polimorfismo e

a capacidade de causar epidemias, bem como para evidenciar a necessidade de uma posicdo
especifica da clinica e da escuta. Se o modelo biomédico, que responde razoavelmente bem com
seus antibidticos e vacinas as epidemias de doencas de branco nos momentos passados do
contato, o tipo de epidemia causada pelo colonialismo e contaminagdo dos modos de vida ndo
respondem bem a esse tipo de modelo. As politicas do SUS, tributarias as politicas de
humanizag¢do, como o estabelecimento de redes, discussado de casos, desenhos de PTS e modelos
centrados na Pessoa sdo fundamentais, mas ndo suficientes para abarcar a multiplicidade de
sentidos da Pessoa indigena e das possibilidades de perspectiva do que significa ser humano.
Ainda que bastante avangados em termos politicos e incluirem os aspectos sociais e culturais na
assisténcia, os modelos do SUS se beneficiam da possibilidade de compreender sua propria
insuficiéncia mediante a outras formas de constituicdo de corpo, Pessoa e saberes sobre o
processo saude-doenca, que deve ser central no trabalho com povos indigenas. O trabalho em
rede deve ter um esforgo ativo de trabalhar na direcdo de uma perspectiva de cuidado, incluindo
os saberes a partir da antropologia, inclusive e preferencialmente aquelas produzidas pelos
proprios indigenas.

E importante ressaltar que tais questdes foram disparadas e trabalhadas dialeticamente
com o acumulo de reflexdes do coletivo Clinica de Cuidado com os ribeirinhos expulsos por
Belo Monte, e que de certa forma, ainda que as cosmovisdes e diferencas étnicas, historicas e
territoriais sejam grandes, o proprio processo de violéncia de Estado e repeti¢do de processos
coloniais pelo fato Belo Monte, questionando e invalidando o modo de vida e possibilidades de
nomeacdo desses grupos apresenta semelhancas. H4 intimeros aspectos que influenciam a
maneira como as diferentes populagdes tradicionais, indigenas ou ribeirinhas, sdo impactadas
continuamente, como a proximidade da barragem e da cidade, o impacto direto na pesca e
soberania alimentar, a regulagao fundidria e processos de desintrusdo, a inclusao de grupos nos
projetos do PBA ou dindmicas de exploracdo e invasdo para garimpo, atividades madeireiras ou
grilagem.

A apresentagdo de um caso clinico ajuda a evidenciar um tipo de perspectiva historica,
politica ¢ de modo de vida a partir de sua relagdo com os atendimentos de uma equipe

multidisciplinar, e pode ajudar a guiar caminhos futuros para o enfrentamento de questdes
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relacionadas ao sofrimento nos grupos da regido. Se esse trabalho for capaz de contribuir com
um ponto importante para o inicio de qualquer alinhamento politico e epistémico em um trabalho
na regido de Altamira, seria justamente partir do que significou e como se constitui hoje a
experiéncia de Belo Monte, como significante comum de barragem de mundo. A retomada do
processo historico da Transamazodnica, cortando de diversas formas as territorialidades locais,
bem como dos diferentes processos de contato e as perspectivas diferentes que compdem esses
contatos, ¢ também fundamental para a compreensao mais aprofundada do contexto e observagdo
de repeti¢do de traumas.

Finalmente, nos olhares futuros para esse tipo de trabalho ¢ importante incluir a
compreensdo de ameagas e processos politicos em curso. Por exemplo, a presenca da ameaca da
mineradora Belo Sun ¢ uma reiteragdo dos processos violentos de Belo Monte na regido da Volta
Grande do Xingu. Os processos de desintrusdo em curso nas TI Cachoeira Seca e Apyterewa
também sao processos complexos que devem ser discutidos em seus impactos para 0s processos
de sofrimento psiquico no territério. Um olhar para o futuro deve incluir ainda processos menos
duros ou pragmaticos, como o exercicio frequentemente evocado de que Belo Monte ndo ¢ um
ato consumado. Algumas imagens podem ajudar a visualizar essa ideia.

