De patrdes a parceiros.
Os Baniwa e os brancos

RELAGOES EM TRANSFORMACAO:
0S BANIWA E 0S VARIOS “BRANCOS”

objetivo deste capitulo é elaborar um panorama das transfor-
magdes que ocorreram nas relagdes entre os Baniwa e os bran-
cos — forma como os primeiros referem-se aos nio indigenas de maneira
geral, independente da cor da pele — a partir de um balango dos relatos
apresentados pela literatura antropolégica que tratou desses encontros
em diferentes momentos da histéria. A intengéo é que esse panorama
seja uma forma de situar a discussdo que se seguird nos préximos ca-
pitulos, quando apresentarei as relagdes de uma porgio da populagio
Baniwa com certos tipos de brancos — aqueles envolvidos nos projetos
de piscicultura, como os assessores técnicos — e também com alguns néo
humanos, como os peixes. Penso que essas relagdes no presente podem .
ser mais bem compreendidas quando colocadas em perspectiva a partir
de formas anteriores de relagdo com os brancos, suas técnicas, seus ob-
Jetos, suas mercadorias, além de permitirem vislumbrar, mesmo que de
forma simplificada, as teorias que embasaram, no passado, as agdes de
muitos dos atores envolvidos nos projetos de piscicultura e manejo da
pesca num momento mais recente.

Como esbogarei a seguir, os Baniwa experimentaram o contato com
diversos tipos de brancos, desde os comerciantes de escravos portugue-
ses e espanhdis, até os patrdes da borracha e de outros produtos da flo-
resta em diferentes ondas extrativistas; missdes de varias ordens catéli-

cas e a missdo evangélica da New Tribes Mission; agentes de diferentes
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instituigdes do governo brasileiro em diversos perfodos; militares e re-
presentantes do interesse de companhias mineradoras; pesquisadores de
diversas dreas do conhecimento, incluindo naturalistas e antrop6logos;
além dos mais recentes representantes de ONGs socioambientalistas e
seus parceiros financiadores nacionais e internacionais.

O que tentarei esbogar neste capitulo sio as diferentes formas de re-
lagdo estabelecidas entre esses brancos e os Baniwa, sublinhando a am-
biguidade dessas relagdes, pois, a0 mesmo tempo em que elas foram in-
discutivelmente marcadas pela violéncia e geraram a evitagdo por parte
dos Baniwa — como é mais comumente ressaltado nos trabalhos sobre
a historia desse povo — por outro lado, os brancos, suas mercadorias e
conhecimentos sempre teriam despertado o interesse dos indigenas, que
se submetiam as condicdes de trabalho nos aldeamentos e nos dominios
do extrativismo (muitas vezes consideradas violentas e terriveis, mas
nem sempre), de forma a obterem as mercadorias e os conhecimentos
tio desejados. Penso que essa ambiguidade ter-se-ia reproduzido tam-
bém em outros momentos, como é o caso dos contatos com as missoes
religiosas que, mesmo exercendo grande violéncia simbélica em relagéo
aos rituais e aos entes “sagrados” para os indigenas, foram relativamente
bem aceitas por eles, que muitas vezes abandonaram voluntariamente os
rituais, aderindo as missdes por estas representarem uma alternativa a
dispersdo e as mortes ocasionadas pelo sistema extrativista.

Finalmente, a formagdo do movimento indigena na regido e a criagdo
das associagdes locais pontuariam mais um momento no qual a relagdo
com os brancos seria tanto marcada pela disputa e pela tensdo — disputa
em relacio as terras, em relagdo aos direitos e reivindicagdes por proje-
tos —, quanto por uma necessidade de aproximacao, ja que essas reivin-
dicagdes dependeriam de um modelo burocratico dominado por poucos,
e a execugdo dos projetos de “manejo dos recursos naturais e seguranga
alimentar” demandaria uma interagdo cada vez mais intensa com conhe-
cimentos provenientes das ciéncias e técnicas dos brancos, pelos quais
h4 tanto interesse por parte dos indigenas assim como a ateng¢do sempre

manifestada por suas mercadorias.

50



Os Baniwa, os peixes ¢ a piscicultura no alto rio Negro

Esse tema do interesse pelos conhecimentos e pelas coisas dos outros
— sejam eles néo indigenas, outros povos indigenas ou mesmo nio hu-
manos (animais, plantas, espiritos) — ¢ matéria recorrente na etnologia
das terras baixas da América do Sul. Lévi-Strauss (1993) sintetiza na
idela de “abertura ao outro” uma caracterfstica do pensamento amerin-
dio manifestada desde os primeiros contatos com os brancos durante a
conquista europeia das Américas. O autor observa que mitos de cria¢io
por toda a América passaram a incluir com relativa rapidez os nio in-
dios, o que seria explicado pelo lugar fundante da alteridade nas filoso-
fias amerindias.

Segundo Viveiros de Castro, o outro nio seria, para os amerindios,
apenas pensdvel, mas indispensavel. No texto “O mirmore e a murta:
sobre a inconstincia da alma selvagem” (Viveiros de Castro, 2002b), o
autor, baseando-se em relatos que remontam ao inicio das atividades je-
suiticas no século X VI, mostra a perplexidade dos ndo indigenas quanto
a incapacidade de os indigenas preservarem os ensinamentos religiosos,
mesmo ap6s té-los, aparentemente, aceito plenamente. Essa incapacida-
de de crer — j4 que acreditavam em tudo — também apontava para a aber-
tura ao outro, caracteristica do pensamento amerindio. Assim, a incons-
tancia da alma selvagem indicaria um modo de ser no qual seria a troca,
e ndo a identidade, o valor fundamental a ser afirmado, o que explicaria
a receptividade inicial ao discurso europeu.

A mesma receptividade aos brancos seria encontrada também em re-
lagdo aos conhecimentos de outros povos indigenas e de nio humanos,
dos quais intimeros povos amerindios dizem ter aprendido ou até mes-
mo roubado os conhecimentos, as cangdes e os saber-fazer de objetos
que possuiriam hoje. Dessa forma, existiria uma diferenca radical en-
tre a “abertura ao outro” do pensamento amerindio e o “fechamento
fandtico dos europeus (fechamento politico, filoséfico, estético) diante
da alteridade social e natural oferecida pelo novo mundo” (Viveiros de
Castro apud Cantarino & Cunha, 2009), fechamento que continuaria a
existir na atualidade, demonstrado pela dificuldade — apesar de haver

a intengdo — de levar a sério os conhecimentos indigenas nos projetos
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de desenvolvimento sustentével e manejo de recursos naturais, como
veremos a frente.

A criagdo das associagdes indigenas e a “era dos projetos” (cf. Albert,
2000) que teve inicio com as atividades dessas associagdes, marcou um
novo momento das relacdes entre esses povos com o universo nao indi-
gena, cujo contato teria sido documentado pelo menos desde a primeira
metade do século XVIII, época em que a penetragdo europeia na regiao
estava engajada no comércio de escravos. A histéria desse comércio, se-
gundo Wright — um dos principais estudiosos da documentagao histéri-
ca acerca dos povos indigenas do alto rio Negro — foi marcada pela resis-
téncia de uns poucos povos poderosos, entre os quais estavam os Manao,
que, sob a lideranga de Ajuricaba, nos anos de 1720, organizaram uma
confederagio para evitar que os portugueses controlassem o comércio
* de escravos na regido.

Depois da derrota dos Manao, os Mayapena e outros povos aliados
teriam continuado as manifestagdes de resisténcia, porém a competi¢do
por aliangas que alguns chefes indigenas poderosos mantinham com os
espanhdis e portugueses no comércio de escravos, assim como as guerras
delas decorrentes, estariam entre as principais causas do despovoamento
da regido e do exterminio de vérias das grandes nagdes do rio Negro
(Wright, 1992: 211). Segundo Wright (2005), os processos de competi-
¢do, conflito e fusdo interétnica, que vieram a definir as relagdes entre os
povos Arawak e Tukanoano, teriam uma profundidade histérica muito
maior do que as resultantes do processo de penetragio branca, como seria
possivel perceber pela formagdo de varias confederagdes multiétnicas de
luta contra os colonizadores entre os anos de 1700 e 1770. Essas confe-
deragdes eram associagdes ad hoc surgidas para o enfrentamento de pres-
sOes externas e sua existéncia fragil se devia as divisoes, conflitos inter-
nos e aliangas com poderes europeus competitivos (Wright, 2005: 74-78).

Uma das primeiras referéncias documentais sobre os Baniwa men-
ciona, segundo Wright (1999), sua alianga com os Caverre — grupo Pia-
poco do rio Guaviare, na Colémbia — no inicio do século XVIII contra

expedi¢des guerreiras Carib envolvidas na obtengdo de escravos para
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os espanhéis. Os Baniwa também teriam sido mencionados em fontes
portuguesas da mesma época como tendo sido trazidos como escravos,
provavelmente pelos Manao — o povo mais numeroso e poderoso do mé-
dio rio Negro no fim do século XVII — que assumiram um papel impor-
tante no tréfico de escravos com os holandeses, até serem derrotados nas
guerras contras os portugueses (Wright, 1999: 15).

A despeito das intimeras referéncias aos Baniwa nos relatérios — ao
menos no I¢ana —, eles parecem ter se mantido relativamente numerosos
ao longo do perfodo de maior despovoamento nas regides préximas e
absorvido remanescentes de outros grupos. Sua popula¢do no Uaupés,
entretanto, diminuiu consideravelmente, do mesmo modo que a popu-
lagdo de outros povos falantes de arawak. Em geral, os escravistas que
estiveram entre os Baniwa do Igana nunca pareciam ir muito além de
Tunuf Cachoeira, pela grande dificuldade de navegagao, como mostram
os mapas dessa época. Em contraste, mapas de perfodos posteriores —
nos anos de 1770 e 1780 — mostram uma penetra¢do muito maior por
parte dos portugueses através das cachoeiras, movidos pelo propésito de
persuadir os povos a descerem o rio Negro (Wright, 2005: 70).

Segundo Wright, missiondrios carmelitas fundaram diversas missoes
no alto rio Negro de 1761 até o final do século. Nos documentos, os
missionarios afirmam ter organizado varios grandes povoados e batizado
centenas de fndios que os procuravam para obter protegdo da violéncia
e dos efeitos devastadores das doengas. Esses missiondrios também te-
riam sido responsdveis pela introdugdo de festivais nos dias santos, que
acabaram tornando-se uma das principais formas de religido da regido -
(Wright, 1992: 212). Os missionarios estavam engajados nas tropas de
resgates ou de busca de “drogas do sertdo”, e suas iniciativas de fixar os
indios em povoagdes transformaram muitas aldeias indigenas em nucleos
permanentes sob o controle secular e religioso do Reino, alguns dos quais
deram origem a atuais niicleos urbanos ou rurais (Galvio, 1979).

Com a intensificagdo da colonizagio do rio Negro na segunda metade
do século XVIII, doenéas introduzidas pelos brancos comegaram a es-

palhar a morte entre os Baniwa, principalmente por meio de epidemias
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graves de sarampo e varfola na década de 1780. Os efeitos das guerras
e das epidemias levaram muitos Baniwa a deixarem suas terras rumo a
cidades coloniais recém-fundadas no baixo rio Negro, onde trabalhavam
para os brancos na agricultura, no Servigo Real e na coleta de produtos
da floresta (Wright, 1999: 15-16). Quando néo era possivel persuadir os
que ficaram em suas terras, os militares portugueses, as vezes aliados
a outros povos Arawak como os Baré, recorriam a forga, por meio dos
descimentos, dos quais h4 varios casos registrados na década de 1780,
e que envolviam ataques armados a aldeias Baniwa. Como geralmente
resistiam aos descimentos, isso acabou valendo aos Baniwa a reputagédo
de belicosos.

Segundo Wright, os comerciantes e militares utilizaram seu poder de
. ameaca de for¢a e de distribui¢do de mercadorias, além da manipulagéo
dos chefes locais, para manter, durante anos, um sistema opressivo de
exploragdo de mio de obra indigena, na inteng¢do de aumentarem sua
produgdo, seu lucro, sua riqueza. A politica indigenista do governo pro-
vincial em Manaus, no infcio da década de 1850, de outro lado, parecia
legitimar o sistema, de acordo com os registros da época, que fornecem
abundantes testemunhos dos impunes abusos de autoridade por parte de
oficiais locais no alto rio Negro (Wright, 1999: 17).

Em torno de 1900, segundo Galvao (1979)," a regido do alto rio Ne-
gro experimenta nova ascensio econoémica devido a exploragdo inten-

siva de borracha, momento no qual Barcelos e os demais nucleos de

1 Segundo Silva (2007), os artigos de Eduardo Galvdo sobre os indios do alto rio
Negro estdo voltados para a caracterizagio da subdrea daquela regido, orientados
por abordagem de processos aculturativos intertribais e extratribais (Silva, 2007:
153). Para tanto, Galvao abandona os “tipos culturais” de Julian Steward (floresta
tropical e marginal) por considerar esse conceito “demasiado generalizador”, dis-
socia-o do conceito de “dreas culturais” (também formulado por Steward), e apre-
senta suas “4reas culturais indigenas”, articuladas com o conceito de “aculturagdo”
(Silva, 2007: 167). As marcas caracteristicas dos processos de aculturacio, para
Galvio, seriam o “encontro massivo e contato direto entre sociedades”, excluin-
do-se as situa¢des de “influéncia de uns poucos individuos sobre essas sociedades”,
como seria o caso dos missionarios (Silva, 2007: 168).
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povoamento adquirem nova feigdo e tornam-se importantes centros de
comércio. Os missiondrios, por sua vez, condenavam sumariamente as
préticas religiosas indigenas, tendo em vista seu zelo catequista e seu
desejo de controle secular deste grande contingente humano. Com o in-
tuito de desmoralizar as “crengas” e os rituais indigenas, apropriavam-se
de objetos de uso cerimonial e os exibiam em publico, quebrando tabus
que proibiam as mulheres e aos jovens ndo iniciados de verem tais obje-
tos, como as flautas sagradas. Além disso, proibiam festas, quebravam os
potes de caxiri, impediam os funerais e puniam fisicamente a poligamia
ou o concubinato (Galvio, 1979: 141). Aliciados pelos regatdes e emprei-
teiros que periodicamente recorriam ao alto dos rios, os indios trocavam
seus trabalhos nos seringais e castanhais por crédito facilitado. Presos
por dividas contrafdas, muitos eram obrigados a viver longas tempora-
das junto aos sitios e as povoagdes.

