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Para Kawel, menino do
lado sul do mar, que tem sabido
navegar em todas as aguas além
dos ventos contrarios. Agradeco
sua existéncia, seu sorriso, sua
paciéncia, sua sabedoria de
crianga libertaria.






[...]JNada soporta ser unico ni
prevalecer ni ser dominante y
todo necesita fisuras y grietas,
0 su negacién simultanea con
su existencia. Y asi nunca se
sabe nada a ciencia cierta, y se
cuenta todo figuradamente [...]
Javier Marias.

[...] O adulto alivia seu coragao
do medo e goza duplamente de
sua felicidade quando narra
sua experiéncia [...].

Walter Benjamin.
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RESUMO

As mortes pela propria mdo, ou “suicidio”, no interior das
comunidades de Alto Bio Bio, no Chile, tiveram um aumento alarmante
nos ultimos dez anos. Este trabalho visa compreender através das
narrativas das proprias pessoas Mapuche Pewenche qual é a significacéo
atribuida a essas mortes.

A dindmica do trabalho de campo ao longo de cinco meses
permitiu, sobretudo, conviver com pessoas Pewenche que tinham
familiares mortos nos Ultimos dez anos por “suicidio”. De suas
narrativas emerge um mundo polissémico, onde ndo cabe uma
concepcdo monolitica dos “suicidios”, que para surpresa da
pesquisadora resultam num tema que se abre na memoria, fluindo sem
subterfligios, emergindo mdltiplo e tendo como pano de fundo a
concepcdo da morte. A morte é o tema de entrada e saida, para
compreender as mortes pela propria mao acontecidas nas comunidades.
Enquanto uma viagem para kamapu (outra terra), a morte é nosso
destino nessa terra e é abordada com a naturalidade da vida.

Assim o campo mostrou que, seja qual for sua causa, a morte ndo
é¢ um tema tabu para os Pewenche. Também, demonstrou que os
“suicidios” ndo podem ser atribuidos exclusivamente a uma causa
individual. A partir dos relatos enquanto narrativas emerge um mundo
de sentidos, relatos hiper-realistas aparecem como um contraste frente a
resisténcia geral de falar desse tema na chamada “cultura ocidental”.
Nos relatos, em seu sentido performativo, emerge um sentido novo, que
organiza a experiéncia e permite dar uma compreensdo inserida na
cosmovisao dos Pewenche.

Porém, as mortes acontecidas nos Ultimos anos reorientaram o
sentido da vida de pelo menos uma parte ja fragmentada dos Pewenche
do Alto Bio Bio, especialmente nas comunidades que foram afetadas
diretamente pelas represas construidas nos dltimos anos. As machi ou
xamas, por sua vez, fizeram com que os Pewenche se olhassem e
atendessem a voz dos espiritos que falam sobre as forcas negativas que
estdo ganhando espago e que provocam a desarticulagdo comunitéria.

As mortes sdo vistas como uma expressdo do desequilibrio, mas
também por tratar-se de mortes inesperadas, segundo os xamas. Elas
falam de uma necessidade de reconstruir o territério no sentido cosmo-
politico, ou seja, abrem um espago para se pensar COmo um povo imerso
em um contexto de globalizacdo, com suas diferencas, num sentido
politico amplo, territorial, espiritual, ritual e social.



A partir da concepcdo da morte dos Pewenche, a pesquisa de
campo permite refletir e questionar a dimensdo da morte na
complexidade de olhares da(s) antropologia(s). O campo é um mergulho
exploratdrio que abre um horizonte de trabalho rico e que ainda nao foi
suficientemente abordado pela antropologia. SO existem aproximacdes
do campo da biomedicina, sob o risco de reduzir o fenédmeno ao
dominio do individual e o psiquico.

Palavras chave: Pewenche, narrativas, morte e “suicidios”.



ABSTRACT

An alarming increase in death by their own hand, or “suicides”,
within the communities Mapuche Pewenche of the Alto Bio Bio has
occurred in the last ten years. Through an analysis and understanding of
the Mapuche Pewenche people’s own narratives and accounts, this
investigation’s objective is to understand the significance that these
indigenous cultures attribute to such deaths.

Over the course of five months of field work, this investigation
focused on the stories and experiences of Pewenche individuals who
have lost relatives to “suicide” in the last ten years. From their
narratives, a polysemic world emerges that precludes a monolithic or
singular conception of the suicides. To this investigator’s surprise, a
theme of fluid memory, without subterfuges, emerges with a foundation
in a conception of death. Death, as an entry and an exit, is the
conception that allows these communities to understand the death by
own hand. As much as a trip to the kamapu (other land), death is our
destiny in this world and it is treated as naturally as life itself.

Thus, field work demonstrated that, regardless of the cause, death
is not taboo for the Pewenche of the Alto Bio Bio. The research further
demonstrated that “suicides” cannot be attributed, either solely or
principally, to individual causes. From accounts that are as much stories
as factual descriptions, there emerges a world of feelings and hyper
realistic accounts that contrast with Western culture’s resistence to
speak of the subject.  Through such accounts, always shared
performatively, a new meaning emerges, one that organizes the
experience and provides it a significance that fits within the world view
of the Pewenche people.

The suicides of recent years re-oriented the meaning of life, or at
least, a part of life already fragmented for the Pewenche in the Alto Bio
Bio, especially for communities directly affected by dams. The
Pewenche sought help from shamans or machi, who in turn encouraged
the Pewenche to reflect on their own transformation and to heed the
voices of the spirits that speak of negative forces. If ignored, these
negative forces of the Earth would continue to gather strength and
provoke communal dislocation, an imbalance reflected in suicides. In
addition, as unexpected deaths, and as interpreted by the shamans, these
deaths speak of the need to reconstruct the land in a cosmic-political
way. Or, in other words, suicides open an intellectual space to consider
how people of different political, territorial, spiritual and social
characteristics chafe against being immersed in globalization.



From the Pewenche’s conception of death, field work allows one
to reflect on and question the dimension of death from different
anthropologic perspectives. This field work is only an exploratory
venture that reveals a rich horizon of investigation that has yet to be
defined by anthropology, at least in Chile, where only rough appraisals
exist in the field of biomedical sciences, which risks reducing the
phenomenon to the psychic dominion of the individual.

Key-Words: Pewenche, narratives, death and “suicide”.
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INTRODUCAO
1. Contexto geral da pesquisa

Os Mapuche Pewenche sdo um povo indigena, falantes da lingua
Mapuche mapudungun (mapu=terra, dungun=lingua) ou chedungun
(che=gente, pessoa), habitantes imemoriais da Cordilheira dos Andes,
regido centro sul do Chile (Fig.1 e Fig.2).

Nos ultimos dez anos, as mortes causadas por “suicidio” entre 0s
Mapuche Pewenche tém sido um fendmeno crescente. Diante destes
eventos, o Estado através da secretaria de saude, desenvolveu uma
politica pablica para a prevencdo destas préaticas. Entretanto, as agdes
foram orientadas pelo ponto de vista biomédico, centralizando a atencao
no individuo, com viés psicoldgico e orientado a partir de estudos
epidemioldgicos. Ndo obstante, a questdo problematica dessa politica
publica reside na ndo consideracdo da visdo que 0s préprios Pewenche
tém sobre os eventos de “suicidio”. Diante desse contexto, o proposito
da pesquisa aqui apresentada visou compreender, a partir de uma
pesquisa etnografica, como os Pewenche interpretam estes fatos. Para
tal, o foco é nas narrativas orais Pewenche acerca dessas mortes,
narrativas apreendidas como articuladoras de sentido e significacdo da
experiéncia social.

O contexto Pewenche ndo me é estranho, pois desenvolvi um
trabalho de pesquisa, entre os anos de 1998 e 2001, sobre uma
aproximacdo etnogréfica a memoria coletiva dos Pewenche que foram
afetados pela construcdo de uma represa em seu territorio. E voltei a
regido com certa frequéncia (pelo menos duas vezes por ano). Em 2012,
realizei trabalho de campo antropoldgico, desenvolvendo uma etnografia
pelo periodo aproximado de cinco meses (entre os meses de junho e
novembro).

Ainda que a inquietude inicial desta pesquisa tivesse comegado a
partir da observacdo dos dados epidemioldgicos, o interesse se desloca
para 0 ponto de vista Pewenche, ou seja, interessa saber como e de que
modo o povo Mapuche, os familiares dos mortos, os curandeiros, 0s
machi ou xamas, explicam e interpretam os eventos de morte causados
pela ocorréncia entre os Pewenche do ato de tirar sua propria vida. Além
deste recorte, procurou-se identificar as narrativas e explicagcbes dos
agentes de saude e das liderangas politicas ha comunidade.
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2. O devir do trabalho em campo

A inquietacdo pelo tema surge pela vinculagdo pessoal e
também no contexto de trabalho' que mantive com as comunidades
Pewenche do Alto Bio Bio. Em diversas visitas e encontros com
amizades Pewenche, no decorrer do tempo, comecei a ouvir a
preocupacdo com o0 aumento das mortes subitas, violentas, inesperadas e
também pela informacdo difundida em jornais sobre os acontecimentos
de morte.

A dinamica do trabalho de campo foi determinante na
configuragdo do recorte metodoldgico porque se teve acesso,
principalmente, as pessoas que tinham familiares mortos pela prépria
mao. O cerne de trabalho estd em como os Pewenche, através das
narrativas das mortes pela prépria mao, constroem sentidos e integram
as experiéncias dessas mortes, e de como significam os ditos e as a¢fes
dos xaméds ou machi.

O acesso as narrativas institucionais foi limitado, principalmente
por questdes de tempo. Além disso, a dindmica das elei¢des municipais®
na época em que fiz a pesquisa foi notada como uma grande
condicionante para 0 acesso as narrativas institucionais. Alias, as
instituicbes como as escolas, os postos de saude e o proprio municipio
sdo percebidas como uma ameaca pelos Pewenche com os quais eu

! Como psicéloga de orientagdo comunitaria, trabalhei, entre os anos 2000 e 2002, na
conformac&o da equipe de Saude Intercultural de uma comunidade mapuche da regido vizinha
do Alto Bio Bio. Ali comecei a escutar sobre o aumento da violéncia e suicidios no Alto Bio
Bio. Depois, trabalhei dezenove meses (entre os anos 2004 e 2006) como psicéloga do Hospital
de Santa Béarbara, na regido do Bio Bio. A equipe médica me encaminhava os “casos sociais”,
ou que achavam que era de “satide mental” de pessoas Pewenche, porque acreditavam que eu
tinha mais habilidade para entendé-las. Nesses encontros, lembro-me de uma mulher Pewenche
que me falou: “a gente esta morrendo pela propria mao, fiafia (irma)”. Foi a primeira vez que
OuVi essa expressao.

2 As eleigBes municipais e do conselho municipal (autoridades da administracdo local ou
prefeitura) acontecem a cada quatro anos no Chile. Implicam num investimento importante em
propaganda das diversas candidaturas e partidos politicos. O municipio de Alto Bio Bio foi
criado no ano 2003 (o ano em que comegou a funcionar a represa Ralco), no meio de uma forte
oposicéo de grande parte das comunidades que consideram a estrutura municipal como imposta
e alheia aos costumes Pewenche de administragdo politica do territério. Com a chegada do
municipio, a figura dos/as longko, ou liderancas politicas Pewenche, foi perdendo forga (ou
neutralizado) no jogo de poder do conselho municipal, integrado também por Pewenche, em
sua maioria cooptada pelos partidos politicos que respondem aos interesses da administragao
centralista. O Ultimo prefeito Pewenche esteve no poder dois periodos (oito anos), apoiado
pelos partidos de centro-esquerda que governaram o pais desde o fim da ditadura até o ano de
2010. Portanto, no ano de 2012, no governo da direita, 0 ambiente eleitoral foi tenso, carregado
de polémicas que dividiam a opinido de uma populagédo que se opde ao municipio, mas que é
muito ativa na hora dos comicios, ainda que o voto seja voluntario.
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convivi, no sentido de que nesses espacos se tomam decisdes a revelia
da comunidade. Assim, na posicao de pesquisadora, tomei a decisdo de
ndo perseverar na rede institucional. Sobretudo, porque, naquele
ambiente de efervescéncia politica, minha insisténcia retraia as pessoas
Pewenche que me receberam no Alto Bio Bio. Deste modo, segui o
conselho de Ana Treca, *de Callaqui (que foi a principal orientagdo que
tive no trabalho de campo), de ndo persistir na rede institucional, porque
isso poderia fazer outras pessoas evitarem me receber em suas casas.
Aquele gesto faz parte das negociacdes em campo, dos imprevisiveis, da
impossibilidade da neutralidade em campo.

No recorte metodologico se declara também as limitages deste
trabalho, desta imerséo exploratdria, que faz dela uma etnografia parcial,
o fruto de um recorte em uma realidade que, como a vida mesma, é
complexa, dindmica e caleidoscopica. O fato de ndo ter acessado as
narrativas dos Pewenche evangélicos, nem dos Pewenche urbanos, nem
das instituicdes locais, limita os alcances da pesquisa no sentido de ndo
dar conta de uma visdo mais ampla do tecido social macro, das
circulagfes de sentidos em que emergem e se inserem as narrativas dos
familiares dos Pewenche mortos por sua propria mdo com que tive
contato na pesquisa de campo.

Porém, a falta de olhares projeta novos desafios para aprofundar
no tema, para dar respostas ou para abrir outras perguntas que permitam,
sobretudo, questionar o estatuto fixado dos “suicidios” * entre as
atuagfes institucionais. Assim, este trabalho se deu como uma instancia
de dar espaco a uma parte do mundo Pewenche, que é considerado um
fragmento no interior da posicdo de atores em situacdo de
subalternidade, no sentido de Spivak (2003), ou seja, das pessoas
Mapuche Pewenche que embora subalternas, “podem falar neste texto”.
Nesse sentido esta concentrado o esforco no campo.

® Ana Treca é o Gnico nome verdadeiro, ela aceitou que colocasse seu nome no escrito final.
Para todas as outras pessoas foram utilizados nomes ficticios.

* 0 “suicidio” entre aspas serd uma forma de suspender a imagem mental que evoca a palavra,
quanto no sentido da gnosiologia psiquiatrica, do imaginario coletivo, como no sentido de um
fenébmeno social total de Durkheim (2004 [1897]). Embora a palavra “suicidio” seja usada
entre os Pewenche, como se vera ao longo deste texto, ela é usada num sentido diferente, que
se corresponde com a morte pela prépria mdo ou morte através da propria mao, ou
kisulagiimuwiin (se matou sozinho) na lingua Mapuche.
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Figura 1 — O Chile na América Latina
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3. Um olhar sobre 0s “suicidios” a partir do enfoque das narrativas
em antropologia

A partir de Emile Durkheim (2004 [1897]), diversos estudos do
suicidio analisam e salientam a dimenséo social do fendbmeno, e mesmo
que este estudo ndo compartilhe necessariamente das conclusbes dessa
tradicdo, compartilha a visdo de que as mortes pela propria mao dos
Pewenche também remetem a uma dimenséo do social e cultural da
vida.

As pesquisas que trabalham com narrativas tém experimentado
um grande impulso nas ultimas duas décadas, no campo das ciéncias
sociais (Cihodariu, 2012) e, assim, o0 uso da narrativa em antropologia
traduz-se em uma pratica que é multivocal e polissémica. De modo
geral, pode-se afirmar que existe uma tradi¢do que utiliza as narrativas
como método e teoria, que a compreende em sua dimensdo
representacional e enunciativa, ou seja, que privilegia as formas
indicativas da linguagem, que estd a procura de enunciados
representacionais, que podem ser verdadeiros ou falsos (Austin, 1955:3).

Mas, nos Ultimos anos e a partir do trabalho desenvolvido por
Austin (1955), a tendéncia é superar essa visdo para um olhar da
narrativa em sua dimensdo produtiva e performativa. Essa abordagem
tem diversos refinamentos, no que é chamado pela antropéloga e
linguista Kira Hall (2000), como a segunda geracdo dos antropélogos e
linguistas.

Neste altimo sentido, diversos autores apontam na direcdo de
compreender as narrativas ndo como uma linha reta no sentido
indicativo da linguagem. Em vez disso, comecaram a abordar as
narrativas no sentido que Tim Ingold (2007) chama de wayfaring
(caminhando), em oposicao ao transport (transporte), privilegiando o “ir
através de”, perpassando, no lugar de ir numa linha reta. Assim, uma
abordagem das narrativas no sentido de perpassar, ou “ir através de”,
releva a dimensdo subjuntiva da linguagem como organizadora da
experiéncia, uma experiéncia que é multissensorial, que se desdobra em
uma linguagem que, apesar das tentativas, ndo pode dar conta de tudo,
ndo pode fixar sentidos definitivos, porque que tem a ver com a forma
como habitamos o mundo (Ingold, 2007).

Deste modo, aponta este trabalho para a ideia de narrativas como
meio e produto da construgdo social da experiéncia. Como o expde
Miriam Cihoradou, as narrativas “[...] sdo o Uinico caminho através do
qgual podemos expressar a experiéncia e fazé-la tangivel [...]”
(Cihodariu, 2012:31). As narrativas das mortes pela prépria méo dos
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Pewenche aparecem como um meio e fim, abrem campos de sentido,
sdo criativas e estdo permitindo nos aproximar a como as pessoas
concebem e atuam no mundo. Um mundo em constante dinamismo,
porque também sdo tentativas de fixar sentidos provisérios no interior
do movimento, movimento dos contextos, das historias, das memarias e
dos sentidos que se tecem para atuar no mundo. Sentidos que emergem
nas narrativas que, por sua vez, também mudam e se adaptam aos
diversos contextos em que estdo inseridas, porque “[...] as narrativas sdo
o meio principal e fonte de criacdo e transformacdo dos significados
[...]” (Ibidem: 33).

A proposta aqui é ter uma aproximacdo as narrativas num sentido
gerativo e ndo representacional. Onde a histdria etnografada conecta o
passado, o presente e o futuro, ndo em uma linearidade, mas no interior
das relacdes sistémicas [simbdlicas] em que sdo construidas (Bruner,
1986:141). As narrativas sao como dispositivos interpretativos que dao
sentido ao presente e a memoria como um processo de construcdo do
presente (Ibidem: 142). Em coeréncia com o que propde Jean Langdon:

[...] a narrativa como forma oral ndo tem uma forma fixa
ou memorizada; ela é empregada em contextos diferentes
para comunicar diferentes pontos de vistas [...] (Langdon,
2001:248).

A narrativa permite compreender, enquanto expressao simbolica,
“o que esta acontecendo” (Ibidem). Assim o enfoque da narrativa como
um “modelo para” (Ibidem: 253) agir no mundo e ndo um “modelo do
mundo” é também uma proposta deste trabalho.

Narrativas compreendidas como uma ferramenta teorica e
metodoldgica possivel na etnografia, para uma compreensdo da
experiéncia de outro, com o outro. Narrativas enquanto memorias e
relatos possiveis, que podem ser mdltiplas e ndo necessariamente
remeter a um lugar s6. Das narrativas dos vivos podem emergir as falas
dos mortos.

4. Aspectos éticos da pesquisa

A complexidade do tema da pesquisa requereu pensar as questdes
éticas implicadas. Sendo formada em psicologia, penso que as relacoes
de respeito sdo basicas para qualquer relacdo humana. Questdes como
dar a conhecer o trabalho, ter o consentimento das pessoas antes de
falar, obviamente ndo pressionar, e ter em conta o efeito que certos
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temas podem provocar nas pessoas, sdo como um eixo central em
topicos que tém a ver com a abordagem do suicidio. A esse respeito, 0
treinamento fornecido pela formacdo em psicologia se torna uma
ferramenta Gtil na hora de tomar decisdes sobre como abordar certos
temas. Ferramentas que sem ddvida se adaptam e relativizam no
contexto do mundo Pewenche. Isso tem a ver com informar e dar
respostas as inquietudes deles em relagdo a pesquisa, uma atitude que
foi parte de todo o trabalho de campo. Questdes como os limites e
fronteiras do que é possivel ou ndo fazer/dizer sdo muito sutis e € quase
impossivel e rigido ter um roteiro prévio antes que as conversagdes
fluam, porque depende das relagBes e negociacdes que emergem no
campo. E assim foi. Eu tomei muito cuidado no primeiro encontro e,
como escrevi no capitulo sobre a pesquisa de campo, o tema das mortes
apareceu desde o primeiro encontro com cada uma das pessoas.

No Chile, diferentemente do Brasil, ndo existe um 6rgao exterior
as comunidades que avalie ou vise pesquisas em tematicas que
envolvem pessoas, como é o caso do CONEP (Comissdo Nacional de
Etica em Pesquisa). As proprias comunidades tém seus dispositivos de
controle, embora informais, que operam com forca. Isso também tem a
ver com a propria agéncia das comunidades. Quando alguém de fora
chega 14, a “novidade” viaja de boca em boca com uma rapidez
inusitada. Minha experiéncia estando em campo foi assim. Todas as
pessoas ja tinham uma nog¢éo do que eu estava fazendo, e é claro que fui
submetida a um “interrogatorio”. No campo, as pessoas perguntavam-
me o0 que estava fazendo, de onde eu vinha e aonde ia, 0 que pretendia
fazer, etc. O que mais lhes interessava era saber se a pesquisa
constituiria uma ameaca para seus direitos, ou se pretendia apenas
extrair informacGes que pudessem prejudica-los. Eu desenvolvi
pesquisas ndo sé nas comunidades Mapuche Pewenche, mas também em
outras comunidades Mapuche, e obviamente esse processo de
negociacdo se deu o tempo tudo. O procedimento ou protocolo deles foi
dado na primeira chegada, quando lhes informei, cara a cara, sobre a
intencdo da pesquisa. Eles me convidaram para suas casas e ali, nesse
encontro que é principalmente uma relacdo humana, me perguntaram os
detalhes do meu trabalho. Quando me deixaram entrar em suas casas e
comecaram a falar da morte, e quando entrei nas rodas de mate, eu ja
tinha seus consentimentos. Ninguém se negou. Ao contrério, recebi de
algumas pessoas convites para ir a suas casas 0s quais ndo pude atender
pelo tempo reduzido da pesquisa. Traduzir este trabalho para o espanhol
e dar-lhes uma copia é uma de minhas dividas.
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Como o aponta Jean Langdon (2008:132), nas ‘“pesquisas
qualitativas procuramos entender como 0s participantes compreendem e
agem no mundo”, € um 0rgdo externo que regule as pesquisas ndo pode
garantir que a ética seja resguarda no processo. Como assinala a autora:

[..] Os estudos qualitativos, tanto quanto as relagBes
estabelecidas entre 0 pesquisador e 0s pesquisados, séo
constituidas por um processo emergente, se tornando
impossivel definir e concordar em tudo sobre a pesquisa
no inicio [...] (Langdon, 2008:132).

Sobretudo, porque as relagdes que se ddo no campo sdo
complexas e s6 é possivel estabelecer de forma geral os delineamentos
do trabalho em um contexto de grande dinamismo. Pelo que pude
observar as pessoas das comunidades Mapuche demonstram uma
especial desconfianca em relacdo as pesquisas, ficam alertas e exercem
um controle muito préximo destes processos. Mas a experiéncia de eu
ter estado |4 antes foi facilitadora desse processo e pelo fato de ter
estabelecido lacos de confianga, essa primeira etapa do “interrogatério”
foi mais curta.

No contexto Pewenche, o processo foi vigiado e respaldado por
eles mesmos, ou seja, foi a pesquisadora que precisou ter todos 0s
respaldos para entrar no campo, no micro espaco (das familias) e no
macro espago das comunidades.

A pesquisa antropoldgica no Chile adere ao codigo de ética na
pesquisa antropologica da Associacdo Antropoldgica Americana (1998),
que traca diretrizes quanto ao que se deve levar em consideragdo ao
trabalhar com pessoas. O cddigo se posiciona como um marco de
referéncia, que ¢ mais uma orientacdo para o trabalho antropoldgico
(pesquisa, docéncia, pratica profissional, etc.), do que uma férmula para
tomar decisdes, assinalando que nenhum codigo pode se antecipar as
situacBes  especificas em contextos especificos (Associacdo
Antropoldgica Americana 1998:2). Nesse sentido, os principios de
respeito, transparéncia da informagao, tanto com as pessoas envolvidas
nas pesquisas quanto com a comunidade cientifica em geral, sdo
principios que devem orientar a investigacdo em antropologia. O codigo
estabelece as responsabilidades e obrigagBes priméarias do/a
antrop6logo/a com as pessoas diretamente envolvidas nas pesquisas. A
responsabilidade central é evitar causar danos ou ferir as pessoas com as
quais se trabalha, resguardando a privacidade e o bem estar delas,
consultando e informando as pessoas constantemente, e
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antecipadamente, sobre questdes e agdes que envolvem a pesquisa
(Ibidem:4). O texto também coloca a questdo do consentimento
informado, que € um processo dinamico e continuo, o qual deve se
iniciar, tendo em conta as consequéncias que o tema de pesquisa pode
ter para as pessoas envolvidas e deve continuar através de dialogo e
negociagdo continua. O consentimento ndo implica numa formalizagédo
por escrito, mas depende das relagdes que se ddo no campo (Ibidem:5).

Consistentemente com o acima assinalado, o trabalho foi
desenvolvido levando-se em conta o consentimento informado enquanto
processo que se levou em conjunto com todas as pessoas envolvidas ao
longo de todo o trabalho de campo. Na negociagdo ndo apareceu como
relevante, nem necesséria, a elaboracdo de um documento para
consignar a vontade das pessoas de participar na pesquisa. Esta se fez
em termos de resguardo, respeito, seguranca e privacidade das pessoas,
tendo claros os limites do trabalho. Os limites sdo: respeitar a vontade
das pessoas de participar ou ndo da pesquisa e avaliar, em conjunto com
elas, as situacdes em que se poderia por em risco a sua integridade.
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CAPITULO 1: Contexto sociopolitico e cosmoldgico dos Mapuche
Pewenche

Neste capitulo se descreve, de forma geral, o contexto social e
cosmolégico do povo Mapuche Pewenche, permitindo situar e
compreender as mortes pela prépria mdo em sua situacdo social e
cultural particular. Faz-se mengdo aos projetos hidrelétricos que tém
sido instalados nas comunidades, gerando uma série de mudancas
aceleradas que tém desdobramentos na constante procura de reinvencao
do povo Pewenche no contexto de globalizacdo dos mercados, com
consequéncias diversas, entre elas, um aumento das mortes pela propria
mao nas ultimas décadas. Incluem-se algumas consideragBes sobre a
relacdo entre o povo Mapuche e o Estado chileno, uma relagdo
caracterizada pela subalternizacdo dos Mapuche ao longo da histéria,
devido a praticas governamentais de politica publica. Realiza-se,
também, uma caracterizacdo das comunidades nas quais se desenvolveu
este trabalho etnografico. Finalmente, sdo apresentadas algumas
imagens das comunidades.

1.1 Contextualiza¢édo do povo Pewenche

Para entender o contexto das mortes pela prépria méao dos
Pewenche é preciso tracar um quadro geral da situacdo histdrica e
cultural da popula¢do Pewenche no Chile. Os Mapuche Pewenche séo
um povo indigena habitante da Cordilheira dos Andes, localizada na
regido centro-sul do Chile, um territério que compreende duas regides,
regido do Bio Bio, no Alto Bio Bio, e regido da Araucania em
Lonquimay e Melipeuco. A pesquisa se focalizou no Alto Bio Bio,
nome dado pelo caudaloso rio Bio Bio, em cuja bacia hidrografica se
assentou o povo Pewenche e que foi a fronteira norte do territorio
Mapuche no periodo colonial, até meados do século XIX (Mariman J.,
2012).

Pewenche, em lingua nativa, significa “gente ou pessoa do
pewen”, sendo que 0 pewen é uma das arvores consideradas sagradas
por eles (Solar, 2001; Sir C., 2002; Morales, 2003).

No Alto Bio Bio existem sete comunidades ancestrais que se
distribuem na bacia dos rios Queuco e Bio Bio: Pitril, Cauficu, Malla-
Malla e Trapa-Trapa, pela bacia do rio Queuco; e as comunidades de
Callaqui, Quepuca Ralco, e Ralco Lepoy, pela bacia do rio Bio Bio.
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De acordo com os dados do Gltimo censo demografico do Chile®,
0s Mapuche constituem 1.442.214 pessoas, representando 8,6% da
populacdo total no pais (Censo 2012). Na regido do Bio Bio° a
populacdo indigena corresponde a 174.916 pessoas, 0 que representa
8,87% da populacgdo regional. A comuna do Alto Bio Bio tem 6.257
habitantes e 87% da populagéo é Pewenche (Censo 2012).

A vida dos Pewenche se caracteriza pelo nomadismo de acordo
com as esta¢fes do ano. Na primavera, eles se deslocam para as terras
altas, onde colhem o pinh&o e levam os animais para 0s pastos mais
tenros. No outono, eles voltam para a invernada, ao encontro das terras
mais baixas, com hortas que lhes asseguram o pasto para os animais e 0
melhor abrigo para as familias. Essa é uma caracteristica exclusiva dos
Pewenche dentro do mundo Mapuche. A transumancia é circunscrita a
um territério, cada comunidade tém sua invernada e veraneada definida
(Molina Sir C., 2002; Solar, 2001; Gundermann1985, 1981; Grebe,
Pacheco & Segura, 1972).

