RELIGIOSIDADES E RELIGIOES NA CONSTRUGAO IDENTITARIA APURINA
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Resumo

O presente artigo tem a pretensao de fazer um diagnéstico da situagéo religiosa do
povo indigena Apurind no inicio do século XXI e propor algumas linhas interpretativas.
Atualmente, além da religiosidade tradicional, 0 povo Apurina transita no universo religioso
Catolico Romano, Protestante (principalmente Assembléia de Deus e Congregagédo Crista
no Brasil) e Daimista.
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Situando o povo Apurina e o pesquisador

O povo Apurina faz parte da familia linguistica Maipure-Aruak, do ramo Purus, e
autodenomina-se pupykary (aportuguesando soa mais ou menos assim: pupingari). Nao
existem dados consistentes sobre a populacdo, mas gira em torno de 4 mil pessoas. Eles
dividem-se em dois troncos, Xuapurunery e Metumanety. A linhagem é passada de pai para
os filhos e o casamento correto ocorre entre esses dois troncos. Cada grupo tem suas
restricbes alimentares. Os Xuapurunery ndo comem o inhambu-relégio e o inhambu-
macucau. Os Metumanety ndo comem caititu®. Além da divisdo em troncos, os Apurina
também se subdividem em grupos familiares designados por um animal, como por exemplo:

kyryakury (grupo do rato), exuwakury (grupo do tamandué-bandeira)®.

' O autor fez graduacdo em teologia na Escola Superior de Teologia em Sao Leopoldo, Rio Grande
do Sul. Em 2008, doutorou-se em Teologia e Histéria, na mesma instituicdo com a tese
“Especialistas na Migracdo: Luteranos na Amazlnia, o processo migratério e a formagédo do
Sinodo da Amazonia 1967-1997”. Atualmente é responsavel por um projeto do COMIN (Conselho
de Missdo entre Indios) junto ao povo indigena Apurind em Boca do Acre e Pauni, Amazonas. E-
mail do autor: linkrogerio@yahoo.com.br.

2 Cf. SCHIEL, Juliana. Tronco Velho: Histdrias apurind. Tese de doutoramento. Campinas:
Universidade Estadual de Campinas, 2004. p. 62.

% Devido ao intenso contato, a nomeacao dos grupos familiares ja ndo € mais muito conhecida. Até o
momento, além desses dois grupos, consegui listar mais cinco grupos, a saber, Kkairiakury (grupo
do mambira, tamandué-colete), kemaakury (grupo da anta), upitaakury (grupo do japo),
kureruakury (grupo do papagaio [uma espécie nao identificada aqui]), sutyakuty (grupo do veado
roxo). Informagéo de Jaime Manuel da Silva, na lingua Makapukunety. Essas informacoes ainda
sdo inconclusas. Essa subdivisdo se assemelha um pouco aos subgrupos dos Kanamari, como
descrito por Costa. Cf. COSTA, Luiz Antonio. As Faces do Jaguar: Parentesco, histéria e
mitologia entre os Kanamari da Amazé6nia Ocidental. Tese de Doutoramento. Rio de Janeiro:
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Temido por ser um povo guerreiro, os Apurind ocupavam, tradicionalmente, as

margens do Médio Rio Purus e seus afluentes, desde o Sepatini até o Hyacu (laco), além
dos rios Aquiri (Acre) e ltuxi. Atualmente, estdo dispersos em 36 Terras Indigenas
(requeridas pelos indigenas, identificadas, demarcadas ou homologadas), ao longo do Rio
Purus e seus afluentes, na bacia do Rio Madeira, como e o caso dos Apurind que vivem na
Terra Indigena Tora, nos municipios de Manicoré e Humaitd ou ainda no Solimdes, nos
municipios de Manaquiri, Manacapuru, Beruri, e Anori. No Alto Solimdes, no Municipio de
Santo Anténio do I¢a, ainda podem ser encontrados na Terra Indigena S&o Francisco®. Além
desses municipios, os Apurina estao localizados nos municipios de Tapaua, Labrea, Pauini
e Boca do Acre, na bacia do Purus. Também podem ser encontrados em torno de 400
individuos vivendo na cidade de Rio Branco, no Acre. H4& ainda mais ou menos 60
individuos na aldeia Mawanat, na Terra Indigena Roosevelt em Rondb6nia, que para la
migraram em 1983 quando um indio munduruku e sua esposa Apurind, funcionarios da
FUNAI, foram transferidos para Cacoal, Rondénia®.

Ocupando as terras firmes, acampando nas praias dos rios apenas na época da
desova dos quel6nios, os Apurind mantiveram-se como um povo considerado arredio e
perigoso durante muito tempo. Os primeiros contatos dos Apurind com a sociedade
envolvente foram com os espanhoéis durante a primeira metade do século XIX. Do lado
portugués, Manoel Urbano da Encarnacédo, que ja andava pelo Purus na extragdo das
“drogas do sertdo” muito antes de 1845 e que posteriormente se estabeleceu como um
seringalista, atraiu e “pacificou” algumas aldeias. Desde entdo, tem ocorrido um processo
longo e gradual de aculturagao, “transformacéao” dos Apurind em seringueiros e ribeirinhos.
Nesse sentido, ja em maio de 1898, o governo republicano criou um decreto de regulacao
dos servigcos de catequese e civilizacdo dos indios. A idéia era assentar os indios em lotes
para os converter em agricultores. A partir de 1910, com a criagao do Servigo de Protecao
aos Indios (SPI), os Apurina foram submetidos a esse modelo®. O processo de aculturagéo
que se seguiu durante todo o século XX, levou os Apurind a serem confundidos com
qualquer outro seringueiro, posseiro ou ribeirinho. Hoje muitos Apurinds ndao vivem mais em
aldeias, mas estao espalhados em lotes por suas terras recém re-conquistadas ou por re-
conquistar.