A situagdo dos Baniwa ndo teria sido diferente, ja que, na década de
1870, 0 boom da borracha ja havia atingido o alto rio Negro, introduzindo
o sistema de exploragdo de médo de obra mais intenso que eles ja haviam
experimentado. Quando Koch-Griinberg realizou pesquisas no Igana e
Aiari, na virada do século XX, os bardes locais da borracha disputavam
entre si o controle do trabalho indigena, por meio de duas formas de ex-
ploragdo do trabalho: uma baseada no uso do terror e da violéncia; outra
na negociagéo e no uso de mercadorias. Patrdes locais que trabalhavam
para grandes empresas de exportagdo de borracha tomaram o controle
de vastas areas da regido, explorando-as com suas multiddes de serin-
gueiros. O I¢ana e seus afluentes ficaram sob o controle do comerciante
espanhol Dom Germano Garrido y Otero, seus irmaos e filhos durante
mais de 50 anos (cf. Wright, 1999: 18-19; 2005: 208).

Em 1927, o etnégrafo Curt Nimuendaju, que estava ligado ao Servigo
de Protecio ao [ndio (SPI), realizou uma viagem de reconhecimento aos
rios Igana, Aiari e Uaupés e produziu um relato, que se tornou um docu-
mento importante para a caracterizagdo da situagio dos povos indigenas
habitantes dessa regido no fim da década de 1920, entre eles os Baniwa.

O relato de Nimuendajt e as pesquisas de Wright mostram o medo, a
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desconfianga e a evitagio que marcavam as relagdes com os nio indios da
época, além da fuga de comunidades inteiras em busca de refagio, contri-
buindo para o crescimento dos movimentos da populagdo dentro da 4rea,
o aumento da mortalidade devido a doengas e a redugdo da populagio
(Nimuendajd, 1950; Wright, 2005: 216).

Em 1971, a antropdloga Adélia de Oliveira recolheu depoimentos a
respeito das experiéncias dos Baniwa com os patroes, a partir da década
de 1930, e os discursos reunidos por ela deixam claro.que o regime ex-
trativista continuava em operagio, intensificando-se durante a Segunda
Guerra Mundial, e que as histérias de vida dos Baniwa eram caracteriza-
das por seus deslocamentos e trabalho para os patrdes. Sua interpretagéo
a respeito dessas experiéncias é que a histéria do contato entre indios e
“civilizados”, no rio Negro, embora tenha assumido feigdes violentas em
. seu aspecto de dominagio, escravizagdo e conversdo — por meio das tro-
pas de resgate, guerras justas e descimentos — também teria estabelecido
uma espécie de dependéncia do colonizador em relagdo ao indigena, no
tocante a sua forma de adaptagiio ao meio ambiente. Em suas palavras:

Era o indio quem sabia entrar no mato e procurar as chamadas “drogas
do sertdo”; era o indio quem remava com maestria e podia atravessar as
cachoeiras existentes em grande ntimero, na area; era o fndio quem co-
nhecia o trabalho da roga; era o indio quem devia ser cristianizado e, além
disso, era o indio a méo de obra existente na regido, para a construgio de
obras publicas nos povoados que entdo surgiam (De Oliveira, 1979: 1-2).

Para a autora, embora os grupos que tiveram um maior contato te-
nham em sua maioria desaparecido, a histéria da regido indica que, en-
tre os perfodos de expansdo portuguesa, também teria havido épocas de
retragdo da frente de ocupagdo, fazendo com que os grupos indigenas
se retirassem para areas menos devastadas, fugindo do contato. No en-
tanto, ndo teriam ficado completamente isolados, jd que a eles chegavam
periodicamente os regatdes que iam atras dos produtos extrativos e que
seriam os portadores das ideias dos brancos e dos objetos manufaturados
ou industrializados, por meio dos quais teriam levado aos indigenas “o
conhecimento de um mundo que lhes atrai bastante a curiosidade e no

qual, pelo menos alguns, gostariam de penetrar” (De Oliveira, 1979: 2-4).
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Os Baniwa estariam entre os grupos que procuraram isolar-se, sendo
que aqueles que conseguiram permanecer nas cabeceiras do I¢ana te-
riam conquistado uma maior autonomia, dado o menor contato com as
frentes de expansédo tanto econémicas como ideolégicas (missdes caté-
licas e protestantes), devido a presenga das cachoeiras que dificultam o
acesso a regido. No entanto, um fator que chama atengdo nos discursos
recolhidos pela antropéloga é o de que, depois de tantos anos passados
desde as experiéncias mais traumaéticas em relagdo aos brancos e ao ex-
trativismo, muito deles consideravam seus patrdes como pessoas boas,
distinguindo aqueles que os tratavam bem dos que berravam com eles e
agiam com violéncia, como se vé nos seguintes trechos transcritos:

O homem era bom mas gritava muito, querendo que a gente trabalhasse
ligeiro (De Oliveira, 1979: 11);

O patrdo era bom, ndo berrava, ndo batia, dava farinha e outras coisas
que a gente precisava (idem: 11);

Esse patrdo costumava bater em seus empregados, embora nunca hou-
vesse batido em mim (ibidem: 12);

Tinha mais ou menos 15 anos e o patrdo me tratou como se eu fosse filho
dele (ibidem: 16);

Patrdo era bom porque eu trabalhava bem (De Oliveira, 1979: 17);
Achei o patrdo muito ruim. Ele berrava muito com a gente (ibidem: 17);
O seringal pertencia a uma mulher, D. Ugulina. Ela era boa e pagou-nos
direito (ibidem: 20);

O empreiteiro tomava conta e era bom (ibidem: 20);

Fomos na lancha do sargento Guilherme, trabalhar para ele em piagaba.
Ele nio foi correto, ndo pagou direito (ibidem: 20);

Nés todos aqui gostamos de trabalhar para venezuelano. Aqui ndo gos-
tamos de trabalhar porque s6 ganhamos coisa pequenina (ibidem: 21);

Todos diziam que o patrdo era ruim. Conta nunca acabava (ibidem: 23);
Regatdo paga pouco, mas eu também trabalho pouco (ibidem: 24);
O patrdo ndo era ruim mas néo pesava o produto direito (ibidem: 27);

Ele se chamava Idalino e as vezes era bom, outras vezes era mau (ibi-
dem: 29).

No inicio dos anos 1940, a retomada do interesse internacional na bor-
racha do Amazonas, devido a Segunda Guerra Mundial, levou um novo
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grupo de atores para o noroeste da Amazonia: as companhias americanas,
como a Chicle Development Company e a Rubber Development Corpo-
ration (RDC). Por outro lado, de acordo com Wright, o governo ameri-
cano tinha interesse no noroeste amazonico por uma razao distinta: seu
valor estratégico como rota potencial para o norte da Africa, que evitava,
naquela época, o perigoso Atlantico Norte (Wright, 2005: 223).
Considera-se que os Baniwa, de forma geral, foram muito prejudica-
dos pelo sistema de exploragdo de mao de obra, embora alimentassem
esse sistema com seu trabalho em troca das tdo desejadas mercadorias,
pelas quais se deslocavam de suas comunidades de origem e afastavam-
-se de suas familias, rogas e atividades. A evita¢do aos brancos, nesse
momento, teria sido relatada pelos documentos da época, assim como
a crescente resisténcia a dominagido branca entre os indios do alto rio
Negro teria culminado numa série de movimentos milenaristas entre os
Baniwa, Tukano e Warekena, desencadeados a partir de 1857. Segundo
Wright, que dedicou grande parte de sua obra a reconstruir a histéria e
as logicas desses movimentos por meio de documentos e narrativas orais
dos Baniwa, alguns lideres messianicos teriam profetizado a destrui¢do
do mundo por um grande incéndio, enquanto outros teriam antevisto a
inversdo da ordem existente, ap6s a qual os brancos serviriam aos in-
dios” (Wright, 1999: 17-18).
As narrativas orais relativas a essa época, deixam claro que

os messias Baniwa colocavam seu poder contra a opressdo politica e eco-
noémica dos brancos e que a chave para a sobrevivéncia Baniwa estava na
sua autonomia em relag@o a influéncia devastadora do contato (Wright,
1999: 18).

O movimento liderado por Venancio Kamiko, o mais famoso entre os
profetas em meados do século XIX, nesse sentido, pregava a observancia
rigorosa do jejum, rezas cerimoniais e a total evitagdo de relagdes sociais

2 Asdiferengas entre as estratégias milenaristas dos povos falantes das linguas tu-
kano e arawak, assim como os diversos movimentos milenaristas ocorridos entre
os Baniwa, foram tratados por Wright (1992).
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e econdmicas com os brancos (militares) como meio de se conquistar
a salva¢do no paraiso prometido. Segundo o estudo de Wright e Hill
(1986), a influéncia de Kamiko durou até sua morte, no inicio do século
XX, sendo que, nos anos 1920, por exemplo, os Baniwa do rio Cubate
ainda demonstravam um forte desprezo pelo contato com os brancos (cf.
Nimuendaji, 1950: 126).

Do ponto de vista dos povos Baniwa e Tukano do Uaupés, Kamiko é
relembrado como o iniciador do movimento do “Canto da Cruz”, e suas
lutas contra os brancos sdo representadas como a vitéria do poder na-
tivo sobre a destruigdo ocidental. Uma narrativa Desana recolhida pela
antropéloga Dominique Buchillet, junto a um ancido do rio Papuri, em
1987, ilustra esse ponto ao representar Kamiko como o possuidor de
todos os tipos de comidas e mercadorias, nativas e ndo nativas, que ele
armazena e é capaz de produzir infinitamente em sua casa milagrosa.

E o Camiko (da tribo Baniwa) que comegou a cantar o canto da cruz. Ele
¢ mesmo Deus disseram os Brancos. Eles varreram a casa dele [ tiraram
todo da casa’] mas mesmo assim ele tinha todo. Quando chegava a noite,
eles ascendiam a casa, mesmo que ndo tinha nada para isso. Ele tinha
todo: safonos, violdo. A casa era bem iluminada. Depois de trés dias eles
[os brancos] abriram a casa dele. L4 tinha todo tipo de comida: banana,
abacaxi, beiju, farinha etc. “E ele mesmo que fala coisas de Deus. E ele
que faz milagres, ele que faz comida”, disseram os brancos. Tinha todo,
café, arroz, tinha de todo. Apesar que eles varreram a casa, ele tinha todo
tipo de comida. Disseram que ele era mesmo Deus (Buchillet & Galvio,’
s/d apud Wright, 1992: 216).

Especificamente sobre os movimentos proféticos entre os Baniwa,
Wright argumenta que uma de suas preocupagdes centrais teria sido
a erradica¢do da feitigaria nas comunidades Baniwa e a restauragdo
da ordem, harmonia e felicidade em um povo ameacado tanto interna
quanto externamente. Assim, mesmo que os profetas tenham superado

as tentativas dos brancos de destrui-los, acabaram sucumbindo ao mal

3 D. Buchillet & W. Galvio, “Genealogia dos messias Tukano e Arawak do alto rio
Negro”, s/d, mimeo.
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implacével dos feiticeiros, inimigos internos. De acordo com o autor, €
notavel que os primeiros missiondrios nos anos de 1950 apontassem a
feitigaria como preocupagdo central dos Baniwa, atribuindo sua existén-
cia a0 xamanismo, aos rituais de iniciagdo e as dangas que procuraram
rapidamente erradicar (Wright, 2004: 877).

Os esforgos dos profetas Kamiko e seu filho Uétsu, nesse sentido, te-
riam sido direcionados para moldar o sentimento de unido nas comuni-
dades, aconselhando o povo contra o veneno, programando festas com
musicas alegres e reprimindo tudo o que poderia provocar desenten-
dimentos, conflitos, mal-estar, inveja e ressentimento — todos motivos
para a feitigaria. De acordo com a interpretagdo de Wright acerca dessas
narrativas, os dois profetas eram considerados “santos” e resistiram as
tentativas do homem branco de maté-los por afogamento, de forma a
demonstrar a superioridade de seus conhecimentos sobre os “doutores”
brancos. A ironia da histéria seria, no entanto, que o que acabou des-
truindo os dois profetas ndo teria vindo de fora, mas de dentro de seu
préprio povo (Wright, 2004: 387).