Também se assinala que, entre os Mapuche, os Pewenche, por
suas formas de vida condicionadas, por morar na alta cordilheira, sdo os
que tém permanecido por muitos anos em situacfes mais isoladas do
mundo ndo-Mapuche e dos Mapuche de outros territérios, levando uma
vida marcada por relagGes de fronteiras étnico-culturais com a sociedade
chilena (Stuchlik, 1999). Diversos autores sustentam que:

[...] A cultura Pewenche se tem mantido com seus modos
de vida sem grandes alteracdes nas estruturas sociais,
politicas e culturais por causa de [...] seu habitat na alta
cordilheira andina o qual tem favorecido sua integridade
como povo. O distanciamento espacial dos Pewenche
com a sociedade colonial e posteriormente com a chilena,
lhes tém permitido certa continuidade em seus modos de
vida, situacdo que verificamos hoje [...] (Sir C, 2002:15,
traducdo nossa).

A chegada das primeiras missdes catolicas da ordem franciscana
junto com as primeiras escolas ao Alto Bio Bio data do ano 1815,
aproximadamente. Embora a evangelizagdo implicasse num processo de

® Os Mapuche habitam e tém habitado os dois lados da cordilheira dos Andes, tanto na
Argentina quanto no Chile, mas este trabalho se refere aos Mapuche do lado do Chile.

® Os dados correspondem ao Censo 2012, a maior parte da informago aparece desagregada no
nivel nacional, mas ainda ndo aparecem os dados por etnia em cada regido, mas é evidente que
essa cifra na regido representa o povo Mapuche Pewenche, embora possam existir outras etnias
com menor representacdo demografica.
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negociagdes e trocas de sentido, prevalecem o0s costumes rituais
Pewenche, com apropriacdes ou mapuchiza¢bes de elementos da
religido catdlica (Bengoa, 1985). A presenca das igrejas evangélicas,
sem ter conseguido os dados exatos sobre a data de chegada, é muito
mais recente. De fato, com a chegada das hidrelétricas aumentaram
visivelmente as igrejas evangélicas nas comunidades. O labor das
igrejas constitui um fato problemético para a reproducéo biossocial’ dos
Pewenche, porque, ao “entrar no evangelho” o individuo Pewenche sai
da comunidade ancestral, se isola do coletivo Pewenche e deixa de
entrar nos rituais, demonizando toda a ordem cosmolégica Pewenche.

A obrigacdo do ensino primério data do ano 1929, para toda a
populacdo do Chile. Ndo obstante, no Alto Bio Bio a escolaridade é
muito baixa e com alto indice de abandono e absentismo para o ensino
béasico e médio, segundo as estatisticas disponiveis (Censo 2012).

Cada comunidade tem, pelo menos, uma escola de ensino basico
(que correspondem a nove graus) e, em algumas delas, com regime de
internato. Existe um centro de educacdo para ensino médio desde o ano
2005, o “Liceo Técnico Intercultural Bilinglie”, com regime de
internato, em Ralco. A educacdo superior é oferecida na cidade de Los
Angeles a uns 90 quildbmetros de Ralco (Biblioteca de Reportes
Estadisticos Comunales, 2012).

Todas as comunidades Pewenche tém um posto de salde,
atendido por um auxiliar de enfermagem. Uma vez por semana, 0 posto
é visitado pela equipe médica que se traslada desde Ralco®. A
hospitalizacdo se realiza no Hospital de Santa Bérbara, a cerca de 50
quilémetros de Ralco.

Os eventos mais significativos dos conflitos com a sociedade
maior, relacionados a perda de territorio e as ameacas da continuidade
dos Pewenche como um grupo e suas praticas socioambientais e rituais,
podem ser resumidos e relacionados na seguinte cronologia:

A partir da segunda metade do século XIX, o Estado comeca
uma politica de ocupacdo das terras Mapuche. Com o apoio das forcas
militares, grandes latifundiarios se instalam no territério Mapuche, as
comunidades Pewenche foram obrigadas a deixar as melhores terras das
cordilheiras (Flores, 1998). Depois de varios conflitos, no século XX

" “Biossocial” ¢ abordado aqui no sentido lato que Eduardo Menéndez utiliza para se referir
aos processos de autoatencdo em salde, que estdo mediadas pelas dimensdes politicas, sociais,
historicas e culturais dos povos, e influem na relacéo e reproducéo do corpo biol6gico e social.

8 Povoado capital do Municipio do Alto Bio Bio onde estda o Centro de Saude Familiar
(CESFAM). A equipe ambulatéria é composta por medicina geral, maternidade, enfermagem,
psicologia e trabalho social.
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houve algumas negociagdes e o estado devolveu uma parte pequena das
terras usurpadas e que correspondem as atuais redugdes Pewenche. A
reivindicacdo das terras usurpadas é um motivo de conflito até hoje
(Ibidem).

Na década de 1960, aumenta a presenca de empresas florestais,
gue chegaram apesar da forte resisténcia dos Pewenche. Porém, as
comunidades se mantiveram em relativo isolamento até o
desenvolvimento de projetos hidrelétricos, iniciados na década de 1990,
provocando novas dindmicas nas comunidades. O investimento
imobiliario, o comércio e as empresas de turismo, em conjunto com um
fluxo constante de trabalhadores de fora, que circulam na zona, sdo 0s
principais fatores sociais externos que tém provocado algumas
mudancas no ritmo da vida social Pewenche (Rojas 2011; Solar, 2001).
Concomitante a estas mudancas rapidas, o processo migratério dos
Pewenche para as cidades tem aumentado, algo que é caracteristico para
0s Mapuche em geral (Diaz, et al 2004:10; Sir C, 2002).

Devido a construgdo de barragens, milhares de hectares do
territorio Pewenche tém sido inundados, provocando o deslocamento
forcado de familias e comunidades. Desde os anos 1990, a regido vem
sendo marcada por rapidas mudancas socioecondmicos com importantes
impactos ambientais, gerando nas comunidades Pewenche um contexto
de inseguranca territorial por causa dos sucessivos processos de des-
territorializagdes e re-territorializac6es (Rojas, 2011). Ao mesmo tempo,
0s Pewenche vém manifestando vérias tentativas de resisténcia para
manter sua reproducdo territorial, social e cultural, através da realizacdo
de seus rituais coletivos junto a manifestacdes politicas bem
organizadas.

Dentro das datas mais emblematicas e que estdo presentes na
memoéria coletiva das comunidades se encontram:

- 1933: “Matanza de Ranquil”, lembrada como uma revolta iniciada por
um movimento de esquerda, que organiza os trabalhadores (Pewenche e
ndo-Pewenche), por causa de um fazendeiro que pagava o trabalho
através de bilhetes para comprar na sua venda. A casa do fazendeiro foi
gueimada, com a consequente rea¢do do governo da época, que castigou
com tortura e morte. Até hoje ndo se sabe a quantidade exata de mortos,
mas fica na memoria das pessoas do Alto Bio Bio.

- 1964: Criagdo da empresa “Maderas Ralco S.A” na alta cordilheira,
nas veranadas Pewenche, comega a exploragdo massiva de pewen
(araucaria chilensis). A situacdo desatou um forte conflito e, apds mais
de dez anos de luta, no ano 1970 as florestas do pewen foram devolvidas
as comunidades.
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- 1973-1989: Tortura, morte e desaparicdo de pessoas Pewenche,
especialmente na Comunidade de Callaqui, no contexto da ditadura
militar. Nessa época comecam o0s estudos de factibilidade para a
construcdo de um megaprojeto hidrelétrico por parte de ENDESA S.A°
no Alto Bio Bio.

- 1992: E instalada a empresa hidrelétrica ENDESA S. A. na zona,
entidade que anuncia a materializacdo de seis projetos hidrelétricos, com
0 inicio da constru¢do da represa Pangue no ano 1993. Pangue, a
primeira represa, inundou 540 hectares de territorio Pewenche e
comegou a funcionar no ano 1997, afetando diretamente 50 pessoas
Pewenche, que tiveram que sair de suas terras. No inicio, a empresa
negou a existéncia de pessoas Pewenche no local, questdo que desatou
um litigio que foi “favoravel” (indenizagdo monetaria pelos danos) aos
Pewenche, apds a construgdo da represa (Morales et al, 1998; Robinson,
1992).

- 1997: Iniciam as obras para a constru¢cdo da Represa Ralco. Em um
ambiente de grande conflito e com periodos de interrupcao das obras por
mais de um ano. Mas, no ano 2003 comecam as operagdes da Represa
Ralco, 3.500 hectares inundados e mais de 100 familias deslocadas. O
periodo que demorou a construcdo da represa é conhecido e lembrado
como o tempo do “conflito Ralco”. O “conflito Ralco” ativou fortes
mobiliza¢Ges e reivindicagBes de direitos territoriais das comunidades
Pewenche e dos Mapuche de outros territorios, com sua manifesta
oposicao a imposicao crescente da implementacdo de projetos florestais
e hidrelétricos no territorio Mapuche. E o inicio do movimento
autonomista Mapuche denominado CAM ou “Coordenadora Arauco-
Malleco” (J. Mariman, 2012). O Estado reage com uma politica de
perseguicdo e castigos para qualquer pessoa, Mapuche ou ndo-Mapuche,
envolvida em atos de apoio com o movimento Mapuche (Mella, 2009),
através do dispositivo judicial do Estado denominado de “Lei
antiterrorista”.

- 2002: No contexto de um processo de recuperacdo de terras habitadas
por colonos e reivindicadas por duas comunidades Pewenche, sucede
um ato de violéncia que termina com o assassinato brutal de dois jovens
irmdos Pewenche, lideres politicos dos processos de recuperagdo de
terras. A situagdo ainda ndo foi esclarecida.

-2004: O governo cria a Comuna do Alto Bio Bio, como parte de um
conjunto de medidas reparatérias dos impactos das represas nas
comunidades do Alto Bio Bio.

° Empresa Nacional de Eletricidade, privatizada durante a ditadura de Augusto Pinochet.
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-2010: Inicia a construcdo da Represa Angostura no rio Bio Bio, com o
inicio das operacdes projetado para 0 ano de 2013. Perto de 126 pessoas
deverdo ser relocadas e, dentro desta cifra, um nimero indeterminado de
pessoas Pewenche que sairam de suas terras por causa das represas
Pangue e Ralco e que deverdo ser novamente relocadas.

1.2 Elementos sobre a cosmovisdo Mapuche Pewenche

As concepcBes de vida e morte sdo dadas e inseridas na
cosmologia que os Pewenche criam e recriam em suas narrativas e
discursos, sua visdo do mundo e territorialidade do que eles entendem
como a comunidade ancestral. Os dados sobre cosmovisdo foram
obtidos em trabalho de campo e também pesquisadas em textos sobre a
tematica. Os elementos de cosmovisdo ajudam a compreender o que sera
apresentado como resultado do trabalho de campo e as analises que dele
se desdobram, ou seja, apontam para o entendimento das concepgdes de
morte e “suicidio”.

Os Pewenche compartilham uma cosmologia que da conta da
estreita relacdo entre pessoa/natureza e forgas sobrenaturais, 0 que se
atualiza em diversas praticas rituais. O ritual principal é o ngillatun
(nguilla=pedir; tun=acdo de pedir, ir a) traduzido em geral como
“preces” e realizadas pelo menos duas vezes ao ano, em cada
comunidade, e feitas em um lugar aberto chamado canchas de ngillatun,
nguillatuwe (lugar do ngillatun) ou lepln, reconhecido como um local
sagrado. No ngillatun (ritual de preces), a comunidade ritual é integrada
por todas as familias que compartilham um territério, além dos
convidados das outras comunidades vizinhas. A organizagdo do ritual é
orquestrada pelas pessoas mais velhas e reconhecidas como sabias, as
autoridades politicas e espirituais da comunidade, os longko (cabeca), ou
chefe, e os/as machi, ou xamas, respectivamente (Gundermann 1985;
Solar 2001). Este ritual € um momento importante para a rede
comunitaria, pois é o contexto no qual se articula a comunicacdo dos
seres sociais com as divindades a quem agradecem e dirigem as
rogativas de forca espiritual e vitalidade (Diaz, Pérez, Gonzélez &
Simon, 2004; Sir C, 2002; Gundermann 1985; Foerster, 1995). Apesar
da chegada das igrejas evangélicas e da presenca de antigas missdes
catolicas no povoado mais proximo (a uns 50 quildmetros da primeira
comunidade), os Pewenche, em sua maioria, participam do ngillatun
(ritual de preces).

A lingua Mapuche mapudungun (mapu=terra, dungun=lingua)
que no Alto Bio Bio é chamada de chedungun (lingua=dungun,
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gente=che), esta presente na vida cotidiana com algumas variagdes em
seu uso no interior das comunidades. Nas relagcdes intercomunitarias,
observou-se a pratica do bilinguismo, porém, entre os jovens ha um
crescente desinteresse pela lingua Mapuche. Nas comunidades mais
afastadas e mais proximas da montanha, ainda é possivel encontrar a
pratica monolingue do chedungun (lingua mapuche). Se as escolas
facilitaram o distanciamento da lingua nativa, os Mapuche ndo deixaram
de falar o chedungun tanto na vida familiar quanto nos contexto rituais.

Armando Marileo, um homem reconhecido como kimche (sabio)
ou ngenpin®, assinala que os Mapuche identificam a existéncia de um
mundo tridimensional: wenumapu (terra de cima), nagmapu (terra de
baixo) e o mifichemapu (subterranea) (Marileo, 2007). Nessa
cosmogonia, 0 wenumapu (terra de cima) possui kiimenewen (forga
boa), energias positivas que incluem a lua e o sol. Toda a vida é possivel
e dada por uma familia de espiritos do wenumapu (terra de cima), as
familias cosmicas que se refletem nas familias Mapuche. Explico
melhor, a velha (kuse) e o velho (flicha) ttm o conhecimento e a
sabedoria que sdo transmitidos aos dois jovens, mulher (llicha) e
homem (weche), que, por sua vez, reproduzem o aprendizado de seus
antepassados (Marileo 2007).

A terra central é nagmapu, 0 espaco no meio do wenumapu (terra
de cima) e mifichemapu (subterranea), caracterizada pela visibilidade
daqueles que o habitam, pessoas e outros seres da natureza. Esse espago
é concebido como ilimitado e incomensuravel, pois representa um ponto
de equilibrio entre as forgas adjetivadas como do bem e do mal. Assim,
“a dimensdo da nagmapu [a terra de baixo ou a terra em que vivemos] se
resume na seguinte frase: ‘espago de relacdo e vinculo homem-terra-
natureza-energias e poderes’” (Marileo 2007:36, tradugdo nossa). Por
fim, o terceiro mundo, ou mifichemapu (subterrdnea). Este possui
energias sobrenaturais, no qual a lua e o sol se escondem na
profundidade infinita detentora de forgas poderosas e negativas, o lugar
de morada dos espiritos malignos ou wekufe (lbid:35).

A literatura pesquisada até 0 momento é escassa especialmente
em relacdo & cosmovisdo e vida social dos Pewenche. O trabalho mais
completo é uma tese de licenciatura do antrop6logo Hans Gundermann
(1981), que fez uma etnografia dos Pewenche e trabalhou questbes do

1% Ngenpin ou “dono da palavra” ¢ uma autoridade Mapuche que tem o dom de dizer as coisas
com clareza. Armando Marileo é falante de mapudungun (lingua mapuche), da aulas nas
universidades sobre cosmovisdo Mapuche, e tem sido convidado para escrever artigos sobre o
tema.
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rito. Segundo o autor e o que se tém pesquisado no campo, 0s Pewenche
concebem o coOsMo como um:

[...] corpo de divindades organizadas em um panteéo [...]
numeroso com uma hierarquia bem definida, o que fende
0 pantedo [..] em divindades maiores e divindades
menores. Num nivel ainda menor, a estratificacdo
considera aos antepassados familiares e os filhos das
divindades [...] (Gundermann, 1981:10, tradugéo nossa).

A hierarquia divide o pantedo em dualidades complementares,
masculinas e femininas respectivamente. Na de cima esta uma parelha
de deuses que dirigem o devir do mundo fisico e social, sdo chaw
ngenechem ou chachaw (pai velho dono da gente), também chamado
antureybucha (ou idoso rei sol); e wenumapu fiuke (mde da terra da
cima) ou kude (velha) ou antu-rainha kude (velha mée), ou kiyen (lua)
(Gundermann, 1981:10). Essas denominagdes sdo proprias dos rituais,
onde todas sdo nomeadas, mas nas falas cotidianas é comum ouvir falar
de wenumapufiuke (méae da terra de cima) e wenumapuchaw (pai da terra
da cima), ou a denominacgdo genérica do chawngunechen (pai dono da
gente) e chawdios (deus pai), a Gltima seria a expressdo sincrética do
deus cristdo com os deuses Mapuche.

As divindades menores correspondem a um casal de pewen (a
arvore sagrada); pewenbita (pewen velho ou antigo) e pewenkude
(pewen velha ou antiga), eles habitam no interior do bosque e também
na terra de cima ou wenumapu. Os pewen se dispdem em familias que
assemelham as familias Pewenche. As fémeas produzem 0s nguiu ou
pinhdo, os frutos que tem sido o alimento mais estimado dos Pewenche.
Essas arvores foram deixadas pelos deuses maiores para o beneficio das
pessoas. Sao o casal de deuses menores os que regulam a fertilidade das
arvores dependendo do comportamento dos Pewenche, a vontade deles
deve ser propiciada pelas pessoas pela via ritual, sendo o ngillatun que
se realiza no meio da floresta de pewen, na época da coleta de seus
frutos, um momento especialmente delicado para agradecer e pedir pela
abundancia do alimento. A escassez na coleta é atribuida a transgresséo
no ritual e também aos comportamentos indevidos dos Pewenche na
floresta de pewen, tais como gritar, beber vinho demais, sujar, maltratar
as arvores ao jogar paus ou pedras para fazer cair o fruto, vender o
pinh&o, ndo pedir o fruto antes da coleta, etc.. (Solar, 2001; Foerster,
1995; Gundermann, 1981).
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Essas divindades menores do pewen podem ser vistas em sonhos
ou diretamente por pessoas que tem a capacidade de ter visdes. De
qualquer forma, esses deuses adquirem a aparéncia de uma parelha de
antigos Pewenche, com vestimentas antigas, e cuja apari¢do no meio do
bosque é um sinal de comunicagdo com as divindades superiores.

Entre as divindades menores estdo também um casal habitante e
protetor do fogo. Eles sdo chonoiwebutachaw/chonoiwekushe, e
frequentemente estdo relacionados aos fogos dentro de casa. Essas
divindades sdo veneradas nos rituais e no cotidiano, na acdo de dar-lhes
golinhos de bebidas e pequenas porcdes de alimentos. Um acidente com
o fogo na cozinha é atribuido a uma transgressdo na forma de se
comportar diante dos espiritos do fogo. AcGes indevidas diante do fogo
da cozinha sdo: falar mal de outras pessoas; jogar nele alimentos ou
cascas de frutos; muito grave € queimar cascas do pinhdo ou remexer as
cinzas; etc. O casal do fogo foi deixado pelos deuses maiores para
manter o fogo e permitir o cozimento dos alimentos e para esquentar as
pessoas. A fumaca da lenha ou do tabaco ao lado do fogo é considerada
a respiracdo da parelha, uma forma de se comunicar com os deuses
maiores, e adquire importancia diversa em rituais de cura, no ngillatun
(ritual de preces) e também no cotidiano (Solar, 2001; Gundermann,
1981, Foerster 1995).

Depois vém as divindades menores donas das montanhas ou
mawidangunechen (montanha dona da gente) ou mawidanglinemapun
(montanha dona do territério). Também é uma parelha que habita no
profundo das montanhas, nos lugares aonde, em geral, ndo chegam as
pessoas, sdo considerados lugares delicados e carregados de forgas
sobrenaturais. Tudo o que existe na montanha é tutelado por eles, aguas,
floresta, ervas, animais, etc. Esses espiritos também podem aparecer em
sonhos e visbes, sob a forma de antigos Pewenche. Dependendo do
comportamento das pessoas eles acompanham, orientam e protegem de
acidentes; ou castigam fazendo com que as pessoas fiqguem perdidas no
caminho, sofram acidentes, derrubes, etc.. Condutas indevidas como
jogar pedras, gritar ou proferir palavrdes, provocam o0s castigos as
pessoas (Solar, 2001; Gundermann,1981).

A seguir vém as divindades wiinelvebucha e wiinelvekude que
correspondem a estrela brilhante do amanhecer, onde o
masculino/feminino é fusionado e representado na imagem da estrela,
anunciando o fim da noite e nascimento do sol, a chegada do chaw ou o
pai (Foerster, 1995; Gundermann, 1981).

Finalmente vém katrireibuta e katrireikude, que é a via lactea,
katri € corta, simbolizando a forga que esta no alto e representando uma
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manta protetora sobre as pessoas. Atua curando doencas, cortando o mal
e os conflitos (Gundermann, 1981).

De forma geral, o pantedo parece apontar para a ideia de que o ser
humano, ao manter relagcdes e compartilhar com as forgas ou divindades
naturais e sobrenaturais, mantém o equilibrio nas relagcbes. Em outras
palavras, o efeito é traduzido como uma vida e salide mais harmonica, o
que quer dizer, na lingua Mapuche, kiimefelen (bem estar). A ruptura
desse equilibrio pode provocar uma série de infortinios como doencas
fisicas e espirituais (Diaz, et al 2004; Gundermann,1981). Assim, as
situagdes de despojo, com o deslocamento para outras terras, e a perda
de seus territorios tradicionais precipitam contextos mais vulneraveis
aos desequilibrios, deteriorando as condi¢des de vida dos Mapuche
(Morales, et al. 1998).

1.3 Projetos hidrelétricos nas terras Pewenche

Nos Ultimos vinte anos, o Governo do Chile comegou a
implantacdo de uma politica de desenvolvimento econémico na regido,
com énfase na construcdo de represas. Isso teve como consequéncia,
entre os anos 1992 e 2003, a retirada forgosa de mais de cem familias
Pewenche de suas terras, devido a inundagéo provocada pela construcéo
de duas represas no rio Bio Bio e afetando diretamente trés das sete
comunidades Pewenche e a dindmica da vida do lugar (Morales, et al.
1998). Tal fato desatou um conflito ao longo de mais de dez anos e que
teve alcance internacional, dada & resisténcia exercida por uma grande
guantidade de familias lideradas pelas mulheres mais velhas das
comunidades (Sir C., 2002; Solar, 1999, 2001).

O deslocamento das familias para outros locais distantes de seus
territdrios originarios pode ser um dos fatores de impacto social, por
provocar rupturas internas e alteragdes nas suas relagdes com o ambiente
e cosmos.

Um exemplo disso é que desde a chegada da empresa hidrelétrica
e seu atuacdo através da Fundacién Pehuén™', foram impostas liderancas
paralelas as tradicionais, apoiando economicamente 0s novos lideres
(jovens em geral), gerando divisdes no interior das comunidades e
entorpecendo 0s processos de organizagdo interna. Essa situacdo de
tensdo em relacdo a quem sdo as interlocugBes com a institucionalidade
acarreta também um empobrecimento das comunidades e da sua

! Entidade que foi criada pela empresa, em resposta aos requerimentos da Lei ambiental, para
mitigar os impactos das represas nas comunidades de Alto Bio Bio.
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capacidade de gerir seus processos. O papel da Fundacion Pehuén é
assinalado como o precipitante das rupturas internas das comunidades,
de acordo a uma tese de mestrado, que avalia 0s impactos da
globalizacdo capitalista nas comunidades de Alto Bio Bio:

[...] La Fundacion Pehuén [...] refuerza la caida libre a la
pobreza de las comunidades, al operar con estrategias
asistencialistas, y sobre todo por abandonar el
compromiso  contraido con las  comunidades
relocalizadas, en el sentido de acompafiarles en la gestion
de un “desarrollo sustentable” en el territorio [...] (Rojas,
2011:99).

Alguns destes impactos também tém sido abordados no artigo de
Felipe Delgado (2011), onde o autor aponta que, depois de catorze anos
da construcdo da represa Ralco, as comunidades Pewenche do Alto Bio
Bio apresentam os indices mais altos de pobreza de todo o pais,
comprovando assim que as promessas de desenvolvimento feitas as
comunidades pelos executivos da empresa hidrelétrica e pelo Governo
chileno tiveram um efeito inverso.

Esse contexto de adversidade entre os Pewenche é sem dlvida
uns dos fatores impactantes na vida social nativa e uma das hipoteses
que poderdo explicar os desequilibrios que geram as mortes pela propria
mao e a morte stbita em geral, pelo menos nos Gltimos dez anos.

1.4 Consideracdes sobre a relacdo entre o Estado chileno e o povo
Mapuche

Aqui ndo é o lugar para fazer uma andlise detalhada da relagdo do
Estado Chileno com o povo Mapuche, mas considera-se importante dar
um contexto para compreender, dentro dessa relacdo, as politicas
publicas que o Estado chileno vem desenvolvendo nas comunidades. A
politica de prevencédo dos suicidios, que foi instalada pelas equipes dos
estabelecimentos de salde do territdrio, é a resposta que o Estado tem
para demonstrar sua preocupagdo com o tema, embora 0s préprios
Pewenche sigam invisiveis nos discursos.

Pergunta-se porque, ap6s mais de duzentos anos da Republica do
Chile, os Mapuche seguem sendo invisiveis nas politicas publicas? Esta
invisibilidade deve ser compreendida no contexto da permanéncia de
uma relacdo que corresponde a uma “situacdo colonial”, no sentido
exposto por Georges Balandier (1993 [1951]), onde o Estado, através
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dos governos, age a partir da omissdo da complexidade das mudancas
gue ocorrem como processos resultantes da dominacéao e da ocupacéo do
territdrio Mapuche. Por outro lado, o0 povo Mapuche é considerado uma
minoria étnica e de poder, ainda que, em algumas regides do sul do
Chile, a populacdo Mapuche seja majoritaria.

Sobre a base da imposicdo de um estado s6, o Estado chileno se
impde no territério Mapuche, negando a existéncia de um povo que se
reivindica também como nacdo. Uma questdo que é reclamada por uma
parte importante de povo Mapuche até os dias de hoje (Mariman J.,
2012). A politica da negacdo do povo Mapuche é a que tem sido o
padrdo de uma relacdo de dominagdo, que mostra seus efeitos em um
permanente conflito, com intensidades distintas no tempo e no lugar
(Mella, 2009).

Na copiosa literatura da histéria oficial chilena ainda se fala do
povo Mapuche como um povo extinto, ou totalmente integrado a
sociedade chilena, como se ja ndo existissem como um grupo cultural
diferenciado (Villalobos, 2003; Mariman, J., 2012). Depois da ditadura
militar de Pinochet, nos anos 1973-1990, os Mapuche passaram a
demandar seu reconhecimento. Assim, 0 governo pos-ditadura ira
formular a Lei Indigena, que lhes dd uma visibilidade, quase
transparente e ambigua, por tratar-se de uma lei feita sob a dimensao
tutelar do Estado chileno sobre o povo Mapuche. Conforme assinala
Balandier:

[...] A subordinacdo da sociedade colonizada [...] se
expressa por um estado de direito e de fato. [...] Repousa
sobre uma ideologia, sobre um sistema de
pseudojustificacbes e de racionalizacBes; ela tem um
fundamento “racista” mais ou menos confesso, mais ou
menos manifesto [...] (1993 [1955], pp. 188-199).

Sobre essa suposta ‘“ndo existéncia”, as terras das comunidades
Mapuche sdo objeto de uma politica de expansédo da industria florestal e
energética, principalmente dos investimentos privados e com o
consentimento dos organismos do Estado, embora descuidando de seu
papel de garantir a prote¢do dos povos indigenas. Este é o duplo
vinculo, operando, na relacdo de um Estado de direito, o Estado
soberano e tutelar. A operagdo de uma cadeia de dispositivos para fazer
funcionar a governabilidade: o desenho econémico a disposi¢do das
politicas publicas, as leis, os discursos, etc. (Foucault, 2011). Por
exemplo, a politica de permuta de terras imposta pelo Estado, significou
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para os Pewenche a perda de um territério rico e um decréscimo na
qualidade de vida para as comunidades. Os novos locais ndo tém acesso
ao rio, tém sérios problemas com o abastecimento da &gua no verao e
tém uma &rea florestal limitada.

Nos ultimos dez anos, a cena descrita acima é a que desatou uma
forte reagdo das comunidades em defesa de seus direitos (Mella, 2009;
Mariman, 2012). Os Mapuche se utilizam de mecanismos de néo
violéncia ativa, como marchas, acfes de recuperacdo das terras, etc.
(Parent, 1996). O Estado chileno responde com a aplicacdo da
“violéncia legitima”, ativando uma legislagdo que s6 aos Mapuche tem
sido aplicada com tal rigor, desde a chegada dos tempos da democracia,
e que foi o0 argumento para a tortura e a morte nos dezessete anos da
ditadura militar, através do dispositivo conhecido como a Lei
Antiterrorista. Nesse contexto e desde o ano de 1997, o Estado vem
realizando operac@es policiais, encarceramento dos suspeitos, tortura e
morte de algumas pessoas Mapuche, incluindo os Pewenche que
manifestarem sua oposicao as represas (Mella, 2009).