UFRJ, 2007. p. 41s. Shiel fala ainda em ximakyakury (povo do peixe), kaikyryakury (povo do
jacaré), wawakury ou wawatuwakury (gente do papagaio). Cf. SCHIEL, 2004, p. 65s.

* Algumas informacdes foram coletadas das paginas do Instituto Sécioambiental e do Conselho
Indigenista Missionario. Cf. ISA. <http://pib.socioambiental.org>, 11 de agosto de 2009. Cf. CIMI.
<http://www.cimi.org.br>, 11 de agosto de 2009.

® Cf. SASS, Walter. Relatério da Festa de Fortalecimento Cultural do Povo Apurina (Pupyngare). 20 a
24 de setembro de 2006. Arquivo do COMIN.

® Cf. KROEMER, Gunter. Cuxiuara, o Purus dos indigenas: Ensaio etno-historico e etnografico sobre
os indios do Médio Purus. Sao Paulo: Loyola, 1985. p. 46; 63; 89; 91.
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Além da politica de aculturacdo, os constantes conflitos internos que

tradicionalmente fazem parte da cultura apurina também sdo responsaveis pela grande
divis&o interna e pela sua dispersao’. Distantes uns dos outros e muitos ndo falando mais a
lingua, o povo apurind encontra-se enfraquecido. No entanto, a situacao ja foi pior. Com a
demarcacdo de algumas areas, com a luta para a demarcacdo de outras, com a
necessidade de se organizar para buscar assisténcia na area da saude e da educacéo, os
Apurind estdo se fortalecendo. E nesse contexto que a area da educagéo tem sido eleita
pelos Apurind para ser uma ferramenta importante na sua reconstru¢do cultural. Em quase
todas as reunides e discursos das liderancas e pessoas de mais idade, surge a necessidade
da revitalizagdo e valorizacdo da lingua apurina®.

Nesse sentido, sou responsavel por um projeto do COMIN (Conselho de Missao
entre indios®) entre o povo Apurind. Como objetivo principal, o programa do projeto visa
contribuir na melhoria da qualidade de vida dos povos indigenas da regido, especialmente
do povo Apurind em Boca do Acre e Pauini, fortalecendo e valorizando a cultura e a
organizacao tradicional, bem como promovendo agbes que contemplem melhorias na
educacédo, saude e etno-sustentabilidade. O foco principal estd voltado para a educacgéao
indigena, ou seja, tem como objetivo assessorar o desenvolvimento de uma educagao
diferenciada e de qualidade, cujos direitos estdo assegurados pela legislacdo brasileira.
Nesse sentido, tenho me empenhado em aprender a lingua apurind com o objetivo de

incentivar o seu uso e de elaborar material didatico bilingiie'°.

Situando o universo religioso

O povo Apurina vive um momento de reestruturacao cultural no qual estdo presentes
forcas politicas (aliangcas de parentesco com ndo-indigenas, disputas partidarias, disputas
por cargos em instituicdes governamentais e ndo-governamentais, entre outros) e o universo
religioso. No jogo religioso, fazem-se presentes a religiosidade tradicional dos Apuring, a
tradicdo cristda — a Igreja Catdlica Romana e o mundo protestante, especialmente a
Assembléia de Deus e a Congregacao Crista no Brasil — e 0 Santo Daime.

’ Cf. SCHIEL, 2004, p. 78.

& Tenho estimado que nos municipios de Boca do Acre e Pauini apenas 10% do povo Apurind sabe
falar sua lingua materna. Desses, apenas 2% faz uso regular da lingua. Essa estimativa, no
entanto, é apenas superficial, pois ndo tenho realizado até o momento nenhuma pesquisa que
possa quantificar isso.

® O COMIN ¢ uma instituicao ligada a IECLB (Igreja Evangélica de Confissdo Luterana no Brasil) que
tem a finalidade de assessorar e coordenar o trabalho dessa igreja com os povos indigenas em
todo o territério nacional. Para isso, 0 COMIN acompanha alguns povos e comunidades indigenas,
criando parcerias e dando apoio na area da educacdo, salde, terra, organizagdo e auto-
sustentagdo. Para saber mais, acesse <http://www.comin.org.br>.

1% Todo esse trabalho de revitalizagdo da lingua apoia-se na pesquisa de Sidney Facundes do museu
Goeldi de Belém que tem elaborado material didatico experimental e uma proposta de grafia para
a lingua apurina.



O universo tradicional

A religiosidade tradicional apurind ndo possui uma organizacado sistematica nem
tampouco uma instituicdo que a represente. E antes de tudo formada pelo universo cultural
como um todo. Inclusive a presenca das igrejas e do Santo Daime faz parte, na atualidade,

desse imaginario religioso.

Juliana Schiel, em tese de doutoramento, da conta de que os Apurina se consideram
um povo em transi¢do entre dois mundos de perfeicdo. Eles teriam saido do Kairiku (terra da
pedra, alguns afirmam que esse lugar é o rio ltuxi em Rondénia) ou das proximidades do
mar'' e deveriam chegar ao Iputuxity. Essas s&o terras originarias, sagradas, nas quais
todos e todas as coisas sao imortais. Os Apurind também afirmam terem iniciado essa
jornada juntamente com o povo Kaxarari, pertencente a familia Pano. Schiel diz que alguns
Apurina garantem compreender a lingua Kaxarari, como uma prova de que teriam saido
juntos nessa migracdo mitica originaria'®>. Nas narrativas, os Apurina afirmam que iniciaram
a marcha seguindo outro povo, os Otsamanery, que teriam completado a viagem até
Iputuxity, enquanto os Apurind e os Kaxarari teriam ficado na terra do meio, a terra na qual

as coisas definham e morrem™.