Com a repressdo militar desses movimentos, os messias e seus se-
guidores adotaram a estratégia de fuga para é4reas inacessiveis onde se
refugiaram e puderam continuar gozando de grande influéncia por toda
a segunda metade do século XIX, fazendo suas curas e aconselhando os
indios que vinham de vérias regides para encontra-los (Wright, 1999:
18). Levando em conta a importancia dos deslocamentos espaciais e da
nomeacgio dos lugares* nas narrativas e na linguagem ritual dos povos fa-

4 Ao tomar como exemplo os Yanesha do piemonte peruano (falantes de uma lingua
arawak) e os povos Arawak do alto rio Negro, Santos Granero (1998) debruga-se
sobre a pratica Arawak de inscrever sua histéria na paisagem, tanto por meio de
petroglifos como ainda por meio de referéncias constantes a localizagoes geogra-
ficas em seus mitos de criagdo, em suas histérias orais que conectam memorias
histéricas a locais de casas antigas, a rotas de migracio, a palcos de batalhas, bem
como locagdes de outros eventos. Santos Granero usa a nogdo de “escrita topogra-
fica” para se referir a esses diferentes modos de marcar a histéria na paisagem (cf.
S. Hugh-Jones, 2012: 4).
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lantes de arawak das bacias dos rios Igana e Guainfa, para Hill e Wright
(1988: 96), os movimentos de Venancio Kamiko nas narrativas nio se-
riam meras jornadas entre lugares, mas a criagdo de um tempo-espago
histérico que inclui tanto esses povos como os brancos. Dessa forma,
enquanto os brancos repetidamente forgaram os fndios a se realocarem
fora de seus territérios ancestrais na regido do alto rio Negro, os povos e
fratrias repetidamente resistiram por meio da busca de refigios em 4reas
de cabeceira remotas ou do cruzamento das fronteiras coloniais.
Segundo Wright, os messias do Canto da Cruz continuaram a surgir
entre os povos Tukano durante a segunda metade do século XIX e inicio
do século XX. Como reagio a esses movimentos, missionarios francis-
canos, nos anos de 1880, dirigiram cruzadas evangelizadoras contra os
pajés Tukano e Tariana e contra os cultos ancestrais (S. Hugh-Jones,
1981: 345 Wright, 1981), que acabaram provocando uma “crise de fé” nos
messias da cruz e pajés. A crise de fé, junto com a crescente intensidade
do contato no final do século XIX, teria culminado em um declinio geral
do xamanismo e do messianismo no Uaupés (Wright, 1992: 222-223).
Em 1914, missionarios salesianos’® comegaram a trabalhar na area,
oferecendo aos indios protegdo contra a brutalidade e a violéncia da
expansdo vigorosa da extragdo da borracha, ao mesmo tempo em que
forneciam um constante suprimento de bens manufaturados, caso os in-
dios se submetessem a seu regime de educagido e de mudanga cultural.
Assim como os missiondrios que os precederam, os salesianos promove-
ram campanhas contra o xamanismo e outras institui¢des tradicionais. O
culto da cruz e o xamanismo, por isso, continuaram exercendo maior in-
fluéncia nas regides menos acessiveis das nascentes (Wright, 1992: 223).
A auséncia virtual de missiondarios entre os Baniwa, até o final dos anos
1940, fez com que os primeiros religiosos tivessem pouca ou nenhuma
influéncia sobre os cultos milenaristas. Assim, argumenta Wright, quan-

3

Sobre a missao salesiana no alto rio Negro e sua relagdo com a criagio de escolas
entre os Baniwa, cf.,, apesar dos diversos pontos criticveis, o trabalho de Weigel
(1998).
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do os missiondrios evangélicos® norte-americanos da New Tribes Mis-
sion comecaram a trabalhar entre os Arawak, no final dos anos 1940, as
expectativas milenaristas teriam sido rapidamente reativadas. Segundo
o autor, de muitas maneiras, a rdpida conversdo dos Baniwa ao evange-
lismo representaria uma transformagio do milenarismo praticado ante-
riormente. Além disso, para Wright, a conversdo ao evangelismo teria
sido a forma de trazer os Baniwa de volta para casa, depois de anos de
viagens por terras distantes, confirmando a possibilidade de melhora-
rem sua posi¢do material sem desistirem de seu modo de vida comuni-
tario — o que colocaria os {ndios na posi¢do de agentes de sua prépria
histéria — apesar de ter criado outro tipo de divisdo:interna, decorrente
das guerras de propaganda entre protestantes e catélicos.

A mensagem dos evangelistas sobre a iminente destruigdo e salva-
¢do do mundo, as campanhas contra feiticeiros e a cura pela fé tiveram,
segundo Wright, um impacto imediato sobre os Baniwa, entre os quais
muitos consideravam a primeira evangelizadora, Sophia Miiller, como
um novo messias, formando grandes multiddes para ouvirem sua mensa-
gem e converterem-se a nova fé. A moralidade restritiva dos evangélicos,

_que inclufa a abstinéncia de alcool e de qualquer coisa que “enfraqueces-
se a alma”, também relembrava as leis de Kamiko sobre a observancia
dos rituais como formas de obter a salvagdo, constituindo, assim, uma
leitura indigena da atividade missionaria.

As campanhas radicais dos evangélicos contra o xamanismo e os cul-
tos ancestrais acabaram criando uma profunda e duradoura divisdo entre
os indigenas evangélicos e os catdlicos, inflamada pelas propagandas de
ambos os lados. Segundo Wright, os lideres messianicos ndo evangélicos
que surgiram na década de 1960 eram poderosos pajés’ (dzawinaithairi,

6 Sobre a atuag¢do da New Tribes Mission no Brasil e suas teorias a respeito dos
povos indigenas, cf. Gallois e Grupioni (1999). Sobre a missdo evangélica entre os
Baniwa e a atuagdo da missionaria Sofia Miiller, cf. Wright (2005) e Boyer (2009).

Os pajés (maliri) e os donos de cantos (malikai-iminali) Baniwa, segundo Wright
(1996: 77-78), exercem papéis e atributos distintos, mas complementares, que di-
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donos de jaguar), considerados semelhantes ao her6i criador baniwa —
Napirikoli — devido a suas extraordinarias habilidades de cura e profecia.
Tais lideres eram frequentemente alvo de ataques dos evangélicos, que
procuravam convencer seus seguidores de que suas profecias sobre a
destrui¢do iminente do mundo nio se cumpririam, desqualificando, as-
sim, seus poderes e conhecimentos.

Os missiondrios evangélicos defendiam que os Baniwa seriam sal-
vos da catéstrofe da exploragdo e do sofrimento, mas somente com a
condigdo de “deixarem para tras” o modo de vida de seus ancestrais,
assim como nos movimentos proféticos anteriores, os profetas procu-
ravam convencer o povo a abandonar a pratica da feitigaria. Segundo
Wright, nas histérias dos Baniwa, em véirios momentos os costumes sdo
abandonados com o objetivo de produzir a mudanga almejada. De outro

ferenciam as suas praticas, mas nao de modo exclusivo, ja que os pajés podem ser
donos de cantos e vice-versa. As diferengas residiriam nas maneiras de formacao,
nas formas de cura e na qualidade do conhecimento que cada um domina. Os pa-
jés “chupam”, isto é, extraem por suc¢ido objetos patogénicos de seus pacientes,
enquanto os donos de cantos “sopram” ou, como eles dizem, “rezam”, cantando
ou recitando férmulas com tabaco sobre ervas e plantas medicinais a serem con-
sumidas pelos pacientes. Somente os pajés usam maracés e o pé sagrado parikd
nas suas curas; ji para os donos de cantos, o tabaco e uma cuia d’dgua sdo os
instrumentos principais. Grande parte do poder dos pajés fundamenta-se em seu
conhecimento extenso e na compreensio da mitologia e cosmologia, bem como
o conhecimento detalhado e sistemético das fontes multiplas de doengas e suas
curas, Os pajés com “pouco” ou “médio” conhecimento tém acesso as camadas
mais baixas do cosmos e sdo procurados para realizar curas mais limitadas. Os
pajés que completam sua aprendizagem alcangam os nfveis mais altos do cosmos,
onde se encontram o dono das doengas, Kowai, e o dono de parikd e tabaco, Dzoli.
Estes pajés “de verdade” sdo capazes de curar todas as doengas mais graves e tém
poderes para realizar uma variedade de atividades, tais como o controle do clima,
a passagem das estagdes, a obtenc¢do de recursos alimentares (fazendo amadurecer
as frutas da floresta, abrindo as “casas das almas” dos animais de caga), e tarefas
relacionadas ao bem-estar humano (agdo defensiva ou agressiva contra inimigos
pessoais; prote¢do contra os maus augurios). Pajés de verdade também agem como
guias para as almas em sua passagem pelas casas dos mortos e comunicam-se com
antepassados e espiritos dos mortos, além de poderem transformar-se em vérios
animais poderosos, como o jaguar, e nas proprias divindades.
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lado, é possivel argumentar que, apesar da énfase do autor no impacto
das missdes e em uma quase erradicagdo do xamanismo e das institui-
¢Oes tradicionais entre os Baniwa, os casos de feiti¢aria continuaram a
acontecer — como demonstra o préprio autor (Wright, 1992: 269) — e os
conhecimentos miticos perduram até a atualidade, mesmo com a pressdo
dos missionérios e a conversio dos indigenas ao cristianismo. O que pa-
rece ocorrer, nesse caso, ¢ mais um englobamento das missdes a partir
das l6gicas indigenas do que a perda das tradigoes, como indica Wright.

O avango e a consolidagdo do movimento de conversdo de Sophia, en-
tretanto, foram detidos no alto Aiari pela for¢a dos pajés daquela regido
e, em particular, do profeta Hohodene Kudui, “tio” do grupo de descen-
déncia da comunidade de Ucuqui e provavelmente parente do profeta
Uétsu. Kudui teria defendido a crenga e os rituais dos Baniwa contra os
ataques dos “crentes”, interpretando, ao mesmo tempo, a cristandade em
termos que faziam sentido para os Baniwa. Por essa razdo, o alto Aiari
" teria sido capaz de se opor a mudanga radical pretendida pelos evan-
gélicos. Com a forga da convicgdo dos Hohodene nos poderes de Kudui
de conhecer e de se comunicar com Napirikoli, os crentes teriam ficado
desacreditados (Wright, 1992: 256).

Em outras comunidades, no entanto, Sophia e seus discipulos introdu-
ziram graves desavengas entre os pajés, o que teria induzido varios deles
a “abandonarem” suas praticas e a converterem-se. Segundo Wright, nos
anos 1970, as pessoas lembravam-se deste momento de “abandono” da
pajelanga, em que seus instrumentos eram jogados no rio. Para o autor,
interessante também seria o fato de as pessoas falarem em “abandonar”
o evangelismo, da mesma forma com que falavam em “abandonar” a pa-
jelanga, o que revela que as pessoas dispunham de um leque de situagoes
religiosas possiveis de serem seguidas: a pajelanca, ser crente, ser catéli-
co ou ser “meio-crente”, ou ndo ser comprometido (Wright, 1992: 257).

Os depoimentos recolhidos por Boyer, ja nos anos 2000, a respeito da
conversdo dos Baniwa ao evangelismo, no geral, revelam um fascinio
para com os costumes do branco — que os indios diziam ser mais “boni-

tos” —assim como para com os novos conhecimentos que Sophia deixava
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entrever aos indios e que ela dizia lhes oferecer. Os indios do Igana,
impulsionados por sua curiosidade em relagdo ao estrangeiro, ndo hesi-
tavam em se deslocar para ver e ouvir a “branca” com o livro. A repu-
tagdo de Sophia construfa-se, assim, entre aqueles que a tinham visto e
aqueles que ndo tardariam em vé-la. De fato, a presenga de missionarios
protestantes abria uma brecha no monopélio religioso de que até entdo
gozavam os catblicos: os {ndios podiam agora “preferir aprender” com
os missiondrios, que, ao contrario dos padres, os encorajavam a ler por
s1 mesmos o texto biblico, simbolo por exceléncia do conhecimento e do
poder dos brancos (Boyer, 2009).?

Frente a expansdo e ao aparente sucesso da conversio indigena ao
evangelismo, os salesianos e o SPI passaram a se preocupar com o mo-
vimento protestante. De fato, segundo Wright, o SPI atentava cada vez
mais para a presenga crescente dos missionarios da Missdo Novas Tri-
bos no pafs, ndo devido a seu trabalho de evangelizagio e alfabetizagéo
na lingua nativa, mas por causa da presenca de norte-americanos em
dreas de fronteira e da ameaga implicita a seguranga nacional que isso

8  Sobre a importancia dos livros no alto rio Negro, cf. o texto de Stephen Hugh- .
-Jones (2012), no qual o autor defende que as novas praticas das populagdes indi-
genas da regido de produgdo de livros, mapas e calendarios no novo contexto de
pesquisas e etnoeducagdo reproduziriam formas de conhecimento que existiam
muito antes da chegada dos estrangeiros ou do advento da educagio missionaria.
Andrello (2009), por sua vez, aponta a produgio e a circulagdo de publicagdes dos
mitos por grupos indigenas do alto rio Negro como “uma agdo transformativa,
que visa expandir as dimensdes de controle espago-temporal de seus autores. [...]
Um processo no qual a alteridade participa como um elemento organizador, o
solo a partir do qual o eu se constitui, pois atravessando os circulos dos parentes
proximos e distantes para, entio, circular entre os brancos de rio abaixo, pretende
persuadi-los a adotar uma perspectiva indigena a respeito deles mesmos: continua-
mos indios, apesar e através de suas técnicas e objetos. Mas o que se quer colocar
em evidéncia ndo é uma indianidade genérica [...]. O que se pretende com os livros
€ precisamente o inverso. Apropriando-se da escrita e dos papéis, um dos mais for-
tes indices daquela mesma civilizagdo, os autores dos livros fazem questio de, ao
mesmo tempo, enunciar os nomes ancestrais de seus clas e grupos exégamos, bem
como toda a histéria por meio da qual foram obtidos” (Andrello, 2009: 15).
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poderia representar. No Igana, por exemplo, o delegado do SPI, Ataide
Cardoso, registrou formalmente vérias queixas contra os métodos que
Sophia usava para evangelizar, alegando que eles geravam contlitos e
divisdes internas nas aldeias (Wright, 2005: 232).

Depois de sua fuga em 1953, Sophia Miiller nunca mais voltou para
evangelizar os Baniwa no Brasil e, a partir da década de 1970, os Bani-
wa enfrentaram uma nova onda de penetragdo branca, tanto a servigo
da politica de seguranga nacional do Estado, quanto dos interesses de
companhias mineradoras. Nos anos 1970, foi anunciada a construgdo
da rodovia Perimetral Norte que atravessaria suas terras, seguida pela
construgio de pistas de pouso. A partir de 1986, com a implantagio do
Projeto Calha Norte, a 4rea recebeu frequentes visitas de comissoes do
alto escaldo do governo federal, que significaria uma dimensdo qualita-
tivamente diferente de interesse do Estado e de controle sobre o futuro
dos Baniwa (Wright, 1999: 20).

Nesse contexto, a polftica indigenista oficial de assimilagdo dos indios
a sociedade nacional, junto do apoio inicial dos salesianos e, até hoje,
dos militares, teria dificultado ainda mais a defesa, pelos Baniwa, de seu
territorio e de seus interesses. Para agravar a situagdo, desde o infcio da
década de 1980 garimpeiros e companhias mineradoras, protegidas pela
Policia Federal, invadiram o territério Baniwa, em situagdes que acarre-
taram violéncia e destrui¢do ambiental. Diante dessas invasdes, os Ba-
niwa inicialmente reafirmaram sua postura histérica de autonomia em
relagio aos brancos. Sdo exemplos de tal conduta os vérios abaixo-assi-

nados nos quais os capities’ da maioria das comunidades reivindicava o

9 A instituigdo do cargo de “capitdo” remonta, segundo Weigel (1998), ao periodo
colonial. Os capitdes das comunidades sdo eleitos pelos adultos com um mandato
de quatro anos, atuando como mediador entre a comunidade e os representantes
das instituigdes como a prefeitura de Sao Gabriel da Cachoeira, a Funai, o Exér-
cito etc. Nesse sentido, os capitdes, na condigdo de lideres politicos, funcionariam
como uma espécie de grande conselho do povo Baniwa, reunindo-se, quando ne-
cessério, para tomar decisdes que afetam todo o povo ou a drea de uma fratria ou
grupo de sibs. O capitdo seria, assim, como que o chefe de um sib, ou, na expressio
de Galvdo (1979), um “tuxaua moderno” (cf. Weigel, 1998: 12).
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controle sobre seus recursos minerais e se posicionava contra a presenga
de mineradores brancos em suas terras. No entanto, a pressdo constante
exercida pelas empresas teria gerado divisdes internas entre algumas
comunidades que ficaram a favor da entrada das empresas e outras, que
tomavam partido contra (Wright, 1999: 20).