A autoridade do poder de Estado chileno é também, no sentido de
Derrida, “a0 mesmo tempo a violéncia e o poder legitimo, a autoridade
justificada” (Derrida, 2007:10), que vem lembrar o tempo todo qual é a
forca maior e quais sdo as consequéncias da “Pacificagdo da Araucania”,
como tem sido chamado o processo histdrico, entre os anos 1870 a
1886, de invasdo militar do territério Mapuche.

O contexto histdrico e particular desta situacdo colonial é a
expressao de uma racionalidade onde a violéncia do Estado é o agir de
um poder soberano, no sentido mais foucaltiano do termo, o exercicio de
um poder que busca fazer cumprir a lei soberana (Foucault, 2011,
p.284), ou seja, 0s Pewenche tiveram que cumprir a lei, saindo de suas
terras.

A anulacdo da visdo dos préprios Mapuche Pewenche é uma
expressao dessa relacdo de negacdo histérica da existéncia do povo
Mapuche em geral, como vem sendo salientado pelos préprios
intelectuais Mapuche nos dltimos anos (Mariman P., Levil, Caniuqueo
& Millalen, 2007; Mariméan J., 2012) e no informe chamado “Informe
de la Comision Verdad Histérica y Nuevo Trato con los Pueblos
Indigenas” (Corporacion Nacional de Desarrollo Indigena, CONADI,
2003).

A situacdo também pode ser compreendida tomando as ideias de
Judith Butler e Gayatri Spivak no texto ¢Quién le canta al Estado-
Nacion?, como um efeito da expansdo de um modelo econémico que
busca a homogeneizacéo da populacéo:
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[...] para produzir a nagdo que serve de fundamento para
0 Estado-Nagdo, a Nacgdo deve purificar-se de sua
heterogeneidade, exceto nos casos onde certo pluralismo
permita a reproducdo da homogeneidade sobre outra base
[...] (Butler e Spivak 2009, p.66).

A homogeneizagdo opera com um dispositivo do poder nas
politicas publicas feitas para uma populagdo homogénea. Certo
pluralismo ¢ reconhecer o despojo das terras no “Informe del Nuevo
Trato”, feito pelo Estado Chileno e com a participacdo de intelectuais
Mapuche (CONADI, 2003), do qual emanaram multiplas
recomendacdes de adequacdo das politicas publicas no trato aos povos
indigenas do Chile; mas na pratica, a racionalidade de operacdo dos
dispositivos institucionais do Estado s6 tem como fim apagar a
heterogeneidade, rejeitando qualquer gesto de autodeterminacdo e
opinido de um povo dentro do Estado-Nac&o chileno.

Uma nuanga das racionalidades tacitas e explicitas, do modo de
operacdo de um Estado que gera este mal-estar, é a exposicdo a
violéncia estatal, reproduzindo a vida nua (Agamben, 2007), ou seja,
uma vida que pode estar “saturada juridicamente sem por isso gozar de
direitos” (Butler e Spivak 2009:66), tem obrigacGes, mas que ndo tem
voz numa democracia que se exerce a partir de um poder monolitico. O
gue parece estar por tras de tudo é um desenvolvimento do capitalismo
em sua expressao maxima e que, para se perpetuar, precisa da expulséo
no interior do territério. No sentido proposto por Butler, “uma coisa ¢é
gue a expulsdo adote a forma de prisdo, e as minorias sejam confinadas
ao interior do territorio, e outra muito diferente é a expulsdo em um
espago exterior que as contenha” (Ibid:67). A nogdo dos “corpos ddceis”
de Foucault ajuda a compreender essa submissdo que o Estado tenta
criar nas comunidades Pewenche, com a obrigacdo das vacinas, a
obrigacdo do ensino primario, a politica de prevencdo dos suicidios no
Alto Bio Bio, a privatizacdo das terras através de titulos de dominio
versus o titulo comunitario ou de mercé, e outras praticas que sdo
impostas como disciplinamento do corpo. A inclusdo forgcosa dos
Mapuche na racionalidade moderna, através da imposicéo da disciplina:

[...] O corpo humano entra numa maquinaria de poder que
0 esquadrinha, o desarticula e o recompde. Uma
“anatomia politica”, que ¢ também igualmente uma
“mecanica do poder”, estd nascendo; ela define como se
pode ter dominio sobre o corpo dos outros, nédo
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simplesmente para que fagam o que se quer, mas para que
operem como se quer, com as técnicas, segundo a rapidez
e a eficacia que se determina. A disciplina fabrica assim
corpos submissos ¢ exercitados, corpos “doceis” [...]
(Foucault, 1987 [1975]: 174).

Essa relagdo entre o disciplinamento dos corpos e a expansdo
capitalista € um vinculo pertinente para analisar a situacdo dos
Pewenche, no sentido desenvolvido por Giorgio Agamben:

[...] o desenvolvimento e o triunfo do capitalismo nédo
teria sido possivel [...] sem o controle disciplinar efetuado
pelo novo biopoder, que criou para si, por assim dizer,
através de uma série de tecnologias apropriadas, 0s
‘corpos doceis’ de que necessitava [...] (2007:11).

Voltando as mortes por “suicidio” como um epilogo circular (as
terras foram despojadas e ocupadas, a comunidade ritual ameacada, as
politicas cegas e surdas), a morte é para eles a expressdo de um
desequilibrio nas forcas, prosperando as forcas malignas que atingem os
corpos provocando doenga e morte. Segundo as vozes dos implicados
diretamente, ou seja, dos Pewenche, familiares dos mortos, o ato fala e
deixa um eco maltiplo no ar. Esse fendmeno pode ser lido como uma
mensagem cosmopolitica que integra as divindades, as forcas
sobrenaturais da terra, em um todo orgénico (Latour, 2001), que alerta
sobre a debilidade dos Pewenche neste momento e os instiga a se
fortalecer em sua identidade em movimento, os estimula a lutar, manter
€ recuperar seus espagos territoriais em permanente ameaga.
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1.5 Sobre as comunidades em que se trabalhou diretamente

A pesquisa de campo realizou-se mais diretamente nas seguintes
comunidades Mapuche Pewenche do Alto Bio Bio:

1) Callaqui: E a primeira comunidade e fica & 45 quildmetros
aproximadamente de Santa Barbara, passando por um caminho asfaltado
na cordilheira, e ttm um bom transporte publico. Callaqui estd mais
perto da nova capital municipal, Ralco. Em Callaqui, convivi mais com
trés familias.

2) Palmucho: Fica a uns 80 quilémetros de Santa Bérbara. Constituia
um setor da comunidade de Quepuca Ralco, quase desaparecida pela
inundacdo da represa Ralco. O caminho € de terra e pedra, e no inverno
€ perigoso e sinuoso, devido a desmoronamentos de pedras e rochas.
Muitas vezes neva e ndo é possivel aceder pelas condigdes do clima. S6
tem um 6nibus pequeno que vai e vem a comunidade de Santa Barbara
diariamente. Nesse local convivi mais diretamente com uma familia.

3) Ralco Lepoy: Fica a uns 90 quildmetros de Santa Bérbara. Esta
comunidade tem sido a mais afetada pela represa Ralco. O caminho de
acesso tem as mesmas caracteristicas que Palmucho. Nessa comunidade
convivi com uma familia.

4) Ayin Mapu: Localizada a uns 24 quilémetros do Santa Barbara, é
uma comunidade feita para os Pewenche realocados de Ralco Lepoy e
Quepuca Ralco, por causa da represa Ralco. Sdo umas 50 familias que
moram ali. Embora esteja mais perto do povoado, fica isolada porque as
pessoas tém que caminhar pelo menos uma hora para pegar um 6nibus, e
também sé tem um dnibus por dia. Ali compartilhei com duas familias.
5) Caunficu: Localizada a cerca de 80 quilémetros, de Santa Barbara, é
uma comunidade ancestral que ndo foi afetada diretamente pelas
represas, mas onde também houve mortes por “suicidio” nos tultimos
tempos. Para entrar e sair da comunidade existe s6 um Onibus
diariamente, com um caminho muito sinuoso e estreito, e que apresenta
desmoronamentos no inverno. E frequente que fique inacessivel em
temporadas de chuvas e nevadas. Ali compartilhei com uma familia, que
teve um familiar que se suicidou h4 dois anos, e com uma curandeira
gue teve um irmdo morto pela mesma causa, na mesma época.

5) Butalelbun: Comunidade fronteirica com a Argentina, localizada a
uns 117 quildmetros de Santa Barbara. O acesso é por um caminho
sinuoso, estreito e pedregoso que no inverno se fecha pelas nevascas. E
comum que 0s jovens viajem até os povoados de Ralco e Santa Bérbara,
ou para a cidade de Los Angeles, para estudar. Compartilhei com um
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jovem de 21 anos dessa comunidade que conheci no dnibus e o visitei na
cidade de Los Angeles. Ele mora em uma casa de estudantes
universitéarios financiada pelo Estado. Seu primo, de Marco, 17 anos,
tinha sido morto por suicidio no ano 2006.

Para efeito deste trabalho vou denominar de comunidade
ancestral aquela que corresponde as redugdes que tém sido o local
Pewenche desde a ocupacdo do territério Mapuche por parte dos
exércitos chilenos e argentinos, entre os anos 1860 e 1880, e que foram
afetadas pela construcéo de duas represas nos ultimos dez anos.

Todas as comunidades, exceto Ayin Mapu, correspondem a
comunidades ancestrais, embora as represas tenham mudado muito a
paisagem delas nos ultimos dez anos. Ayin Mapu corresponde a uma
comunidade nova e as pessoas moram ali desde o ano del999,
aproximadamente quando comegaram os deslocamentos.

O contraste paisagistico entre 0s espacos ancestrais e nao
ancestrais é enorme (ver imagens no final do capitulo). Nas
comunidades ancestrais a floresta nativa é diversa e extensa, 0S Cursos
de &gua sdo ricos e numerosos, abastecendo de agua corrente, por todo o
ano, coOrregos e pequenos rios. Portanto, elas tém mais recursos para
alimentar os animais, para a irrigacdo, uma melhor terra para a
invernada e ficam mais perto da veranada ou terras altas, onde as
pessoas Pewenche coletam o pinhdo. As terras ndo ancestrais, ou de
reassentamento, sdo planas e a floresta nativa é escassa, assim como 0s
recursos hidricos. A maior parte dos pogos tem secado em poucos anos,
gerando problemas para a irrigacdo, além de ficarem muito longe das
veranadas. Estdo distantes de seus antigos vizinhos e familiares, dos
cemitérios e dos espacos rituais. Vivem uma situacdo que demanda um
processo constante de re-territorializagdo (Rojas, 2012).
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1.6 Imagens das Comunidades do Alto Bio Bio'?

Comunidade de Callaqui

Comunidade de Callaqui

12 Todas as imagens correspondem ao registro visual feito pela pesquisadora no periodo de
trabalho de campo, entre os meses de junho-novembro 2012.
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Comunidade de Ralco Lepoy™

3 A presenga do vulco na paisagem marca a vida da gente. Por estar localizada mais perto do
municipio de Alto Bio Bio, Callaqui é uma das comunidades ancestrais que mais intervengo
estatal e para estatal tem, também é uma das comunidades que tem sido mais afetada pelas
violentas mudancas do rio Rio Bio Bio por se encontrar embaixo de duas represas: Pangue e
Ralco.
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Fogo no chao Comunldade Ralco Lepoy

¥ Ralco Lepoy, uma das comunidades mais afetadas pela construcdo da Represa Ralco. A
comunidade foi totalmente dividida, uma parte importante da comunidade foi deslocada para
lugares que correspondiam &s antigas veranas, essas comunidades permanecem isoladas por
causa das nevadas todo o inverno. As outras familias foram deslocadas Rio abaixo, para
lugares similares a Ayin Mapu, perto do povoado de Santa Bérbara. A segunda foto é uma
imagem cotidiana da cozinha em uma casa Pewenche, com fogo no chéo.
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Comunidade de Palmucho®™

Vulcéo Callaqui desde a comunidade de Palmucho

B O wvulcdo Callaqui (3.200 metros De altura) representa um espirito forte e antigo, nas falas
ele aparece como um ser muito respeitado. A exploragéo dele é muito restrita entre as pessoas
Mapuche Pewenche. Nas suas faldas existem florestas do pewen (araucéria), para chegar la é
preciso fazer rituais para ter a permissdo dos espiritos do lugar.
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Casa da comunidade de Palmucho™®

Pewenentu (floresta de araucarlas) comunldade de Palmucho

16 palmucho fica perto do vulcdo Callaqui, foi uma das comunidades mais afetadas pela
Represa Ralco, a Comunidade se dividiu porque muitas familias tiveram que sair. A primeira
foto corresponde a uma das casas que se visitou, de manha coberta de gelo. A segunda foto
corresponde a uma floresta de pewen (araucaria), aonde véo as comunidades para coletar o
pinh&o, na época do trabalho de campo tudo coberta de neve.
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Na cozinha, comunidade Cauiiicd’

Com

——ay i s

unidade de Caufiic

7 A cozinha é separada do resto dos comodos da casa. Além de ser o sitio onde se preparam os
alimentos é um dos lugares mais importantes da intimidade da familia, um espago de encontro,
de socializagéo, de conversacéo e é o lugar onde se recebem as visitas, ali esta o fogo, muitas
vezes no chéo.
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A machi cura (pedra do xamd) é um memorial as ultimas machi do
Alto Bio Bio. Foi protegida por solicitacdo da comunidade de Ralco
Lepoy na época da construcéo da represa Ralco (1998-2003).

Machi Kura (pedra machi), kuybike newen (for%as atigas), local de
resisténcia, marychiweu (mil vezes venceremos)*.

8 O cartaz da segunda foto esta dentro do memorial das machi (xamas). Uma forma de
resisténcia ao caminho feito pela represa. A frase Marychiweu (mil vezes venceremos) é um
dos lemas de luta do povo Mapuche em geral, é dito em rituais e em manifestacdes publicas de
protesto.
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A empresa de eletricidade, comunidade Quepuca Ralco®

-

endesaﬁl

del Gm‘gr

CENTRN_ RAL

[

ADVERTENCIA
PELIGRO VARIACION BRUSCA DEL
NIVEL DEL RIO BIO-BIO
ENDESA NO SE RESPONSABILIZA POR
ACCIDENTES O DANOS A TERCEROS

Esta sinalizacdo aparece no caminho publico, antes de uma ponte.
Na comunidade de Quepuca Ralco

BA presenca da hidrelétrica, um icone do colonialismo moderno se impde na paisagem. Um
espaco privatizado, simbolo dos capitais transnacionais e do despojo das terras. O fluxo do rio
submetido as necessidades da empresa, 0s perigos de inundagBes ou secas sdo pagas pelas
familias Pewenche e as pessoas que por ai circulam, ninguém se responsabiliza.
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Obras da represa Angostura, caminho ao povoado do Ralco, Alto
Bio Bio®

Represa Ralco

A represa Angostura, terceira no Rio Bio Bio, em construgdo na época do trabalho de
campo. Existia uma velada polémica que circulava nas falas, porque pessoas que tiveram que
sair por causa da Represa Ralco, serdo novamente deslocadas, ou seja, terdo que enfrentar uma
segunda desterritorializagda.
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Comunidade Ayin Mapu, onde foram deslocadas as familias
Pewenche afetadas pela represa Ralco.

Auséncia de floresta nativa, presenca das torres de alta tenséo

2 Ayin mapu (terra feliz ou da alegria), foram deslocadas por perto de 50 familias por causa da
represa Ralco, morreram muitas pessoas no periodo de cinco anos por causas subitas que inclui
0 suicidio por envenenamento com pesticidas. A paisagem é absolutamente diferente das
comunidades ancestrais, as condicdes de vida sdo degradadas, é evidente a auséncia de floresta,
falta de 4gua e o isolamento, etc. Alias, ndo se considerou o efeito que faz na salde das pessoas
traz viver embaixo das linhas de alta tens&o.
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Cemitério da comunidade de Caufiici?

i -

Cemitério da comunidade de allaqui

Nos cemitérios Pewenche os timulos se dispdem com a cabega no sentido leste, que é
associada as forgas positivas do cosmos. Os cemitérios sdo visitados com frequéncia,
especialmente antes, durante e depois do dia dos mortos, 1° de novembro, as familias visitam
seus mortos, levam velas, compartilham alimentos, conversagdes e bebidas.
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23
Um “descanso”

ao lado da lagoa da represa Ralco.

{ v

2 Um “descanso” é uma construgdo pequena que representa uma casa. Sdo feitas para
lembrar o lugar da morte de uma pessoa, em geral, nos acidentes na rua. Familiares e amigos
depositam velas, flores, fotos e outros objetos para lembrar o morto. Sdo comuns no Chile, na
cultura popular. Os Mapuche os fazem também quando uma pessoa morre dentro de casa.
Entretanto, € comum ver muitos descansos na frente ou nos quintais das casas dos Mapuche.
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CAPITULO 2: Morte pela prépria méo entre os Pewenche

Este capitulo constitui o nicleo da pesquisa, pois trata do que
emerge do trabalho de campo feito nas comunidades Mapuche
Pewenche, no Chile. Primeiro, sdo expostas algumas circunstancias que
tragam o caminho do trabalho de campo: o inesperado, o imprevisivel
determinando o devir da pesquisa. Depois, a concepcdo da morte para 0s
Mapuche Pewenche. Em seguida, se desenvolve um subitem sobre a
centralidade do papel desenvolvido pelos machi ou xamas no Alto Bio
Bio. Apresentam-se, a seguir, cinco narrativas singulares de morte pela
prépria mao. Apds, apresenta-se uma narrativa coletiva sobre as mortes
subitas acontecidas em Ayin Mapu, uma comunidade de familias
retirada pela construcdo da represa Ralco em Alto Bio Bio.
Posteriormente, é proposta uma andlise das narrativas apresentadas,
singulares e coletivas, olhando de diversos vértices para a complexidade
do fendmeno, a partir de uma abordagem das narrativas em seu carater
fenomenoldgico, subjuntivo, polissémico e multivocal. Finalmente,
dialoga-se com a realidade brasileira através de trabalhos que s&o
paradigmaticos e que desafiam uma compreensdo antropolégica do
fenomeno do “suicidio”, apontando para uma pratica teodrica
transdisciplinar que reivindique as categorias nativas e valide as
compreensdes cosmopoliticas envolvidas na agéncia dos povos.

2.1 Do método em campo ou as vivas vozes das mortes

Movimentei-me para as comunidades a partir de um setor rural
distante uns oito quilémetros de Santa Barbara. Dali devia chegar até
Santa Bérbara, onde passa o caminho para Alto Bio Bio. No comeco, a
dindmica foi mais lenta do que pensei. Primeiro fazer os contatos, para
depois voltar e ficar nas casas das familias, porque ndo ha possibilidade
de hospedagem. Isso favoreceu o ingresso no nucleo das familias. Mas
ha& uma dificuldade adicional que ¢ a de ndo incomodar as familias, pois
suas casas sdo peguenas. Dormi na cozinha ou nos quartos, junto com
outros familiares. O convivio foi por periodos de trés noites, ndo sendo
possivel dormir em barraca devido ao clima. O clima nessa época
também dificultou o acesso as comunidades. A neve e 0 excesso de
chuva nos meses de junho até setembro frequentemente fecham os
caminhos de acesso e a comunicacdo € se torna muito ruim,
especialmente nas comunidades de Palmucho e Ralco Lepoy. Condicbes
que implicaram em um consumo de tempo considerdvel para o
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deslocamento entre as comunidades, com as viagens feitas
principalmente através do transporte publico.

Todas as pessoas visitadas tém parentes mortos por razfes que
Ihes preocupam nos Ultimos anos, direta ou indiretamente, seja pela
propria mdo ou por outras causas associadas (brigas, acidentes, ou
doencas sem antecedentes madrbidos prévios).

O estudo de campo centrou-se principalmente nas pessoas
Pewenche das comunidades que tém familiares mortos pela propria
mdo, ou kisulagimuwin (se matou sozinho). A situacdo se deu assim
porque, na entrada ao campo, fiquei na casa de uma antiga amiga, Ana
Treca, da comunidade de Callaqui. A amizade com Ana foi facilitadora
dos encontros com pessoas que tinham familiares mortos por “suicidio”.
Todos os relatos foram em espanhol, mas todas as pessoas com as que
compartilhei sdo bilingues: mapudungun (lingua Mapuche) e espanhol®.

Quando informei a Ana Treca sobre minha pesquisa, ela
imediatamente comecou a falar de pessoas mortas por “suicidios” nos
Gltimos cinco anos que sdo familiares dela. Foi assim que a dindmica do
campo deu prioridade ao convivio com familiares de pessoas mortas por
sua prépria mao, ou kisulagiimuwiin (se matou sozinho), nos ultimos dez
anos.

Saliento aqui cinco situagdes: a de uma mulher de 22 anos, que
chamarei de Juana; um homem jovem, que chamarei de Raul, de 22
anos, os dois sendo da comunidade de Callaqui, mortos no ano de 2008;
Marco, de 17 anos, da comunidade de Butalelbun, morto no ano de
2006; Miguel, de 55, da comunidade de Caufiici, morto em 2009; e
Jaime, de 50 anos, também de Caufiicu, morto em 2009,

As narrativas enquanto discursos dialogam entre si neste texto
como em um continuo. As cinco narrativas individuais, ou singulares, e
a narrativa coletiva da comunidade de Ayin Mapu se refletem uma nas
outras e ajudam a ligar as historias individuais com o corpo social e
coletivo.

Antes de ir para o campo, tive muito cuidado em preparar um
roteiro de perguntas com relacdo aos suicidios, tais como: que idade
tinham, que atividade desenvolviam, quando e onde aconteceu, 0 que
aconteceu antes e depois, como reagiu a familia, a comunidade, o que
fizeram, deu sinais, quem o achou, o que fez a familia, como foi o
funeral, etc? Além do roteiro, preocupei-me com o cuidado de encontrar

2 Meu dominio da lingua é precario, além do cumprimento protocolar, néo consigo levar uma
conversagdo, embora compreenda mais do que posso falar.
% Todos 0s nomes so ficticios.
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a ocasido certa para abrir a conversa sobre o tema, pensando nos
preconceitos de que falar da morte é indelicado e até de mau gosto. O
cuidado é porque a morte é um tema tabu®® na sociedade chilena em
geral, e mais ainda o tema do suicidio.

O trabalho de campo me surpreendeu na perspectiva oposta: a
fala da morte foi aberta, fluiu com detalhes hiper-realistas, como se as
pessoas quisessem dar seu testemunho sobre o que aconteceu, e como
se, atraves de seus relatos, voltassem para aquele fato, reconstituindo a
cena a partir de diversos angulos, tentando procurar e compartilhar uma
explicacdo, uma compreensdo das mortes e, também, questionar e
construir respostas em conjunto sobre o porqué das pessoas comegarem
a morrer tdo cedo e de uma forma tdo subita. As pessoas comegam a
falar e no relato se tece uma trama complexa e rica.

Dei-me conta, no comeco, de que o roteiro de perguntas ndo
funcionava, porque empobrecia os relatos ou quebrava o fluxo da
conversa. Essa foi uma escolha consciente, sabendo que alguma
passagem se perdia, enquanto outras, imprevistas, emergiam. Ao deixar
falar, da-se espago & emergéncia do inusitado numa narrativa que é
criada ali, no momento em que se tece uma ideia com a outra.

O que foi assinalado por Ana Treca de Callaqui, e mais adiante
por outras pessoas, é que essas mortes viraram um fendmeno comum
ocorrendo nos Ultimos dez anos. Acidentes, assassinatos, mortes por
doencas repentinas e “suicidios” configuram um quadro que colocou o
tema no palco das conversas no interior das comunidades. A tal ponto
que eles comecaram a buscaram 0s xamds, para que 0s ajudassem a
compreender o que estava acontecendo nas comunidades. Antes desse
periodo de muita morte, a procura de xamas ou machi era restrita a
tratamentos de doencas graves, pela distancia em que 0s xamas se
encontram e 0 custo que isso significa para a familia em termos de
dinheiro e de tempo de deslocamento.

% O texto de Nahuelpan e Varas expde claramente a dificuldade de abordar os suicidios: “]...]
A partir da antropologia, a invisibilidade [da morte] é relacionada com a concepgdo da morte
que tem nossa cultura ocidental, na medida em que a morte, como conceito e realidade, nos
vincula com sentimentos profundos, como a dor e a perda, 0 que faz que sua abordagem nem
sempre se faca de forma aberta, ndo se fala dela, ndo se lhe enfrenta, porque ela ¢ “tabu” [...]
mais distancia temos quando se trata de um caso de morte violenta ou auto infligida [...]”
(Nahuelpan & Varas, 2010:14, traduc&o nossa).
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2.2 Sobre a morte em geral

Nas falas, a morte ndo aparece a partir de uma concepgao univoca
entre os Mapuche Pewenche, pelo menos para as pessoas com quem
convivi, mas sem duvida é muito diferente do conceito ocidental e
cristdo predominante na chilenidade. Ou seja, € um tema que nao é tabu,
se fala frequentemente sobre a morte e 0s mortos e existem muitas
palavras para se referir ao que tem relacdo com a morte.

Nao é possivel dar conta de uma imagem clara, completa nem
fixa do que é a morte para os Mapuche Pewenche, talvez ndo exista, mas
se tentara dar conta da complexidade, tendo presente que se trata de um
recorte. A morte é complexa e pode se resumir em outra forma de vida,
ou inamongen (vida do lado, outra vida), em uma dimensao superior
desta vida na nagmapu (que é a dimensdo em que vivemos), uma vida
na wenumapu (que é a terra de cima). A morte é poderosa e bem vinda,
aceita e, a0 mesmo tempo, é temida e respeitada. Assim, reflete também
0 texto de Nakashima Degarrod:

[...] A morte entre os Mapuche, ao contrario de muitas
sociedades ocidentais, implica a prolonga¢do do
individuo através da existéncia de sua alma no mundo
espiritual e material. A morte [...] acaba com o corpo do
individuo, mas o espirito continua sua existéncia depois
de uma série de transformacdes e forma parte das forgas
do bem ou do mal que controlam o mundo moral dos
Mapuche [...] (Degarrod, 1992:37, tradugdo nossa).

O complemento do corpo é a alma, ou espirito, e com a morte se
guebra essa complementaridade:

[...] @ moradia terrestre se eleva a0 wenumapu ou ‘terra
do céu’ onde perdura indefinidamente. Compreende-se,
entdo, que [...] seja chamada inamognen (segunda vida)
[...] (Gundermann, 1981:22, tradug&o nossa).

Uma das coisas que chama a aten¢do € a quantidade de palavras
que existe no mapudungun (lingua da terra), ou chedungum (lingua da
gente), para designar o que é associado & morte. Existem duas palavras
para designar a morte: /’a (morte ou um morto), o verbo morrer que é
[’an, uma palavra de uso comum; mas também existe uma palavra que é
de uso restrito dos xamas, ou 0s machi, que é alwegnen, e que se traduz
como “ser”, “alma”, alwe (alma, sem corpo) (De Augusta, 2007 [1916]).
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A seguir, algumas palavras relacionadas com a morte, muitas
delas ditas nas conversacdes no campo, outras pesquisadas nos textos,
especialmente  no diciondrio mais antigop e completo de
mapudungun/espanhol, escrito no ano 1916, pelo missionario da ordem
dos capuchinos Fray Félix José De Augusta:

Alwemapu: terra dos mortos

Alweche: gente morta

Am: alma

Amulpdlli: amul (levar, encaminhar) pulli (espirito) encaminhar o
espirito do morto.

Alwe: é 0 am ou alma dos mortos.

Eltuwe: cemitério

Ellowe: cemitério

Inamongen: outra vida, segunda vida, vida do lado.

Kamapu: outra terra

Karlimapu: terra verde, com arvores, pewen principalmente, onde
chegam as pessoas com espirito bom.

Nomelafken: outro lado do mar.

kisulaglimuw(n: o ato de se matar sozinho, ou morrer pela prépria méo.
Refere-se & acdo e ndo conota vontade de morrer, é como cometer
“assassinato” de si mesmo.

N’ontuwe: lugar de onde sai a balsa que espera os mortos para leva-los
ao kamapu.

Nontufe: Segundo alguns relatos, sdo pessoas que dirigem a
embarcacdo da viagem dos mortos; em outros territdrios (Mapuche,
lafkenque ou gente do mar), n ontufe € uma baleia.

Wenumapu: terra de cima, o lugar das divindades, de energia boa, onde
fica a kamapu (outra terra) e onde é encaminhado o alwe (espirito do
morto), a viagem do espirito do morto se dirige para seu destino final,
gue € a wenumapu (terra de cima), mas sua chegada ou ndo para esse
destino depende de muitas circunstancias, especialmente dos rituais
funerarios.