A cosmovisdo tradicional dos Apurind concebe um mundo no qual a distincdo de
intencionalidade entre os seres humanos e os animais esta na diferenca do corpo, ou seja,
sao portadores de uma, por assim dizer, “humanidade geral”, diferenciando-se apenas na
forma, no corpo. Essa concepcado de mundo compartilhada por varios povos amerindios foi
explicitada por diversos antropélogos e sistematizada por Eduardo Viveiro de Castro. E o
chamado “perspectivismo amerindio”*. O perspectivismo é constantemente referenciado
nas histérias e nos mitos apurind. Tsura — o herdi mitico criador, o arquétipo Apurind —
sempre esta envolto em situagdes nas quais as pessoas sao “confundidas” com animais ou

“transformadas” ora em gente ora em animais'®.

De semelhante forma, Jaime Manuel da Silva, morador da aldeia Camicua, em Boca
do Acre, narrou-me uma histéria na qual um indio Apurind teria flechado um veado-mateiro.
Ferido, o veado conseguiu escapar. O indio, seguindo o rastro do veado, teria visto quando
ele entrou rastejando numa toca. Sem perder tempo, ele foi atrds. Ao entrar na toca,
adentrou no mundo do veado e de outros animais. “Ali todos os animais eram gente!”, ele

enfatizou. O cagador foi recebido e acolhido pelos animais. No entanto, sendo reconhecido

"' Cf. SCHIEL, 2004, p. 56.

'2 Cf. SCHIEL, 2004, p. 57.

'3 Cf. SCHIEL, 2004, p. 62, 85.

' Cf. CASTRO, Eduardo Viveiro de. Os pronomes cosmoldgicos € o perspectivismo amerindio.
Mana. Estudos de Antropologia Social. v. 2, n. 2. 1996. p. 115-144,

1> Cf. SCHIEL, 2004, p. 89, 211ss.
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pelo veado como aquele que o flechou, teve que fugir do local as pressas. Sé conseguiu

fugir com a ajuda do tatu'® que abriu um buraco para ele escapar. Seguido por alguns
animais, inclusive um Tokitxi (espécie de animal mitico como o mapinguari'’), esperou na

boca do buraco com um porrete e matou os animais que vinham no seu encalgo.

O pajé (meéty) € aquele dentre os Apurina que transita, por exceléncia, entre esses
“‘mundos”, entre os mundos dos animais e 0 mundo das pessoas, entre as terras sagradas
do Kairiku e do Iputuxity. Ele é a figura mais préxima de uma estrutura religiosa que esse
povo possui. Entrando em contato com esses mundos, ele pode descobrir a causa e a cura
para as enfermidades que acometem um individuo. Lidando com essas forgas, o pajé é

aquele que pode curar ou também colocar o “feitico”*®

. Quando um pajé identifica que uma
pessoa foi “enfeiticada” ele também costuma identificar o pajé que causou o mal e retribui
lancando um feitico para a aldeia dele. Por ter a capacidade de transitar entre esses
mundos, o pajé é tido como um que ndo morre como as outras pessoas, mas que se torna

encante.

(...) a terra em que vivem os Apurind, hoje, é terra de cupim, em
contraste com a terra de onde vieram, Kairiko, e para onde deveriam
ter ido, Ipotoxite. Os pajés sdo aqueles, dentre os Apurind, que ainda
permanecem imortais, ja que, na sua “morte”, sempre vao para estas
outras terras'®.

O imaginario apurina é também permeado por seres e almas que podem fazer mal
as pessoas. Por exemplo, os “flechadores” (kipyatitird) ou os chefes dos bichos (hawity)
podem atirar flechas nas pessoas, especialmente nas criangcas que sao as mais suscetiveis.
Isso pode ser muito perigoso levando a pessoa até a morte. Quando nédo se tem um pajé por
perto, para curar, deve-se banhar a pessoa com 0 cha de pipioca (kawaku). Esses
flechadores sdo como pajés no mundo dos animais, com 0s quais 0s pajés Apurina também

entram em contato para realizar as curas®.

' Em Apurina, o tatu (kaiuwana) é feminino, ou seja, é representado nas narrativas como uma mae.

"7 Mapinguari ¢ um animal mitico no Acre e Sul do Amazonas. Muitos indigenas e moradores da
floresta afirmam ja terem ouvido e visto esse animal. Pessoalmente j& coletei iniUmeras histérias de
encontros com esses animais, inclusive algumas nas quais o animal foi morto. Geralmente ele é
descrito como tendo uma altura maior do que uma pessoa e tendo a capacidade de andar em pé.
Alguns estudiosos acreditam que talvez esse animal seja um remanescente da megafauna
brasileira, como as preguigas gigantes.

'® Os feiticos sdo materializados em pequenas pedrinhas que os pajés colocam nas pessoas ou tiram,
no caso da cura. O proprio pajé adquire poder colecionando essas pedrinhas que introduz no
corpo. O pajé é aquele que consegue lidar com essas forgas sem ser prejudicado, sem adoecer.

' SCHIEL, 2004, p. 93.

20 Cf. SCHIEL, 2004, p. 89.
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Além desses flechadores também existem os kumuru (almas). Segundo Schiel, para

os Apurind, ha o espirito e a alma. O espirito vai para o céu e a alma é a parte da pessoa
que fica na terra e que assombra as outras pessoas. Nesse sentido, pude presenciar uma
situacdo na qual duas criancas afirmaram terem visto uma mulher toda ensanguentada. As
mulheres prontamente comegaram a se organizar para dar banho nas criangas com o cha
de uma planta. Agora, se a alma vista € de alguma pessoa conhecida, o procedimento para
acalma-la é realizar festas®'. Schiel diz que

As festas Apurind, que recebem o nome genérico de Xingané, sao
desde pequenas cantorias noturnas até grandes eventos, como
convites para muitas aldeias, muita comida, vinho de macaxeira,
banana, pataua e combustivel para os participantes. Em algumas
ocasides, sao feitas festas para acalmar a sombra de um morto, na
seqliéncia e nos anos seguintes do falecimento (nesse caso, de
acordo com Abdias, morador da Agua Preta, o nome da festa seria

isdi).??