Ao mesmo tempo, o Projeto Calha Norte' teria ameagado diminuir
drasticamente o territério ndo somente dos Baniwa, mas de todos os
indios do alto rio Negro. Algumas ameagas inclufam, por exemplo, a
divisdo administrativa e o desmembramento do territério Baniwa em
“colénias indigenas” e “florestas nacionais”, que contribuiriam para a
dréastica redugdo de 62% das terras Baniwa, excluindo parte das comuni-
dades atuais, além de 4reas tradicionais de ocupagio e sitios “sagrados”
(Wright, 2005: 272-273).

Além de a implantagéo do Projeto Calha Norte na drea Baniwa ter sido
realizada por meio de uma politica de repressio e terror, a estratégia das
companhias mineradoras para assegurar o controle sobre as minas de
ouro nas areas disputadas consistia em tentar dividir as liderangas Ba-
niwa e atrapalhar a consolidagdo de suas comunidades na defesa de seus
direitos. Como vimos, essa estratégia de dividir as liderangas teria sido
usada pelos brancos desde o perfodo colonial, por meio de aliangas com
determinados grupos com o objetivo de controlar outros, e também por
pregadores catélicos e protestantes, ao aproveitarem a repartigio das
fratrias e sibs para dividirem, pela religido, as liderangas de diferentes
regides da drea Baniwa.

De acordo com um depoimento gravado, em 1985, entre os Baniwa
do alto I¢ana pelo antrop6logo Geraldo Andrello,'" trabalhando entdo

10 Sobre as diretrizes do Projeto Calha Norte e criticas a ele, cf. Oliveira Filho
(1990). Sobre a atuagdo do projeto entre os Tukano de Pari Cachoeira e entre os
povos do alto rio Negro, cf. Buchillet (1991) e Wright (2005).

11 O depoimento do capitdo da comunidade de Aract Cachoeira, Augusto Rodrigues,
encontra-se em Wright (2005: 277-282), transcrito de acordo com a traducio da
lingua Baniwa por Bonificio José Baniwa. O capitdo de Aracti foi um personagem
importante na guerra para o controle do garimpo nos anos 1980.
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para o Instituto Socioambiental, os indios do Igana teriam sido os pri-
meiros a descobrirem a existéncia de depdsitos de ouro na Serra dos
Porcos, a cerca de 30 quilébmetros da comunidade de Matapi, no final
de 1979. A anélise da agdo empreendida pelos Baniwa contra empresas
mineradoras de ouro que invadiam sua 4rea na década de 1980, feita por
Wright (1989), permite caracterizé-la como o mais recente episédio de
tipo guerreiro travado pelos Baniwa, envolvendo ataque fisico a0 maqui-
néario de prospecgio das empresas e medidas de retaliagdo do Exército
que incidiram sobre as liderangas indigenas envolvidas no incidente. As-
sim, mesmo j4 ndo comportando assassinatos ou raptos, o contato inte-
rétnico, segundo Garnelo, permaneceria associado a guerra, ao perigo, a
doenca, 4 avareza, 2 poluigio do corpo e da alma e até mesmo a feitigaria
(Garnelo, 2002: 209).

Neste perfodo, a reagdo dos povos indigenas do rio Negro frente as re-
solugdes do Projeto Calha Norte e aos interesses das empresas minera-
doras se deu por meio de iniciativas de varias ordens. No Tiquié, lideran-
¢as indigenas agrupadas em torno da Unido Indigena das Comunidades

" do Rio Tiquié (Ucirt) aceitaram a proposta de demarcagdo em ilhas, em
troca da obtengdo de promessas governamentais para o financiamento
de projetos de autossustentagdo. Na 4rea Baniwa, as posigdes se dividi-
ram entre um alheamento das discussdes e a busca de acordo, pela me-
diagdo de chefias evangélicas de aldeia, com as autoridades militares e a
empresa GoldAmazon, em busca de alternativas econdmicas para suprir
o vécuo gerado pela faléncia do extrativismo (Garnelo, 2002: 24).

No entanto, o jogo de decretos, portarias e comissdes teria deixado as
liderangas sem as informagdes necessarias para a tomada de decisdo. As
informagdes localmente disponiveis eram insuficientes para a apreensdo
de ideias tdo abstratas e desconhecidas quanto as de “florestas nacio-
nais”, “seguranga nacional”, “terra indigena” etc. Além disso, a tomada
de decisdes de alcance supralocal, como a da demarcagdo de terras para
todo o alto rio Negro, seria uma experiéncia nova para agentes politicos
acostumados a entabular relagdes nas localidades ou no ambito do pa-
rentesco e das aldeias (Garnelo, 2002: 24).
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Somada a isso, a possibilidade de incorporagdo da etnicidade como for-
ma de luta por direitos era algo depreciado pelos membros mais escolari-
zados, educados no ambiente das missdes. Estas pessoas, em tese as mais
habilitadas a compreender as sutilezas envolvidas nesse tipo complexo
de negociagdo, tendiam a maior aceitacio das propostas desenvolvimen-
tistas dos militares. Ademais, as gera¢des mais jovens — por néo terem
vivenciado a violéncia gerada pela convivéncia cotidiana com frentes
econdmicas em suas terras — parecia faltar elementos para compreender,
de imediato, a magnitude da ameaga representada pela intervengdo do
Projeto Calha Norte. Ao invés disso, a possibilidade de geragdo de renda
e da implementagdo de politicas sociais parecia mais atraente do que a
preservagdo de um modo de vida, encarado naquele momento como en-
trave a modernizagéo desejada (Garnelo, 2002: 25).

A situagdo era ainda agravada pela auséncia de um contradiscurso
sistemético e eficiente de valorizac¢io da etnicidade ou de ideias demo-
créticas em geral, pois o pafs vivia sob o regime de ditadura e os movi-
mentos etnopoliticos mal davam os primeiros passos, ndo tendo ainda
se legitimado, nos féruns indigenistas, a ideia de que os indios poderiam
falar por si e por seus interesses, sem serem representados por autorida-
des ndo indigenas. Nesse sentido, a Constitui¢do de 1988 teria surgido
como elemento a favorecer a mobilizagio nascente, resultando no surgi-
mento de dezenas de associagdes politicas no alto rio Negro e em outras
regides da Amazonia (Garnelo, 2002: 25-26).
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OS IALANAWINAI NA MITOLOGIA E NAS TEORIAS BaNtwa

Segundo Wright (2002), um dos temas recorrentes nas ideologias dos
movimentos messianicos e milenaristas na Amazonia indigena ¢ a profe-
cia de uma transformacio dos indios em brancos."” Uma variante dessa
nogio afirmaria que os estrangeiros, frequentemente homens brancos
religiosos, sdo percebidos como “divindades”, “deuses de volta”, ou se-
riam assimilados aos mundos de seres primordiais.'” Para os Baniwa, a
questio do homem branco também teria sido um elemento importante
em sua longa histéria de movimentos proféticos, messianicos e milena-
ristas. Em alguns casos, mesmo incorporando préticas e simbolos cris-
tios em seus rituais, os profetas pregaram a evitagdo do contato com 0s
brancos. Em outros, os profetas advertiram uma iminente “vinda dos
brancos” para a qual os povos deveriam se preparar. No processo de con-
versdo ao evangelismo entre os Baniwa, na década de 1950, um elemento
central era o de “tornar-se branco, meio-civilizado” (Wright, 2002: 431).

Em algumas das primeiras fontes escritas sobre os Baniwa, consta, de
acordo com Wright, que teriam se impressionado pela natureza total-
mente estranha do homem branco. Quando Alfred Russel Wallace visi-
tou os Baniwa do rio Cubate (um afluente do Igana), em 1853, os teria
encontrado sedentos por informagdes a respeito do mundo dos brancos,
como, por exemplo,

12 Como, por exemplo, os povos do médio Solimdes no fim do século XVII (Porro,
1987-1989); os povos carib-falantes da fronteira entre Brasil e Guiana Inglesa na
primeira metade do século XIX (Andrello, 1993; Schaden, 1976; Abreu, 1995); e
os povos de lingua arawak e tukano do Noroeste da Amazoénia na segunda metade
do século XIX (Wright, 1992).

18 Como o movimento messiinico entre os Jurimagua, no alto Solimdes no século
XVII, que atribuiram a um padre jesuita poderes andlogos a sua divindade Gua-
ricaya (Porro, 1987-1989: 384-5); os Ticuna do alto Solimdes, para os quais o
criador e salvador da humanidade, Yoi, pode assumir a forma de homem branco
(Oliveira Filho, 1988: 278); e os Barasana do sudeste da Colombia, para os quais
seu herdi cultural, Waribi, é o ancestral de todos os brancos (S. Hugh-Jones, 1988:
142-143).
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de onde vinha o ferro, como era feito o pano de algodio, se o papel crescia
em meu pafs, se tinhamos muita mandioca e banana. Ficaram muito sur-
presos ao saber que todos 14 eram brancos e ndo podiam imaginar como
os brancos podiam trabalhar ou como podia existir um pafs sem floresta
(Wallace, 1853:'* 154 apud Wright, 2002: 432).

Esse trecho da uma ideia do imenso interesse dos Baniwa pelas ha-
bilidades dos brancos em produzir bens novos e fteis, sem a floresta
que julgam indispenséavel. Seu espanto pelo fato de os brancos trabalha-
rem seria indicio, segundo Wright, de uma percepgao histérica agucada
de que os brancos tinham, até entdo, mandado outros trabalharem (no
caso, os indios), e uma ideia de que os brancos viviam em um mundo de
abundancia, sem trabalho (Wright, 2002: 432) — curiosamente uma das
Imagens que o senso comum teria acerca dos indios.

Wright, durante sua pesquisa de campo no fim da década de 1970,
também teria sido alvo de diversas perguntas, observagdes e indagagdes
sobre os zalanawinai, categoria utilizada pelos Baniwa para se referir aos
brancos (no plural), que o autor sentiu desde o inicio ndo serem, para
eles, como os outros humanos. Por meio do estudo de mitos e histdrias
orais que se referiam aos brancos, Wright diz ter chegado a uma com-
preensdo mais profunda do significado dessa categoria, descobrindo que
eles seriam geralmente assimilados ao mundo das divindades, das quais
duas das mais poderosas seriam descritas como zalanawinai, com os atri-
butos materiais dos brancos (Wright, 2002: 432-433).

O termo para “branco” — ialanawi —, segundo Wright, é utilizado por

todos os povos Arawak do noroeste amazonico.” Outra palavra para’

14 A. R. Wallace, 4 narrative of travels on the Amazon and rio Negro. New York: Dover
Publications, Inc., 1853.

15 O termo Zalanaw: também seria utilizado, de acordo com Wright (2002), pelos
Umaua de lingua carib do alto Uaupés (Koch-Griimberg, 1911) e os Maquiritare
do Padamo (Hill, 1998). Humboldt, escrevendo no final do século XVIII, teria sido
talvez o primeiro a notar seu uso entre os povos de lingua arawak do rio Atabapo
na Venezuela, tendo traduzido o termo como “filhos dos musicos” (Humboldt &
Bonpland, 1907: 331).

7o



Milena Estorniolo

branco teria sido notada por Koch-Griinberg (1911) entre a fratria dos
Walipere-dakenai no rio Aiari e entre os Tariana (Arawak do Uaupés):
hielani, que pode significar uma diregéo, o Oeste. Na classificagdo Baniwa
dos seres, os humanos (newikz) opdem-se a vérias classes de nido huma-
nos, incluindo os que chamamos de “animais”, os seres “sobrenaturais”
(por falta de melhores termos), os Maku e os brancos. Maku — ou maa-
kunai — por exemplo, seria um epfiteto de uso genérico que cobre grupos
indigenas ndo Arawak com quem tiveram alguma relagéo histérica, ndo
se referindo, necessariamente, aos cacadores-coletores da floresta das
regides interfluviais do Uaupés, mas a grupos cuja caracter{stica comum
é ndo falarem a lingua baniwa (a palavra maaku quer dizer, literalmen-
te, “ndo fala”, em oposi¢io a palavra waaku, “nossa fala”). A categoria
dos seres sobrenaturais incluiria varios grupos de “espiritos”, dos es-
piritos-sucuri (umawalinai) aos espiritos-ancestrais (Kuwainaz), e todos
representariam certo perigo para os humanos pelas doengas que podem
~ causar ou pelos poderes que detém (Wright, 2002: 435).

Fariam parte dos brancos (zalanawinai) os povos ndo indigenas com
os quais os Baniwa tiveram contato desde o século XVIII, dos primeiros
colonizadores portugueses e espanhdis (putchuwishi e kutheana, respec-
tivamente) até os varios brancos representantes de diversas nacionali-
dades e interesses que tiveram e tém contato com eles. Essa classe tam-
bém incluiria os negros (fapaninai), e até antigos grupos indigenas que,
historicamente, para eles, ter-se-iam “transformado” (napadamawa) em
brancos, tais como os Baré (Baalenaz) do rio Negro ou grupos Baniwa
que foram incorporados aos brancos no rio Negro (Wright, 2002: 435).

Cronologicamente, segundo Wright, os militares portugueses (Zsura-
rana?) teriam sido, provavelmente, os primeiros a realizarem um contato
importante com os Baniwa, a comegar pelas tropas de resgate'® da pri-

16 “Tropas de resgate” foram expedi¢des oficiais enviadas para trocar mercadorias
por escravos com chefes indigenas aliados que, em geral, também atacavam al-
deias para obter cativos (Sweet, 1974: 819). Sobre a histéria detalhada dos Baniwa,
cf. Wright (1981) e artigos posteriores.
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meira metade do século XVIII, seguidas pelas expedi¢des militares de
reconhecimento, destacamentos e fortes, os descimentos'” para o rio Ne-
gro, na segunda metade do século XVIII, além do contato continuo com
os militares de Sdo Gabriel, Marabitanas e Cucui, desde meados do sé-
culo XIX até o presente. A partir do final da década de 1990, os Baniwa
teriam efetuado um contato muito intenso com as construgdes de pistas
de pouso e as instalagdes do Projeto Calha Norte, que representariam
uma penetragio militar e colonizagdo sem precedentes em territério Ba-
niwa (Wright, 2002: 485-436).