Falar de morte é se referir também a cosmovisao ou religiosidade
dos Pewenche. Eles falam de sua “religido”, do contato com as missdes
religiosas desde a colonizagdo, que tem gerado uma apropriacdo e
mistura de elementos das religides catolicas e, mais recentemente e com
mais forca, das igrejas evangélicas pentecostais (Gundermann, 1981;
Moulian, 2011). A ideia do deus, do diabo, do inferno e do céu estd em
constante debate, seja para estabelecer semelhancas ou diferengas entre
a religiosidade Mapuche e as outras.
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Para os Pewenche que entram no ngillatun, que praticam a
“religido Pewenche”, como é comum ouvir falar, as pessoas que morrem
viagjam para a kamapu (outra terra) e vivem outra vida que é a
inamongen (outra vida), que fica na wenumapu (terra de cima). Ali se
juntam com seus antepassados e levam uma vida tranquila, de
abundéancia e bem estar, e devem levar seus animais para criar ai. Por
isso, no ritual funerario, as pessoas sdo encaminhadas durante trés ou
quatro dias para sua viagem até a kamapu (outra terra), ou karii mapu
(terra verde). O caminho é achado com ajuda dos vivos.

Assim também o relata a pesquisa etnogréfica feita por Hans
Gundermann (1981) h& mais de trinta anos, no Alto Bio Bio, sobre o que
€ a morte para os Pewenche:

[...] existe um lugar bem preciso de morada das almas dos
antepassados, um lugar analogo a terra, em suas
condicOes geograficas [...] bidticas, assim também nas
condi¢Bes de existéncia social [...] com uma diferenca
importante: as condigdes naturais e a vida social estdo
otimizadas. Pensa-se assim, que a vida dos antepassados é
opulenta, prazerosa e isenta de conflitos [...]
(Gundermann, 1981:22, tradug&o nossa).

O mesmo autor assinala que, embora as causas de morte em geral
sejam relacionadas a intervencdo de forcas sobrenaturais, Ss&o
minoritariamente atribuidas & bruxaria, com exce¢do dos casos de
loucura ou crises psiquicas complexas que tém manifestaces como:

[...] Insbnia, hiperatividade motriz (caminhar, correr,
convulsdes corporais) discurso incoerente ou lacunas,
grande excitagdo, exsudagdo corporal, salivacéo
abundante, visdes [...] (Gundermann, 1981:23, tradugéo
nossa).

Isso é coerente com as narrativas dos Pewenche até agora, no
sentido de que, 0 que é atribuido a dimensdo sé psiquica por parte das
equipes de saude, tem uma atribuicdo de causas sobrenaturais por parte
das pessoas Pewenche, & acdo de uma forca externa, negativa,
provocada por outros.

O fato de ndo ter um ritual funerario correspondente as pessoas
gue morrem por bruxaria, ou pelo “mal”, pois teriam um estatuto
diferente dos outros mortos, e ficam no minchemapu (embaixo da terra,
subsolo, onde moram as forgas negativas). Ndo conseguem se juntar aos
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seus antepassados, pois sdo espiritos vagabundos que podem causar
doencas e desgragas aos Vivos, ou ao que € vivo, na dimensdo da
nagmapu (a terra em que vivemos) (Gunderman, 1981).

Nas narrativas em campo, a ideia do “mal” é frequentemente
assinalada como precipitante das mortes e doencas, das mortes ndo
esperadas especialmente das pessoas jovens, porque ndo estavam
prontas para morrer. Na velhice, as pessoas ja comegam a sonhar com a
sua propria morte, ou ela aparece anunciada nos sonhos dos familiares.
Assim, a morte € esperada e a familia e a comunidade se preparam para
o ritual funerario.

O “mal” pode ser compreendido como a expressdo da prevaléncia
das forcas negativas da natureza e do cosmos. Como se tem dito, na
cosmovisdo Mapuche o universo é a expressao do equilibrio das forcas
entre o bem e mal.

Esse equilibrio tem uma representacdo espago-temporal que é
resumida no tambor sagrado, ou kultrung, que possui um desenho do
cosmos na sua membrana (Fig. 3 e Fig. 4). No centro esta representada a
nagmapu (a terra em que vivemos), que corresponde a dimensdo desta
vida, influenciada pela duplicidade das forcas. Neste espago, a vida
acontece e é submetida aos influxos de energias do cosmos em uma
dindmica constante.
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Figura 3. Expresséo do cosmos no desenho do Kultrung®'.

hacia la cordillera Argentina

GULUIMAPUI(Oeste)]
hacia el mar chileno
Disponivel em:
<http://pueblosoriginarios.com/sur/patagonia/mapuche/kultrun.html>.

Acesso em: 7 fev.2013.

% O Kultrung é um instrumento musical, de percussdo, seu uso é principalmente ritual, nos
ngillatun ou rogativas, nas ceriménias de curas ou visdes xamanicas. Também é chamado
como o tambor xaméanico. Na parte de couro tem um desenho que é multirepresentacional, no
sentido que reflete o wallmapu (territério Mapuche), os pontos cardeais, as estacdes do ano,
etc. (Marileo, 2007; Gundermann, 1981; Grebe, 1972).


http://pueblosoriginarios.com/sur/patagonia/mapuche/kultrun.html
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Figura 4. Kultrung ou tambor xaménico Mapuche que contém a representagdo
tridimensional do cosmos®.

Puelmapu ou leste
N
- ~
p i \ Wenu Mapu ou terra de
: acima

‘

Forgas positivas (+) /

¢
Willimapu ou Sul

ikunmapu ou norte Nag Mapu ou esta

terra

forgas positivas/negativas
(+-)

Lafkenmapu ou oeste

Mifiche Mapu ou terra

Forgas negativas (-)
de embaixo

% Desenho feito por mim, inspirado nas dez figuras do kultrung desenhadas por Armando
Marileo no seu texto “Mundo Mapuche” (2007).
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Nessa concepcdo, a ideia do mal ndo é a auséncia do bem, nem é
produto da acdo de um ser sO, ou entidade, que seja responsavel Unica
do “mal”, como o diabo, préprio da concepcao cristd. Para os Mapuche,
0 bem/mal sdo polos complementares e existe uma continuidade
espectral neles. A prevaléncia do “mal” provoca mais desequilibrios na
vida, na dimensdo da nagmapu (esta terra). Portanto, a vida dos
Mapuche é uma procura pelo equilibrio dessas forcas.

De acordo com a cosmovisdo Mapuche Pewenche, as forcas
negativas ou “mal” influem constantemente na vida das pessoas de
diversas formas. A transgressdo das normas de conduta culturalmente
apropriadas sdo as que vao determinar a acdo, ou ndo, das forcas do
bem/mal, como, por exemplo, tomar banho num rio, mar ou cdrrego, em
determinadas horas do dia, pode acarretar diversas consequéncias na
vida das pessoas, estas podendo ser positivas ou negativas.

O “mal” pode ser manipulado também pela intervencdo de
pessoas especializadas, ou kalku®® (espirito maligno também bruxos),
que tém o poder de manipular essas forcas malignas da terra ou
wekube® (forcas mas). Essa acdo é chamada kalkutun (fazer bruxaria).
Corresponde a enviar uma forca maligna para outra pessoa, ou a um
grupo de pessoas, ato que pode ser compreendido como bruxaria. Em
geral, os espiritos malignos moram na terra de baixo, ou mifichemapu.
Mas também existem forcas que podem causar um “mal” e que néo sdo
em si negativas, como é o0 caso da transgressdo dos ngen, ou sentinelas
de tudo o que é vivo.

Os espiritos dos mortos que ndo tiveram ritual funerario e,
portanto, ndo fizeram sua viagem para a kamapu (outra terra), como 0s
desaparecidos ou mortos por causa da acdo dos kalku, ou bruxaria, sdo

% Os Kalku correspondem a um espirito maligno que pode se encarnar em pessoas “poderosas”
ou “preparadas”. Atribui-se aos xamas a capacidade de negociar com eles, sdo os equivalentes
aos bruxos. Entre os principais e mais nomeados no Alto Bio Bio se encontram witranalwe e
anchimallen, que atuam como “agentes do mal” (Gundermann, 1981:23). O witranalwe é
associado ao espirito de, e pode ser traduzido como “a visita, ou witram, da alma de um morto
ou alwe”. E manipulado pelos kalku “para provocar a morte de uma pessoa”. Geralmente sdo
0s responsaveis por doengas como a loucura ou dores de cabega, etc. (Servicio de Salud Bio
Bio, 2010:25).

% wekube ou wekufe correspondem a seres ou forgas naturais muito poderosos e sd0 nomeados
como os principais responsaveis de doencgas e males. Frequentemente se assinala que os bruxos
tem o poder de manipular os wekube através da prética de kalkutun. O encontro com um
wekufe em geral se produz em um contexto de transgressdo de normas de comportamento do
che (pessoa). Existem lugares e momentos do dia em que esses seres se manifestam e as
pessoas ou che, que possuem e respeitam o Mapuche rakiduam (pensamento) e Mapuche
kimun (conhecimento), devem ficar atentos para ndo transgredir os espagos deles
(Gundermann, 1981; Servicio de Salud Bio Bio, 2010).
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os alwe (espiritos dos mortos) que deambulam e podem ficar a mercé
das forcas malignas:

[..] se convertem em almas que vagam entre as
fragosidades das colinas, adquirindo varias formas (de
aves e animais noturnos [..] (Gunderman,1981:23,
traducdo nossa).

O “mal” ndo atua de uma forma so, a resposta de uma pessoa a
um “mal” vai depender das condi¢BGes naturais e sobrenaturais que
entram em cena. O efeito do “mal” depende tanto da forca da(s)
pessoa(s), ou entidade que o provoca, quanto da vulnerabilidade de
guem o recebe; por exemplo, sdo mais vulneraveis as criangas, ou as
pessoas que transgridem as normas sociais ou rituais. Dependendo da
forca do “mal”, este pode provocar doengas como O cancer, ou
infortinios que geram acidentes, violéncia, morte repentina e o
descontrole mental, que faz com que uma pessoa ao agir, ndo utilize seu
rakiduam, ou pensamento, podendo, assim, matar a outro ou matar-se.

Deste modo, a morte pela prépria mdo pode ser lida em um
sentido duplo: alguém pegou um “mal”, uma forca maligna externa a
sua vontade, que toma posse dos atos da pessoa e a assassina através da
prépria mdo. Essa forca ndo morre com a pessoa, mas permanece e
pode, portanto, continuar fazendo danos a outras pessoas. Normalmente,
parece que esse “mal” pode ser diagnosticado e curado por outro
especialista, geralmente uma machi ou xama.

Assim, para os Pewenche, a morte € um processo gradual, uma
viagem para a kamapu (outra terra). Se os mortos chegam bem ao
kamapu (outra terra), alweche (lugar dos mortos), seus espiritos podem
viajar pelo cosmos & vontade, e podem voltar em sonhos, em visdes,
podem dar conselhos, interceder com os espiritos donos da vida, para
gue as pessoas, 0s animais e tudo o que é vivo fique bem, saudavel.

A dimens&o dos sonhos na vida dos Mapuche € muito importante.
As pessoas também recebem andncios da morte nos sonhos (a propria
morte ou a de outrem). Nos sonhos, eles recebem sinais que indicam se
o ritual funerario deu certo, se uma pessoa que morreu conseguiu fazer
uma boa viagem, ou ndo, para a kamapu (outra terra). Isso é coerente
com o desenvolvido claramente no texto de Nakashima Degarrod (1992)
sobre a relagdo entre a concepcdo de morte e 0s sonhos nos Mapuche.
Os sonhos sdo como uma ponte que liga 0 mundo dos vivos, a nagmapu
(a terra em que vivemos), com as outras dimensGes do cosmos
(Degarroud 1992:39).
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A visita dos mortos em sonhos é frequente e pode ter diversas
interpretacGes, como o desejo deles de comunicar alguma coisa, de dar
um conselho, de visitar, de anunciar a propria morte ou de outras
pessoas, etc.:

[...] sonhei muito com ele, nos sonhos eu sei que ele esta
morto [...] Ele conversa comigo, inclusive teve uma época
em que ele vinha bem seguido a meus sonhos [...] Nos
meus sonhos ele me comentava que durante o dia e a
noite ele sempre chegava ali e no dia vinham os gnen
[espiritos donos ou os que cuidam de todos os seres da
terra] vinham as pessoas da cordilheira dos pewen
(araucéria), vinham para buscar ele [...] e ai ele passava
junto com eles, mas também que ha dias em que ele tem
que ir para a parte ma, e ali o faziam trabalhar, trabalhar e
trabalhar [...] (Sebastian da Comunidade de Butalelbun).

Sonhar ou ter uma visdo de um morto sdo formas de comunicagéo
com os antepassados. Ter uma visdo & mais dificil, requer uma
preparacdo especial. S80 as machi, ou xamas, as que estdo preparadas
para ter visdes, ou perimontun, mas ndo so elas. Outras pessoas fortes
também podem, assim o assinala também o relato de Sebastian de
Butalelbun:

[...] ha pessoas preparadas para ver mortos e n0s, que nao
estamos preparados para ver mortos, sonhamos e até
vemos pessoas que ndo conhecemos nos sonhos. As
pessoas que estdo preparadas sdo pessoas que tém o
coragéo forte e podem ver. Por exemplo, minha mée
contava que quando ela era menina, via pessoas, la no
bosque nativo de araucérias, onde a mandavam buscar
pinhdes [...] ao pewen, ali ela viu [...] (Sebastian da
Comunidade de Butalelbun).

Neste sentido, os vivos devem fazer com que a lenta viagem dos
mortos para a kamapu (outra terra), ou inamongen (outra vida, ou a vida
do lado), ou nomelafken (outro lado do mar), aconteca da melhor forma
possivel. Que a disjuncdo entre o espirito e o corpo se dé da melhor
forma depende, em grande medida, do ritual funerario. O funeral
adquire especial relevancia nas praticas Mapuche Pewenche. O
acompanhamento na viagem se chama amulplllu (encaminhar o
espirito). Depois da morte fisica, o espirito do morto fica perto do corpo
e da casa do morto por cerca de quatro dias. Nesse periodo, 0 espirito
pode ser capturado por forcas malignas, com o risco de ficar cativo delas
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e, portanto, a familia deve procurar, via ritual funerario, que ele consiga
ascender até kamapu (outra terra), no wenumapu (terra de cima).

Mas, também, a viagem do alwe (espirito do morto) pode se
complicar e se prolongar por mais tempo. Pode demorar até quatro anos,
como no caso de mortes de pessoas poderosas como as machi, ou
sébios.

Nos quatro dias de funeral, que é a primeira etapa da viagem,
instala-se a obrigacdo moral de acompanhar o morto, de preparar
alimentos, de dar palavras de consolo aos familiares e ao morto. O
funeral tem, assim, um sentido duplo, de comunicacdo com o0s
antepassados e deuses, para que o recebam bem na kamapu (outra terra),
e para despedir-se da pessoa que faz a viagem. Pede-se ao morto que se
entregue a seu designio, que é também o designio divino, dando, desta
forma, tranquilidade aos que ficam (Gundermann, 1981).

Se houver transgressdo no ritual, os problemas podem aparecer
posteriormente e com consequéncias lamentaveis para 0s Vivos,
sobretudo para 0s mais préximos ao morto, porque a alma nao faz uma
boa viagem e fica vagando, perdida, doente, aparecendo nos sonhos e
perturbando as pessoas. O espirito fica ao redor da casa, adquirindo a
forma de péassaros noturnos, ou aparicbes em sombras ou sensacOes
fisicas, como um frio repentino nas costas, o sentir uma voz ou um ruido
de um animal nos ouvidos. O ritual funerério tem o objetivo de evitar
estas consequéncias para a familia e a vizinhanca depois que uma pessoa
morre.

Assim, no Alto Bio Bio, quando alguém da comunidade morre, é
muito importante que a vizinhanca participe e acompanhe®. As pessoas
recebem um aviso e vao visitar o morto, levam comida, tabaco, vinho,
até dinheiro para dar ao morto e compartilhar com a familia:

[...] esse é um costume antigo de acompanhar o morto,
dar-lhe alguma coisa, moedas, rokin [refeicdo pequena
para uma viagem], para que ele leve. Dizem que 14 lhe
pedirdo, serd assim? Sei l4, igual tem que levar [..]
(Pedro, Callaqui, 2012).

% Ppassei quase todo 0 ano 1998 no interior das comunidades e assisti a um funeral de um
homem velho. Foram quatro dias de ritual, cangBes, muita comida e bebida. As pessoas
fumavam tabaco, embora ndo fossem fumantes no cotidiano. O cavalo dele foi morto e com
sua carne se fez um churrasco, comido ali mesmo, ao lado do caixo, com excegédo das patas,
que foram jogadas no timulo junto ao corpo dele.
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Rosalia de Ralco Lepoy salienta a importancia de comer e dar comida
aos mortos no funeral, que é parte de certas acdes e condigdes para uma boa
viagem:

[...] carne, cantos, para despedir-se do morto, para que ele
tenha uma viagem tranquila [...] e os que ficam fiquem
bem [...] porque é esse o Ultimo dia para estar junto com
sua gente [...] a pessoa foi embora e ¢ o espirito que fica
dando voltas. Ele ja foi embora, o espirito, pllll, o que
fica [...] N&o sei se vocé percebeu [no funeral] que a todas
as pessoas comem muito, e antes de comer tem que jogar
um pouco de comida com a méo esquerda no chdo, isso
tem que ser para a gente morta [...] a gente ndo pode
chegar e comer a comida que lhe déo, tem que jogar um
pouco no chdo [..] quando se junta muita gente [no
funeral], matam muitos animais, por aqui é bem assim
[...] os mortos tém que levar seus animais [...] nos sonhos
que as pessoas ttm com o morto, dizem que o veem, que
leva seus animais [...] (Rosalia da Comunidade de Ralco

Lepoy).

Sobre 0 medo de morrer ha consenso que os Pewenche ndo o
manifestam como a principal emogéo relacionada & morte, & excecéo
dos Mapuche catélicos ou evangélicos. As pessoas dizem que morrer é 0
nosso destino, que ndo temos que ter medo de ir para a kamapu [...] “a
morte ndo é uma coisa ruim, a gente nao tem que ter medo, por qué?”
(C.L de Palmucho). Para Rosalia de Ralco Lepay, no entanto, a morte é
até desejada: “[...] ndo tenho medo de morrer, me encanta morrer, me
encantaria morrer... porque sim!, eu estou disposta a morrer [...]
”(Rosalia da Comunidade de Ralco Lepoy).

Sebastian de Butalelbun, primo de Marco, que morreu por
“suicidio”, salienta que ndo é a tristeza, ou a aflicdo, o sentimento que
prevalece no funeral Pewenche, sendo a preocupacgdo e a atencdo para
que tudo o que se tem que fazer seja feito. E um procedimento que
busca fazer com que a pessoa chegue a kamapu feliz e com
tranquilidade:

[...] no funeral sempre se faz com que as pessoas que se
vao para outra terra, vao felizes [...] € por isso que se
atendem as pessoas, se matam o0s animais que [0 morto]
tinha, se faz todo um procedimento para que a pessoa
fique alegre [...] com forga. E se mata seu cavalo também
porque se ele tinha um cavalo este vai lhe servir na outra
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vida. Coloca-se tudo, inclusive se prepara para ela uma
refeicdo, um rokif (refeicdo pequena) [...] (Sebastian da
Comunidade de Butalelbun).

A ideia da viagem esta presente em todos os relatos. Um cavalo
se mata sempre, porque ele ajuda na viagem e isso é feito em todos os
rituais funerarios de pessoas Pewenche de todas as idades. Se a pessoa
ndo tinha cavalo®, outro familiar pode lhe dar um, no caso de uma
crianca, por exemplo. Se o cavalo morre antes e seu dono é uma pessoa
velha, suas patas sdo guardadas para o funeral:

[...] se tinha seu cavalo, se lhe mata, se ndo tinha, um
familiar que quiser lIhe doa seu cavalo, inclusive se a
pessoa antigamente tinha um cavalo e depois ndo teve
mais, por que este morreu, por exemplo, é importante
sempre guardar as quatro patas do cavalo [...] embora ndo
lhe mate o cavalo para o funeral, mas se tem as quatro
patas, no dia do enterro [...] se jogam as patas e 0s
implementos para montar o cavalo [...] (Sebastian de
Butalelbun).

As pessoas Pewenche assinalam que os corpos dos mortos tém
gue ter um tratamento especial, devem ser vestidos pela familia e suas
roupas devem ser simples, sem maquiagem. Nas mulheres, talvez um
pouco de p6 branco no rosto. As pessoas tém que ser sepultadas na terra,
nunca devem ser queimadas, porque € 0 mesmo corpo que vai ajudar na
viagem para a kamapu (outra terra). No seu tdmulo, o corpo € disposto
com a cabega na dire¢do Oeste, onde fica kamapu, olhando para o Leste.

Sebastian de Butalelbun relata que, no caso de um corpo
enforcado, é feito 0 mesmo procedimento, mas é sabido que ele nao vai
chegar bem até a outra terra. Embora seja o Unico relato em que isso
aparece, € interessante como ele salienta essa caracteristica: “quando a
gente se mata também se faz 0 mesmo procedimento, mas ai a familia
prediz que ndo pode [...] chegar [...] porque se as pessoas se enforcam
[...] se diz que sempre véo andar com o pescoco solto [...]" (Sebastian da
Comunidade de Butalelbin).

% O cavalo acompanha a primeira parte da viagem do espirito do morto. O cavalo é
mencionado por todas as pessoas como 0 meio de transporte para chegar até a beira da agua
(mar, rio ou lagoa) que a pessoa tem que atravessar, portanto, quando uma pessoa morre, é
imperativo matar o cavalo dela para que acompanhe a pessoa na sua viagem (Gundermann,
1981; Degarrod, 1992).
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Essa ideia, unida as praticas de como preparar uma refeicdo, levar
o cavalo simbolicamente, deixar ferramentas junto ao corpo, dar
dinheiro, deixar um lago junto ao corpo no caixdo para ajudar a cruzar o
mar, tem por tras a nogao da continuidade do corpo, da materialidade na
kamapu (outra terra). Nenhuma pessoa manifestou um questionamento
quanto a isso. A continuidade do corpo numa outra dimenséo, onde o
mesmo corpo € diferente e a mesma terra é outra terra, é a nogao de algo
se manter na transformacao.

Acompanhei Ana de Callaqui no dia dos mortos, uma data
gue é muito significativa, onde as pessoas se preparam para ir ao
cemitério. Ana foi ao cemitério por trés dias seguidos - de 31 de outubro
ao dia dois de novembro - assim como muitas pessoas o fazem. O dia
gue tem mais pessoas € no 1° de novembro. As familias passam o dia ao
lado dos timulos dos mortos, depois visitam os outros mortos e a
ocasido é também de reencontro com familiares e vizinhanca, para falar
dos mortos. As pessoas arrumam os timulos, limpam o mato, colocam
flores frescas, levam comida e vinho para compartilhar com seus
mortos, fumam, conversam com eles, acendem velas e ficam até que
estas se consumam. E igual para todos os mortos, por qualquer causa,
sexo e idade. S6 que, no caso das criangas, no lugar do vinho Ihes dao
agua ou refrigerantes.

Nao é o caso dos evangélicos, que estdo perdendo esse costume.
Mesmo assim, aqueles que vao ao cemitério acabam arrumando também
0s tumulos dos mortos dos evangélicos. Os evangélicos tém seus
préprios rituais, como assinalaram as pessoas, pois eles fazem as coisas
de um modo muito diferente quando um familiar falece:

[...] os evangélicos sdo assim, nem avisam quando morre
alguém, assim a gente ndo sabe, ndo pode acompanhar,
igualmente eu vou, deixo a cooperacdo na porta para que
0 morto leve [...] (Pedro da Comunidade de Callaqui).

2.3 A presenga ausente dos machi ou xamés no Alto Bio Bio

E importante situar o papel que os xamas ou machi tem jogado no
Alto Bio Bio no contexto de fornecer uma alternativa de compreenséao
das mortes. No trabalho de campo aparecem diversas narrativas de como
¢ uma machi, de seu poder transformador do mundo dos Mapuche
Pewenche.

A machi corresponde a figura do xama no mundo Mapuche, pode
ser mulher ou homem. O papel desenvolvido pela machi (xamd) em suas
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visitas no Alto Bio Bio pode ser compreendido em um sentido triplo e
que serve para compreender sua centralidade na vida dos Mapuche
Pewenche. Como se trata de uma reducdo analitica, os trés papéis
podem ser expressos simultaneamente e ndo tém claras fronteiras:

- A primeira reducdo analitica do papel da machi (xamd) é como
curandeira, enquanto agente de salde, com suas diversas praticas de
diagndstico e cura. Ela preparou remédios de ervas, fez atencdes a
doencas especificas, com sintomas especificos.

- O segundo papel é como autoridade espiritual e interprete dos
deuses, dos espiritos e forcas de outras dimensGes do cosmos, uma ponte
entre esta terra, ou nagmapu, € wenumapu (terra de acima), um meio
entre 0s humanos com outros espiritos donos da terra e da gente, ou 0s
ngen. Através do pelontun (ter visdo através de transes e sonhos), ela
recebeu as mensagens dos espiritos do lugar e as transmitiu a
comunidade.

- A terceiro papel é como lideranca politica, negociadora com as
forcas sobrenaturais. Nesse papel, fornece os significados e sentidos
cosmopoliticos sistematizados, ao traduzir as mensagens dos espiritos e
orientar as praticas e rituais dos Pewenche. Devolve-lhes a agéncia
desde uma perspectiva territorial.

Ha quase quarenta anos que nao existe machi, ou xamé, no Alto
Bio Bio, embora seja uma figura de autoridade espiritual presente na
meméria coletiva das comunidades Pewenche. Sdo muito respeitadas
pelas pessoas das comunidades, que os/as procuram nas outras
comunidades préximas. Poucas pessoas sabiam que a Gltima machi
(xama), Margarita Ormefio Vita, morreu no ano 1973, em Callaqui.

Os relatos ndo sdo claros sobre as razbes de ja ndo haver mais
machi, mas a presenca da figura dela é forte nas falas dos Pewenche,
embora, ali, os rituais de ngillatun (ritual de preces) sejam mais
frequentes que em outras comunidades que tém machi (xamd). Nas
falas, sempre aparece nomeada como uma imagem feminina. Quase néo
se fez referéncia ao machi (xamd) homem. Em geral, os Pewenche
procuram machi mulheres.

Assim a auséncia da machi é associada a sua imagem nas
narrativas, ou seja, as pessoas lamentam sua auséncia nas comunidades,
por isso, em situacdes de crise ou doencas graves, as machi sdo
procuradas em territérios Mapuche situados ao sul da Regido do Bio
Bio, onde podem ser encontradas.

Ana de Callaqui afirma que o espirito de machi esta presente e ha
lugares onde seu poder pode se revelar no Alto Bio Bio, na forma de um
perimontun (visdo), que gera um estado alterado de consciéncia, no qual
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a pessoa atingida pode cair em transe e receber a mensagem de que tem
que se formar como machi. A pessoa que tem perimontun (visdo) fica
doente, apresenta um desejo subito de tocar o kultrun (tambor sagrado) e
comega a ter sonhos intensos de ervas, de segredos que lhe séo
revelados.

Os relatos sobre as visitas das machi contém diversas impressdes
de assombro, de curiosidade. Algumas pessoas ndo tinham visto uma de
perto, ndo sabiam como se comportar, embora saibam que é uma figura
de respeito, de espirito forte e antigo:

[...] a machi trouxe remédio, passou aqui duas noites. Eu
nunca tinha visto uma machi, agora tenho fé nas machi
[...] a machi ndo deixa de rogar a deus, de fazer sua
rogativa, ela pode ficar ao frio, aguentar a fome, ficar sem
dormir, é forte demais [...] muitas pessoas da comunidade
nédo tinham visto uma, vieram para conhecé-la, ela trouxe
remédio para quem quiser, muita gente veio para tomar
seu remédio, e lhes fez bem [..] gente ndo estava
preparada bem, qual comida, que bebida. Ela é delicada,
precisa cuidado de tudo, ela quase ndo comeu, agora
sabemos como €, sabemos como prepararmos para uma
visita de machi. A visita da machi foi importante, ela
acalmou, mas ela disse que é uma calma por enquanto,
porque ela disse que é importante que nés nos
organizemos como comunidade, com nossas proprias
autoridades, que levantemos o ngillatun sem pessoas de
fora [...] (Celso da Comunidade Ayin Mapu).

A imagem da machi é de uma figura poderosa. Ela é nomeada
como alguém que tem a capacidade de se comunicar com 0s espiritos
mensageiros das deidades. Existem diversas versdes do que ela é capaz
de fazer e algumas pessoas ficam impressionadas mais com sua
capacidade preditiva do que por seus poderes de cura. Isso € uma prova
de sua forca espiritual, porque s6 os deuses sabem o que pode acontecer
com a gente no futuro. Ela, ao ser uma ponte de comunicagdo direta
como as divindades, pode pressagiar situacdes:

[...] quando ela veio ela disse que ia morrer outro jovem
mais assim por suicidio, e assim foi mesmo, a gente ndo
podia fazer nada, porque esse trabalho ja estava feito,
quando aconteceu ja estdvamos avisados pela machi [...]
também ela adivinhou o terremoto, esse forte que passou,
e falou que a gente ia ter muito medo e assim foi, porque
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ela é muito poderosa pode saber o0 que vai a acontecer
com a gente [..] (M& de Juana, Comunidade de
Callaqui).