Além desses aspectos, creio ser importante referir ainda a pratica das guerras e das
vingancgas que sao tidas como importantes pelos Apurina. Nesse sentido, arquetipicamente,
Tsura fez a primeira vinganca matando seus avés. “Hoje, entdo, a guerra ndo € mais uma
instituicdo, mas a vinganca e os conflitos sdo presentes e constroem a maneira como 0s
Apurind pensam e vivem™. As relagbes entre aldeias diferentes e, as vezes dentro da
mesma aldeia, sdo permeadas por rixas e vingangas. Na pratica, os Apurind vivem
cotidianamente essa tradi¢do iniciada arquetipicamente por Tsura ou, dito de outra forma,

representam o seu cotidiano na figura desse herdi mitico criador.

O universo cristao

Em relacdo ao universo cristdo, os Apurind convivem com a presenga da Igreja
Catdlica®*. Os templos e celebracdes catdlicas constituem-se numa referéncia local, dada
sua importancia no paisagismo urbano — destacando-se das demais constru¢ées — ou no
potencial de mobilizagao social. Em geral, os Apurind participam da vida social das cidades
proximas nas quais estao localizadas suas terras. Inclusive muitos possuem casas nessas
cidades ou residem ali. Desconhego a existéncia de templos catélicos dentro das terras

apurina e também nao tenho encontrado até o momento nenhum Apurind que se declarasse

1 Cf. SCHIEL, 2004, p. 92s.

2 SCHIEL, 2004, p. 69.

2 SCHIEL, 2004, p. 79s.
Nao trataremos aqui sobre os aspectos da religiosidade catdlica ou das demais igrejas
protestantes, pois consideramos que sdo amplamente conhecidas; além de que nos tomaria
espaco, o qual pretendemos dedicar as outras questdes.
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catélico. Mesmo, assim, com certeza sdo profundamente conhecedores da religiosidade

catélica e muitos foram batizados catolicos. Historicamente também existem registros de
missbes catélicas junto ao povo Apurind®®. Além disso, os Apurina frequentam os saldes
paroquiais quando necessitam realizar alguma reunido maior com participantes de outras
aldeias. Eles também recebem assessoria do CIMI, o que os torna mais proximos dessa
igreja.

No caso de minha filiagao religiosa (0 COMIN é uma instituicao ligada a Igreja
Evangélica de Confissao Luterana no Brasil - IECLB), ndo tem importancia no quadro
religioso local, pois 0 COMIN e a minha pessoa sao praticamente a Unica coisa que eles
conhecem a respeito da confissdo luterana®®. Além disso, a atuagdo do COMIN nao visa a
conversao dos povos indigenas.

A presenca protestante também é antiga. Em 1870, alguns missionarios anglicanos
fundaram a missao Hyutanaha. Eles atrairam algumas criangas com um internato que tinha
a intengcdo de modificar o “carater selvagem” delas. Em meados da década de 1880, a
missao foi fechada®. A partir de 1911, quando a Assembléia de Deus foi fundada em Belém,
a Amazbnia comecgou a ser “tomada” pelo protestantismo de cunho pentecostal. Em 1917 ja
estavam em Manaus e de 14 foram subindo os rios e igarapés®. De fato, como pode ser
visto na imagem abaixo, em varias aldeias do povo Apurind e demais povos indigenas da

regido, podem ser encontrados templos dessa denominacgao.

Aldeia Camicua, Boca do Acre — AM, 18 de abril de 2009.
Foto: Rogério Savio Link

% Cf. KROEMER, 1985, 20ss, 65ss.

% Alguns Apurind também conhecem outros obreiros do COMIN que me antecederam, lembram
especialmente do pastor Walter Sass e da advogada e pastora Jandira Keppi com os quais tiveram
maior envolvimento. No entanto, nenhum deles atuou diretamente com os Apurina.

%" Os motivos do fechamento da missdo ndo sdo conhecidos. No entanto, Kroemer traz a informagéo
de que possivelmente teria ocorrido um conflito no distrito de Hyutanaha, no qual os Apurina teriam
desfechado um ataque e matado algumas pessoas para, logo em seguida, internarem-se nas
matas. Cf. KROEMER, 1985, 75ss.

?® Cf. EPOS - Escola Preparatéria de Obreiros Siloé. Histérias das Assembléias de Deus. Médulo
V, vol. 1/1. 2% ed, 2005. p. 57, 63.
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Outra denominacéao presente entre o povo Apurina é a Congregacao Crista no Brasil.
Essa igreja, também de cunho pentecostal, nasceu no inicio do século XX. Diferente da
Assembléia de Deus que teve sua génese em contexto Amazénico, no Brasil, a
Congregacéo teve inicio em Sdo Paulo e Parand e chegou a regido em época mais recente,
através de migracdo do Sul e Sudeste. A presenca dessa denominacdo esta limitada a
regido de Boca do Acre que tem um histérico de migragéo recente seguindo a abertura da
Br 317. Desconhego a presenca na regidao de Pauini. Apesar da Assembléia e da
Congregacao terem origem no movimento pentecostal (norte-americano, diga-se de
passagem), elas diferenciam-se bastante na forma. Enquanto a primeira possui os templos
mais simples e os cultos sdo mais espontaneos, a segunda da énfase em templos mais bem
estruturados e cultos organizados com instrumentos musicais de sopro.

N&o vamos tomar tempo aqui para descrever o culto e a teologia dessas igrejas, pois
elas ja sao amplamente conhecidas no meio académico. Ainda temos que falar sobre outra
expressao religiosa que tem se destacado no meio do povo Apurind e que rivaliza com
essas denominacdes de cunho pentecostal, a saber, 0 Santo Daime.