Um segundo grupo de brancos com os quais os Baniwa tiveram con-
tato incluiria os vérios representantes do governo do alto rio Negro que,
até recentemente, de acordo com Wright, pouco teriam se diferenciado
dos militares. Seus representantes seriam compostos pelos diretores de
indios no final do século XVIII e em meados do século XX, por comis-
sdes oficiais que visitaram a area desde o século XVIII, por um posto
do SPI no I¢ana no final da década de 1940 e inicio de 1950 e, mais
recentemente, por postos da Funai. Somente nos Gltimos 60 anos € que
Sio Gabriel da Cachoeira teria se tornado centro de autoridade politica
na regifo, substituindo Barcelos e Manaus, sedes historicas de governo,
mais distantes (Wright, 2002: 436).

Um terceiro grupo de brancos incluiria todos os representantes de or-
dens religiosas, principalmente catélicas, representadas pelos jesuitas e
carmelitas no século XVIII, capuchinhos e franciscanos no século XIX,
e salesianos, a partir dos anos 1950; por sua vez, protestantes e evangéQ
licos estariam entre os Baniwa desde o final dos anos 1940.

De acordo com Wright, até a década de 1950, contudo, os missionérios
de todas essas ordens apenas teriam visitado os Baniwa esporadicamen-
te para ministrar sacramentos, ndo estabelecendo missdes permanentes

17 “Descimentos” sdo remogdes teoricamente voluntdrias e nfo violentas de comu-
nidades indigenas do “sertdo” para as aldeias administradas por missiondrios. Na
prética, seria quase impossiveis a distin¢do entre os “descimentos” e o transporte
de gente pelo tréfico oficial de escravos (cf. Sweet, 1974: 810).
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no Igana ou em seus afluentes. De outro lado, mais influéncia sobre a re-
ligido Baniwa do que as missoes catélicas teria tido o catolicismo popu-
lar, com seus santeiros, curandeiros e sincretismos de crengas indigenas
e caboclas desde o final do século XVIII (Wright, 2002: 436).

Um quarto grupo abrangeria todos os representantes de interesses
econdmicos (extrativistas e comerciais), especialmente aqueles para
quem os Baniwa trabalharam (os “patrées”). Ainda segundo Wright, os
comerclantes passaram e ter presenca significativa na regido do alto rio
Negro a partir do inicio do século XIX, adquirindo maior importancia
durante o boom da borracha, entre meados do século XIX e inicio do
século XX. Apés o declinio da borracha, o trabalho dos Baniwa para os
balateiros teria diminuido, sem jamais cessar completamente, voltando a
se intensificar durante a Segunda Guerra Mundial até a década de 1960,
quando trabalharam na Colombia e Venezuela (Wright, 2002: 436).

Na década de 1970, Wright diz que a maior parte dos Baniwa fabri-
cava artesanato (principalmente cestos) para vender a comerciantes
colombianos. Na década de 1980, muitos teriam trabalhado no garim-
po, vendendo o que extrafam para comerciantes de Sdo Gabriel da Ca-
choeira ou para a companhia GoldAmazon. Desses grupos de brancos, o
“patrdo” seria o mais importante em termos simboélicos para a vida dos
Baniwa, em experiéncias que teriam variado da extrema exploragéo e
escravizagdo até certo enriquecimento dos indios pelas mercadorias ob-
tidas. O termo “patrdo” — assim como o termo zalanaw? — também seria
utilizado de forma genérica, ndo se limitando a grupos de interesse eco-
nomico. Missionérios, militares e o governo, em alguma medida, seriam
todos “patroes”, ao utilizarem a mio de obra Baniwa em troca de bens
ou servigos. O termo designa, portanto, um branco para quem os Baniwa
trabalham (Wright, 2002: 436).

Segundo Hill e Wright (1988: 78-79), as narrativas dos Wakuénai'®
sobre o passado seriam organizadas em vérios ciclos que descreveriam

18 O termo Wakuénai (“pessoas da nossa lingua”) incluiria, nesse caso, os povos que
habitam as bacias dos rios [¢ana e Guainia. Wakuénai é utilizado, nesse texto, por
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fases na cria¢do do cosmos. O passado mitico nio seria, assim, atemporal
e imutével, mas composto por um conjunto dindmico e heterogéneo de
tempos mais antigos e mais recentes. As narrativas Wakuénai incluiriam
também uma dimenséo histérica por integrarem imagens dos brancos e
dos objetos trazidos por eles no ambito dos tempos miticos. Por outro
lado, haveria uma forte qualidade mitica nas narrativas acerca de pes-
soas e eventos especificos do passado histérico. Portanto, histéria e mito
misturar-se-iam nas narrativas, eventos histéricos seriam integrados em
quadros de tempo mitico, e eventos miticos seriam tecidos no interior do
passado histérico.

Os Wakuénai, segundo os autores, ndo entenderiam os eventos histé-
ricos do contato como reagdes passivas a eventos iniciados pelos brancos
e nem se veriam como receptores da cultura dos brancos. Ao invés disso,
os brancos seriam classificados por meio dos principios taxonémicos da
linguagem ritual e entendidos em relagdo a principios miticos dindmicos.
Os autores também notam que os Wakuénai interpretariam os brancos
como uma “pilha amontoada de almas”, cuja histéria seria menos dina-
mica (embora néo totalmente estética) do que a dos Wakuénai e de ou-
tros povos indigenas da regido do noroeste amazonico, uma vez que es-
tes tltimos possuiriam — diferentemente dos brancos — poderosos nomes
de sibs, ou “almas”. Por meio do complexo de narrativas e da linguagem
ritual, os Wakuénai entenderiam a si mesmos como os principais atores

Wright e Hill, no lugar de Baniwa, que é uma palavra tirada da lingua geral para
designar todos os falantes de arawak ao longo do rio Igana e seus tributérios no
Brasil, e também no lugar de Coripaco, nome usado na Colémbia e na Venezuela
para referir-se aos grupos Wakuénai. Para os autores, os termos Baniwa e Cori-
paco seriam imprecisos, em primeiro lugar, porque Baniwa seria o nome de um
grupo distinto, também falante de arawak, que vive na Venezuela e que raramente
se casa com os Wakuénai, povos cujas linguas ndo seriam mutuamente compreen-
siveis. Em segundo lugar, porque Coripaco denotaria um dialeto associado a fra-
tria Adzaneni do rio Guainfa, ndo sendo um termo preciso para os Wakuénai como
um todo. O uso distinto desses termos refletiria, para Wright e Hill, as posi¢oes
geogrificas das terras Wakuénai, que possuem uma parte no Brasil e outras na
Venezuela e Coldmbia.
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e guardides da histéria regional, que subsume a origem dos brancos e a
de seus objetos e costumes (Hill & Wright, 1988: 89-90).

A versdo seguinte do mito de emergéncia dos ancestrais dos sibs foi
recolhida por Hill junto a um dono de cantos da fratria Dzawinai no bai-
x0 rio Guainia, Venezuela. O grosso da narrativa consiste na listagem
dos nomes dos sibs Wakuénai e seus espiritos do tabaco masculinos e
femininos correspondentes. A excegio da lista dos nomes, a narrativa
transcrita abaixo ¢ reduzida a seguinte sequéncia de agoes:

1. Os homens brancos foram os primeiros a emergir do buraco abaixo
das corredeiras em Hipana, e Ifidpirrikuli deu a eles um tnico nome (yd-
rindrindz) e espirito do tabaco (hérri hdlepiwdnai iénipé).-“Mais tarde, n6s
procuraremos pelos nomes dessas pessoas”, explicou o Criador-Trickster.

2. Inapirrikuli procurou pelos nomes de todos os sibs Wakuénai e deu a
cada um deles um par de espiritos do tabaco.

3. Depois de dar nomes e espiritos a todos os sibs Wakuénai dos rios
Igana e Guainfa, Ifiapirrikuli continuou a procurar os nomes dos grupos
Tukano e Arawak do Vaupés (Tariano, Uanano, e Cubeo). Apesar des-
ses grupos terem feito parte de uma mesma busca de nomes de sib por
[napirrikuli, eles se distinguiram dos sibs Wakuénai pela frase “depois do
homem branco” (hnetédali yarandrindi).

4. [fiapirrikuli ficou sem nomes, ja que “havia pessoas demais” (néni fietim
yithakdwa). “Vamos amontoar essas pessoas e dar a elas o nome-espiri-
to liwakétanhim dzdwi-napirrikul’ (a multiddo ou pilha de Ifiapirrikuli).
[fiapirrikuli deu aos homens brancos o nome ydrindrindi, e nomeou os
lugares onde eles morariam na Colombia, na Venezuela e no Brasil (Hill
& Wright, 1988: 90).

Nessa narrativa ¢ possivel entrever que a chegada do homem branco
ndo seria expressa em termos de experiéncia passiva que teria “aconte-
cido” aos Wakuénai, mas como parte de um mesmo processo ativo por
meio do qual Napirikoli, o criador, teria trazido a existéncia os espiritos
ancestrais dos Wakuénai. Assim, nessa versio, o criador teria tirado os
ancestrais dos brancos de buracos em Hipana antes de tirar os ancestrais
dos Wakuénai e de outros grupos indigenas. No entanto, ele nio teria
dado ao homem branco nomes poderosos, anunciando seu intuito de pro-
curar posteriormente pelos nomes dos sibs dos brancos, depois de procu-
rar pelos nomes dos Wakuénai e seus vizinhos (Hill & Wright, 1988: 91).
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No episédio final da narrativa, quando se esgotam os nomes de Napi-
rikoli, as reais intengdes do criador sdo reveladas: mais a de amontoar
os brancos como liwakétanhim do que procurar pelos nomes de seus sibs
(nandikika). O criador, apesar disso, nomeia os lugares onde os brancos
passariam a viver. Esse desfecho tornaria explicito o contraste entre os
principios de nomeagdo mais altos e mais baixos e o contraste analogo en-
tre os povos indigenas (hwd nawiki) e os brancos (ydtindrindz). De acordo
com os autores, esse contraste, do ponto de vista indigena, ndo seria uma
simples oposi¢do binaria do tipo indios : brancos :: dindmico : estatico,
mas um continuo do mais ao menos dindmico (Hill & Wright, 1988: 91).

E o que argumenta Viveiros de Castro ao perceber que um grande
tema que atravessa muitas narrativas indigenas a respeito da origem dos
brancos é a convicgio fundamental de que

os indios sdo anteriores aos brancos, na ordem do parentesco e na ordem
do territério. Os brancos ndo chegaram aqui, eles safram daqui; ndo des-
cobriram os indios, mas encobriram a si mesmos, até voltarem para o que
pensaram ser um encontro com o desconhecido, mas que nao foi sendo
um reencontro com o olvidado. Somos, recordam-nos os Desana, seus
irméos mais mogos. Abandonamos nossos maiores no principio dos tem-
pos, e muito mais tarde (ha apenas quinhentos anos), acreditamos té-los
descoberto. Os que vieram a ser chamados indios sdo aquele fragmento
da humanidade originaria que decidiu, para o melhor ou para o pior, néo
seguir conosco. O retorno dos brancos era esperado — estava previsto
[...]. O que dizem, entdo, estas narrativas, é que a relagdo com os brancos
sempre existiu. Ndo houve nem ha “contato” que nio fosse ou seja uma

atualizagdo — por mais que desastrosa — de uma virtualidade tragada no
discurso das origens (Viveiros de Castro, 2000a: 16).

Hill e Wright também enfatizam a importéancia dos movimentos espa--
ciais e da nomeagao dos lugares, da toponimia, para os Wakuénai como
formas de reflexdo sobre o passado, com a nomeagdo dos lugareé por
Nampirikoli constituindo uma metéfora da criagio ativa de um tempo-
-espago histérico, mais do que um arranjo atemporal do espago dentro
de uma ordem mitica. Nesse sentido, a divisido das terras ancestrais dos
Wakuénai entre. Brasil, Colombia e Venezuela teria sido um processo

histérico de grande importancia para eles, jJa que as movimentagdes no
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espaco, acima e abaixo no sistema de rios e afluentes da regido, teria
sido uma estratégia chave para lidar com as doengas dos brancos, com a
opressdo econdmica, com a forga militar e com a atividade missionéria.
Dessa forma, os Wakuénai entenderiam sua histéria como uma relagao
equilibrada entre os rios e as florestas que habitam na atualidade, assim
como as transformagoes dindmicas de um mundo, restrito na época do
surgimento mitico em Hipana, mas que teria sido ampliado durante o
tempo de Kowai e Amaro. Diferentemente dos  brancos, que teriam se
esforcado, desde o tempo de sua chegada no século XVIII, em dividir a
regido do alto rio Negro em esferas administrativas de controle distin-
tas (Hill & Wright, 1988: 91-92).

Assim, segundo os autores, enquanto historiadores e cientistas sociais
ter-se-iam perguntado os motivos pelos quais essas sociedades de peque-
na escala e nio letradas teriam sido tdo relutantes em mudar suas crengas
e praticas tradicionais face aos eventos historicos que os contradiziam, a
interpretagdo histérica dos Wakuénai seria a questdo de desvendar as ra-
z0es de os brancos terem talhado, depois de tantos anos, em tornar-se se-
res culturais e histéricos completos. Isso porque, como jé foi evidenciado,
os Wakuénai distinguir-se-iam em relagdo aos brancos por definirem-se
como seres humanos em relagdo a outras espécies da regido do alto rio
Negro (que um ocidental chamaria de espécies “naturais”), ao passo que
os brancos seriam semi-humanos, cujas almas tomariam a forma de livros
e papéis, e para os quais faltariam almas coletivas com formas animais (/-
warina) e nomes poderosos de sibs (nandikika) (Hill & Wright, 1988: 92).