[...] Nés, aqui, precisamos de machi porque ela é quem
sabe, estamos apenas vivendo, apenas como passaros, que
ndo sabemos nenhuma coisa de Mapuche [...] Onde h&
machi as coisas se ddo bem [...] eu penso que ter machi é
bom, porque ali as coisas caminham bem, o que eles
dizem a gente o faz e tudo anda bem porque eles estdo
comunicados com meu deus [...] (Rosalia da Comunidade
de Ralco Lepoy).

Esses diversos relatos ddo conta da multiplicidade de olhares das
pessoas sobre a figura da machi, uma figura que ndo existe mais nas
comunidades do Alto Bio Bio, mas que sua presenca se projeta no
presente do coletivo.

Pela dindmica de campo, decidi ndo entrevistar as machi,
principalmente porque elas ndo estdo no territdrio Pewenche. O que fica
delas é 0 que os espiritos lhes transmitem no transe e isso é dito aos
Pewenche, circulando nas conversagdes. As machi ndo vdo lembrar o
que foi dito para elas pelos espiritos, sendo pelas pessoas que estdo perto
delas no transe. O corpo delas € um meio de comunicacdo entre os
espiritos do lugar e as pessoas que estdo entorno dela.

A mensagem deixada pelos espiritos através da machi ¢ uma
mensagem que contém diversos niveis e que apontam para uma questdo
mais ampla, geopolitica, no sentido do reconhecimento territorial, de
estimular a recuperacdo do territério Mapuche Pewenche, de lutar pelo
gue é considerado seu, comecando pela reconstrucdo do social. A
mensagem lhes lembra de que essas mortes ndo acabardo se eles
seguirem perdendo o territorio e se nao tiverem a capacidade de lutar
como o fizeram seus antepassados.
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2.3 Narrativas singulares sobre as mortes pela prépria méo

Os dados estatisticos sobre as mortes por suicidio no Alto Bio
Bio sdo escassos e dispersos. Um estudo epidemioldgico conduzido pelo
servico de Salde da Regido do Bio Bio mostra cifras comparativas das
taxas de suicidios entre a populagcdo Mapuche e ndo-Mapuche no triénio
2004-2006. Nesse periodo, a populagcdo Mapuche apresenta uma taxa de
suicidios de 24,4 por cada 100.000 habitantes e a popula¢do ndo-
Mapuche uma taxa 21,3 por cada 100.00 habitantes (Oyarce & Pedreros
2011).

Além do dado estatistico, existe uma impressao estendida de que
a morte subita (que inclui os “suicidios” e mortes violentas) tem
aumentado em todas as comunidades de Alto Bio Bio nos Gltimos anos,
ganhando uma importancia que merece atengdo, tanto por parte da
prépria comunidade, quanto das autoridades chilenas.

A morte pela mao propria é também denominada “suicidio”, entre
0s Pewenche, mas tem um estatuto diferente da concepcao ocidental, no
sentido de que ndo pode ser atribuido s6, nem principalmente, a uma
vontade individual, menos ainda atribuivel a antecedentes prévios de
doenca mental.

Na comunidade de Callaqui existe a impressdo de que as mortes
por “suicidio” tém sido uma epidemia nos Gltimos dez anos. Ana, dessa
comunidade, disse:

[...] isso aqui € uma epidemia fiafia [irmd], aqui se matou
J, Re C.[..] todos sdo meus parentes e muita gente mais,
ndo sabemos o0 que estd acontecendo, muitas pessoas se
mataram, se suicidaram, pessoas jovens e velhos,
mulheres e homens, tem sido algo muito terrivel para
compreender [...] vdo embora, a gente ndo esperou, algo
tem que estar acontecendo, por isso é bom conversar
disso [...] (Ana Treca da Comunidade de Callaqui).

Neste sentido, os fluxos narrativos das mortes e em particular dos
“suicidios”, pelo que percebi em campo, tém diferencas sutis nas
comunidades onde estive.

A seguir vou expor as narrativas de cinco situacdes de morte pela
prépria méo, que ddo conta da complexidade do fenémeno na fala dos
préprios Pewenche. Percebem-se diversos niveis de relatos, os quais se
desdobram de um ato que provoca multiplas leituras, narrativas
emergentes, que em seu carater performativo ddo lugar a diversas
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construcBes de sentido dessas mortes. O ato individual projetado no
espelho do social, sempre relacional, nunca isolado, nunca univoco e
nem monolitico.

a) A morte de Juana, 2008, 22 anos, Comunidade de Callaqui

Segundo sua mde e sua tia, Juana tinha um filho de cinco anos e
convivia com seu marido, que ndo era Mapuche. O relato da morte de
Juana é muito complexo, pois ndo tem um relato s6 de como aconteceu,
nem das causas, embora sua morte seja muito lembrada por diversas
pessoas com que falei nessa comunidade. Ela é lembrada por sua tia por
ser uma jovem:

[...] muito querida, tranquila, de um jeito muito
Pewenche, ela falava sua lingua, tinha vontade de saber
do mundo Mapuche, ninguém pensou que uma coisa
assim ia acontecer com ela [...], eu penso que alguma
coisa ma esta por tras da morte dela, ndo é assim sozinha
que ela fez [...] é porque nds, os Pewenche que temos
mais mapukimun® [conhecimento da terra] alguém quer
que ndo estejamos mais nesta terra, quer nos apagar para
gue ndo exista mais pensamento do nosso, para que s6
eles tenham direitos [...] (A. Tia da Juana, Callaqui).

De acordo com o dito por sua mae, Juana deu alguns sinais:

[...] ndo sei bem, mas ela ndo estava bem com seu marido,
ela engravidou aos 17, estava na escola, terminou a
escola, aos 18 foi para morar com o pai de seu filho na
casa da familia dele. Eles ndo tém o jeito Pewenche, ela
comecgou a se sentir mal, seu marido, quatro anos mais
velho, gostava muito de beber vinho e néo a respeitava,
seus sogros nao aceitavam ela, assim foi que ela fez isso,
por qué? [..] eu acho que ela tinha cancer ou outra

% Mapukimun (conhecimento da terra) é ensinado pelos antepassados na infancia e se
desenvolve através de toda a vida. Tem a ver com por em pratica o rakiduam (pensamento,
racionalidade Mapuche), uma racionalidade propria do che, uma forma de pensar o mundo e
pensar-se no mundo em relagdo constante com diversas dimensdes do cosmos e com 0s seres
que o habitam. Levar uma vida de acordo com as obrigacdes do che (pessoa) é o que permite o
equilibrio, garante a salide da pessoa e do entorno onde mora. O mapukimun (conhecimento da
terra) é expresso no aprendizado da lingua, falar a lingua é um critério para avaliar o
mapukimun, as praticas rituais, a interpretagdo dos sonhos, conhecimento dos ciclos da terra, da
lua, o relacionamento com outros che e seres naturais e sobre naturais nos distintos ciclos do
dia e do ano (Marileo, 2007; Degarrod, 1992; Gundermann, 1981; Grebe, 1972).
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doenca pelo mal que pegou. Fizeram-lhe um mal, ela ndo
queria morrer, ela queria trabalhar, ela queria me dar seu
filho e eu falei com ela “filha deixa seu filho comigo, vai
se empregar’ e assim falamos na segunda feira e
combinamos isso e ela ja ndo estava mais no sabado [... ]
eu ndo vi ela no momento. Dizem que se matou, eu ndo
sei, s6 meu deus sabe, eu ndo vou julgar, ele vai julgar, eu
s0 sei que eles [os sogros e cunhados de Juana] levaram o
corpo para Los Angeles, e eles ndo me avisaram no
momento. Eu sou a mée, mas eles ndo me avisaram, eles
me avisaram no domingo “morreu a Juanita”, falaram, “se
matou, se enforcou”, dizem que se enforcou com um lago
na porta, que os pés ndo penduraram, ela ficou de joelho
[...] acredito que ela tinha pegado um mal [...] ndo sei o
que fizeram a ela nesses dias, [...] minha filha era tdo boa,
tdo tranquila, eu pedi para fazer o funeral Pewenche e
assim foi feito, mas eu ndo sei 0 que aconteceu com ela,
ainda estou me perguntando. Que espirito mau entrou
nela [...] porque a gente esta muito mal aqui, ndo acredita
mais no deus nosso [...] mas no funeral eles ndo estavam
nem ai, s risos, so vinho, acho que foram eles, mas néo
sei, isso s6 o sabe chawdios (pai deus) [...] eu fiquei
pensando muito depois, 0 que aconteceu com minha
filha?. Ninguém me ajudou, ninguém do posto de saude
veio para me perguntar alguma coisa, nada, nada!
Sozinha com minha familia eu procuro consolo, eu néo
sei 0 que esta acontecendo com a gente aqui [...] quando a
gente combinou para que ela deixasse meu neto aqui, ela
pareceu tranquila, ela j& tinha saido para se empregar
alguma vez, seu pai ndo gostava da ideia, eu queria que
ela morasse conosco, mas seu pai ndo queria, seu pai
queria que ela ficasse com seu marido e pronto!. Eu
fiquei muito triste pela opinido de seu pai, ndo pude fazer
mais que dizer a ela que se empregasse, que deixasse meu
neto aqui, nisso o pai ia concordar [..] mas o que
aconteceu?. Isso ndo sei, alguém fez alguma coisa, um
“mal”, aqui tm gente assim, ndo sei [...] (M&e de Juana
da Comunidade de Callaqui).

J& na primeira visita, a méde de Juana comegou a falar diante dos

outros filhos. Eu so ia para combinar um dia, para que ela pensasse se
queria falar, e o relato fluiu no meio de outros temas, numa conversa
longa (duas horas na primeira vez) e sem pausa. O relato fluiu com
detalhes de como foi o funeral, de como eles arrumaram o corpo dela,
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do que se tem feito. A mée chora as vezes, ai eu pergunto se ela quer
falar mesmo, e ela continua, retoma, repete, volta para fazer a mesma
pergunta de “[...] o que o que esta acontecendo com a gente aqui?”, fala
da beleza dela, da sua juventude, da querida que ela era. Ela e outras
pessoas (tias, primas, tios) acham que sem duvida ela e outras pessoas
mortas, foram atingidas por um “mal”, mas a questdo ainda ndo foi
esclarecida.

No meio da fala da morte da filha aparecem outros temas que ndo
tém relacdo, como a queimadura na mdo do filho menor, sobre um
programa no radio, alguma historia engracada por uma brincadeira do
filho pequeno, dos ovos da galinha, mas continua com o da filha,
retoma, volta, repete, chora, da os detalhes do que a familia do esposo
falou para ela, sobre como encontraram o corpo de sua filha, de como
foi que ela ficou surpresa com a noticia. A ideia do “mal” completa um
quadro final das frases, embora o drama familiar apare¢a por si mesmo
como um claro precipitante. E o drama familiar e social que completa
uma cadeia de sentidos, de relagbes que as pessoas estabelecem nos
acontecimentos.

No relato feito, todo em espanhol, mas comentado em
mapudungun (lingua Mapuche) com a tia na primeira visita, percebi
uma mistura de emocBes. Mesmo percebendo a tristeza, acredito que
ndo foi a emogdo predominante. Prevaleceu a calma, a resignacéo e,
sobretudo, ndo houve emocéo fixada, ndo ha culpa. A magoa vai e vem
junto com o riso, no tempo em que falar parece que é um objetivo e um
fim em si mesmo. Na fala, alguma coisa se resolve, se abre e se fecha a
cada vez.

Quando indago sobre se ela tinha pedido ajuda ou consultado
algum agente de salde, aprofundando na hipé6tese do céncer, comentado
pela mae, nem a mde nem tia, Ana, persistem, mas também ndo
descartam. E possivel que ela tivesse cancer, o cancer pode ser o
produto de um “mal” que lhe fizeram. Quando pergunto quem pode ter
feito um “mal” para Juana, a tia e a mae ndo dirigem a responsabilidade
a ninguém, “sei 14” é a resposta das duas, mae e tia, embora a familia do
marido pareca ser a que mais infortinio causou & vida de Juana nos
Gltimos tempos.

Chama a minha atencdo a ideia do cancer. Parece uma tentativa
de dar coeréncia ao relato do “mal”, mas feito numa linguagem mais
familiar para mim. Tentei investigar na questdo mais concreta sobre a
existéncia de exames ou antecedentes médicos, mas ndo houve nem
exames, nem outros antecedentes. O cancer é uma doenga fatal para os
Pewenche e é também o fracasso da biomedicina. A hipétese do cancer
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no caso da Juana alcanca um estatuto de realidade, mas ndo uma
realidade fixada, sendo como uma possibilidade factivel entre outras. O
cancer seria a expressdo do “mal” e poderia ter precipitado a morte de
Juana, mas ndo tem outra sustentagdo além de uma possibilidade.

b) A morte de Raul, 2008, 22 anos, Comunidade de Callaqui

Raul era primo de Juana e morreu enforcado numa &rvore no
quintal de sua casa um més e vinte dias depois da morte de Juana. Era
solteiro e sem filhos.

Foi Ana de Callaqui quem me falou dele, que também era seu
sobrinho. Também, outras pessoas da comunidade me falaram. O
impacto de sua morte tem a ver com a proximidade na data da morte de
Juana e porque ele era um jovem também falante de mapudungun. Ele
tinha um cargo importante no ritual de ngillatun (ritual de preces).
Morava com sua mée, seu pai e trés irmaos.

A primeira vez que visitei a casa da familia do Radl, o fiz
acompanhada de Ana de Callaqui. Seu pai estava sozinho, um homem
velho e enfermo. Segundo Ana, ele ndo poderia falar porque ndo
escutava bem, tinha problemas de audi¢do, entdo, s6 0 cumprimentamos
e decidimos voltar num outro dia.

Na segunda vez também fui com Ana de Callaqui, para que ela
me apresentasse a familia. Chegamos as quinze horas de uma terca feira.
Desde fora da casa se ouvia uma musica alegre, festiva, muito alta. Falei
para Ana: “a gente aqui esté feliz e eu venho com uma conversa triste,
sera que voltamos num outro dia?” Ana disse que ndo, que a gente
consegue falar mesmo assim. Saiu uma mulher de uns 60 anos, com o
mate na mdo e, amavelmente, nos convida a entrar no quintal. Ali,
embaixo de uma ramada fora da casa, havia trés homens: o pai de Radl,
ao lado dele um homem bébado, uma mulher jovem com um bebé de
colo e outro homem que observava. Todos foram amaveis e olhavam
para mim com curiosidade. O ambiente era de festa familiar, restos de
comida e garrafas de vinho espalhados pelo chdo. Todos nos
cumprimentaram em mapudungun (lingua Mapuche) e eu correspondi
na mesma lingua. Eles s6 falavam em mapudungun. Ana me falou que
eles achavam que eu era Mapuche. Expliquei que eu estava
apreendendo, mas que ndo compreendia tudo. As pessoas sorriem e isso
geralmente é uma resposta comum dos Pewenche, que ficam espantados
com uma pessoa chilena querendo aprender mapudungun. A mée de
Raul me ofereceu um espago ao lado dela para me sentar, e me disse que
ali estdo parte de seus filhos, seu marido e uma sobrinha de visita. Ana
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me apresentou em mapudungun e nesse momento apareceu da casa
outro jovem, também bébado, que se sentou na minha frente. Consegui
compreender apenas uma parte da apresentacdo de Ana, palavras soltas,
tais como “que eu sou antiga amiga, que sou de confianga e que estou
fazendo um trabalho”. Ali, um homem jovem se levantou, se apresentou
e me cumprimentou em mapudungun, também, e voltou para sua cadeira
olhando e sorrindo para mim.

Ana falou para mim que eu devia explicar o que estava fazendo.
Achei que o contexto ndo dava para a conversa, mesmo assim me
apresentei e falei por alto o que estava fazendo na comunidade. Naquele
momento a mde comecou a falar: “[...] sim, meu filho se enforcou, ndo
sabemos por que ele fez isso, ele era muito bom, muito unido a familia
[...]”. O homem que apareceu por ultimo disse: “nessa arvore!”
apontando para uma arvore que ficava a uns dois metros da casa. “Ali
estd o descanso dele”, completou, apontando para uma construcdo
pequena com forma de casa com flores plasticas e restos de velas.
Depois, entrou o outro homem na conversacdo e alguém baixou o
volume da musica. As vozes se misturavam, a velocidade dos relatos
fazia um eco.

Entre a méde e os dois jovens se tecia o relato, todos sempre
concordando. Com muito detalhe descreveram como o corpo estava:
“ele tinha a lingua fora, e os olhos ficaram brancos, o corpo ndo
pendurado, seus pés tocavam o chdo, ele estava de joelho, estava com
sua camiseta limpa...”. A mae assinalou que ele ndo deu sinais: “mas ele
tinha um monte de sangramento do nariz quinze dias antes [desenhando
um charco no chdo], esse dia do sangramento tinha dor de cabega,
seguramente lhe fizeram um mal [...]”. Um dos jovens fala ao mesmo
tempo em que sua mée e diz:

[...] depois que ele morreu, que ele fez isso, que se matou,
eu me lembrei do que meu irmdo me falou, por
chedungun [lingua da gente], que ele ndo voltaria ao
ngillatun [ritual de preces] [...] isso me falou meu irmdo
na saida do ngillatun, ele me entregou seu cargo
enterrando sua faca na terra [..] (irmdo de Radl,
Callaqui).

O irmao disse que o espirito de Raul anda perto da casa,
também encontra ele nos sonhos e que na época em que morreu Raul
aconteceram outras mortes:



80

[...] eu vejo que seu espirito anda por ai. Nos sonhos, meu
irmao se vé bem, ele me pede cigarros nos sonhos, eu lhe
dou, ele fuma [...] Na época que Radl se matou aconteceu
muita coisa aqui, o irmdo dela [apontando & mulher
jovem] também se matou [..] (irmdo do Radl,
Comunidade de Callaqui).

O homem continuava falando de como o irmdo era bom no
ngillatun (ritual de preces) e como é importante e delicado esse ritual
para a comunidade:

[...] nés entramos no ngillatun, geracdo atrds de geracéo,
se pede de tudo ao chawdios, anturey [deus] [...] eu estive
encarregado do ngillatun por seis anos, depois que meu
pai ndo pode seguir por sua doenca. Tive que deixar para
outro, porque tive que sair para trabalhar fora, eu tenho
uma familia para alimentar [..] (irmdo do Radl,
Comunidade de Callaqui).

A mulher jovem olhava para mim e assentia. E no momento em
que vi através da porta aberta da cozinha outro homem bébado, a cerca
de dois metros de onde a gente estava falando e que com dificuldade
tentava se sentar, eu senti que ndo era para seguir conversando sobre
isso naguele momento®.

Pedi para voltar num outro dia e a familia disse que eu poderia
voltar quando eu quisesse. Saimos com Ana da casa. Com a familia ja
me conhecendo, eu poderia voltar sozinha.

No caminho de retorno Ana Treca da Comunidade de Callaqui
comentou sobre a morte de Raudl, como isso tinha golpeado forte a
familia, uma morte ndo esperada, repentina, sobretudo para o pai. Ela
acha que o pai pegou uma doenca, porque estd mais velho, debilitado e
também comentou o suicidio do irmdo da jovem que estava la. Ana
disse gque essa morte aconteceu pouco antes da morte de Radl, que esse
jovem também era um fiangkan®, companheiro no ngillatun (ritual de
preces), ou seja, que tinha o mesmo cargo que tinha Radl no ngillatun

3 A possibilidade de um transborde emocional ameagava estragar o encontro. Estavamos nos
conhecendo e meu medo era que o tema da morte do irmdo desencadeasse algum evento
lamentavel, obviamente facilitado pelos efeitos do alcool, o que seria muito dificil de enfrentar.
% Nao existe uma tradugao literal, mas pode ser entendido como um ajudante espiritual. Uma
das funcdes principais dos fiangkan (ajudante espiritual) é cuidar do rewe (altar que se levanta
na cerimdnia de ngillatun) e procurar que tudo esteja em ordem no percurso do ritual, fazendo
coisas para manter os espiritos malignos fora do local do ngillatun (ritual de preces), ou
nguillatue (lugar do ritual de preces). Sdo necessarios dois flangkan (ajudante espiritual) para
cada ngillatun.
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(ritual de preces), um cargo que requer ser homem, jovem, solteiro e
falante de chedungun.

Eu perguntei a Ana se ela via uma ligacdo entre as duas mortes e
ela disse pensar que é 0 mesmo um “mal”, embora 0 outro fiangkan
(ajudante espiritual) estivesse envolvido numa briga pessoal com outra
familia e que, pelo desespero, tinha cometido o “suicido”, mas que para
perder a for¢a da vida tinha que ter recebido 0 mesmo “mal” que Radl.
O “mal” € uma forca ma que quer acabar com os Pewenche, que ndo se
sabe bem o que tinha acontecido, por que esse jovem tinha se enforcado
numa arvore que fica em um penhasco perto do rio Bio Bio.

Voltei poucos dias depois a casa de Raul pela manha, tal como
haviamos combinado na primeira visita. A mde de Rall me recebeu
amavelmente e me convidou para entrar na cozinha. Ali estava seu
marido, uma mulher com seu filho e um homem de uns trinta anos que
era outro irmdo de Radl. A familia estava tomando mate.

A mée de Raul me oferece entrar na roda dos mates, aos poucos
ela comeca a me falar em mapudungu (lingua Mapuche). Entendi que
ela queria continuar falando de seu filho morto. Essa imersdo tdo rapida
no tema sempre me surpreendeu e continuamos:

[...] ndo sei por que meu filho fez isso, eu acho que sdo
coisas do diabo, fizeram-lhe alguma coisa [...] uns dias
antes ele tinha dor de cabega e sangrou muito pelo nariz
[...] ele era muito bom, trabalhador, tinha sua prépria
horta [...] a gente nunca teve que comprar batatas porque
ele plantava e colhia [...] (Mé&e de Raul, Comunidade de
Callaqui).

O irméo rapidamente entra na conversa e enriquece o relato. Com
a mée, vao dialogando, lembrando Raul:

[...] a meu irméo Ihe tinham inveja, porque ele entrava no
ngillatun, era querido e conhecido, alguém Ihe fez algo,
no dltimo ngillatun Ihe deram dois tipos de mote [uma
comida feita de trigo cozinhado e pelado, muito comum
nas comunidades] um era sujo, nesse Ihe deram algo,
kalku [uns dos espiritos maus, frequentemente é traduzido
com o diabo], eu acho que ali ele ficou assim, pensativo,
ndo queria dormir, foi atingido pelo “mal” que fez com
que ele se enforcasse [...].

[...] ele volta em sonhos, ele me pede cigarros, no
principio sempre andava por aqui, eu disse para ele em
sonho ‘vocé quis ir, ndo volte, vai tranquilo, quando ele
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volta vem mais tranquilo, antes sempre andava como
buscando alguma coisa, ndo sei que é o que ele buscava
[...] (Irm&o de Radl, Comunidade de Callaqui).

A mae reafirma a ideia sobre 0 “mal” e continua:

[...] acredito que Ihe fizeram um “mal”, porque um pouco
antes de meu filho se matar, se matou o outro fiangkan
[ajudante espiritual] [...] dizem que h& pessoas que ndo
querem que sigamos sendo Pewenche, os evangélicos nao
querem mais Pewenche, antes era mais unida a gente,
agora entrou muita malura [maldade] com a igreja, eles
querem dividir a gente [...] alguns estdo unidos, com
forca, por isso eles fazem coisas ruins conosco [...] (Mae
de Raul, comunidade de Callaqui).

Sobre a relagdo que Radl tinha com sua prima, a Juana, a mae e o
irméo assinalam que eles eram muito préximos, que ele se preocupava
com ela, que gquando ela morreu ele ia quase todos os dias para 0
cemitério. Mas eles ndo estabelecem uma relacdo causal ou de
influéncia que poderia ter a morte de Juana sobre a morte de Raul. Eles
acham que as duas mortes e também outras acontecidas na comunidade
sdo pela mesma causa, 0 “mal”, uma forca ma, um kalku (espirito
maligno) que quer debilitar os Pewenche, por terem um pensamento
antigo.

Eles falam que, depois dessas mortes, a comunidade se reuniu e
decidiram procurar uma machi (xamé), para que lhes orientasse sobre o
gue estava acontecendo e sobre o que era preciso fazer para que nao
ocorresse mais:

[...] a gente procurou uma machi, ela veio, ficou trés dias,
disse que nos tinham feito um “mal” [...] quando fomos
buscd-la em sua comunidade perto de Temuco, nédo
achdvamos o endereco dela, davamos voltas, quase
voltamos para c4, depois de nos perder, de dar voltas em
circulos, achamos, vimos que muitas vezes passamos por
fora da casa dela, mas ndo achavamos, ela disse que isso
aconteceu porque nds estavamos carregados do “mal”, a
forga méa ndo queria que nds achassemos a casa dela [...]
ela veio e ndo cobrou porque ela disse que o espirito falou
assim, para ndo cobrar, ela disse que nos tinhamos que
mudar o lugar do ngillatun (ritual de preces) para limpar
0 lugar dos espiritos maus, por isso as pessoas estavam
morrendo aqui, nds fizemos isso, mudamos o local do
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ngillatun (ritual de preces), depois disso, nds tinhamos
que trazer outras machi, noés haviamos convidado mais
duas machi, elas fizeram rogativas, a primeira falou que
ela comecaria o trabalho de limpeza e outras machi tém
que continuar e no final ela iria terminar o trabalho, mas
ndo temos procurado mais, s6 duas, temos que ir buscar
outras [...] depois que veio a primeira machi a coisa
acalmou bastante aqui, ndo tem havido mais morte [...]
(Mée e irméo do Raul, Comunidade de Callaqui).

Uma questdo que surge na conversacdo com a familia do Raul é
gue o municipio fez muito mal as comunidades de Alto Bio Bio, que
essa forma de autoridade ndo é Pewenche, que isso tem provocado
também as mortes, porque a forma que eles fazem as coisas, de como as
criancas sdo ensinadas nas escolas, ndo tem nada a ver com 0s
Pewenche. O pai de Raul, que em geral sé escutava e olhava, ficou
atento e no final de uma visita ele falou que:

[...] o prefeito estd do lado dos ricos, dos winkas [ndo-
Mapuche], j& ndo tem respeito pelos longko [cabega,
autoridade Mapuche Pewenche], essa prefeitura é para
gue nos nos acabemos como Pewenche, ndo ha mais
respeito, mas se temos ngillatun, se ndo deixamos de falar
chedungun [lingua Mapuche] vamos seguir, nunca vai
terminar 0 nosso povo, 0 nosso povo Pewenche que
somos [...] (Pai do Radl, Comunidade de Callaqui).

¢) A morte de Marco, 2006, 17 anos, Comunidade de Butalelbun

A narrativa da morte dele emergiu de seu primo, Sebastian, de 21
anos, que conheci no 6nibus. O tema fluiu rpido, mesmo no énibus. Ele
quis contar sobre o seu primo, disse que era muito alegre, falava
mapudungun e era um grande defensor dos diretos Pewenche. Sua morte
aconteceu fora da comunidade e surpreendeu a toda a familia.

Reunimo-nos trés vezes na casa para estudantes Pewenche, na
cidade de Los Angeles. Ele estuda Trabalho Social em um Instituto
Profissional nessa cidade. Ele me deu sua visdo da situacdo das
comunidades, da sua vida, de seu convivo com seu primo Marco e da
morte dele e da morte em geral.

[...] o tema do suicidio ndo comegou tdo antes nas
comunidades, embora igual houvesse casos, mas 0s casos
aumentaram em um tempo, houve um tempo que
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comegou assim, por ai, no ano de 2006, por exemplo, af,
em Butaleubun houve uma cifra como de cinco mortos
por suicidio [...] meu primo foi o primeiro [...], ele se
enforcou, ndo sabemos o porqué, pensamos muito nisso,
porque ele era muito ativo, defensor dos direitos
Mapuche, dirigente [...] como ele era jovem se fala da
teoria de que ele tinha dores do amor, ndo se sabe, foi
terrivel, porque ele tinha 17 anos e ele e eu éramos muito
unidos, talvez tenha acontecido alguma coisa e a gente
ndo sabe, ndo sabemos se ele planejou, ele estava
trabalhando longe da comunidade, na zona central, como
obreiro da fruta, na coleta, ele estava com meu irmdo,
minha tia, estava com a familia e o trouxeram para
enterrar na nossa comunidade. No funeral se fez tudo,
inclusive se fez uma coisa especial, que, quando se tem
ngillatun [ritual de preces], o kultrung [tambor sagrado]
tem diferentes toques, somente se fez o toque final, entdo,
se despedia, porque ele ia, antigamente se fazia isso, e
para ele se fez o toque de saida, da despedida, como se
ele estivesse saindo do ngillatun, porque era sua
despedida [...], ele tinha tentado de morrer antes, varias
vezes, ndo dizia por que, mas parece que era por uma
namorada que ele tinha [...]. Ele era arraigado a sua
cultura, por isso nos perguntdvamos, por que ele fez isso?
Eu via nele uma pessoa forte [...] ele mostrava que sua
esséncia era firme, tinha seu newen [forca espiritual]
firme [...], nos golpeou a situacdo, foi o primeiro familiar
que morreu dessa forma até agora [...], tudo se concentrou
nele, a gente ficou pensando muito, depois dele, se
suicidou uma velinha que tinha uns oitenta anos, ela saiu
para buscar seus animais e se enforcou em uma arvore, ali
na comunidade, morava na frente da casa de meu primo,
depois outro jovem, que era um pouco mais velho que
meu primo, também se enforcou, depois outro homem
que tinha uns 25 anos, ele também se enforcou [...], isso
foi uma coisa muito estranha, ali trouxeram uma machi,
eu ndo lembro seu nome, ela era de Chol Chol [povoado
da regido vizinha], depois que ela veio morreram duas
pessoas mais nessa época [...], 0 que aconteceu é que ela
ndo tinha o espago fisico adequado, veio quando foi uma
atividade da escola, em um espago fechado, no ginasio da
escola, eu acho que a gente ndo sabia como receber uma
machi (xamd) [...], eu também néo sabia muito, eu era s6
uma crianga, ndo entendia muito, sd sei que as coisas nao
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se fizeram bem para receber ela [...] (Sebastian, primo de
Marco, Comunidade de Butalelbun).