O universo daimista

Apesar de também existirem varios estudos a respeito e de ser conhecido no meio
académico, o Daime necessita uma descricdo maior; primeiro, porque tem uma origem
indigena (pelo menos o conhecimento da fabricagdo da bebida utilizada nos cultos) e
segundo, porque nasceu no contexto amazénico. O Daime é, pois, antes de tudo, uma

religido amazonica.

Em seus servicos religiosos, o Daime faz uso de uma bebida de procedéncia
indigena conhecida mais amplamente com o nome de ayahuasca. A palavra vem do
quichua, sendo que aya significa pessoa morta, alma, espirito e waska significa corda, cip0,
linha®®. A bebida é feita a partir do extrato de um cipé da espécie Banisteriopsis (existem
mais de seis espécies identificadas) e da folha de uma outra planta que poder variar de
cultura para cultura®. No caso do Daime, utiliza-se o cip6 Jagube (Banisteriopsis caapi) e a
folha da Chacrona ou Rainha (Psychotria viridis).

Entre os povos indigenas, o uso da ayahuasca concentra-se entre as familias Pano,
Aruak e Tukano. O uso da bebida para fins rituais pelas diversas tradi¢cdes religiosas esta
amparado na concepc¢ao de que alguns “vegetais” teriam a capacidade de ensinar as

2 Cf. LABATE, Beatriz Caiuby. A literatura brasileira sobre as religibes ayahuasqueiras. In: ;
ARAUJO, Wladimyr Sena (orgs.). O uso ritual do ayahuasca. Campinas: Mercado das Letras,
2002. p. 230. )

%0 ¢ ZULNAGA, German. A cultura do yagé, um caminho de indios. In: ; ARAUJO, Wladimyr
Sena (orgs.). O uso ritual do ayahuasca. Campinas: Mercado das Letras, 2002. p. 140.
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pessoas, pois seriam possuidoras de espiritos sabios®'. Segundo Pedro Luz, seu uso

serviria ainda a dois propdésitos:

(...) em primeiro lugar, os participantes acreditam ver cenas
mitolégicas e imagens iconograficas que confirmam vividamente as
crengas existentes sobre a origem do grupo e a natureza tradicional
das instituicdes sociais e religiosas; em segundo lugar, sendo o
transe intensificado por estimulos ambientais (como a parafernalia
ritual, os cantos, luzes, incenso e outros) usados para induzir estados
especificos de consciéncia, este leva a introje¢ao das normas de
comportamento social e individual esperadas.®

Além dos povos indigenas que fazem uso tradicional da ayahuasca no Brasil,
existem atualmente trés grupo religiosos diferentes: O Alto Santo ou Santo Daime, a
Barquinha e a Unido do Vegetal. O mais conhecido de todos € o Santo Daime, sendo que a
palavra Daime deriva do verbo dar. E, portanto, uma peticdo de uma oracédo que tem origem
na tradicdo catolica. Boca do Acre é passagem obrigatéria para quem quer ir ao Céu do
Mapia, um centro daimista de peregrinacao e producao da bebida, localizado no igarapé
Mapid, no antigo Seringal Adélia. E uma referéncia na regiao®. Beatriz Labate resume da
seguinte forma o processo de institucionalizacdo dessas expressdes religiosas:

Na década de 1930, é fundado o Alto Santo em Rio Branco (Acre)
pelo Mestre Raimundo Irineu Serra; em 1945, Daniel Pereira de
Mattos funda a Barquinha no mesmo lugar; na década de 1960,
forma-se a Unido do Vegetal (UDV) em Porto Velho (Rondbnia),
através do Mestre José Gabriel da Costa; na década de 1970,
aparece o Centro Eclético da Fluente Luz Universal Raimundo Irineu
Serra (CEFLURIS), liderado pelo Padrinho Sebastiazo Mota Melo,

conhecido também como Santo Daime®“.

Os daimistas afirmam que sua doutrina é de cunho cristao e que a bebida seria o0 que
a Santa Ceia € para os cristdos. Afirmam que o Mestre Irineu teria recebido a doutrina
daimista através de aparicdo de Nossa Senhora da Concei¢cdo. Os hinos de autoria do
Mestre, constituidos em literatura sagrada, apresentam referéncias da tradicdo catdlica

31 Cf. LUNA, Luiz Eduardo. Xamanismo amazonico, ayahuasca, antropomorfismo e mundo natural. In:
; ARAUJO, Wladimyr Sena (orgs.). O uso ritual do ayahuasca. Campinas: Mercado das

Letras, 2002. p. 181s. ]

2 LUZ, Pedro. O uso amerindio do caapi. In: ; ARAUJO, Wiadimyr Sena (orgs.). O uso ritual
do ayahuasca. Campinas: Mercado das Letras, 2002. p. 62.

% Para uma pequena histéria sobre a comunidade do Céu do Mapia, veja: Santo Daime: A doutrina
da floresta. <http://www.santodaime.org>, acessado em 18 de agosto de 2009.

3 Cf. LABATE, 2002, p. 231.
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popular e da tradicdo espirita kardecista. Segundo os daimistas, a doutrina conformaria
ainda uma nova leitura dos Evangelhos & luz do Santo Daime®. Seguindo essa crenga, a
acao da bebida produziria “uma expansao de consciéncia responsavel pela experiéncia de

contato com a divindade interior, presente no préprio homem™®.

Resumimos até aqui um pouco do universo religioso em disputa no processo de
resignificacdo cultural do povo apurina da regido de Boca do Acre e Pauini. Agora, pois,
tracaremos algumas consideragoes finais decorrentes desse universo religioso em disputa.

Caminhos para a pesquisa: aspectos conclusivos

O que foi escrito até aqui nao tem pretensdo de fechar nenhuma conclusdo. Ao
contrario, estamos apenas iniciando uma pesquisa e, portanto, abrindo possibilidades.
Nesse sentido, 0 nosso interesse é registrar algumas balizas que possam auxiliar na
interpretagdo e descricdo desse universo.