Por essas razdes, os brancos seriam incapazes de participar da histéria
Wakuénai em um sentido ativo, apesar de estarem, mesmo assim, vulne-
raveis a feiticaria indigena. De acordo com os autores, os feiticeiros indi-
genas poderiam vingar seus parentes prejudicados por homens brancos
entrando nas casas dos Gltimos, a noite, e rasgando ao meio o livro ou os
papéis que representam a identidade do homem branco durante o sono.
Nesse sentido, as almas dos missionarios apareceriam como uma biblia,
as dos comerciantes como um livro-caixa, as dos antrop6logos como ca-
dernos de campo, e assim por diante (Hill & Wright, 1988: 92).
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Dessa forma, pode-se concluir que, do ponto de vista indfgena a res-
peito dos brancos, por estes terem se afastado do que constituiria o “pro-
priamente humano”, acabaram por assumir uma ambiguidade: a0 mesmo
tempo em que possulriam técnicas e objetos superiores, seriam inferiores

por carecerem da ética indigena ou de nomes e almas poderosas. Assim,

a agdo, ainda quando na forma do deixar acontecer, é sempre indigena,
porque a significagdo o é. Em outras palavras, os brancos s6 constituiram
os fndios como nédo brancos porque foram, antes, constituidos como nio
indios por eles. “N6s ja sabfamos” [dizem os indios]. Ao encarnarem,
pelo avesso, as condigdes que definem a condigdo humana — ao serem
aquilo que os fndios poderiam ter sido, e que, porque nio o foram, torna-
ram-se propriamente humanos, isto é, nem espiritos, nem animais, nem
brancos —, os brancos oscilam entre uma positividade e uma negatividade
igualmente absolutas. Sua gigantesca superioridade cultural (técnica, ou
objetiva) se dobra de uma infinita inferioridade social (ética, ou subjeti-
va): sdo quase imortais, mas sdo bestiais; sdo engenhosos, mas esttpidos;
escrevem, mas esquecem; produzem objetos maravilhosos, mas destroem
o mundo e a vida... Superculturais e infrassociais, portanto. [...] O que
varias das narrativas [...] sugerem, é que somos aqueles seres que niao
sabem o que é uma relagdo social humana: somos os maus aliados por ex-
celéncia. Gente que ndo troca gente em casamento, mas que mata, rouba
e escraviza gente (Viveiros de Castro, 2000b: 50-53).

Outra explicagdo mitolégica para o surgimento dos brancos foi con-
cedida a Wright (1999) por José Marcelino Cornélio e Manuel da Silva,
da comunidade de Uapui. Nesse relato, Napirikoli teria ido ao Uaupés
procurar a anaconda Umawali (identificada com Unidéferi, a serpen-
te aqudtica), que queria maté-lo. Em poucas palavras, a histéria conta
como o irméo de Napirikoli foi devorado pela serpente e levado rio abai-
x0, até o fim do mundo. Quase teria morrido dentro de sua barriga, mas
conseguiu mati-la e voltar rio acima, numa longa viagem até a casa de
seu irmao.

Os narradores contam que:

Depois que Kuwaikaniri voltou, Nhapirikuli foi até onde estava o cor-
po podre de'Umawali, de Unidéferi. Foram ver. O corpo dele ja estava
apodrecendo, cheio de tapurus, um branco e outro preto. Nhapirikuli os

tirou e os trouxe de volta. Chegaram de novo em Waridkwa. Depois bai-
xou para Hipana e Nhépirikuli, junto com Dzuliteri, foi procurar gente
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na cachoeira de Hipana, em hliepulekwa, o lugar do umbigo do céu. Os
tapurus, ele guardou dentro de uma bolsinha. Depois Nhapirikuli tirou
gente da cachoeira. Com tabaco, ele soprou em nés, Heeri danheut dthema
[referindo-se aos Hohodene e seus parentes]. Nhapirikuli tirou todos
os povos na mesma hora. Todos sairam juntos de Hipana. Levantou os
Hohodene, e os outros, todos juntos, e os brancos também. Assim apa-
receu gente. Enquanto isso, estavam guardados os bichinhos. Depois, os
tapurus também transformaram-se em gente: o tapuru branco em um
homem branco, Yalanawi, e o tapuru preto em nosso avé. Entio, Nhapi-
rikuli foi lavar gente ainda, na lagoa de Hipana. Depois, esse Branco vai
ficar com toda e qualquer coisa. Nhapirikuli fez uma zarabatana, flecha
e espingarda e perguntou para o Branco e para nosso avd: “Agora quem
val ficar com essa espingarda”? Deu para nés, gente, primeiro, nosso avo,
essa espingarda e falou: “Agora atire”. Toooww! Ndo pegou. Depois deu
para o Branco: “Agora vocé”. Toooww! Pegou. “Agora vocé vai ficar com
essa espingarda”, Nhapirikuli disse. Por isso, os brancos tém todas as
coisas. Se nosso avo tivesse atirado certo, todas as coisas ficariam para
nos, para nossos avos (José Marcelino Cornélio e Manuel da Silva apud
Wright, 1999: 91-92).

Segundo Wright, depois desse episédio, Napirikoli teria deixado com
o branco a espingarda e todo o “conhecimento de como fazer a mercado-
ria”, e o indio teria ficado com a zarabatana e o conhecimento de como
produzir os objetos indigenas. Nampirikoli, no entanto, também teria
dito que ndo queria que o branco ficasse nas terras dos indios e, por
1sso, ele os colocou num barco e os mandou embora, para o Leste. Nos
anos 1970, no entanto, o profeta Kudui teria dito a seus parentes que se
cuidassem, porque estava chegando o tempo em que o branco ia voltar
as terras dos indios. Menos de uma década depois, garimpeiros, minera-
dores e militares comegaram a invadir, de uma forma sem precedentes, a
terra dos Baniwa (Wright, 1999: 272).

Na mitologia Baniwa, o branco estaria associado a figuras importantes
e poderosas: Kowai, o filho do criador Nampirikoli; Amaro, a primeira
mulher e “mie dos brancos”; e Uliamali, uma sucuri adaltera e uma das
formas principais da sucuri ancestral, Umawali. Essas figuras estariam
relacionadas a temas de criagdo e destruigdo, na cosmologia Baniwa, ques-
tdes centrais na reflexfo sobre mortalidade e imortalidade, doenga e cura,
e nas ceriméOnias mais importantes da vida ritual (Wright, 2002: 445).
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Ao analisar a estrutura das recitagdes e dos canticos Kalidzamai, por sua
vez, Wright (1993) demonstra que eles conteriam uma taxonomia dos
seres que povoam o universo Baniwa, contemplando os seres-espiritos de
animais aqudticos e terrestres, os ancestrais fratricos e os espiritos dos
mortos que, juntamente com os brancos e outros povos indigenas, cons-
tituiriam a alteridade Baniwa, configurada como um espago heterogéneo
que se desdobra em planos diferenciados (Garnelo, 2002: 73).

Segundo Garnelo (2002: 73), as explicagdes dos membros do sib Wali-
pere-dakenai (com o qual a autora trabalhou), nesse sentido, conceberiam
o mundo como um conjunto de circulos concéntricos, que comportam
uma divisdo primordial entre o “nés” (os agnatos) e os “outros” (todos
0s ndo consanguineos). Esta tltima categoria, por sua vez, estaria subdi-
vidida em um plano mais préximo do “nés”, ocupado pelos membros de
outras fratrias Baniwa, afins reais com quem as trocas rituais e matrimo-
niais costumam ser concretizadas. A eles seguir-se-ia o circulo onde se
dispdem outros povos indfgenas rionegrinos e, finalmente, o plano mais
externo, onde se situariam os seres ndo humanos (animais, plantas, pe-
dras etc.), em uma categoria que comportaria, segundo os informantes de
Garnelo, também os brancos, identificados muitas vezes com seres-espi-
ritos canibais, tal como a anaconda Umawali. Segundo a autora, quanto
maior a distancia do centro, menores seriam as expectativas de recipro-
cidade positiva,' que s6 seriam plenamente realizadas no plano da con-
sanguinidade. A alteridade, de outro lado, seria o lugar da reciprocidade
negativa, na qual imperariam o perigo, a violéncia e a vinganga.

Assim, a irrupgdo da figura poderosa do branco na condugio de um
violento processo colonizatério teria levado ao seu enquadramento
como um caso particular de alteridade, expresso pelos Baniwa por sua
inser¢do no pantedo dos seres mais agressivos e perigosos. A necessida-
de de controlar sua periculosidade geraria a necessidade de produgio de
mediadores indigenas, como os capitées, as liderancas de organizagdes

19 Sobre as nogdes de reciprocidade positiva (equilibrada e generalizada) e negativa,
cf. Sahlins (1972).
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indigenas, os agentes indigenas de sadde, os professores etc., os quais,
através de allangas ou oposigdes politicas, religiosas, econdmicas e de
compadrio, traduziriam seus poderes e saberes obtidos no universo dos
brancos para o sistema indigena de conhecimento do mundo, em uma
espécie de “domesticagdo” desses conhecimentos (Garnelo, 2002: 205).

Os brancos aparecem tanto nos mitos como na histéria dos Baniwa,
J& que, nos ultimos quase trés séculos, estes estariam em contato com
diversas categorias de brancos, estabelecendo com eles relagoes de dife-
rentes naturezas, formas e qualidades. De um lado, a histéria registrada
nas fontes escritas demonstraria o papel crucial de grupos de interesse
econdmico e militar como os tipos de brancos que mais drasticamente
afetaram os Baniwa, ao passo que a histéria oral, de outro lado, focali-
zaria a guerra como a forma mais marcante de contato com os brancos
(Wright, 2002: 433).

Para compreender como os Baniwa perceberam as relagdes com os
" brancos e suas estratégias para lidar com elas, Wright recorre a histéria
oral do contato, recolhida por ele junto aos Hohodene do rio Aiari, que
descreveriam os contatos de sua fratria com os brancos basicamente por
meio da vida e dos feitos de seu antepassado, o chefe Keroaminali. Esse
chefe teria vivido “quase no tempo” de seus préprios avés e, portanto,
em um tempo nio mitico, passivel de ser conjugado com os eventos de
diversos periodos do contato. A histéria conta que o chefe Hohodene,
aliado aos Molé-dakenai, seu sib irmao mais velho, teria empreendido
uma guerra no Uaupés e, em represélia, os brancos teriam enviado uma
“for¢a armada”, que levou os Hohodene como prisioneiros e os forgou a
descer para Barcelos, no baixo rio Negro (Wright, 2002: 44:1-442).

A histéria completa, analisada por Wright, indica a natureza e os pa-
droes das guerras (wwi) para os Baniwa, cujos objetivos principais se-
riam a vingang¢a da morte de um parente pela morte de um inimigo, de
acordo com uma légica de troca ou “retorno” (koada), ou a substituigdo
dos mortos por meio da captura de criangas e/ou mulheres. Além disso,
mostra que as aliangas por meio de casamentos entre as fratrias também

seriam formas de troca reciproca — ou koada —, mas que excluiriam as
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relagdes de guerra, pois esta ndo existiria entre fratrias exogamicas que
trocam mulheres entre si (Wright, 2002: 44:3-444).

O episédio também definiria a relagdo entre os membros de uma mes-
ma fratria e o iInimigo externo — o branco ou caboclo —, que teria tentado
convencer os Hohodene de que sua vida seria “triste” e, por isso, deve-
riam mudar para o rio Negro. No fim, contam, diante da escolha de se-
guir o branco ou permanecer em suas aldeias, os irmios teriam decidido
manter sua autonomia, porque suas rogas, suas casas e sua prosperidade
serlam superiores a convivéncia com os brancos. Nas palavras de um dos
narradores das histérias:

Os filhos dos Kadapolithana [sib do médio Igana] também se tornaram
soldados em Barcelos. [Diz o narrador:] “Hoje soldados vivem 14. ‘Ah,
transformaram-se’, disseram, ‘em soldados’. Porque todos nés, Hohodene,
descemos. Entio eles se transformaram em brancos abaixo, todos eles hoje.
S6 um de nés ficou, Keroaminali. Somos descendentes dele. Nossos paren-
tes todos se transformaram 14 embaixo. Foi assim” (Wright, 2002: 442).

Os Baniwa, segundo Wright, estariam fazendo referéncia ao tempo do
mito como oopidalz, tempo antigo, por oposi¢do aos acontecimentos das
histérias orais que dizem ter ocorrido “quase ontem”, no tempo de seus
avos. Existiria, contudo, uma conexao entre o passado oopidali e o presen-
te, por meio de rituais (curas xamanicas, dangas coletivas e rituais de ini-
ciagdo), por exemplo, que anulariam as distingdes temporais e colocariam
0s vivos em contato com o tempo primordial. Além dos rituais, na vida
cotidiana também haveria varias ocasides (sonhos, profecias, prességios)
em que o mundo mitico se revelaria no presente (Wright, 2002: 446).

A temporalidade desse mundo mitico seria inseparavel de sua localiza-
¢do espacial no cosmos, concebido como uma série de niveis interligados,
desde o “outro céu” (apakwaeenu) — o mais elevado, morada do criador
Napirikoli —, até o “lugar de nossos 0ssos” (wapinakwa), localizado abaixo
do mundo dos humanos (Aekwapi), onde se encontram os seres “que nunca
nasceram”. O mundo atual da humanidade seria concebido como o “mun-
do do meio” (hekwapi pamudzua), entre o passado primordial e “os que
nunca foram”. A passagem do presente ao passado, efetuada pelos pajés

em suas curas e também pelas almas dos mortos recentes, seria concebida
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como dissociagdo radical entre a temporalidade humana — representada
pelo corpo e pela fratria — e a esséncia eterna da alma. Dessa forma, os
mortos deveriam passar pela “porta do céu” (eenu ienuma) para se despirem
de sua identificagdo fratrica (newzkikan, “fratria”) e emergirem como almas
(tkaale), totalmente alvas (haliap?), que entdo passariam a viver eterna-
mente nas casas dos mortos no outro céu (Wright, 2002: 446).