Marco se matou fora da comunidade, mas ele recebeu o funeral
Pewenche. Sua morte estd associada as outras mortes dentro das
comunidades e parece também uma consequéncia de um mal maior.

O pai dele trabalha como facilitador intercultural no Hospital de
Santa Barbara, que ¢é de referéncia das comunidades. Quando conversei
com ele, eu ndo sabia que ele era o pai de Marco®, falamos no seu
escritorio e ele ndo falou de seu filho. Embora eu lhe perguntasse pelas
mortes por “suicidio”, ele se referia de forma genérica as mortes dos
jovens no Alto Bio Bio. Sobretudo, enfatizou o desequilibrio geral que
ha no interior das comunidades. Ele atribui esse desequilibrio em grande
parte a presenca das escolas, a obrigacdo de ir para a escola. Para o pai
de Marco, a escola aparece como um lugar que afasta aos jovens
Pewenche da vida da comunidade, das suas obrigacOes culturais, dos
processos rituais que eles tém que viver para amadurecer nesta terra.
Portanto, a escola aparece como um precipitante de doenca entre 0s
jovens, da entrada no alcoolismo, de doencas diversas, especialmente
doencas espirituais que os levam a se debilitar e pegar forgas negativas,
que fazem com que eles morram pela prépria mao.

d) A morte de Miguel, 2009, 54 anos, Comunidade de Caufiicu

Conheci Miguel no ano 1998, fiquei em sua casa um tempo e
visitei-o varias vezes mais ao longo de cinco anos. Lembro que ele era
uma pessoa tranquila, amavel, tinha uma posicédo contraria a construcdo
das represas naquele tempo, ainda que sua comunidade ndo fora
diretamente afetada. Ele era dirigente da comunidade e coordenava uma
cooperativa de mel. Durante o trabalho de campo para esta pesquisa, eu
soube de sua morte e me surpreendi muito porque ele morava na
comunidade com sua familia, tinha animais, horta, terra. Sempre entrava
no ngillatun (ritual de preces), falava mapudungun e ia para a veraneada
a cada ano. Ele sempre me pareceu um homem Pewenche saudavel e
integrado na sua comunidade.

Encontrei o irmdo de Miguel na cidade mais proxima, Los
Angeles, com sua mulher e eles me convidaram para visita-los.

% Tivemos um encontro s6, ele queria conversar mais sobre o tema fora do Hospital “para falar
a vontade”. Combinamos uma data, mas ndo foi possivel porque ele tirou férias para assistir ao
funeral de um velhinho de sua comunidade, depois ndo conseguimos falar mais.
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Conversamos com Ana de Callaqui da situagdo e ela manifestou sua
surpresa quando soube. Ela achava que essa morte tinha a ver com a
mesma coisa que acontecia em Callaqui - forgas mas, espiritos da terra
bravos - mas que era agravada pelo conflito de terras que houve ha dez
anos na comunidade de Caufiicu e que teve sua expressdao mais forte em
um episddio de violéncia que acabou com a vida de dois jovens irméos
Pewenche da comunidade vizinha de Caufiicu. Ainda ha mais de sete
pessoas na cadeia pelo assassinato dos irmdos e o processo judicial
ainda ndo esta esclarecido quanto as responsabilidades individuais. Esse
episddio marcou a vida da comunidade, gerou uma forte diviséo interna
e ainda € um tema sobre o qual ndo se fala muito. Para Ana, isso trouxe
coisas ruins a comunidade, como a incapacidade de resolver as coisas
falando e a influéncia dos winkas (ndo-Mapuche). Isso pode ter
debilitado Miguel.

Fomos com Ana a Cauifiicu, pois ela quis me acompanhar para
cumprimentar a familia do irméo de Miguel. A casa fica ao lado da casa
onde morava Miguel e sua familia antes da morte dele. A familia, a
mulher viGva e as duas filhas foram morar em uma terra que
recuperaram num processo longo de litigio com pessoas ndo-Mapuche.

O irmdo de Miguel e sua mulher me receberam muito bem,
porque eu também os visitara antes. O primeiro ngillatun que eu assisti
foi nessa comunidade, convidada por um filho deles. O casal comegou a
falar do que tem acontecido na comunidade nos ultimos tempos:

[..] aqui tudo tem mudado muito, a comunidade esta
dividida, tem muitos evangélicos, eles passam para nos
convencer de entrar nessa religido, mas nds ndo
aceitamos porque nossa religido é Pewenche, é essa a que
deixaram os antigos [...] depois se a gente entra para 0S
evangélicos ndo podemos mais ir para o ngillatun (ritual
de preces) e nés somos do ngillatun, eles acham que o
ngillatun é do diabo, mas ndo é, é assim que a gente se
junta e compartilha ao modo dos Pewenche, como é que
eles esquecem? [...] ndo sei, acho que a gente esta muito
mal, por isso estd perdendo sua forma, seu modo
Pewenche, eles acham que estdo bem, mas nds achamos
que isso € uma coisa errada, ndo é para nos [...] pode ser
por isso que estd entrando o mal aqui, entrou a divisdo, a
gente fica doente, pega um mal [...] (Cunhada de Miguel,
Comunidade de Cauiiicu).
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Sobre a morte de Miguel, eles contam que isso aconteceu trés
anos atras, que ele estava bem, s6 preocupado com uma doenca que
tinha o irmdo dele (que eu visitava no momento). Miguel tinha falado
que se a doenca do irmdo piorasse ele ia querer morrer também, mas
ninguém achou que ele iria fazer isso. O irmédo estava no hospital por
causa de um cancer de préstata quando o Miguel se “suicidou”. No dia
seguinte, apds ter falado com sua cunhada sobre sua preocupagdo com a
doenca de seu irmdo, ele amanheceu enforcando em uma arvore fora da
casa. A cunhada fala:

[...] depois que ele veio aqui, preocupado por meu
marido, seu irmdo, ele saiu e ele se matou de noite, nessa
madrugada ele amanheceu morto, ninguém se deu conta,
ele ndo tinha a lingua fora como nosso vizinho que
também se enforcou, s6 pendurava da arvore, a gente ndo
sabe por que ele tem feito isso, ou se ja tinha planejado?
Ele foi embora, deixando seu irmdo, sua mulher, suas
filhas, ndo era para ele fazer isso, eu ndo contei para meu
marido no hospital, contei depois [...] ele estava bem, mas
foi assim. Uma grande tragédia aqui, eu achei que ia para
sua casa, mas ndo chegou, saiu para andar e fez isso [...]
(Cunhada de Miguel, Comunidade de Caufiict).

A morte de Miguel chama muito a atencdo por que além da sua
preocupacdo com a doenga do irmdo, ele estava ativo no cargo de
dirigente, na cooperativa de mel, na sua participagdo no ngillatun e no
processo de recuperacdo de terras. Ele ndo bebia muito, como é a
tendéncia dos homens da comunidade, tinha uma familia carinhosa. E
assim que se lembra dele sua cunhada:

[...] Ele tinha sua familia, sua mulher, sua terra, eles ndo
brigavam, tinham uma familia carinhosa, unida, era
trabalhador junto a sua mulher, ele se preocupava com
todos, conosco, com a comunidade, ele era muito
préximo com seu irmdo e sua familia [...] a mulher e suas
filhas ficaram sozinhas de um dia para outro [..]
(Cunhada de Miguel, Comunidade de Cauiiicu).

O casal ndo fez referéncia ao conflito de terras com a comunidade
vizinha e o evento de violéncia acontecido, onde um de seus filhos teve
gue ficar na cadeia por alguns anos. Afirmam que o “suicidio” do
Miguel é o primeiro da familia, que eles sabem de outros casos na
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comunidade, mas que ndo era muito comum, que tinham dois vizinhos
que fizeram isso nos ultimos anos, o0s dois irmaos da curandeira.

A impressdo que me deixou pelo que conversamos e 0 que
observei da familia do Miguel é que, embora exista um sentimento de
perda, ha também tranquilidade e resignacéo. Ele se foi e a familia tem
que ficar para logo ir para a kamapu também. Os vivos devem continuar
a vida, lembrando-se dele numa medida justa, deixando que a vida dos
Vivos aconteca.

e) A morte de Jaime, 2009, 50 anos, Comunidade de Caufiicu

A familia de Miguel falou para mim que a meica ou curandeira da
comunidade tinha um irmdo morto por “suicidio” pouco tempo depois
de Miguel. Eles tinham quase a mesma idade.

Olga, a médica, me recebeu e quando comecei a falar sobre meu
trabalho, no momento em que tinhamos combinado, estavamos as duas
sozinhas na cozinha dela, ao lado do fogo, tomando mate. Ela comegou
a me contar como foi a morte do irmdo. Ela disse que tém dois irmaos
mortos por “suicidio”, mas sé falou de um deles:

[...] ele era meu irmdo mais velho, vai fazer trés anos da
morte dele, se enforcou [...] ele estava mal, tinha alguma
coisa, tinha poucos desejos de comer e estava mal-
humorado, assim acontece fiafia [irm&] eu ndo sei como
sera essa coisa [...] esse dia ele estava estranho, ele saiu
irritado néo sei por que [...], eu senti uma coisa estranha
no meu piwke [coragcdo] meu piwke me avisou, fiquei
preocupada, sai para procurar ele, o encontrei as nove da
noite no moinho, eu lhe ajudei a jogar sua farinha no
saco, eu senti pena, ele estava moendo e ficou ali ate a
noite [...] meu irm&o era como o pai, dono de casa, 0 avd
[...] eu soube altiro [imediatamente], ele agarrou um lago
de plastico que me deram no servico de salde e uma faca
de couro que ele tinha, eu pensei “alguma coisa ele vai
fazer”, chorei muito no moinho [...] meus dois irm&o mais
velhos morreram assim. Com o outro ndo sei o0 que
aconteceu, ele ja& ndo morava aqui, mas ele pode ter
pegado um wekube [espirito mau, que é traduzido como
diabo por muitas pessoas], pode ser outro newen (forga
espiritual) [...] antes disse meu irmdo que andava mal,
ouvia um animal que balia, ele ia olhar o animal, mas néo
achava nada [...] um dia antes dele se enforcar eu tive um
sonho, ele fugia no meu sonho [...] hd um lugar ali acima
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[indicando com a mao para 0 morro perto da casa] que é
matruco ali tem wekube (forca maligna), hé diabo, ali ele
foi se matar, meu irmdo, eu tenho medo desse lugar,
morreram trés pessoas ali enforcadas, ele tinha seus
sapatos trocados [...] no meu sonho ele caiu e fugiu, e
caiu de um penhasco [...] quando as pessoas pegam um
wekube (forca maligna) sentem que alguma coisa 0s
persegue. Eu salvei um homem da Coldmbia, ele queria
se matar, andava mal. Com meu irméo néo tive tempo, foi
tudo muito réapido, ele ndo tinha me dito nada sobre seu
desejo de morrer [...] o longko (chefe) da comunidade
falou para mim depois que ele tinha lhe dito que seu
espirito estava mal, que lhe restava pouca vida, mas ele
ndo tinha dito nada para mim, ndo tive tempo de fazer
remédio para ele [...] no funeral eu tive muita ajuda, néo
tive problema, tudo se fez bem [...] tenho dois irmé&os
mortos assim, o diabo os pega, faz que a pessoa fique mal
[...] eu dou remédio para que a pessoa tenha boa
memoria, 0 mental esteja bem, remédio de ervas da terra
nossa [...] eu trabalho muito com a gente de salde, eles
me mandam pessoas para eu sanar, para dar-lhes remédio
[...] por isso eu tive que sair muito para fora, quando meu
altimo irmdo fez isso, eu falei com as pessoas do posto
que ndo vou sair mais, eu tenho que ficar aqui, por isso
meu irmdo ficou doente [...] (Olga, médica ou curandeira
da comunidade de Caufiicu).

Sobre a morte de Miguel, seu vizinho, ela relata que seu
irmdo Jaime e o Miguel tinham boas relagdes, tinham carinho um pelo
outro, que toda a comunidade ficou impressionada pela morte dos dois,
que eram boas pessoas e Miguel, um bom dirigente.

Ela ia ligando os temas, eu quase ndo fiz perguntas. Ela ia
falando, olhando para o fogo. Foi ela que fechou a conversacdo
agradecendo minha visita, desejando-me sorte e convidando-me para
voltar para visita-la.
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2.3.1 O que é narrado e como é narrado nas histérias singulares

O que cruza todas as narrativas singulares apresentadas é que a
ideia da morte pela prépria mao é o resultado da acdo de uma forca
estranha que controla a vontade individual. O “mal”, como forca
externa, atuaria como o precipitante que atinge ao coletivo e
desencadeia as mortes, mobilizando as comunidades na procura de
respostas.

Pessoas jovens e velhas, homens e mulheres, que tém em comum
o fato de serem pessoas engajadas com a reivindicagdo dos direitos
ancestrais, falantes da lingua Mapuche e ativos nos rituais. N&do séo
pessoas alienadas ou que se perderam do rumo da comunidade. E isso o
que interpela a comunidade e a mobiliza na procura de respostas das
machi (xama).

As machi (xama), por sua vez, fornecem um sentido coletivo as
mortes individuais, através dos rituais de diagnostico e cura (sonhos,
visfes e remédios que ddo as pessoas que procuram Seus Servigos).
Além disso, também fornecem ferramentas de a¢do cosmopolitica, por
representarem uma ponte de comunica¢do com 0s seres do wenumapu
(terra de cima), recebendo a mensagem e a comunicando aos Pewenche,
para restabelecer o equilibrio da comunidade, evitando mais mortes,
devolvendo a agéncia aos Pewenche pela via ritual e a agdo politica
(reivindicacdo do territorio).

2.5 Narrativa coletiva sobre a morte: Ayin Mapu, da terra da
alegria a terra da morte dos Pewenche

As narrativas a seguir apontam para uma visao coletiva do
territdrio, falam das mortes stbitas em geral, numa terra que é nova para
os Pewenche que vieram obrigados a deixar suas terras por causa da
represa Ralco entre os anos de 1999 e 2002. Essas narrativas fornecem
um sentido coletivo, social, para a reconstrucéo da territorialidade. Um
sentido que é fornecido pelo papel que as machi (xamas) tém
desenvolvido no lugar, facilitando a reprodugdo da cosmovisdo das
pessoas reassentadas que a habitam, com o desafio de re-territorializar e
de reproduzir a comunidade ancestral perdida.

A chegada & comunidade Ayin Mapu (que se traduz como terra
feliz, alegre ou querida) é dificil. E uma comunidade proxima do
povoado de Santa Barbara, mas que esta isolada. O acesso por transporte
publico é ruim e o Unico que existe obriga a caminhar pelo caminho
publico perto de uma hora até a entrada.
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Na entrada, chama a atengdo um portal de metal que tem um
cartel caido que diz: “Bem-vindo a Ayin Mapu”. Impressiona a
disposicdo do espaco, as casas todas iguais, e a quantidade de torres de
alta tensdo que atravessam as terras até onde a visdo permite. Tudo
parece feito com uma precisdo matematica. Veem-se poucas arvores, o
mato é baixo e, em geral, ndo nativo. As arvores da comunidade
correspondem a plantagdes de pinus e eucalipto.

Cheguei a casa do casal Celso e Amalia. Eles séo originarios de
Ralco Lepoy, comunidade ancestral. Depois de me apresentar e
acompanhando a conversacdo com mate, a noite, o casal abre uma
conversa rica em detalhes do que tém acontecido na comunidade.
Sobretudo, eles pareciam interessados em organizar a comunidade para
um grande ngillatun (ritual de preces) que fora prescrito pela machi
(xamd), ha um ano, Machi que procuraram depois das muitas mortes
stbitas acontecidas na comunidade.

Em Ayin Mapu as mortes foram frequentes e numerosas durante
quatro anos. Celso diz:

[...] morreu muita gente, por isso mandamos buscar a
machi, com a ajuda da Fundacion Pehuén e com o
facilitador intercultural [...] fomos conversar com ela, ela
veio e fez pelontun [cair em transe e ter uma visdo] nos
disse que temos que fazer um ngillatun (ritual de preces),
desde que ela veio parou 0 que estava acontecendo aqui,
as desgracas e mortes [...] (Celso da Comunidade de Ayin
Mapu).

A falta de um guia, de uma pessoa sabia ou kimche é destacada
como um problema na comunidade. “[...] Aqui ndo ha machi, a gente se
perde [...]7, diz Celso. A desestruturagdo se expressa na grande
guantidade de Pewenche que estdo se convertendo a religido evangélica.
Como disse Celso, “aqui os Mapuche esquecem o que sdo [...] ndo
guerem lembrar o chedungun, a nossa lingua, ndo sei 0 que acontece
[...]".

A morte atingiu a comunidade especialmente no ano de 2010, de
acordo as memdrias de Celso:

[...] aqui tudo aconteceu mais no ano 2010, alguns se
enforcaram, trés pessoas sSe envenenaram, outros
morreram de repente, eu pensava, ‘por que isso esta
acontecendo aqui?!’, uma avé caiu dentro de um canal
por ir buscar um ovo de peru, a morte passou aqui quase
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todas as semanas naquele ano [...] (Celso da Comunidade
de Ayin Mapu).

Também, o presidente da comunidade, um jovem chamado Luis,
faz a mesma avaliacdo:

[...] no ano de 2010/2011, foram anos muito complicados
como comunidade [...] Uma alta quantidade de suicidios e
homicidios [...] na mesma época que faleceu minha mae
[2011], morreram quatro mulheres em um més [...] minha
mae faleceu de hipotermia, depois uma senhora de
derrame cerebral, depois a senhora G. que tirou sua vida
bebendo veneno, depois a senhora M. que caiu num canal
[...] entdo a gente comecou a falar, isso ndo é normal, esta
falecendo muita gente [...] (Luis da Comunidade de Ayin
Mapu).

Uma mulher da comunidade de Ralco Lepoy se refere as pessoas
reassentadas no Ayin Mapu, que incluia a sua irmd, a mae de Luis dessa
comunidade:

[...] a gente foi morrer em Ayin Mapu, nenhuma doenca
longa, ndo, s6 morrer dum momento para outro, minha
irmd M. morreu had um ano, em agosto de 2011, tinha
cinquenta anos, seu marido morreu primeiro do coracéo, e
ndo se sabe as causas da morte dela, apareceu morta no
campo, caiu hum canal e alguém a encontrou, que sera
isso? Ela tinha me falado de seu desejo de morrer, nos
Gltimos tempos ela bebia muito vinho [...] (Rosalia de
Ralco Lepoy).

Ayin Mapu é uma comunidade organizada espacial e socialmente
pela Fundacién Pehuén, entidade criada pela empresa Endesa, que foi a
responsavel por mitigar os impactos da realocacdo, de acordo com o
convénio das permutas das terras. Nesse sentido, a Fundacion se imp6e
como uma figura que tenta organizar as comunidades nos novos locais,
mas a partir de critérios externos. Por exemplo, eles escolheram os
novos longko (chefe) da autoridade Mapuche, mediador politico,
interlocutor com o Estado, organizador dos rituais e outros, assim, a
imagem do longko se transforma em uma figura imposta e ndo escolhida
de acordo a tradicdo, o que gera divisdes internas.

As familias reassentadas chegaram a uma situacdo em que tudo
era novo, deixando suas terras, seus antigos vizinhos, porque das mais
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de cem familias reassentadas, umas cinquenta ficaram no Ayin Mapu, as
outras foram para outros locais. Para muitos Pewenche, a permuta foi
uma obrigacdo. E o que deixa ver o relato de Amalia:

[...] eu ndo queria sair de 14, tivemos que sair, 1a tinhamos
muita 4gua e lenha, aqui era uma planicie deserta, todas
as arvores que agora estdo no quintal foram plantadas por
nos [...] (Amalia da Comunidade de Ayin Mapu).

As narrativas das pessoas da comunidade reassentada de Ayin
mapu sobre a morte sdo muito complexas e ricas. Embora o primeiro
seja pensar na responsabilidade direta da empresa de eletricidade, os
relatos vao além, no sentido da autoresponsabilidade. O desequilibrio foi
precipitado pela empresa, mas a empresa nao aparece nas narrativas
como a responsavel final das tragédias.

Uma das situacOes que as pessoas avaliam como precipitantes das
mortes e doencgas de muitas pessoas é que nesse novo local ndo existe o
lugar para fazer um ngillatun (ritual de preces). De acordo com as
narrativas da comunidade Ayin Mapu, assim como das pessoas
Pewenche das outras comunidades, a impresséo é a de que Ayin Mapu é
uma terra de morte. Até outubro do ano passado houve tantas mortes
que eles pediram, assim como a comunidade de Callaqui, que uma
machi fosse visita-los.

No caso de Ayin Mapu, as pessoas acreditam que a gente foi la
para morrer, que morreram por mortes estranhas, como se matar
bebendo veneno e também enforcados, e que o alcool esta
frequentemente associado aos eventos de violéncia e morte. Na memoria
das pessoas dali e de fora, se trata de uma tragédia, um drama maior no
periodo de dois anos, se fala que em trés meses morreram dez pessoas
de mortes estranhas.

A comunidade se organizou e pediram ajuda a equipe de salde
intercultural do Hospital de Santa Barbara, que lhes ajudou a trazer uma
machi. A ajuda consistiu em dispor de um veiculo para buscar a machi
na sua comunidade.

A machi, no Ayin Mapu, fez pelontun (caiu em um transe e teve
uma visdo), que é uma forma de diagnostico. De acordo com o relato de
Celso e sua familia, a visita da machi é mais ou menos como segue:

[...] nés ndo temos machi entdo ndo sabemos como € isso
que ela faz, mas sabemos que ela é muito poderosa, que
tem uma forga antiga para nés como Mapuche Pewenche,
e que é muito importante o que ela diz. Ela chegou aqui a
minha casa, eu pedi para que ela viesse, fomos buscar ela
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na sua comunidade em Chol Chol [..] (Celso da
Comunidade de Ayin Mapu).

O relato da visita da machi marcou um antes e um depois no
tempo do local:

[...] antes da vinda da machi, as pessoas morriam muito
mais, se matavam a si mesmas, ficavam doentes de um
dia para o outro e morriam. Depois a coisa acalmou
bastante, mas ela diz que temos que fazer coisas que
ainda ndo temos feito, em qualquer momento vai
acontecer uma tragédia novamente [..] (Celso da
Comunidade de Ayin Mapu).

A machi tem dito que eles foram deslocados para uma terra que
também foi dos Pewenche antigamente, onde se travaram sangrentas
batalhas entre Mapuche e chilenos. Portanto, esse campo esta regado do
sangue e dos corpos dos mortos que ndao foram encaminhados para a
kamapu (outra terra), isso faz com que as pessoas fiquem doentes,
morram, se matem agora “porque nos somos Pewenche e chegamos até
esta terra de Pewenche mortos” (Celso de Ayin Mapu). A machi falou
que eles devem fazer um grande ritual para encaminhar esses mortos
para a kamapu (outra terra) e pedir permissdo aos espiritos donos do
lugar para morar ali, sendo seguiram morrendo.

Além disso, esses espiritos, ou alwe (espiritos dos mortos), ficam
bravos com os Pewenche de agora, porque eles morreram lutando por
sua terra, por seus direitos e agora eles chegaram porque permutaram
suas terras da cordilheira para morar ali sem lutar.

Ou seja, 0s mortos em Ayin Mapu sdo a voz dos alwe (espiritos
dos mortos) dos antigos Mapuche Pewenche que morreram lutando
nesse mesmo local. Esse relato surgiu numa noite, na Ultima noite que
eu compartilhei com a familia de Celso em Ayin Mapu.

A conversacdo abre uma nova dimensdo de compreensdo das
mortes, mais ampla, mais complexa e profunda. Assim foi dito pelo
casal depois ja de horas a falar da morte:

[...] olha lamgen (irmd) o que acontece aqui, talvez vocé
ndo acredite, mesmo assim eu acho que vai compreender,
porque vocé sabe que nos, os Mapuche Pewenche [...]
temos nosso proprio pensar, e o que tém sido dito pela
machi € assim: que nesta terra hd muitos espiritos que
estdo como almas penando [...] Mapuche que morreram
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lutando aqui mesmo, seus espiritos ndo descansaram, e
guando nés chegamos aqui, eles nos reconheceram,
porque somos do mesmo sangue, somos Mapuche
Pewenche também. Isso é mais delicado de entender [...]
(Celso da Comunidade de Ayin Mapu).

O que aparece é que se matar € um ato extraordinario que
estremece a comunidade, expressando o desequilibrio de forcas entre o
bem e 0 mal, é individual e se projeta no corpo social. Acontece em um
contexto de conflito, de debilidade das comunidades, mas que também
mobiliza a comunidade a restabelecer o balanco através de um novo
equilibrio que permita enfrentar as mudangas no interior das
comunidades.

A maioria das pessoas relata que, no passado, era estranho ouvir
gue os Pewenche tiraram sua vida assim, acontecia, mais nao era tao
comum como agora, Se ouvia falar, sobretudo de pessoas ndo-
Pewenche. Um exemplo é que varias pessoas falam das mortes,
assassinatos e suicidios acontecidos depois da matanga de Ranquil, no
Alto Bio Bio, acontecida no ano 1933. As mortes pela prépria méo
sempre sdo vinculadas a outros infortinios e eventos de conflito nas
comunidades, sempre ligadas a um litigio de terras com o0s ndo-
Mapuche, ou colonos. Os fatos ndo sdo sempre situados numa
temporalidade clara, sdo contos contados pelos antepassados e que estdo
presentes nas comunidades. Assim, 0 acontecimento da morte tragica,
violenta, inesperada tem relagdo com outras tragédias, outras mortes, e
gue tem a ver com um contexto social de instabilidade, de maior
transgressdo ao ser Mapuche. Sobretudo, se fala da debilidade em que
ficam os Pewenche quando ddo muitas garantias aos wingka (ndo-
mapuche), aos chilenos, quando negociam suas terras, ou deixam sua
religido, ou ndo lutam como o fazem os Mapuche de outras terras do sul,
ou como o fizeram seus antepassados.

No conjunto dos fatos, a perda do ritual de ngillatun (ritual de
preces) é também uma consequéncia das tragédias nas comunidades
reassentadas: “antes tdo bem que faziamos o ngillatun, nesse ano nédo
fizemos nada...” (Rosalia da Comunidade de Ralco Lepoy).

A perda da territorialidade e do controle cosmopolitico é, no
sentido amplo, a causa das mortes em Ayin Mapu. Muito pouco é dito
em relagdo a participagdo no processo dos agentes das instituicdes
estatais (posto de saude, escolas, municipio). Essas instituicdes em Ayin
Mapu e nas comunidades ancestrais sdo vistas como “coisas dos
wingkas” (ndo-mapuche) e sdo rejeitadas diretamente. O foco para
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construir a nova territorialidade é depositado no que ¢ dito e feito pela
autoridade da machi, que fornece possibilidades para restabelecer um
novo equilibrio na comunidade.

De acordo com o narrado pelas pessoas em Ayin Mapu, a machi
(xamd) fez um diagnostico do que estava acontecendo através do
pelontun (cair no transe), fez com que os Pewenche do novo local
coletassem as ervas com as quais ela preparou remédio para a
comunidade. O remédio foi oferecido a todas as pessoas Pewenche que
se juntaram para fazer um ritual de pentukun®’ (cumprimento
protocolar). No encontro, a machi falou sobre o que a comunidade tinha
que fazer para melhorar a situacdo em Ayin Mapu, deu-lhes uma
mensagem que 0s orientou a reconstruir a territorialidade perdida, para
se reapropriar dessas terras, porque ja foram Pewenche anteriormente, e
como isso depende da organizagdo coletiva para a agao ritual.