Nas canoadas realizadas pelos Yudja da Volta Grande do Xingu, o primeiro dia € intenso
fisica e emocionalmente, atravessando sem ajuda da correnteza uma 4gua morta e parada do
lago, com a vista que parece interminavel de um paliteiro de drvores mortas pelo alagamento. A
tarde, chegamos a uma extensa barragem, no sitio Pimental, e passamos pelo tecnologico sistema
de transposi¢ao da Norte Energia. Os ocupantes descem das embarcacdes, recebidos por
profissionais uniformizados, de roupa impermeavel, que atracam as embarcagdes em veiculos
que cruzam até o outro lado. Uma van vem nos buscar para atravessar uma distancia
ridiculamente curta, parando no meio do caminho num local com banheiro, 4gua, uma maquete e
cartazes informativos sobre o progresso, seguranca e capacidade da hidrelétrica. Depois de seguir
para o outro lado, o cenario muda drasticamente para um rio vivo € corrente, com cenarios
exuberantes e uma dormida na praia. Antes de chegar na aldeia Miratu, porém, precisamos
atravessar outra barreira, dessa vez natural, com um desnivel em que as canoas passam pelo
"puxador": um sistema de tocos e troncos em que sao carregadas morro acima em um trabalho

vigoroso pelos indigenas remadores (com uma ajuda claramente inocua de todos os outros

82



homens brancos da viagem) e depois soltas de maneira mais ou menos controlada morro abaixo,
invariavelmente terminado em mergulhos e risadas pelos puxadores.

O contraste de mundos, com a for¢a e alegria do segundo momento e o absurdo do
primeiro, ecoando na recep¢ao com historias, comidas e dancgas a partir de um processo poderoso
de intercambio e recuperacdo da lingua, pinturas e artesanatos pelos Yudja (que vém visitando os
Juruna da TIX e buscado retomar praticas abandonadas ha geracdes), faz parecer que o fim do
mundo pode ser reversivel, e que algo tdo ridiculo como a transposi¢do ndo teria lugar na
constru¢do de um mundo que fizesse mais sentido.

Outra imagem ¢ a performance Altamira 2042, idealizada por Gabriela Carneiro da
Cunha apds trabalhos de campo em Altamira que incluiram a canoada, mas também uma
interacdo profunda com liderancas locais e artistas urbanos, bem como uma visita a uma aldeia
Araweté, e nos apresenta a algo um pouco dificil de descrever textualmente. Usando de
mecanismos tecnoldgicos como projetores e caixas de som, Gabriela expde os espectadores a
sons, imagens, vozes € cantos, mostrando primeiro uma historia mitica, da Buitina, cobra grande
protetora do Xingu; passando pela guerra entre mundos que Belo Monte representa, e indo até
um futuro de ficcdo cientifica, onde os Progressianos, povo da Mercadoria, da Histdria e da
Caneta invade a regido e enfrenta os Aliendigenas, povo da resisténcia, das musicas, dos sonhos,
da relagdo e da multiplicidade (Cunha, 2018; Bernstein, 2021). No final da performance, uma
barragem de pedras vai sendo quebrada com cinzel e marreta, até que a plateia gradualmente se
junta em um tipo de ritual coletivo que culmina no alivio catartico da liberagdo das aguas. Pude
participar dessa performance na ocasido em que foi apresentada em Altamira, durante o evento
Amazonia Centro do Mundo, e o sentimento final é que a possibilidade de sonhar radicalmente e
coletivamente pode ser realmente capaz de derrubar barragens e transformar mundos.

Se a arte e o trabalho coletivo sdo capazes de trazer novas formas de significacdo a esses
sonhos radicais, a arma dos Progressianos ¢ a caneta, que segundo Raimunda Gomes da Silva (a
mesma da historia do burro sabido e do sabido burro que inaugura meu trabalho) ¢ a mais
poderosa de todas porque com apenas as iniciais, os executivos da Norte Energia mataram um rio
e desalojaram milhares de pessoas. "Imagina se eles tivessem escrito o nome completo, quantos
ndo tinham matado?", ela provoca. Se ¢ possivel tomar a arma do inimigo ainda que
momentaneamente e desajeitadamente, o sonho que busco ecoar aqui com essa escrita € 0s

saberes que busco mobilizar pega emprestada a tinta e as cores das pessoas com quem trabalho e
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do projeto subversivo de constru¢do de conhecimento do MESPT. Acho que foi com a mesma
tinta com que alguém confeccionou um cartaz que segurava em um protesto no sitio de
constru¢ao de Belo Monte com os dizeres "Pela criagdo do Parque Nacional das Ruinas de Belo

Monte".

Foto 5: Cartaz de protesto na Canoada Bye Bye Xingu, em 2018.

Creédito: Lilo Clareto (Brum, 2021).
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