A brancura das almas dos mortos é explicitamente comparada a cor
do homem branco — como quando, por exemplo, um pajé explicou a
Wright que os mortos sdo “lavados” no buraco de breu fumegante que
leva a porta do céu para ficarem como os brancos. As casas dos mortos,
por sua vez, estariam cheias de almas amontoadas “como arroz branco”.
Também existiria um cantico declamado ap6s a morte de alguém para
abrir caminho ao morto, que deve virar o rosto de modo a nao mais olhar

“para os vivos. O cantador, dessa forma, colocaria o morto sentado den-
tro de sua casa, cercando-a com arvores e espinhos e lhe daria um papel
(papera) para ler e escrever (zkapa, “ler”, “olhar”; idana, “escrever”, “fazer
sombras”). Desse modo, o morto estaria sempre ocupado e ndo se lem-
braria dos vivos. Para Wright, os atos de ler e escrever em papel, tipicos
dos brancos, seriam consistentes com a total alteridade dos mortos, ja
que a esséncia dos vivos, para os Baniwa, seria a comunicagdo pela fala
(Wright, 2002: 446-447).

Uma figura central para a comparagdo da brancura e do “branco” com
a alteridade seria, de acordo com Wright, a de Kowai, filho de Napiri—
koli e “senhor das doencgas” (Idzamikaite iminali). O lugar de Kowai, nos
planos césmicos, estaria situado imediatamente acima da “porta do céu”,
portanto intimamente relacionado ao mundo dos mortos. Kowai, como
demonstra seu mito, estaria relacionado tanto ao processo de cura como
a iniciagdo dos jovens. Os pajés também diriam que Kowai seria tanto
deste mundo como do outro, representando a conexdo e a transigdo en-
tre o passado ancestral e o presente. Por pertencer aos dois mundos, ele
configuraria a alteridade em relagdo a humanidade, sendo representado
no mito como homem branco e associado a brancura das almas dos mor-
tos (Wright, 2002: 44.7).
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Os atributos fisicos e materiais de Kowai também o identificariam com
o branco, pois os pajés dizem que seu corpo seria coberto de “cabelo”,
como o dos brancos, e associado a doengas, especialmente suas formas
virulentas diagnosticadas como veneno (manhéne). Kowai, além disso, se-
ria representado no mito vestido de sapatos, o que, de acordo com a ana-
lise de Wright, simbolizaria seu carater de ser intermediario vagueando
entre dois mundos, semelhante ao branco histérico. Para o autor,

é como se os atributos especificos dos zalanawinai (cor, cabelo, natureza
errante, papel, entre outros) estivessem indissociavelmente ligados ao
mundo dos mortos e a figura que mais encarna esses atributos, Kowai
(Wright, 2002: 447).

O nascimento de Kowai, segundo a interpretagdo de Wright (2002:
451) é um acontecimento fundamental, de proporgdes césmicas, por
marcar um momento de transigdo das condigdes essencialmente nio re-
produtivas dos tempos primordiais — simbolizado pelo fato de Amaro,
a primeira mulher, ndo ter vagina — para o novo mundo, no qual a hu-
manidade se perpetua pelo nascimento, a partir da abertura feita por
Napirikoli em Amaro. Segundo Wright, quando as mulheres teriam di-
ficuldades no parto, os cantadores tentariam “soltar os nés” feitos pelos
Trovoes, que “prenderiam” a crianga dentro do ttero materno, como se
os animais/ Trovdes continuassem a tentar impedir a reprodugéo (de seu
ponto de vista) de outros (humanos).

A respeito da natureza de Kowai, de acordo com as narrativas reunidas
por Wright, nada semelhante existiria neste mundo — seu corpo seria di-
ferente, repleto de furos que emitem sons. Estes sons seriam diferentes,
como a musica dos animais primordiais, mas, para além dos animais, j4 que
seriam melodiosas e harmoniosas. Ademais, seu crescimento e suas agdes
seriam extraordindrios: ele suga a teta da preguiga até secé-la e, pouco
depois, torna-se um “homenzinho” e é mandado para o céu por Napirikoli.
Suas relagdes com a doenga e com os espiritos causadores de doengas tor-
na-lo-iam extremamente perigoso. Em resumo, o ser de Kowai seria uma
sintese extremamente poderosa e paradoxal de forgas criativas e destruti-

vas, iIncompativel com o ordenamento da vida neste mundo. Assim,
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sua maleabilidade — ser todas as coisas a0 mesmo tempo e, principalmen-
te, ser outro, embora de dentro — ¢ essencial para se compreender como
Kowai pode tornar-se vdrios outros seres, inclusive o homem branco
(Wright, 2002: 451).

Os narradores das histérias de Kowai acrescentam vérios detalhes a
sua aparéncia, como sapatos, relégio, chapéu e barba, criando uma ima-
gem que, de acordo com Wright, transpde no plano horizontal — deste
mundo — sua alteridade no outro mundo, vertical. O branco, nesse sen-
tido, seria a imagem de alteridade que caracterizaria Kowai, por este
representar, do ponto de vista indigena, uma ﬁgur'a poderosamente
criativa, embora potencialmente destrutiva. Seus apetrechos (como os
sapatos etc.) corresponderiam a sua imagem de “intermediario erran-
te”, que viaja de uma terra distante para encontrar pessoas, pois eles se
assemelhariam bastante aos apetrechos dos brancos e dos pajés — outros
intermediérios errantes. O perigo representado pelo homem branco, por
' sua vez, estaria implicito na memoria histérica, na qual ele estaria re-
presentado como alguém que tira as criangas e as transforma em outros
brancos (Wright, 2002: 452, 454).

De acordo com Wright, no mito,” Kowai teria sido evocado por me-
ninos que brincavam com instrumentos para chamar espiritos. Kowai
entdo anuncia que os instrumentos dos meninos seriam “bobagens” e
que ele seria o verdadeiro Kowai, conhecido por suas miusicas e as res-
trigdes que as acompanham. A partir do momento em que os meninos
aceitam as condigdes e restri¢gdes impostas por Kowai, sdo tirados da
vida social e tornam-se forasteiros (ndo comem, cheiram frutas; ndo
contam nada a Napirikoli, chefe de sua aldeia), reorientando seus mo-
vimentos espaciais para fora da aldeia e sua temporalidade para um
jejum de trés estiagens. Apés essas restrigoes, todo o poder de Kowali
seria revelado dentro da casa de ritual. A nogdo central de “poder”, ou
kanupa, referir-se-ia, segundo Wright, a um poder perigoso de abrir e

20  Um resumo da versdo Hohodene do mito de Kowai, encontra-se em Wright (2002:
1448-450).
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transformar, e seu complemento seria a proibigdo, a restri¢do, o estar
fechado (ztakawa). Assim, no momento da primeira menstruagdo, as mo-
¢as também seriam kanupa, embora a menstruagio (kewiken) ndo seja,
em si, perigosa (Wright, 2002: 452-453).

Ao desrespeitarem as restrigdes, os trés meninos retornam para den-
tro do mundo estéril e nio reprodutivo dos primérdios (a caverna/boca/
estomago de Kowai/Inyaime), no qual o crescimento seria um proces-
so impossivel. O inico menino que néo teria comido o alimento cozido
proibido por Kowai e que teria ficado de fora é salvo e escapa da mor-
te devido a seu exercicio de autocontrole, autonomia e sabedoria — os
pré-requisitos essenciais para passar a condi¢do de adulto, segundo os
Baniwa. Ao mesmo tempo, Inyaime, o espirito de inimigos mortos (um
“outro” Kowai), estaria associado ao “outro” mundo, levando embora as
almas daqueles que nio respeitaram a sabedoria e o autocontrole exi-
gidos, o que poderia indicar que esses espiritos seriam um equivalente
estrutural do branco (Wright, 2002: 454).

Assim como no mito, as evidéncias histéricas reforgariam essa inter-
pretagdo de Wright, j4 que, na histéria oral contada pelos Hohodene, os
brancos os teriam levado para o rio Negro, onde as criangas se transfor-
maram em soldados brancos. Apenas um Hohodene, Keroaminali, teria
tido autocontrole e sabedoria para escapar e voltar as terras ancestrais
no Igana. Assim como o Gnico iniciando que teria ficado de fora da boca
de Kowai, Keroaminali teria assumido o controle da situagdo, sendo
tal decisdo a condigdo necessdria para a reconstituicdo dos Hohodene
(Wright, 2002: 454).

Na parte seguinte do mito, Kowai é invocado a descer do céu, apés um
longo perfodo de sofrimento dos iniciandos e um impasse em suas rela-.
¢des com Napirikoli. Nesse momento, Kowai conduz os cinticos rituais
(kalidzamai), ensinando a Napirikoli e a seus dois irmaos as palavras sa-
gradas que tornariam a pimenta e a comida dos iniciandos préprias para
o consumo. Kowai, a0 mesmo tempo, ensina os canticos e as dangas de
iniciagdo, referindo-se a si mesmo como “nosso dono” (Waminali). Esse

processo de transmissdo e incorporacdo do saber de Kowai aos homens
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no ritual deveria ser reproduzido por todas as geragoes futuras, para a
completa transformagio das criangas em adultos (Wright, 2002: 455).

Assim que esse processo criativo se completa, Kowai afirma o lado
indestrutivel de seu poder, pois seu corpo representa “todas as coisas”
que matam — espingardas (mukawa), bordunas (haiko), facdes (matseta),
flechas envenenadas (mawakuli) — e que s6 o fogo seria capaz de des-
truir. S6 o fogo, porque nos mitos Baniwa, segundo Wright (2002: 455),
os fogos terrestres marcariam momentos criticos de transformagio em
que a matéria destrufda se tornaria espirito eterno. Assim, o fogo de
Kowai ¢ descrito como um “enorme incéndio” que queimou o mundo.
De suas cinzas teriam surgido as plantas que sdo a base para a confec-
¢édo das flautas e dos trompetes tocados nos ritos de iniciagio e nas ceri-
monias rituais. Mas Kowai também teria deixado manhéne, veneno, sob
a forma de plantas venenosas e aranhas, e também doengas que matam
as pessoas, pols as maiores ameacgas para a continuidade da existéncia,
para os Baniwa, seriam a feitigaria e as doencas fatais — o lado negativo
. do ser de Kowai.

Essa poderosa imagem do fogo também estaria presente na conscién-
cla histérica dos Baniwa, ja que, no movimento milenarista de 1858, o
profeta Kamiko teria evocado a imagem de um incéndio de proporgdes
mundiais e da descida de Deus na Terra num dia santo, enquanto os Ba-
niwa dangariam e cantariam as musicas do ritual final de Kowai. Como
descrito anteriormente, Kamiko pregava a autonomia em relagdo aos
brancos e a estrita observancia do jejum ritual, das rezas e cerimonias
conduzidas por ele como o caminho para a salvagdo. De modo semelhan-
te, os filhos Hohodene de Keroaminali recusaram a seguir novamente os
brancos até o rio Negro, porque seu préprio trabalho (rogas e casas) era
mais importante, retornando rio acima para fundar as aldeias ancestrais
dos Hohodene no Aiari (Wright, 2002: 455-456).

A sequéncia final do mito de Kowai transcorre principalmente no
plano horizontal deste mundo e lida, basicamente, com relagdes com
outros povos e lugares. A metédfora predominante, segundo Wright,

seria a da “guerra” (uwi) entre homens e mulheres pelo controle dos
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poderes de reprodugédo. O mito representaria a situagido ambigua e ins-
tavel de homens e mulheres que participam de um esquema de pa-
rentesco patrilinear e patrilocal, em que os homens, ao se casarem,
devem prestar o servigo da noiva temporario na comunidade da espo-
sa antes de assumirem a residéncia patrilocal permanente, enquanto
que as esposas sdo parcialmente incluidas no patrisib do pai e, depois,
virtualmente excluidas, quando passam a residir definitivamente nas
comunidades de seus maridos, geralmente em terras distantes e hostis.
Uma reflexdo acerca dessas situagdes seria desenvolvida pelo mito por
conta da perda temporaria das flautas sagradas por parte dos homens
e definitiva por parte das mulheres, as quais Napirikoli “manda”/“joga”
(lipeku) para os quatro “céus”, onde elas se tornam as “mies dos bran-
cos” (Wright, 2002: 456).

Segundo Wright (2002: 457), a associagdo das mulheres 2 mudanca e
a alteridade do mundo dos brancos seria um tema presente em outros
mitos e em vérias histérias orais do contato. Os Baniwa explicariam a
origem das doengas dos brancos como o resultado da fumaga produzida
pelas “fébricas de Amaro”, contando que, em cada um dos quatro lugares
onde foram deixadas por Napirikoli, as mulheres fizeram fibricas que
tinham “potes de metal” (ouro, prata, ferro, ago etc.) e desses potes teria
saido “fumaga” que os avides, os barcos e os carros trariam de volta junto
com a mercadoria para o “centro do mundo”, onde os Baniwa habitam.
E essa fumaga que produziria as doengas dos brancos, caracterizadas
principalmente por febre e disenteria.

Outro ciclo mitico importante contaria que a mulher de Napirikoli te-
ria tido relagdes sexuais com o espirito sucuri Umawali, que também é’
um branco. O tema central desse mito, segundo Wright, seria a questio
da sexualidade feminina e das relagdes com forasteiros que se transfor-
mam em relagdes incestuosas. Outra histéria oral a respeito do messias
Kamiko do século XIX também contaria, de acordo com o autor, que sua
mulher ndo teria respeitado suas instru¢des quanto ao jejum e as rezas
enquanto ele subia ao céu, a0 beber e dangar com os soldados brancos que
tinham vindo em busca do marido, pelo que teria sido condenada a dancar
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eternamente com um demonio. Por fim, diz-se que a missiondria evan-
gélica Sofia Miiller se transformaria regularmente no deménio Inyaime.

Em todos esses casos, argumenta Wright, a assoclagdo das mulheres
com a alteridade (os brancos, o mundo dos espiritos) representaria um
perigo exterior. Por outro lado, a posi¢do das mulheres apareceria em
varios relatos como tendo sido essencial para a recuperagéo do grupo,
como no exemplo do chefe Hohodene Keroaminali que, vitvo e sem
filhos, teria sido convencido pelas mulheres Walipere-dakenai a acei-
tar uma alianga que constituiu a base da recuperagdo da fratria. Des-
te modo, de todas as categorias da alteridade, Wright considera a das
mulheres como a mais ambivalente, por pertencerem ao mesmo tempo
a dois mundos (Wright, 2002: 457-458). Isso tornaria compreensivel
a sua ligagdo com os brancos, outra categoria da alteridade altamente
ambigua, cujo poder seria, a0 mesmo tempo, destruidor, mas altamente

criativo.