5" Pentukun ou pentukugun corresponde ao cumprimento protocolar e minimo de caréter
informativo e descritivo entre duas pessoas que se encontram, mas também corresponde a um
evento comunitario quando se recebem visitas. Tem um carater mais ritual, um encontro
amplo. A comunidade é reunida e as pessoas apresentam-se frente a visita, comecando pelas
autoridades, dando as boas-vindas, informando a sua origem familiar e dando conta da situacéo
e estado de salde pessoal, familiar, e comunitéria. Informa-se e analisam-se aspetos da histéria
recente e faz-se referéncia aos conselhos dos antepassados que sdo considerados relevantes e
de interesse publico. Trocam-se perguntas e tracam-se as diretrizes do encontro (0 que se vai
acontecer no encontro e como). H4 momentos de oracéo, trocas de alimento e remédios com
elementos do ngillatun (ritual de preces). Pode ter objetivos amplos (encontro, socializa¢do),
ou especificos (abordar uma problematica).
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2.6 Refletindo o sobre as mortes: A dimensdo subjuntiva da
experiéncia individual-social e uma compreensao cosmopolitica

[...] A estratégia narrativa é uma forma mediante a qual a
experiéncia é representada e relatada; em que o0s
acontecimentos sdo apresentados em uma ordem
significativa e coerente, em que as atividades e
acontecimentos sdo descritos junto as experiéncias
associadas a elas e a significacdo que aporta sentido para
as pessoas [...]. Mas a experiéncia excede sempre e, com
muito, a sua descri¢do ou narrativizagdo [...] (Good, 2003
[1994]: 255, traducdo nossa).

As cinco narrativas singulares e a narrativa coletiva de Ayin
Mapu apresentadas acima séo densas e profundas, contém mdaltiplos fios
gue ligam uma narrativa com a outra e também fios que tem seu proprio
curso, um trajeto indefinido, aberto, e refletem o carater subjuntivo da
experiéncia a que se refere Byron Good na citacdo acima. Cada um dos
falantes abre uma dimensao distinta, aprofunda no que lhe faz sentido, o
que emerge no momento em que evoca, e deixa passar coisas que para
outros (como eu) podem ser ou parecer relevantes.

A subjuntivizacdo da experiéncia nas falas se refere aquela
linguagem cheia de ambiguidade, como uma tentativa de dar conta da
experiéncia, que por seu carater multissensorial, é inefavel. Na
linguagem, o modo indicativo aclara, define com exatiddo, portanto,
fecha possibilidades através da suposicdo de certezas. O modo
subjuntivo, no entanto, é indeterminado, ambiguo, impreciso, abre
janelas de sentidos, expressa desejos, incertezas. E a linguagem das
possibilidades (Good, 2003 [1994]). Alguns exemplos dessa
subjuntivizacdo nas narrativas das pessoas Pewenche sdo:

[...] ndo sei por que meu filho fez isso, eu acho que sdo
coisas do diabo, fizeram-lhe alguma coisa [...] uns dias
antes ele tinha dor de cabeca e sangrou muito pela nariz
[...] (m&e de Raul da comunidade de Callaqui).

[...] ndo sei, acho que a gente esta muito mal [...] pode ser
por isso que estdo entrando o mal aqui [...] A gente ndo
sabe por que ele tem feito isso ou se ja tinha planejado?
[...] (cunhada de Miguel da comunidade de Caufiicu).
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[...] alguns se enforcaram, trés pessoas se envenenaram,
outros morreram de repente, eu pensava ‘por que isso esté
acontecendo aqui?! [...] (Celso de Ayin Mapu).

As narrativas ddo conta de um processo em desenvolvimento, que
ainda ndo tem um final, ¢ uma linguagem “em procura”, € aberta.
Portanto, a narrativa ndo ¢ fixa, nem univoca, a narrativa esta “[...]
explorando a indeterminagao da realidade [...]* (Good, 2003:275)38.

Num olhar amplo, a ideia do “mal” aparece como uma trama de
fundo, perpassando todas as narrativas, mas € sempre jogada como um
fato possivel, nunca final nem fechado. Estd sempre dito no modo
subjuntivo da linguagem, onde sdo reiterativas as expressfes: “nao sei”,
“deve ser um mal”; “o que esta acontecendo conosco?”’; “por que ele/ela
fez iss0?”. O mal é claramente relacionado com o ndo cumprimento de
deveres normativos de sociabilidade e obrigacgdes rituais: O que se fez
ou ndo se fez da forma correta estd ligado inextricavelmente a
concepcdo de mundo dos Mapuche e sdo as forgas externas que geram o
desequilibrio. E nada se fixa nem é dado.

O “mal”, a0 mesmo tempo em que fixa provisoriamente um
sentido para as mortes, foge das certezas, € um drama que ndo se
resolve, portanto fica indeterminado.

Em todas as situagdes, as pessoas parecem estar cumprindo suas
obrigacBes como Pewenche, como tantas vezes salientou Ana Treca da
comunidade de Callaqui: “Falantes de sua lingua”, “respeitosos dos
rituais”, “um deles com um papel importante no ritual tradicional”, “a
moca sempre respeitosa de seus familiares, trabalhadora da terra,
entrava no ngillatun”. Trés deles tinham uma visibilidade publica em
suas comunidades, uma valoragcdo coletiva de suas pessoas que foi
salientada pelos papeis que atuavam: como dirigente no caso de Miguel;
como ajudante na organizacdo do ngillatun (ritual de preces), no caso de
Jaime; e como fiankafi (ajudante espiritual) do ngillatun, no caso de
Raul. No caso de Juana, a méde relata que ela tinha vontade de sair do
drama pessoal em que vivia. No caso de Marco, também parece que,
depois de varias tentativas, o mal teria conseguido o objetivo de fazer
com que ele tirasse sua propria vida.

O que envolve todas as narrativas € o que referiram muitas
pessoas com as quais compartilhei: “morreram os nossos, 0s que lutam

® Byron Good aclara que para seu trabalho se inspirou na corrente da antropologia
fenomenoldgica (2003:254), e toma o uso que Jerome Bruner (1986) e Victor Turner (1994)
(Ibidem: 277) ddo ao modo subjuntivo para abordar as narrativas da experiéncia e a analise
ritual, respectivamente.
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de nosso lado”. O que é o que fez com que eles se suicidassem? Como
operou neles o “mal” que lhes fizeram? O “mal” foi feito por alguém?
Ou ele estd em algum lugar do ambiente e o pegaram?. O “mal” feito ou
pegado é uma resposta possivel, operando através de possuir a vontade
deles de se matar por sua prépria mao. O que todas as narrativas
refletem é a ideia de uma vontade possuida, uma forca que trai o
imperativo da vida dos Pewenche, o desejo de viver que eles e elas
projetavam nas comunidades.

Porém, pode ser possivel a compreensdo de que o drama social,
as transgressoes coletivas, foram encarnadas nas pessoas que pareciam
vulnerdveis de pegar o “mal”? S80 perguntas sem respostas, ainda, nas
narrativas dos familiares deles.

Na narrativa da morte de Juana, as questes pessoais, ou 0
“drama familiar” é jogado também com um fator precipitante da morte,
junto com a ideia do cancer. A questdo da familia, a tentativa dela de
pedir ajuda a sua mae, sdo sinais de que ela estava procurando sair da
casa do marido, mas a questdo do “mal” parece ser mais abrangente para
todas as pessoas que refletem sobre a morte dela. Embora sejam
recorrentes 0s questionamentos da mde e da tia do “por que ela fez
iss0?”, “ndo sei por que ela fez isso!”, “ndo sei 0 que esta acontecendo
na comunidade!”, como tantas vezes repetiu Ana, a tia de Juana e Radl,
da Comunidade de Callaqui. As perguntas deixam aberta a leitura para
outras possibilidades. Ndo negam totalmente o espaco do individual,
mas em todas as mortes a agéncia individual aparece eclipsada pela
agéncia das forgas mais poderosas a que se submete o ser humano. A
despeito dessa narrativa mestra, a compreensdo de cada uma das
narrativas se funde em um tecido, onde muitos fios ficam soltos.

O caso de Marco ¢ parecido com o de Juana. “Ele tinha tentado
morrer antes”, disse 0 primo dele, mas na narrativa do primo, Marco é
guem aparece mais “deprimido”, nas palavras do préprio primo, no
sentido da gnosiologia psiquiétrica.

Porém, a partir da morte dos jovens se abre uma reflexdo
comunitaria, a compreensdo do pai de Marco é aplicavel a morte de
Juana. Indiretamente, as duas mortes refletem uma transgressdo dos
processos de desenvolvimento dos jovens como pessoa Pewenche, pelo
fato de serem obrigados a frequentar a escola.

Segundo o pai de Marco, a escola interrompe o curso desejado
culturalmente nas etapas da vida de uma pessoa. Porque as criangas € 0s
jovens escolarizados perdem de viver em plenitude o transe que é
manifestado depois dos oito anos e que deve ser vigiado e até provocado
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pelos avds via ritual, baseado na ingestdo de ervas, caso a crianga ndo o
tenha espontaneamente.

O fato social se espelha no individual. E o que reflete a incerteza
na pergunta: o “que é o que esta acontecendo aqui no Alto Bio Bio?”
Parece que todas as alternativas dadas sdo possiveis e ndo excludentes.

Na morte de Radl, a narrativa do drama pessoal fica eclipsada
porque ocupa um lugar minimo nas falas da familia. Na narrativa, a
figura do Raul fazia parte do corpo comunitario, social, sua
individualidade é o plano de fundo sob uma figura social, o ator aparece
diluido no corpo da familia, no corpo da comunidade. Ele e suas
memorias pertencem a um tipo de familia Pewenche muito ritualista,
geracdo apds geragdo, o que permite que todos os familiares dele
concordassem que sua morte foi precipitada por um “mal”. Embora as
circunstancias em que ele pegou 0 “mal” ndo estejam esclarecidas. Ele o
pode ter “pegado” na comida que alguém lhe deu no ultimo naguillatun
em que ele participou. A relacdo da morte dele com a de Juana ndo €
feita diretamente. As lembrancas do irmdo sobre ele ter enterrado uma
faca na terra, no ultimo ngillatun em que ele esteve, aparecem como um
gesto que é lido como uma adverténcia de “vou morrer”, mas que sé é
lida como uma expressdo do “mal” na retrospectiva.

Em nenhuma das situacdes apresentadas é decifrada claramente a
procedéncia do “mal”, embora eu tenha perguntado “quem pode ter feito
o mal?”, ndo obtive resposta. A linguagem subjuntiva persiste o tempo
tudo, aberta as respostas multiplas.

No conjunto, chama a atengdo o modo de morrer - 0
enforcamento em um espaco aberto (a excecdo de Juana que se enforcou
dentro de casa®). Aparece na maioria das situacdes e reflete a forma
geral dos “suicidios”, que sdo estatisticamente significativas no Chile,
de acordo com os dados publicados pela Policia de Investigaciones de
Chile*® (PDI) (Saavedra, 2009), e que foi relatado em relacdo as outras
mortes pela propria médo acontecidas no Alto Bio Bio.

As narrativas parecem ajudar a familia a continuar na procura de
respostas e também a dar sentido as mortes tdo inesperadas. Permite

% Questao que ndo foi aclarada ainda, segundo os familiares de Juana. Ana Treca de Callaqui
me falou sobre outras pessoas, pelo menos mais quatro, que morreram pela propria mao nos
Gltimos dez anos, e a maioria responde ao mesmo padrdo, morte por enforcamento e ao ar livre.
0 dado tem sido muito dificil de pesquisar, em geral os dados estatisticos oficiais néo
detalham a forma em que as pessoas morrem. E ainda néo se tem os dados desagregados por
regido: “[...] Foi determinado que de 10 casos consumados, oito afetam homens e apenas dois
as mulheres. Mas estes Gltimos apresentam um maior nimero de tentativas. O enforcamento é a
forma mais comum de suicidio [...]” (Saavedra, 2009).
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organizar a experiéncia da perda, a sua aceitacdo e 0s movimenta na
procura de respostas através do que as machi, ou xamds, podem fazer.
Também, projeta para o futuro a possibilidade de reverter a situacéo,
fortalecer as comunidades politicamente pela via ritual e evitar mais
perdas nas comunidades do Alto Bio Bio.

As mortes parecem apontar para uma reivindicagdo de um
coletivo cosmopolitico, na sociabilidade dos ndo-humanos, como sdo os
espiritos e as forcas da terra que agem no conjunto do cosmos Mapuche.
Portanto, a reivindicacdo politica é a visibilizagdo desse cosmos
integrado pelos humanos e ndo-humanos através do agir dos kalku
(espiritos do mal), os ngef (espiritos que sdo os donos ou protetores de
tudo quanto existe nesta dimensdo da vida na terra) e outros espiritos
nomeados por eles. Esses espiritos ou forgas Ihes enviam mensagens e
sinais através de sonhos e dos transes xamanicos. As mensagens tém a
ver com a luta pelo territorio e pela defesa da cosmovisdo Mapuche,
enquanto um caminho para evitar as mortes e os infortlnios que os
Mapuche Pewenche vivem no presente.

A integracdo cosmopolitica esta no sentido que Bruno Latour*
se refere e que, aplicado no caso dos Pewenche, requer repensar a
agéncia integrada dos humanos e ndo-humanos no devir das
comunidades do Alto Bio Bio.

A ideia que essas mortes falam e que algo dessas falas esta nas
narrativas das pessoas Pewenche é uma questdo refletida aqui, uma
guestdo que deve ir além da leitura feita desde as institui¢des de salde,
por exemplo. A analise que faz Gayatri Spivak sobre o suicidio de uma
jovem indiana em seu texto, “Pode falar o subalterno?”, coloca questdes
gue iluminam a discussdo, porque na morte de uma jovem indiana se
levantou uma hipétese que foi baseada nos esteredtipos da “cultura
indiana”. As narrativas dessa morte foram uma reificagdo da imagem do
que é ser mulher indiana (uma subalterna), que nao podia falar por si
mesma, nem através de outras mulheres indianas, também subalternas, e
que, numa releitura do fendmeno, pode reescrever o texto social suposto
(Spivak 2003:361). Até agora os Mapuche Pewenche ndo tém tido um
espaco para falar sobre as mortes pela propria mdo em sua situagéo
colonial dentro da estrutura social chilena. O discurso em geral “aponta

4 «Cosmopolitica: Esta é uma antiga palavra que utilizavam os estoicos para expressar a
auséncia de vinculos com qualquer cidade concreta e o estabelecimento de lagos com a
humanidade em geral. O conceito adquiriu um significado mais profundo ao ser utilizado por
Isabelle Stengers para indicar a nova politica, que ja ndo cabe no &mbito da solugdo moderna
da natureza e a sociedade. Estamos agora ante uma politica e um cosmos diferentes” (Latour,
2001:363, tradugdo nossa).
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para o silenciamento estrutural do subalterno dentro da narrativa
historica capitalista” (Spivak 2003:297). As repostas a pergunta de se
pode falar o subalterno (Pewenche silenciado nas politicas publicas)
pode abrir uma analise alternativa das relages entre os discursos do
ocidente e os discursos ndo ocidentais, uma possibilidade de deslocar ou
reverter o interesse do ocidente em manter um sujeito monolitico
(Spivak, 2003).

As mortes por suicidio dos Pewenche, tal como a morte da
indiana descrita por Spivak, tém mdltiplas causas ou efeitos, falam,
dizem algo que ndo pode ser representado s6 como um suicidio no
sentido ocidental, € um ato polissémico e complexo, “a produgéo tedrica
¢ também uma pratica; a oposicdo entre teoria “pura” abstrata e pratica
“aplicada” concreta ¢ demasiado facil e rapida” (Spivak 2003:308).

Nesse sentido a proposta aqui é também um exercicio critico de
olhar para uma perspectiva do suicidio que o aborde através dos
itinerarios e das narrativas dos proprios sujeitos da cena, as pessoas
Mapuche Pewenche em sua heterogeneidade, e ndo como um suposto
sujeito individual ocidental, ou um sujeito “indigena” monolitico.
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2.7 Algumas conexdes com os suicidios indigenas no Brasil

No Brasil a situacdo dos registros das mortes por suicidio
indigena ndo parece ser tdo diferente da chilena. Os estudos estdo
dispersos e ficam invisiveis em outras causas externas de morte, ou se
limitam aos campos disciplinais da epidemiologia ou das ciéncias
humanas, que pouco dialogam entre si (Souza, 2009; Morgado, 1991;
Erthal, 2001), “tratando-se de um daqueles objetos rebeldes aos limites
disciplinares [...]” (Souza, 2009: 2). No artigo de Morgado (1991), o
autor apresenta 0 que seria uma epidemia de suicidios entre 0s jovens
Guarani-Kaiowa. Em um periodo de duas semanas, suicidaram-se seis
jovens. Entre os anos de 1987 e 1991, foram registrados 52 suicidios. O
autor aponta que as tentativas de explicacdo mais faceis e comuns sdo
insuficientes e cegas, pois apontam para o que ele chama de “pseudo-
causas” como o alcoolismo, a religido, a desagregacdo familiar, etc.
(Morgado, 1991:587).

E interessante salientar que, nesse texto, a analise que o autor fez
dos suicidios problematiza o reducionismo da explicacdo causal, e
aponta para uma compreensao socio-histérica que ele chama de:

[...] hipdtese do recuo impossivel, caracterizada pela
ocorréncia simultanea de dois tipos de sujei¢do méxima
da pessoa: 1)Total esgotamento de opcéo para recuar ou
mudar sem nenhuma possibilidade de territorio para os
indigenas [...] 2) Degradacdo extrema de condigdes
universais de dignidade do ser humano, que independe da
pessoa ser um indigena ou ndo; liquidar o patriménio
material e cultural [...] (Morgado, 1991:592).

O autor adverte que essa tendéncia generalizada para procurar as
pseudo-causas dos suicidios sdo “pré-julgamentos do senso comum e de
amplificacdo pelos mass media” (Morgado 1991:591), pois limitam o
entendimento antropoldgico. O ponto em comum com as compreensdes
das mortes dos Mapuche Pewenche é que se tém recorrido apenas ao
que Morgado chamou de “pseudo-causas”. A hipdtese do recuo
impossivel é interessante e plausivel.

O tema é delicado e precisa ser pesquisado por diferentes
angulos. Tanto a dimensdo epidemioldgica quanto a antropoldgica séo
fundamentais para dimensionar a complexidade do tema. Nesse sentido,
a pesquisa de Maximiliano Ponte de Souza, com o tema “Suicidio
Indigena no estado do Amazonas: uma abordagem interdisciplinar”
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(Souza, 2009) tem um alcance promissor no sentido de integrar a
dimensdo quantitativa e qualitativa no estudo do fendmeno dos
suicidios. Trata-se de uma proposta cujos resultados serdo
paradigmaticos para o desenvolvimento de iniciativas de estudo a partir
de diversos campos disciplinares no futuro, algo que ainda falta nas
pesquisas do Chile.

Uma discussdo interessante, pela importante contribuicdo para a
pesquisa proposta aqui, é feita por Souza e Santos sobre o suicidio e
morte ritual entre os Suruwaha (Souza e Santos, 2009). Os autores vado
problematizar o termo “suicidio” no contexto das mortes rituais entre o
povo Suruwaha da Amazonia. Destacam que “o olhar eurocéntrico
construiu a imagem genérica do ‘indio’ [...]” (Ibidem:11), uma imagem
que foi adaptada as visdes do mundo ocidental europeu, bastante fértil
para problematizar 0 que esta por tras dos atos “suicidas” de um povo
que tinha uma pratica contextualizada e que é reduzida a um campo
individual. O texto adverte sobre os “riscos iminentes deste ‘olhar
ocidentalizado’ em relagdo a uma pratica indigena” (Ibidem). Sobretudo
se esse olhar acarreta politicas intervencionistas que apontam para uma
visdo individual e que tém efeitos ndo dimensionados nas comunidades.

Na mesma linha de problematizar, desde um olhar antropoldgico,
0 estatuto fixado dos suicidios esta o trabalho de Regina Erthal (2001)
sobre os “suicidios” no povo Tikina no Alto Solim&es, um dos maiores
povos indigenas do Brasil (Erthal, 2001:301). E um trabalho que tem
muito em comum com a proposta desta dissertacdo. Ela vai além das
pseudo-causas (desintegracdo social, aumento da violéncia, alcoolismo,
etc.), para abordar os sentidos que as mortes tém para os Tiklna, a
forma de estar no mundo perpassa o contexto histérico cultural de
constantes mudancas e conflitos no interior dos grupos.

A autora consegue ampliar o foco e tece um didlogo necessario
entre aspectos epidemioldgicos, elementos histéricos e cosmoldgicos
dos Tikana. Ela coloca o centro da analise na perspectiva dos atores, no
interior de um grupo grande e diverso, em que cada um dos agentes
sociais, opera desde “uma logica cultural especifica” (Erthal, 2001:300).
Nesse contexto, ela releva que os modelos de compreensdo das mortes
por suicidio dos Tikuna fazem referéncia as concepgdes dos processos
de salde-doenca. As doencas, mortes e infortlnios entre os Tikulna,
igualmente que para os Pewenche, podem ser precipitados por causas
naturais ou externas, que nao sdo excludentes. Os males de causas
externas sdo atribuidos também a transgressdo de normas culturais, ou a
manipulacdo de maleficios pela acdo da feiticaria desencadeada pela
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inveja ou raiva de alguém, no caso de feitico, as pessoas procuram a
causa ultima (Erthal, 2001:301).

A analogia da analise dos Tikl(na com a situacdo dos Mapuche
Pewenche e sua concepcao das mortes pela prépria méo, € destacavel. O
trabalho de Regina Erthal estabelece algumas diretrizes para aprofundar
na pesquisa com o povo Pewenche, embora o enfoque centrado em
narrativas aqui seja ainda limitado em comparagdo a abrangente
guantidade de atores sociais que Regina Erthal traz a mdo em sua
etnografia.

A anélise de Erthal faz interligac6es entre o individual-social, as
imbricacfes dessas duas dimensbes estdo num espectro ou continuo de
amplo dinamismo, salientando a agéncia dos atores da cena. As acdes,
numa dialética constante, estdo influenciadas também por um contexto
de globalizacdo dos mercados e imposicdo das institui¢des do Estado. A
presenca das empresas seringueiras e a necessidade de procurar emprego
por parte dos Tikina geram mudancas e tensfes no interior das
comunidades, onde as tradicionais disputas faccionais encontram sua
expressao na pratica da feiticaria, 0 que estaria por trs das mortes por
“suicidio”.

CAPITULO 3. As narrativas institucionais e a saGde: as
contribuictes da abordagem antropoldgica do suicidio

Na perspectiva da abordagem antropologica da salde e dos
fendmenos de adoecimento e aflicdo é necessario problematizar o
estatuto que os “suicidios” tém para as comunidades Pewenche em
contraposicdo a visdo biomédica, que reduz o fendbmeno a uma
dimensdo principalmente individual. Neste sentido, a abordagem
antropologica olha para a singularidade da experiéncia humana, inserida
num campo de relagBes sociais. Esta perspectiva busca compreender
como as pessoas constroem explicagdes e agem no mundo para dar
sentido e explicar o fendmeno das mortes pela propria mao.

Para um entendimento amplo do fendmeno é necessario
relativizar a visdo da biomedicina em seu estatuto de um saber
autorizado e “objetivo”. Fechar a compreensdo dos “suicidios”
Pewenche dentro de uma visdo centrada sobre 0s processos
biofisiolégicos individuais demonstra sua tendéncia hegemoénica, que
subalterniza outros modelos e préaticas de autoatencdo e que estdo em
permanente, e relativa, relacdo com ela (Menéndez, 2003). Os aportes da
antropologia situam a biomedicina como um modelo médico que é mais
um dentro de um leque de saberes, visdes e praticas que coexistem no
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mundo. A antropologia da salde aponta para problematizacdo dos
processos de saude-doenca a partir de uma visdo diversa e dinamica, um
processo que deve ser situado em contextos sociais, culturais, politicos e
econdmicos especificos.

Nesse contexto, a antropologia permite problematizar a politica
da “prevengdo das mortes por suicidio”, que no plano local acontece no
municipio do Alto Bio Bio, concebida sob o suposto de que seriam as
afeccfes mentais as causas das mortes “pela propria mdo”, sem outra
sustentacdo do que ja é sabido na populacdo geral, de que as pessoas se
suicidam por distdrbios mentais de natureza diversa e possivel de ser
classificada com os instrumentos da gnosiologia psiquiatrica e a
psicologia (Opaso, 2010; Nahuelpan e Varas, 2010).

A questdo de fundo é o debate instalado por Luiz Fernando
Duarte com questdes epistemoldgicas, ao analisar a centralidade do
paradigma ocidental que coloca o individuo no ponto médio, o corpo
individual, como palco da experiéncia (bioldgico, isolado, ou 0 aparato
psiquico, a mente), aparece como um reflexo da racionalidade cientifica
ocidental ao naturalizar préticas que ndo problematizam a carga
ideoldgica desse olhar homogeneizante. O autor propde uma abordagem
da pessoa, inserida em um campo de relagcBes e que em sociedades
distintas, se constroem pessoas diversas (Duarte, 1998).

Apontando no mesmo sentido, pesquisas recentes (Maluf e
Tornquist, 2010) fornecem reflex6es importantes para dialogar com o
campo da chamada “saude mental” a partir da antropologia. Em seu
artigo, Sonia Maluf (2010:21), analisa uma realidade crescente no
Brasil, significativa para pensar também na realidade do Chile, do
fendmeno da medicalizagdo no campo da satide mental. Por meio de um
olhar critico, mostra como a pratica da medicalizacdo e da
medicamentalizacdo reduzem a complexidade do drama da vida e a
aflicdo ao corpo bioldgico, especialmente entre as mulheres de todas as
camadas sociais, com énfase nas camadas mais pobres. E um fendémeno
Novo em crescente expansao.

Maluf (2010:26) assinala que os estudos na antropologia tém se
caracterizado pela abordagem a partir de dois paradigmas, para estudar
0s processos de salde-doenga ou afli¢do: o paradigma “dos nervos”,
atribuido as camadas populares como reflexo de uma concepcéo
holistica e relacional da pessoa (Maluf, 2010:26) em oposi¢do ao
paradigma psicoldgico (mais préprio das camadas médias), que reduz a
experiéncia a uma visao individualista e que impera na politica pablica
hoje. A linguagem do paradigma biomédico se impde, suplantado o
enfoque “dos nervos”. Ja o “paradigma psi” (Ibid.p27) se transforma em
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uma linguagem comum que cristaliza e racionaliza o discurso da
subjetividade. A autora analisa e problematiza os sentidos que as
categorias médicas carregam, desde o prisma das experiéncias sociais,
como um olhar que tem sido obviado pelas politicas publicas e as
demandas das ONGs que apontam para um modelo fisicalista-
biomédico, ao amparar-se na expansdo da medicalizacdo e
medicamentalizagcdo [junto com os diagnésticos psiquiatricos] dos
processos de aflicdo (Maluf 2010:43).

A proposta da reflexdo de Maluf é apontar para um modelo
critico que a autora chama de dimensdo sociolégica (Ibid.p.44) da
aflicdo na pessoa, quebrando a dicotomia biomédica, e deslocando seu
olhar para uma compreensdo mais integral da experiéncia do
adoecimento ou aflicdo, pondo énfase na experiéncia social cotidiana
expressa nas narrativas das mulheres, que vao além da dimenséo fisica
do corpo incluindo dimensdes sociais, histdrico - politicas dos processos
de aflicdo (Ibidem).

Um texto a salientar, porque integra as reflexdes da Antropologia
em dialogo com a biomedicina, é a tese doutoral de Rita Heck (2000).
Nesse trabalho ela vai problematizar as concepcdes que:

[...] reproduzem filosofias absolutas e valores
proprios, seguindo os principios de individualizagdo
presentes no modelo biomédico, no qual apenas os
aspetos objetivos dos suicidios sdo pontuados, sugerindo
com isso uma completa sujei¢do terapéutica, tanto
medicamentosa [...] (Heck, 2000:42)

Na perspectiva biomédica, a vida humana ndo passa de uma
sociabilidade controlada e o individuo é um mero objeto que a natureza
domina e comanda. Com isso, se encobre uma politica de sujeicdo que
distingue o “s@0” do “ndo sdo”, numa perspectiva simplista que remete
ao comportamento desviante apenas para a patologia [...] (Heck,
2000:42).

O estudo de Heck aponta para uma concepgdo do “suicidio”
como um conceito aberto que tem diversos significados em distintas
culturas. Assim, a ideia da cultura como um modelo “de” e “para” a
realidade, parafraseando a Clifford Geertz (2003 [1973]), fornece os
significados, os sentidos e os valores para que os seres humanos atuem
no mundo e a0 mesmo tempo o construam. Assim, permite um olhar
centrado no ator que vive inserido em um campo de relagdes, o que
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teoricamente fornece os eixos para perceber e compreender outros
significados com o ato do suicidio (Heck, 2000: 67).

Os Pewenche, igual que outros povos indigenas, tém suas
préprias formas de entender e atuar nos processos de vida-morte, salde-
doenca, ancoradas em uma cosmovisdo singular, onde a vida humana
esta em constante relagdo de troca e negociagdo como outras entidades
naturais e sobrenaturais. Portanto, 0s processos de ser pessoa ou che
respondem a essa particularidade, desde onde emergem categorias
préprias do que é a morte. E a morte “pela propria mdo”, ou
kisulaglimuwiin (matar-se sozinho), deve ser avaliada e considerada na
hora de pensar as biopoliticas no contexto Pewenche.

Nas tentativas de acessar as narrativas institucionais*?, de inicio
percebi uma resisténcia a dar informacéo para “pessoas de fora”, por
parte dos centros que dependem do municipio. Era um risco que me
pareceu evitarem enfrentar no contexto das elei¢des municipais. SO
consegui conversar com duas pessoas da rede de salde: uma psicéloga
gue coordena uma equipe de salde mental do Hospital de Santa Barbara
e um facilitador intercultural da mesma equipe.