Para fazer um estudo do universo religioso Apurind, € importante ter em mente que
ele ndo é estatico e que é uma construgao identitaria. Nesse sentido, a pesquisa deve
amparar-se num conceito movel de etnicidade e identidade. O conceito de fronteira e os
estudos decorrentes também podem auxiliar nessa tarefa.

Como se esta falando em identidade e, mais especificamente ainda, em identidade
étnica, o conceito de grupo étnico definido por Fredrik Barth parece ser, todavia, 0 mais
adequado. Segundo Jean-William Lapierre,

Barth substitui uma concepgéo estatica da identidade étnica por uma
concepcao dindmica. Ele entendeu muito bem e faz entender que
essa identidade, como qualquer outra identidade coletiva (...), &
construida e transformada na interacdo de grupos sociais através de
processos de exclusao e inclusao que estabelecem limites entre tais

grupos, definindo os que os integram ou ndo.*

Para Barth, uma forte caracteristica do que seja um grupo étnico é a sua auto-
identificacdo e a identificagcao por outros. Muitas vezes esse é o0 Unico ponto levantado para
a definicdo do que seja um grupo étnico, mas Barth n&o ficou sé nisso. Esse € apenas o
quarto ponto de distingdo. Talvez o mais importante, mas somente o quarto ponto que ele

% Santo Daime: A doutrina da floresta. <http://www.santodaime.org>, acessado em 18 de agosto de
2009.

% Santo Daime: A doutrina da floresta. <http://www.santodaime.org>, acessado em 18 de agosto de
2009.

7 LAPIERRE, Jean-William. Prefécio. In: POUTIGNAT, Philippe; STREIFF-FENART, Jocelyne (org.).
Teorias da etnicidade. Sao Paulo: UNESP, 1998. p. 11.
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descreve da forma como a literatura antropoldgica identifica uma comunidade étnica ou

grupo étnico:

1) Perpetua-se biologicamente de modo amplo, 2) Compartilha
valores culturais fundamentais realizados em patente unidade nas
formas culturais, 3) Constitui um campo de comunicacdo e de
interacdo, 4) Possui um grupo de membros que se identifica e é
identificado por outro como se constituisse uma categoria
diferenciavel de outras categorias do mesmo tipo.*

Dessa forma, vé-se que a cultura ndo é algo dado em si. Ela estda em constante
mudanca. Discutindo essa questdo, Manuela Cunha elabora uma formulagdo que merece
ser reproduzida.

(...) ndo me parece que se possa manter — se ainda houvesse
alguém para querer fazé-lo — a idéia de uma tradicao cultural que se
adapta a novos meios ambientes e se perpetua como pode diante
dos obstaculos que esse novo meio lhe antepde. Ao contrario, a
nocao que se depreende é que a tradigdo cultural serve, por assim
dizer, de “pordo”, de reservatorio onde se irdo buscar, a medida das
necessidades no novo meio, tragcos culturais isolados do todo, que
servirdo essencialmente como sinais diacriticos para uma
identificacao étnica. A tradicao cultural seria, assim, manipulada para

novos fins, e ndo uma instancia determinante.®

Stuart Hall, por sua vez, ao trabalhar a identidade cultural, vislumbra trés concepcoes
ao longo da histéria: 1) sujeito do iluminismo, o qual era entendido como centrado, unificado,
dotado da capacidade da razéo, de consciéncia e de agao; 2) sujeito sociologico, os sujeitos
sao formados a partir do individual e do coletivo/sociedade; 3) sujeito pés-moderno, nao tem
uma identidade fixa, essencial ou permanente, esta sempre em mudanca®. Nessa Ultima

concepgéao, segundo Hall,

a identidade torna-se uma “celebracdo movel”: formada e
transformada continuamente em relacdo as formas pelas quais
somos representados ou interpelados nos sistemas culturais que nos
rodeiam. E definida historicamente e ndo biologicamente. O suijeito

% BARTH, Fredrik. Grupos étnicos e suas fronteiras (1969). In: POUTIGNAT, Philippe; STREIFF-
FENART, Jocelyne (org.). Teorias da etnicidade. Sdo Paulo: UNESP, 1998. p. 189s.

3 CUNHA, Manuela Carneiro da. Antropologia do Brasil: Mito, histéria, etnicidade. 22 ed. Sao
Paulo: Brasiliense, 1987. p. 88.

0 Cf. HALL, Stuart. A identidade cultural na pés-modernidade. 10 ed. Rio de Janeiro: DP&A, 2005.
p. 10ss.
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assume identidades diferentes em diferentes momentos, identidades

que n&o sao unificadas ao redor de um “eu” coerente.”’

Portanto, Hall compreende as identidades como estando “sujeitas a uma
historicizacao radical, estando constantemente em processo de mudanca e transformacgao”.
Mas se essa identidade é formada historicamente, ela também é formada a partir das
posicdes que o sujeito toma e a tomada de posicdo vem a partir da interpelacdo do outro.
Dessa forma, Hall pode definir identidades como “pontos de apego temporario as posicoes-
de-sujeito que as praticas discursivas constroem para nés. (...) Isto é, as identidades sao as
posicdes que o suijeito é obrigado a assumir (...)”*%. Essa compreenséo de identidade cultural
afirma que ela é mutante; mais ainda, que ela pode ter varias facetas. Uma pessoa ou grupo
pode mudar de identidade, pode acionar determinado tipo de identidade ou comportamento
dependendo do lugar no qual se encontra, ou seja, quando as condi¢des de sobrevivéncia
ou de vantagem levam a fazer isso, pois uma determinada identidade pode ter mais sucesso

em determinado contexto™.

Do que foi exposto até aqui, pode-se abstrair que “os incentivos para mudanga de
identidade séo, pois, inerentes as mudancgas de circunstancias”. Nesse sentido, “(...) o ponto
central da pesquisa torna-se a fronteira étnica que define o grupo e ndo a matéria cultural
que ela abrange™*. A reproducdo, nesse sentido, ocorre no contraste com o outro. E no
choque com outras culturas, outras realidades, outras idéias onde se re-elaboram as
identidades. Pois identidade é relacional, para existir, depende de algo fora dela. E a
chamada “teoria do contraste™. “Assim, a escolha dos tipos de tracos culturais que irdo
garantir a distincdo do grupo enquanto tal depende dos outros grupos em presenca e da
sociedade em que se acham inseridos, ja que os sinais diacriticos devem poder se opor, por

definicio, a outros de mesmo tipo™®

. Isso é o que tentamos descrever acima quando
delineamos o contexto histérico, social e religioso do povo Apurind. E justamente no
encontro com outros grupos étnicos, com a sociedade envolvente e com as diferentes
formas religiosas que o povo Apurind vai construindo sua identidade. A identidade
construida e acionada em determinado momento esta estritamente dependente do interesse

envolvido.

*"HALL, 2005, p. 12s.

42 HALL, Stuart. Quem precisa de identidade? In: SILVA, Tomaz Tadeu da (org.). ldentidade e
diferenca: A perspectiva dos Estudos Culturais. Petrépolis: Vozes, 2000. p. 108, 110, 112.

8 Cf. BARTH, 1998, p. 204s., 209.

* BARTH, 1998, p. 209, 195.

* Ccf. WOODWARD, Kathryn. Identidade e diferenca: Uma introducao teérica e conceitual. In: SILVA,
Tomaz Tadeu da (org.). Identidade e diferenca: A perspectiva dos Estudos Culturais. Petrépolis:
Vozes, 2000. p. 9.

6 CUNHA, 1987, p. 100.



13
No que concerne as relagbes de poder entre o povo Apurind e a sociedade

envolvente, Norbert Elias e John Scotson podem ajudar a interpretar a situacao. Eles
procuram entender como 0S grupos mais poderosos se consideram melhores do que os
outros e fazem com que os outros se considerem inferiores’. Para isso, estudam as
relagcdes de poder de uma pequena comunidade e aplicam os resultados para uma escala
maior. Eles trabalham com as representacdes de estabelecidos e outsiders®. A tese deles é
de que o importante sdo as relagées de poder e ndo uma suposta superioridade racial ou

étnica. Dizem:

Parece que adjetivos como “racial” ou “étnico”, largamente utilizados
nesse contexto, tanto na sociologia quanto na sociedade em geral,
sao sintomaticos de um ato ideoldgico de evitagcdo. Ao emprega-los,
chama-se atengao para um aspecto periférico dessas relagdes (por
exemplo, as diferengas na cor da pele), enquanto se desviam os
olhos daquilo que é central (por exemplo, os diferenciais de poder e a
exclusdo do grupo menos poderoso dos cargos com maior potencial

de influéncia.*®

Para conseguir isso, os estabelecidos estdo sempre mais organizados, pois “um
grupo sé pode estigmatizar outro com eficacia quando esta bem instalado em posicdes de
poder das quais o grupo estigmatizado é excluido”. Eles também se véem e sao vistos pelos
outsiders como superiores, ou seja, 0S proprios outsiders acabam introjetando a
inferioridade. “Afixar o rétulo de ‘valor humano inferior’ a outro grupo é uma das armas
usadas pelos grupos superiores nas disputas de poder, como meio de manter sua
superioridade social”®. E importante frisar aqui que a estigmatizacdo ndo é dada,
necessariamente, pela ocupagao anterior ao territério, mas pela posicdo de poder que um
grupo ocupa em relagdo ao outro. Mesmo ocupando o territério desde tempos imemoriais,
os Apurind foram historicamente estigmatizados, sofrendo preconceitos que ainda
perduram. No entanto, a situagédo atual de poder estd mudando. A busca pela revitalizagao
da lingua e da cultura € uma marca de que ser indigena ndo é mais um prejuizo, mas pode

render vantagens.

Assim, a revitalizagao da lingua, acionada identitariamente, contribui para o processo
de reorganizacdo social do povo Apurind. A lingua apurind, bem como alguns aspectos

47 Cf. ELIAS, Norbert; SCOTSON, John. Os estabelecidos e os outsiders: Sociologia das relacdes
de poder a partir de uma pequena comunidade. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2000. p. 20.

*8 No estudo de Elias e Scotson, outsiders designam aqueles que estao fora do grupo que concentra
0 poder, sao “os de fora”.

*9 ELIAS; SCOTSON, 2000, p. 32.

%0 Cf. ELIAS; SCOTSON, 2000, p. 23s.
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culturais, passa por um processo de revitalizagdo. H4 um constante interesse das liderangas

indigenas de que as geragdes mais novas aprendam e mantenham a lingua apurind, bem
como praticas tradicionais de sua cultura que também servem como demarcadores de
fronteiras étnicas, por exemplo, o Xingané (danca indigena), a revalorizacao da pajelanca e
o uso do rapé. Dessa forma, a revitalizagdo da lingua e da cultura apurind é reposicionada
como uma forma de conseguir vantagens dentro do contexto social brasileiro. E necessario
reafirmar a identidade indigena para conseguir e manter beneficios, como a demarcagao

das terras ou recursos das politicas publicas destinados para minorias étnicas.