As tentativas em outras redes, educacdo e salide no municipio do
Alto Bio Bio, foram impossiveis®. Isso também comunica algo, uma
omissdo, uma tensdo no interior do municipio que se projetava na
comunidade. Ouvi dizer de muitas pessoas que o prefeito teve uma
gestdo ruim, que ele ndo respeitava os Pewenche, e esse prefeito era
candidato & reeleicdo. A campanha foi intensa, com visitas porta a porta
e muita publicidade.

A psicéloga coordenadora da equipe psicossocial do Hospital de
Santa Barbara, onde sdo derivadas todas as emergéncias médicas de trés
comunas, incluindo o municipio de Alto Bio Bio, informou que a equipe
do hospital é formada por trés psicélogos, dois trabalhadores sociais,
dois técnicos em trabalho social e dois facilitadores interculturais. Ela

2 No Chile, os servigos publicos de satde e de educacéo podem depender administrativamente
de duas instancias - das secretarias provinciais e dos municipios locais, embora todos
dependam tecnicamente das secretarias provinciais. Os centros que dependem dos municipios
estdo mais expostos as mudangas (de pessoal) e as énfases nas orientagdes técnicas,
dependendo do enfoque da administracdo municipal, pois acontece que cada novo prefeito
organiza os servigos com o pessoal que estad mais de acordo com a sua tendéncia politica. No
caso do Hospital de Santa Barbara, este depende administrativamente da secretaria de saude,
enquanto todos os outros servigos dependem do municipio.

* Segundo o informado pelas pessoas das comunidades, o psicélogo do Centro de Satide
Familiar de Ralco, estava entre as pessoas que apoiavam a reelei¢do e apesar da insisténcia de
minha parte, ndo consegui uma conversa¢do com ele. Combinamos duas datas para o encontro,
mas ele sempre as cancelou.
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salienta a importancia dos facilitadores interculturais, papel que €
desempenhado por um homem e uma mulher que fazem de
intermediadores entre a biomedicina e a cultura Mapuche, os dois séo
Pewenche. O homem é da comunidade de Butalelbun, falante de
mapudungun (lingua da terra), e a facilitadora é da Comunidade de
Malla Malla e ndo fala a lingua Mapuche. Assinalou que tém chegado
varios casos de hospitalizagdo por tentativas de suicidio de Pewenche
oriundos de diversas comunidades do Alto Bio Bio.

Relata que no ano de 2007 houve um aumento alarmante de
mortes por suicidios consumados ou por tentativas de suicidio* e
violéncia em geral. E que quando aconteceram as mortes e episodios de
violéncia em Ayin Mapu, no ano de 2007, a equipe do hospital é que fez
visitas e intervencGes nas comunidades Pewenche, ndo os postos de
salde mais préximos ao territério, como deveria ser, de acordo com as
orientagOes técnicas: “como eles ndo fizeram nada, a gente comegou a
chegar aqui e nos pedir ajuda”.

A profissional reconhece que a equipe psicossocial do Hospital
ndao tem as competéncias para abordar o tema, por isso estdo se
formando em salde indigena. Eles compraram servicos de capacitacdo
com um machi da cidade de Temuco, ele viaja para lhes falar de
cosmovisdao e medicina Mapuche em sua qualidade de professor e
difusor da cosmovisdo Mapuche, em uma tentativa de compreender esse
mundo diferente dos Pewenche, que ndo aderem aos tratamentos, por
suas psicoses apresentarem caracteristicas préprias, diferentes da
populacdo em geral ndo Pewenche, como por exemplo, nos contetdos
alucinatérios. Para eles compreenderem esses cédigos culturais, as
capacitacdes sdo uma forma de traduzir o outro, de orientar as
estratégias de salde para um agir mais eficiente e efetivo.

A psicéloga assinala que dentro dos objetivos principais que a
equipe tem em relacdo a capacitacdo com o machi estd compreender a
cosmovisao, para desenvolver ferramentas de abordagem de quadros de
salde mental complexos nos Pewenche:

[...] agora estamos mais num tema de COSMOVisSao, coOmo
mais delimitado ao tema de salde- enfermidade, e
olhando do ponto de vista ocidental as enfermidades [...]
Os que mais nos complicam sdo os quadros mais
repetitivos aqui, os tipicos [..] alcool, violéncia
intrafamiliar, depressdo, tentativas de suicidios [...]

* Pedi-lne as estatisticas, mas ela informou que ndo tém estatisticas organizadas, que
comegaram a ordenar e diferenciar por territdrio no ano de 2012.
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(psicologa coordenadora da equipe psicossocial do
Hospital de Santa Barbara).

A psicologa assinala que o trabalho da equipe tem focalizado na
identificacdo de sinais das doengas mais “culturais”. Para isso, eles tém
desenhado um protocolo para encaminhar a machi (xama) sob os
critérios definidos pela equipe, com a participacdo dos facilitadores
interculturais®. O protocolo é feito baseado no resultado da aplicacéo de
um questionario que indaga critérios culturais para definir quem poderia
ser enviado a uma machi (xama). Critérios como o sobrenome, local de
residéncia, se sdo ou ndo falantes da lingua Mapuche, tipo de habitacao,
isolamento e religido entre outros, sdo avaliados pela equipe que define
guem precisa de aten¢do do machi. O questionario tem quatro paginas e
é inspirado num questionério de caracterizacdo social. A ideia da equipe,
segundo a psicéloga, é ter um cadastro prévio das pessoas Pewenche e
arquiva-lo no prontuédrio médico, assim pode estar acessivel a todos os
profissionais.

Ela ndo questiona o instrumento na perspectiva da pertinéncia dos
critérios, que respondem a questdes mais proprias de um purismo
racial/cultural, obsoleto e limitado.

No Hospital, as pessoas chegam para receber atencdo ambulatoria
e hospitalizacdo. Em reunides da equipe se debatem os casos e a deciséo
sobre 0 encaminhamento a machi se faz em conjunto com o psiquiatra,
gue viaja uma vez por més para se reunir com a equipe psicossocial. No
caso de hospitalizacdo, sdo visitados diariamente pelos facilitadores,
especialmente pelo homem que é falante de mapudungun (lingua
Mapuche).

A racionalidade da politica de prevencdo das mortes por suicidio
no Alto Bio Bio, instalada pelas equipes de salde, visa ativar
dispositivos de controle para o diagnostico e tratamento precoce das

** No contexto de uma série de estratégias para conter o conflito Mapuche, a partir de 1992, o
Estado comeca a implementacdo de uma politica de interculturalidade, financiado com
empréstimo do Banco Mundial através do BID (Banco Interamericano do Desenvolvimento).
Em salde se cria o programa de Salde e povos indigenas ou Programa de Satde Intercultural.
O programa tem o objetivo de promover o conhecimento, o respeito e a complementaridade
entre os sistemas de satde oficial biomédico e a medicina indigena. Uma das agdes estratégicas
desta politica e a criagdo da figura dos facilitadores interculturais, que se integram
gradualmente nos diversos servigos de saude, e cujo papel nasceu como uma ponte que orienta
o “paciente” Mapuche e também a equipe biomédica. Com diversos matizes, o papel ¢
compreendido como tradutor cultural.
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doencas mentais. O dispositivo entra em funcdo acionando um alerta
sobre sintomas que sdo codificados em um nivel de registro que s6 faz
sentido para a biomedicina. O pesquisado em campo tem demonstrado
que os dispositivos sdo acdes protocolizadas pelas equipes que
estabelecem um fluxo de derivacdo para os especialistas em salde
mental, no caso de que uma pessoa apresente “sintomas determinados”
de doenca mental tais como: ouvir vozes, ideias de morte, aIteragéo do
apetite, falas com contetido extravagante ou alucinatério etc.** Essa
pratica € um agir do Estado sobre Outro sem o Outro, é propria de uma
racionalidade do poder soberano que decide unilateralmente sobre os
corpos-mentes dos outros (Foucault, 2011).

Na conversacdo com o facilitador intercultual, Bernardo®’, no
escritério dele, no Hospital de Santa Barbara, a partir de um olhar
critico, ele atribui as mortes aos desequilibrios provocados pela atuacéo
de trés instituicbes da coloniza¢do que s6 tem como Unico escopo a
chilenizagcdo dos Pewenche: evangelizagdo, imposi¢do da educacdo
formal dos chilenos e a imposicdo de um sistema de salde muito
diferente aos conceitos de salde-doenca dos Pewenche. Afirma que seu
trabalho consiste em enfrentar o desafio de ajudar aos Pewenche no
interior do hospital, para se comunicar e conseguir 0 que procuram, e
dar orientacbes a equipe médica para fazer os procedimentos com
pertinéncia, ou que eles sejam 0 menos invasivos possiveis. Aponta que
seus conhecimentos foram herdados por seu pai, mée, e seus avos.
Salienta que tem sido muito dificil para ele se inserir na instituicdo,
compreender e aceitar uma hierarquia tdo rigida.

[...] nossos filhos sdo obrigados a nascer nos hospitais,
[..] as mdes sdo obrigadas a sair aos cinco meses de
gravidez das suas comunidades, ao nascer em um
contexto ndo préprio, com outra alimentagdo, porque as
mulheres gravidas sdo obrigadas a descer da Cordilheira e
esperar 0 parto na casa do nascimento que é chamada
“Hogar Intercultural”, a crian¢a ja vem mal nutrida [a

“6 De acordo com informag#o fornecida pela psicéloga coordenadora da equipe de atendimento
psicossocial do Hospital de Santa Béarbara.

" Desde 0 comeco da conversacio, ele indaga quem sou eu e o que pretendo com minha
pesquisa. Fez perguntas para saber minha posicéo e quanto eu conhecia 0 mundo Pewenche.
Aos poucos ele comega a me falar usando palavras Pewenche que eu compreendia, e me chama
de lamgen (irmd). Contou-me que foi criado na comunidade de Butalelbun e mora 14, participa
dos rituais e estd envolvido na defesa do territorio, s6 viaja a Santa Bérbara para trabalhar no
Hospital, ha quase um ano. Portanto, seu relato, embora no contexto do papel institucional, é
uma narrativa Pewenche ligada as narrativas individuais e coletivas apresentadas acima, neste
texto.
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mae] sendo sai da comunidade chegam os cavaleiros de
verde [pela policia] € por isso que as mulheres nédo
querem ter filhos, ha uma rejeicdo das mulheres indigenas
a gravidez, elas ndo querem porque eles manipulam todo
[..] (Bernardo, da Comunidade de Butalelbun e
facilitador intercultural do Hospital de Santa Barbara).

Os “suicidios” e outras mortes prematuras e acidentais sao
explicados por Bernardo como:

[...] em parte, acontecem porque as pessoas ndo recebem
j& uma formacédo do che [pessoa] Pewenche, pelo fato de
assistir a escola eles perdem um processo que é chamado
de transe, as criangas entre zero e 0ito anos estdo em um
transe, num outro estado de consciéncia, eles estdo
reconhecendo o mundo, explorando, ali ndo tem
obrigacOes, devem brincar e ndo se deve maltratar, ao
assistir & escola a crianga perde esse direito Mapuche [...]
até os treze e catorze anos eles ndo captam nada na
escola, ha um periodo em que eles tém que ser muito
inquietos. HA um erro, os privam do direito de ver sua
realidade, seu viver, seu che (pessoa) Pewenche. Aos dez
anos sem ir para escola se tem um conhecimento intacto,
0 espaco do fogo [a cozinha] é o maior aprendizado. Eu
sou filho de um longko, recebi essa educagdo nossa,
cresci como um filho dos velhos, ndo sdo 0s nossos pais
0s que nos dao educagdo, tem que ser os mais velhos, 0s
avos, 0s que criam aos netos [...] entre os oito e os doze
anos as criangas tem que ter perimontun [ter uma visao],
porque ele vai cair em um transe, viver o transe, eles
veem seu kupalme [seu linhagem, conhece seu origem,
sua forca] e aos oito anos os deixam fazer as coisas a seu
modo e s6 0s observamos, se uma crianga ndo tem esse
espaco, se ndo cai nesse transe, 0s avOs provocam O
estado através do que se chama de mollinche [transe], que
¢ dar remédio para provocar o estado com ervas, sendo o
tém, perdem a memoria, 0s avds ddo remédio para que a
criangca desenvolva seu kupalme [sua linhagem]. Nas
escolas, nos hospitais, se perde esse espago, a crianca se
afasta de si mesmo, ao ndo cair em ser mollinche [transe].
Muitos desses jovens, ao entrar na escola, ficam perdidos,
porque muitos deles poderiam ter espirito de machi
[xamd], que se ndo se desenvolver pode ficar doente, até
morrer, isso 0s psicologos ndo entendem. No mundo
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Mapuche tem existido sempre o mollil [transe] que &
como estar bébado, mas sem alcool, sdo doses precisas,
para que nossas criangas ndo tenham problemas, sempre
sdo ervas, e quando ndo for possivel para ele entrar nesse
transe, as pessoas procuram esse estado de transe no
alcool, muitos jovens e depois adultos sdo alcodlicos por
isso, hd um desequilibrio, em Ayin Mapu as pessoas
foram desterradas, foram retiradas de seu estado de
transe, perderam a raiz, houve uma desvinculagdo com a
forma de crianga, e ficamos doentes, morremos, somos
atingidos por forcas negativas, é porque somos diferentes
aos chilenos, isso ndo é compreendido nem aceitado
ainda [...] dos oito aos doze anos, o espirito da pessoa ou
che exige seu transe, si conseguirmos fazer o mollin para
nossas criangcas se acaba com o alcoolismo [...]
(Bernardo, da Comunidade de Butalelbun e facilitador
intercultural do Hospital de Santa Barbara).

A narrativa do Bernardo contem varios elementos de analise
interessantes que se alinhavam com as outras narrativas apresentadas
neste texto. Ele aponta diretamente para o contexto cultural em que as
mortes ocorrem, desde um “modelo etiologico Pewenche™®, que pode
ajudar a compreender e dar sentido as mortes no Alto Bio Bio e que,
sem duvida, pode ajudar na compreensdo das mortes por parte das
equipes de salde.

As instituicbes sdo as facilitadoras das mortes, por precipitar a
quebra na tradicdo das obrigacdes na educacdo Pewenche. Espacos
como as escolas, os hospitais interrompem processos delicados do
desenvolvimento do processo de ser pessoa ou che Pewenche,
resultando nocivo para alcangar o kiime felem ou bem estar, no amplo
sentido Mapuche Pewenche.

A preocupacdo pela atuagdo das instituigdes reforca o que foi dito
por outras pessoas que falam neste texto, no sentido de que a escola
aparece COmo um espaco que ameaca a salde das criangas e jovens. A
narrativa contém uma interpelacdo politica que aponta para a defesa da
educacdo Pewenche e da conta de uma posicdo dentro do mundo
Pewenche, com aqueles que tentam restituir formas de socializa¢do

8 parafraseando Regina Erthal quando se refere ao “[...] A conjunto de temas que sdo
elaborados apenas através do modelo etiolégico Tikina [...] [negrito é nosso]” carater
culturalmente especifico dos contextos culturais e histéricos em que acontecem os suicidios
(Erthal, 2001:308).
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Pewenche, reivindicando o territério com praticas culturais ameacadas e
apagadas pelas praticas institucionais do estado chileno.

O interessante € que ele trabalha no Hospital e vé quase
impossivel que a instituicdo mude. Ele procura um espaco para dialogar,
mesmo ciente de sua posicdo de subalternidade. Nesse contexto, ele
constata que é muito dificil que se deem as condic8es para que o didlogo
simétrico acontega. O que parece é que 0s agentes de salde querem
apreender 0 mundo Pewenche para traduzir ele e fazer mais eficientes as
praticas biomédicas. Sua funcdo no Hospital é desenvolvida com uma
intencdo politica, ele se considera um ator que tenta mitigar os danos
que a instituicdes de salde fazem para as pessoas Pewenche. Ainda que
no papel de “tradutor cultural” pareca impossivel, no intersticio da
pratica esta a inten¢do de validar o conhecimento Mapuche, o sistema de
salde Mapuche e suas préprias categorias diagndsticas, principalmente
problematizando a pretensdo universalista e monolitica da biomedicina.

Duas cosmovisGes e paradigmas explicativos se confrontam no
discurso do facilitador e do da psicologa. Ele parece estar em
permanente tensdo com a equipe, sua necessidade de trabalho e sua
missdo social com “minha gente”, como ele disse, sdo duas razfes que 0
mantém 4. Ele valora o espaco que ha agora para tentar trabalhar
respeitando a cultura Mapuche, que isso em saide é fundamental, mas
que ainda falta muito para que as pessoas respeitem, reconhecam a
medicina e a educacdo, e a forma de vida Pewenche. Entretanto, para
ele, seu trabalho é também uma acéo politica®®, foi ele que contatou a
machi para Ayin Mapu e conseguiu que uma pratica da equipe inclua a
possibilidade de encaminhamento para a machi. Ele fez as articulagdes
com ela para receber 0s “pacientes” oriundos do Hospital, mas para ele,
estas sdo coisas pequenas, ainda falta muito, o outro é uma tarefa dos
préprios Pewenche de fazer valer o conhecimento.

Para a psicologa, o papel dos facilitadores é fundamental
enquanto mediadores culturais. Para ela, eles ttém um papel de tradutores
e ndo de agentes que representam outro sistema de saude,
desconhecendo as praticas de autoatencdo dos Pewenche. Mas o

* Enquanto dirigente e herdeiro de um acimulo de conhecimento ancestral, pelo fato de ter um
kupam ou linhagem de autoridades Mapuche (seu pai longko, seu avd longko, seu bisavd
longko), ele, no contexto institucional, assume um papel negociador, de mediador também, que
séo atuagdes proprias de autoridades Mapuche, mas sabendo que a posicéo dele no interior do
Hospital é a de um empregado ndo profissional, em uma hierarquia estruturante das relagdes.
Porém, ele fez as gestdes para que as machi pudessem ir para Alto Bio Bio e para Ayin Mapu,
desempenhando um papel chave na solicitude dos recursos para o veiculo e outras agdes que
facilitaram a visitas das machi.
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programa de sadde intercultural abre um processo em curso, que €
interessante na medida em que se ddo espacos de troca, negociacao, e
agéncia dos préprios Pewenche no sentido do itinerario terapéutico.

Sem duvida que, na medida em que a equipe de salde aumenta,
sua presenca nas comunidades vdo aumentar os diagndsticos e a
medicamentalizagdo da vida, no sentido exposto por Maluf & Tornquist
(2010). A presenca de atores como Bernardo, no entanto, fazem esse
processo menos violento, com o poder desenvolvido nos pontos de fuga
da instituicdo, praticas intersticiais onde se podem negociar saberes e
expressar a agéncia dos préprios Pewenche através de suas praticas de
reproducdo biossocial.

REFLEXOES FINAIS

Resulta evidente que as pessoas estdo preocupadas com o
aumento da morte sibita nos Ultimos dez anos, sejam acidentais ou
“suicidios”, fato que levou as pessoas das comunidades de Alto Bio Bio
a pedir ajuda as machi (xamds), para tentar explicar, a partir da
cosmovisdo Mapuche Pewenche, o que esta acontecendo, e receber dela
uma orientagdo dos passos a Seguir para evitar que isso continue
ocorrendo.

Nas falas e narrativas, o contexto histérico passado e atual tem
uma relacdo de imbricagdo com a forma em que se compreendem 0s
fatos inseridos na cosmovisdo Pewenche. As questdes do territdrio
relevam a dimensdo politica das narrativas, e se orientam no sentido de
dar conta das cobrancas que os espiritos fazem das transgressdes as
obrigac@es culturais do che ou pessoa Mapuche Pewenche, provocando
o0 desequilibrio das forgas. O equilibrio s6 pode-se restabelecer através
da luta para recuperar o territério, e pela via de reterritorializar os locais
novos, lembrando que eles ja foram donos dessa terra antes.

As pessoas com as que se conviveu no trabalho de campo em
geral aderem a cosmovisdo mais tradicional da cultura Pewenche. Elas
se identificam como Mapuche Pewenche e assinalam que sua religido é
a Mapuche. Elas séo falantes da sua lingua, o chedungun (Che=gente;
dungun=lingua) ou mapudungun (mapu=terra), mas esta ndo é a
realidade da maior parte das comunidades.

O drama social € posto em cena nas narrativas sobre as mortes,
sempre relacionadas com as violentas mudancas geradas pela chegada
da empresa de eletricidade, a perda das terras, com a consequente
ameaga aos espagos rituais, a entrada das igrejas evangélicas e a maior
presenca do mundo wingka, ou da chilenidade, através das instituices,
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sdo visibilizadas como detonantes das crises internas, dos desequilibrios
nas forcas do cosmos Pewenche.

E claro que ha mdltiplas formas de ser Pewenche. O que aparece
é uma viva tensdo entre os Pewenche evangélicos, ou 0s “awinkados”
(que negam sua identidade Pewenche, e se chilenizam mais rapido) e os
Pewenche de “religido Pewenche”. A renlncia dos evangélicos a
comunidade ancestral é paga por todos os Pewenche, como se 0s
evangélicos tivessem caido numa amnésia e estivessem mais
colonizados, pois esqueceram suas raizes, enquanto os outros Pewenche,
de “religido Pewenche”, que querem manter a autonomia territorial,
atualizando um conflito permanente dos Mapuche perante o que é
considerado o invasor ou estrangeiro.

Todos os relatos de mortes pela prépria méao expostos neste texto
sdo de pessoas que tinham a “religidao Pewenche”, falantes, defensores
de alguma forma dos direitos do povo Pewenche. A compreensdo dessas
mortes abre e fecha com a questdo das forcas mas, de algo que controla
a vontade das pessoas, e que faz que sua vontade se dirija a
autodestruicdo. Essa é a mensagem que fica, é a que é repetida como
uma narrativa mestra, que fixa provisionalmente os sentidos nas falas
das pessoas com as que se tem convivido no campo.

Para as pessoas diretamente afetadas pelas represas e que tiveram
que sair de seu territorio a questdo das mortes cobra uma dimensado
maltipla que tem a ver com as represas, mas nhao SO, nem
principalmente. E a transgressdo, a debilidade, o que prevalece assim
como a tendéncia a esquecer dos legados dos antepassados.

Isso coloca o lécus de controle no interior da prépria
comunidade, da propria agéncia e reveste uma possibilidade de
reinvencdo através da re-territorializacdo, e de recriar o que é o ser
Pewenche em um novo local, questdo que ndo seria nova na historia do
povo Mapuche. Essa narrativa reposiciona os Pewenche, lhes devolve
autonomia, também, em uma narrativa que abre horizontes de sentido e
possibilidades para agir no futuro.

De acordo com o que se conclui desta aproximacao etnogréafica,
ndo ¢ tdo diferente 0 se matar a si mesmo de matar a outra pessoa, que
0s dois atos ddo conta do mesmo, do desequilibrio nas forgas naturais e
sobrenaturais que fazem que as pessoas fiquem vulneraveis a doenca e a
morte, e que esses desequilibrios tém relacdo com questdes sociais, com
desequilibrios nas relagdes dos Pewenche com a terra e entre eles, e com
outras for¢as sobrenaturais e, portanto, entre eles deve ser resolvida.

Aparece uma clara assimetria na relacdo entre os agentes de
salde da biomedicina e as pessoas Pewenche, com suas autoridades e
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agentes de salde. Por parte dos Pewenche, ndo ha interesse em que
agentes de salde da biomedicina intervenham na prevencéo das mortes,
isso € uma questdo a ser resolvida pelos proprios Pewenche, ou com o
protagonismo deles.

Parece evidente que, para os Pewenche, a morte pela prépria mao
ou o suicidio ndo existe da mesma forma que é representada pelos
agentes de salde e para o senso comum do imaginario “ocidentalizado”.
Embora apareca no interior da equipe psicossocial do Hospital a
inquietude de conhecer mais sobre a cosmovisdo Mapuche, as mortes
pela prépria mdo sdo atribuidas a uma doenca mental, que tém uma
expressdo cultural, (“a esquizofrenia dos Pewenche” ndo é igual a
“esquizofrenia dos ndo-Pewenche”), que a maioria dos “casos” ndo foi
tratada, ndo foi diagnosticada. E inclusive quando tratada ou
diagnosticada, a adesdo aos tratamentos estd limitadas pelas “questdes
culturais” que ndo sdo compreendidas, e que, segundo circula nas falas
dos agentes de salide da biomedicina, se supera com uma boa traducéo
cultural através da assessoria dos facilitadores interculturais.

Ainda que as causas ndo sejam claras nem univocas, todas as
mortes apontam para o desequilibrio social e cosmoldgico e a questdes
de diversos niveis; ndo had uma resposta s6. Assim predomina o
elemento subjuntivizador da narrativa das experiéncias, que abre um
horizonte de possiveis respostas e a¢des.

Embora ndo tenha estudado em profundidade a questdo
epidemioldgica, o perfil mais qualitativo no imaginario aponta para a
ideia de que sdo os homens os que mais se matam, enquanto foram as
mulheres as que mais morreram por doencas sUbitas, acidentes, ou
foram assassinadas. Igual ao estudo dos Tikuna, de Regina Erthal, nos
Pewenche prevalecem os “suicidios” por enforcamento, sendo o mais
comum se pender de uma arvore ao ar livre. Jogar-se no rio é uma forma
também frequente, seguido pelos envenenamentos com pesticidas, tanto
de mulheres quanto de homens. Estas foram as formas relatadas ate
agora.

Algumas pessoas deram sinais, falaram da morte indiretamente
antes de se suicidar, até se despedindo de alguma forma. As pessoas que
ja morreram pareciam responder a um destino ndo evitavel, as proprias
machi (xama) que visitaram as comunidades falaram disso.

A concepcdo da vida-morte dos Pewenche facilitou falar
abertamente do tema. Embora se matar ndo seja comum entre 0S
Pewenche, é explicado num nivel de resposta a uma desordem no
equilibrio das forcas da natureza e da ordem cosmoldgica dos
Pewenche.
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Muitas pessoas atribuem o desequilibrio a falta de machi (xama)
na area, mas em contrapartida, tratam-se das comunidades que mais
realizam rituais. Como ndo tem machi, os rituais sdo liderados por
outras autoridades tradicionais, como os longko de ngillatun (longko=
cabeca, chefes) e outras pessoas que sdo respeitadas por sua sabedoria.

Uma questdo que perpassa as narrativas é o efeito ameacador da
presenca do aparato estatal através das escolas, dos servicos de salde e
do municipio, gerando um desconforto que é constantemente referido
pelas pessoas das comunidades e que é percebido como uma imposicédo
gue precipita a quebra das praticas tradicionais, tendo relagéo direta com
os infortunios no interior das comunidades.

A escola como um dispositivo de controle, de disciplinamento no
sentido foucaltiano, é uma ameaca permanente segundo a opinido das
pessoas Pewenche, influindo nos processos de salde-doenca das
criancas e jovens das comunidades ao interromper processos de
formacdo da pessoa, ou che, de acordo as praticas culturais proprias da
cosmovisdo Pewenche, favorecendo assim a violéncia e a
vulnerabilidade que permite o sucumbir as forgas malignas.

Isso € uma questdo que aparece e que necessita de um olhar
antropologico meticuloso. Constitui um ponto de inflexdo que se
desdobra das narrativas das mortes dos Mapuche Pewenche do Alto Bio
Bio e que requer uma abordagem interdisciplinar, que possa
problematizar as praticas dos dispositivos do aparato estatal Chileno,
com o escopo de devolver a agéncia que entranham os saberes ancestrais
que ainda estdo vivos no Alto Bio Bio, embora ameagados e em
permanente conflito e mudanca. Parafraseando o que diz Regina Erthal
na sua pesquisa com os Tikina do Alto Solimdes, para entender as
mortes pela propria mao dos Pewenche é preciso validar e trabalhar com
as categorias nativas dos processos de vida-morte dos préprios povos
indigenas (Erthal, 2001:304).

Claramente a questdo da devolugéo das terras, o reconhecimento
dos direitos ancestrais e uma politica baseada no respeito pela
autonomia territorial dos Mapuche Pewenche, constitui o fundo da
problematica. A questdo central ndo pode ser resolvida so através da
adequacdo das politicas publicas que continua reproduzindo a situagéo
colonial em que se encontra o povo Mapuche.

Para finalizar ou para abrir outra discussdo que se projeta deste
trabalho, acredito que um aporte da antropologia, neste sentido, aponta
para um olhar desde a perspectiva socio-historica dos processos, e
também para perturbar os intersticios das institui¢cdes. A difusdo dos
trabalhos etnograficos pode instalar a inquietude sobre como os atores
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de saude e suas praticas jogam um papel que tem impactos, muitos deles
negativos, na trama de relagcbes que se constroem no interior das
comunidades, talvez para mudar as praticas colonizadoras que se tém
naturalizado (a escolarizacdo obrigatoria, as praticas dos servigos da
biomedicina pensadas para uma populagdo “ocidental” monolitica). O
paradigma eurocéntrico ainda se multiplica nas instituicbes do Estado e
h& um horizonte enorme por tragar e percorrer. Muitas vezes lembro o
que foi dito por um historiador Mapuche, Pablo Mariman: “ndo
precisamos que nos deem uma mao, mas precisamos que tirem suas
maos de cima de n6s”.
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