Outro conceito que pode ajudar na pesquisa € o de etnogénese. Michael Banton
trabalha com esse conceito para descrever o processo de empoderamento dos movimentos
de consciéncia negra nos Estados Unidos. Segundo ele, as condi¢cbes favoraveis aos
negros na sociedade norte-americana (tanto da conjuntura politica quanto da cobertura dos
meios de comunicagado) potencializaram essa consciéncia e uniu um grupo em volta da
reivindicacdo de direitos®'. Isso é o que estd acontecendo no surgimento de diferentes
grupos étnicos em todo o mundo. Ou como disse Eric Hobsbawm: “ndo ha como negar que
certas identidades ‘étnicas’, que até ontem nao tinham importancia politica ou sequer
existencial (...), podem adquirir, da noite para o dia, uma influéncia auténtica como insignias
de identidade grupal”. No Brasil, também pode ser observado, em vista de uma conjuntura
nacional favoravel, o ressurgimento de povos indigenas e quilombolas considerados como
extintos. Ser quilombola ou indigena garante direitos especiais. Nesse sentido, as politicas
afirmativas ajudam no fortalecimento desse processo de etnogénese. O proprio fato dos
povos indigenas — muitos tradicionalmente inimigos mortais — reconhecerem-se e
tratarem-se no dia-a-dia como parente representa que eles estdo assumindo essa
identidade coletiva em funcdo de possiveis beneficios. Essa identidade € tanto uma
imposicao de fora quanto um interesse interno. Portanto, o reconhecimento de um indigena
pertencente a outro como parente é, pois, um demarcador de identidade para a sociedade

envolvente.

O interesse pela revitalizagao da lingua e da cultura apurina é alimentado pelo direito
a educacgao diferenciada, pelo processo demarcatério, pela pavimentagéo da Br 317°%, na
atuacao de organizagdes nao-governamentais e no encontro com outros povos indigenas.

Em sintese, os Apurina apropriam-se do discurso do Estado e da sociedade civil organizada;

1 Cf. BANTON, Michael. A idéia de raca. Lisboa: Edi¢cdes 70, Sdo Paulo: Martins Fontes, 1979. p.
155s.

°2 HOBSBAWM, Eric. Etnia e nacionalismo na Europa de hoje. In: BALAKRISHNAN, Gopal (org.). Um
mapa da questao nacional. Rio de Janeiro: Contraponto, 2000. p. 276.
Essas s&o as principais que mobilizam a reconstrugdo da identidade. No caso da pavimentag¢do da
Br 317, os indigenas mobilizam-se para conseguir recursos advindos da indenizacdo e da
mitigacdo dos possiveis impactos ambientais, sociais e culturais que a pavimentagdo da rodovia
possa trazer. Para conseguir os recursos, é importante manter as fronteiras étnicas visiveis.
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bem como também se espelham nos outros povos com o0s quais entram em contato e

observam como eles mantém vivas ou ndo suas culturas e identidades. Isso provoca uma

busca pela sua prépria identidade.

Além desses conceitos que auxiliam na leitura e interpretacdo, é um desafio analisar
0 processo também a partir do perspectivismo. Eduardo Viveiro de Castro trabalha com
esse conceito para indicar a cosmovisao diferenciada dos povos amerindios. Segundo ele, o
pano de fundo dos povos indigenas nao seria um multiculturalismo, mas sim um
multinaturalismo. O paradigma cartesiano supée uma descontinuidade dos corpos e uma
continuidade do espirito. “[...] a concepgao amerindia suporia, ao contrario, uma unidade do
espirito e uma diversidade dos corpos”, “uma sé cultura, multiplas naturezas™*. Todos os
seres seriam, assim, portadores de uma cultura; o que muda é a forma do corpo. Para
acessar e entrar em contato com os outros seres, € pois necessario alterar o corpo, ou seja,
ser capaz de assumir o ponto de vista do outro. Isso seria o papel principal do pajé®. Para a
cosmovisao indigena, portanto, é possivel assumir o ponto de vista dos animais e, poder-se-
ia dizer também, de outros povos, do carii®. Seria apenas uma questdo de moldar o
corpo®’. Dessa forma, os povos indigenas demonstram estar aptos a lidarem com os

diferentes tipos de identidades que podem acionar no momento em que necessitam.

Por fim, seria interessante analisar o discurso dos diferentes grupos religiosos a luz
dessas consideracdes que acabamos de fazer. No entanto, para fazer qualquer afirmacéao
nesse sentido, é necessaria uma investigacao mais profunda. Mesmo assim, sublinhamos
algumas questbes que temos ouvido. Primeiramente, os atritos entre as diferentes
expressoes religiosas sao decorrentes do apego identitario que decorre do interesse pessoal
e coletivo. Nesse sentido, os flechadores, as almas, os tokitxi e os feiticos dos pajés sao
reinterpretados pelos crentes como sendo coisas demoniacas. Resignificam a tradicao para
dentro do novo contexto cultural no qual estdo se inserindo, ou seja, sdo os demonios que
querem impedir os Apurind de se realizarem. “Eles aparecem para desviar do caminho”.
Esse tipo de discurso, no entanto, ndo é manisfestado em qualquer espago. H4 momentos
em que os proprios crentes acionam a identidade tradicional apurind, dependendo, como ja
dissemos, do interesse em jogo. Em segundo lugar, no caso do Daime, muitos Apurind
afirmam terem iniciado a tomar a bebida por motivos de saude. Alguns expressam o desejo
de tornar o Daime a religido oficial do povo Apurind, pois ela, segundo eles, daria sentido ao
povo, pois tem uma tradigdo indigena. As pessoas preocupadas com a revitalizagdo da

> CASTRO, 1996, p. 116, 128.

%% Cf. CASTRO, 1996, p. 120.

% Cariti é a designacido para nio-indigena. A palavra vem do Tupi e é amplamente utilizada na regido
amazdnica. Inclusive consta no diciondrio Aurélio.

%" Cf CASTRO, 1996, p. 130ss.
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cultura, por sua vez, contestam afirmando que o daime nao faz parte da cultura Apurina. Os

conflitos decorrentes dessas visdes-interesses sao muito freqlientes, inclusive culminando
com expulsdes da aldeia. As acusagdes ao Daime também envolvem o uso de outros tipos
de entorpecentes, principalmente maconha. Nao raro, a conversdo para uma igreja
evangélica tem por detrds uma experiéncia que envolve autoridades policiais e porte de
entorpecente.
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