AS ASSOCIACOES INDIGENAS E A “ERA DOS PROJETOS”

Do final da década de 1980 até o momento atual, a Foirn teria aglu-
tinado as iniciativas de revitalizagdo da etnicidade e as demandas dos
povos indigenas no rio Negro, tendo mesmo conseguido reverter a de-
sastrosa demarcacdo feita pelo Projeto Calha Norte e obter, por meio
de recursos judiciais, uma demarcagdo continua, tal como inicialmente
pretendido (Garnelo, 2002: 26). De 1989 a 1990, as areas indigenas no
formato de “ilhas” teriam chegado a ser demarcadas fisicamente, porém
a maioria dos marcos de delimitagdo de concreto colocados pelo exército
teria sido arrancada pelos indios e jogada no rio. Em resposta a isso, os
indios apresentaram suas reivindicagdes a Justiga, valendo-se dos dispo-
sitivos da nova Constitui¢do em vigor.

A proposta de revisdo administrativa das terras indigenas no alto
rio Negro ainda tramitava no Ministério da Justica, entre 1993 e 1995,
tendo passado por diversas negociacdes com os setores militares até,
finalmente, entre dezembro de 1995 e maio de 1996, o ministro declarar
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a drea de posse permanente dos indios e determinar a Funai a demar-
cagdo administrativa de cinco terras indigenas contiguas na regiao do
alto e médio rio Negro. Entre os anos de 1996 e 1998, porém, a Funai
teria abdicado da administragio direta da demarcagdo, ocasidao em que
a Foirn teria indicado o Instituto Socioambiental (ISA) para assumir a
tarefa. Assim, o ISA e a Foirn formularam um projeto para a consolida-
¢do da demarcagdo e um plano de protegio e fiscalizagido da area, tendo
as atividades de demarcacgio sido realizadas entre abril de 1997 e abril
de 1998.

O processo de formagdo das associagdes*' no alto rio Negro teria se
originado da constitui¢fio de uma cooperativa no rio Tiquié (afluente do
Uaupés), na regido dos Tukano. Essa cooperativa foi criada a partir de
uma ideia dos salesianos com o intuito de facilitar e incrementar a co-
mercializagdo de produtos indigenas no mercado regional e até mesmo
nacional e internacional. A cooperativa nio teria vingado, mas dela teria
emergido uma associagdo voltada primordialmente para a consecugdo e a
defesa de direitos junto as instincias do Estado e da sociedade nacional.
Sob a protegéo e o incentivo de setores da Igreja Catélica — padres dioce-
sanos, Conselho Indigenista Missiondrio (Cimi) e salesianos — o nimero
de associagdes teria se multiplicado rapidamente: em 1989 ja eram onze,
em 1995 eram 20 e, em 1996 eram 24 associa¢des indigenas no alto rio
Negro (Weigel, 1998: 157-158).

Em 1987, realizou-se a segunda assembleia das associagdes, momento
em que foi criada a Federagdo das Organizag¢des Indigenas do Rio Negro
(Foirn), da qual fazia parte a primeira associagdo Baniwa — a Associagio

21 A respeito do processo de proliferagio das associagdes indigenas e de emergéncia
dos projetos de desenvolvimento sustentdvel para esses povos, cf. Albert (2000),
em texto que se tornou cldssico por cunhar a nog¢do de “mercado de projetos”.
Para o debate mais amplo sobre as relagdes entre povos indigenas e projetos de
desenvolvimento, cf. Conklin e Graham (1995), Roué (1997), Lima e Barroso-Hof-
tman (2002), Escobar (2005), Luciano (2006), Barreto Filho (2006), Perrot (2008),
Ribeiro (2008), Carneiro da Cunha e Almeida (2009), Sousa ef alii (2007), Sousa et
alii (2010).
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das Comunidades Indigenas do Rio I¢ana (Aciri), cuja sede estava loca-
lizada na comunidade de Assungio, onde se encontra a missio salesiana.
A criagdo das associagdes e as estreitas relagdes de suas diretorias com
padres e freiras deram-lhes, de imediato, o rétulo de “coisa dos catélicos”
por parte dos fndios evangélicos, o que explica sua recusa de adesdo
(Weigel, 1998: 158).

Essa assembleia, realizada em 28 de abril de 1987, reuniu mais de
300 representantes dos Tukano, Arawak e Maku na prefeitura de Sao
Gabriel da Cachoeira para debaterem seus projetos e interesses com
representantes das empresas e dos governos (Wright, 1992: 224). A
emergéncia da Foirn e o processo de proliferagdo de associagdes lo-
cais foram postos em paralelo, por Wright, a emergéncia histérica de
confederagdes multiétnicas na regido do rio Negro. Segundo o autor, a
Foirn, multiétnica tal como as confederagdes do passado, teria surgi-
do como resposta as circunsténcias e forgas externas, mantendo uma
relagdo dindmica com as associagdes politicas locais, as quais, embora
filiadas a federagdo, lutariam para preservar sua autonomia (Wright,
2005: 78).

A respeito da criagdo da Foirn, as versdes dos capitdes Baniwa os co-
locariam como opositores dos Tukano. Percebendo a si mesmos como
excluidos do processo de criagdo da federagdo, os Baniwa alegavam que
o exército teria criado a Foirn, contando com a adesdo de alguns indios
apenas para legitimar a entidade, colocando “assinatura de indio no pa-
pel” com o objetivo de conceder aos militares o direito de fazer uma de-
marcagio que retirasse dos Baniwa residentes em terras de areal todas
as manchas de terra firme onde faziam suas rogas, condenando-os a fome
e a morte. Segundo Garnelo, tais atitudes, longe de terem sido conside-
radas como produto do enfrentamento com forgas da sociedade nacional,
empenhadas na implementagdo de projetos desenvolvimentistas, foram
interpretadas como uma atualizacdo de agressdes ancestrais dos inimi-
gos tradicionais Tukano, que costumavam utilizar flechas e “sopros”
para agredir e que, desta vez, teriam utilizado “a assinatura no papel”
como arma para lograr a mesma finalidade (Garnelo, 2002: 259-260).
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A érea Baniwa entrou tardiamente nas lutas do movimento indigena
rionegrino. Embora houvesse a participagdo individual de liderangas
expressivas, como Gersem dos Santos Luciano, desde a fundagio da
Foirn, em 1987, essa participagdo ndo logrou de imediato uma adeséo
significativa de muitas aldeias do I¢ana e Aiari. Em 1988, foi fundada a
Associagdo das Comunidades Indigenas do rio Igana (Aciri), que sofreu
influéncia inicial da linha politica do Conselho Indigenista Missionério
(Cimi) e da recém-criada Unido das Nagoes Indigenas (UNI) e enfren-
tou oposi¢do das comunidades evangélicas que identificavam essa ini-
ciativa como mais um “round’ na luta que, desde a década de 1950, se
desenrolava entre crentes e catélicos (Garnelo, 2002: 261).

A Aciri opds-se a entrada e circulagdo das balsas de garimpo no I¢a-
na, sofrendo pesadas retaliagdes dos militares e a hostilidade das al-
deias evangélicas que apoiavam a permanéncia da garimpagem. Frente
a oposi¢do da maioria evangélica do I¢ana, os dirigentes da Aciri bus-
caram aliangas com os grupos catélicos do Aiari, obtendo um clima fa-
voravel a criagdo do que viria a ser futuramente a Organizacdo Indige-
na da Bacia do Igana (Oibi). O trabalho de Gersem Luciano a frente da
Aciri propiciou uma primeira entrada do mundo Baniwa na dinamica
mais geral do movimento indigena e no conjunto das relagdes politicas
do alto rio Negro, mas no interior da 4rea Baniwa as contradigoes re-
ligiosas pareciam contribuir para limitar a influéncia de sua primeira
organizagido de base as areas catélicas, impossibilitando uma alianga
consistente com as forgas politicas representadas pelos evangélicos
(Garnelo, 2002: 261-262).

Sob a influéncia indireta de um padre ligado ao Cimi — que subsidia-
va capitdes catélicos com informagdes sobre o processo demarcatério
conduzido pelos militares —, estes buscaram articular-se junto a outras
chefias de aldeia, até mesmo evangélicas, para uma tomada conjunta de
posi¢do contra a demarcagdo que os prejudicava. A presenga das em-
presas de mineragdo também provocou divisdes entre as comunidades
Baniwa, com a principal base de apoio em algumas aldeias evangélicas
como Tunui, Nazaré e Castelo Branco. Muitas outras foram também
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seduzidas pelas habituais promessas de oferta de emprego, distribuigio
de mercadorias e melhoria das condiges de vida, pois o acesso aos bens
industrializados estava muito reduzido desde a decadéncia do extrati-
vismo no final da década de 1970 (Garnelo, 2002: 262-263).

Dentre as tentativas das chefias de aldeia, que buscavam uma forma
de organizagdo politica que passasse ao largo das propostas do movi-
mento indigena, pode ser citada a elei¢do de Chico Apolindrio, da fratria
Dzawinai e, na época, prestigiado capitdo de Tunui. Em 1988, ele foi
escolhido para ser wapidzawali, titulo atribuido aos antigos “cabegas
de guerra”, com a missdo de negociar com a mineradora GoldAmazon.
Em nome dos Baniwa, ele deveria defender os interesses indigenas con-
seguindo o maximo possivel de mercadorias e o direito a participagio
na atividade mineradora, em troca da permissﬁo para que a empresa
garimpasse dentro de seu territério (Garnelo, 2002: 263).

Para os evangélicos, ele representava ainda uma alternativa de orga-
nizagdo politica a Aciri e a federagdo, ambas identificadas com o catoli-
cismo. A imagem negativa do movimento indigena era reforgada pelos
funcionarios da GoldAmazon, que disseminavam falsas versdes sobre a
- demarcacdo, afirmando que se ela fosse efetivada de forma continua, os
Baniwa ficariam privados de quaisquer bens industrializados, até mes-
mo de roupas, e seriam obrigados a andar nus, porque os comerciantes
seriam impedidos de entrar na terra demarcada. Nessas falas, os funcio-
néarios da empresa equiparavam a demarcagdo ao retorno a “vida selva-
gem” dos antepassados (Garnelo, 2002: 263-264).

A atuacgdo do wapidzawali fracassou, pois proliferaram as acusagoes
de que ele teria se corrompido no processo. Outras acusagdes se suce-
deram, tais como uso excessivo de bebida alcodlica e comportamento
sexual inadequado. Ao assinar acordos sem a concordancia de seus li-
derados e exceder as atribui¢des que lhe foram outorgadas, a influéncia
de Apolinério refluiu e ele perdeu o cargo e o prestigio de que gozava
antes do episodio. Os capitdes fizeram nova tentativa, escolhendo desta
vez uma lideranga da aldeia de Nazaré, para exercer papel similar ao de

Apolinario. Porém, a situagdo se repetiu, pois a magnitude dos interes-
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ses que envolviam a mineragio produziu pressoes, sedugio e aliciamen-
to Intenso sobre esses interlocutores indigenas, fragilizados no embate
cotidiano com os funcionarios da empresa (Garnelo, 2002: 264-265).

Ao longo do tempo de permanéncia da GoldAmazon, cresceram as
insatisfagdes. As promessas iniciais ndo foram cumpridas, a mio de obra
indigena ndo foi absorvida, a permissdo inicial para garimpagem ma-
nual indigena foi retirada, os atritos e maus tratos se multiplicavam e
os acenos de desenvolvimento econdmico nunca se concretizaram. As
lutas ensaiadas contra a demarcagio se mostraram inécuas, mas a rea-
¢do dos capitdes contra a mineragdo, conjugada a uma queda do prego
do ouro no mercado internacional, criou um ambiente favorével para a
expulsdo lenta, mas irreversivel, dos garimpeiros e para uma melhor re-
ceptividade das iniciativas do movimento indigena na regido (Garnelo,
2002: 265).

Ap6s concluirem que a negociagdo com a empresa nio lhes seria pro-
veitosa, os capitdes dessas dreas escolheram Augusto, do sib Koteroeni,
capitdo da comunidade de Aracu Cachoeira, como wapidzawali, mas com
uma nova e diferente missdo: a de confrontar e, se possivel, expulsar
os garimpeiros. Ao evidenciar a lideranga de um grupo portando “ar-
mas dos antigos” (arcos, zarabatanas e bastdes), Augusto obteve suces-
so na expulsdo (temporaria) dos funcionarios da empresa e no confisco
de parte de seus equipamentos. Tal proeza gerou uma retaliagdo pelos
militares, obrigando os Baniwa a estabelecerem medidas diplomaticas
que amenizassem a ousadia do grupo guerreiro. Internamente, o epis6-
dio gerou um grande prestigio para o chefe Koteroeni, o que foi decisi-
Vo para o controle subsequente da Oibi pela fratria Walipere (Garnelo,
2002: 265-266).

A tentativa seguinte dos capitdes na defesa de seus direitos ja se deu
em articulagdo com a diretoria da Foirn, que na época contava com Ger-
sem Luciano como representante Baniwa. Tais esfor¢os foram conjuga-
dos a partir de Juivitera, comunidade catélica dirigida por um prestigia-
do capitdo Dzawinai e redundaram na criagio da Oibi, em 1992. Apesar

dos esforgos dos missionarios e das liderancas da Aciri em estabelecer
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aliangas com as comunidades catélicas ao longo do Igana, os Walipere-
-dakenai, evangélicos, conseguiram o controle da entidade. Depois da
criagdo da Oibi, as estratégias de organizagio politica coletiva Baniwa
passaram a ser canalizadas para as organizagoes de base da regido (Gar-
nelo, 2002: 266).

A criagdo da Oibi, segundo Weigel (1998: 158), tinha o objetivo téci-
to de possibilitar e ampliar a participagdo das comunidades evangélicas
no movimento politico das associagdes. Manifestamente, a razdo para
a criagdo de outra associa¢do era a distancia geogréfica e o isolamento
provocado pelas indmeras cachoeiras, o que dificultaria a comunicagio
entre a diretoria da Aciri e os habitantes do alto I¢ana. Segundo a auto-
ra, a criagdo da Oibi teria sido iniciativa de uma geragdo de membros do
sib Walipere-dakenai, evangélicos, mas que teriam frequentado escolas
catdlicas até o fim do ensino fundamental, convivendo com o movimento
das associagdes na cidade de Sdo Gabriel da Cachoeira. A partir de entéo,
a Oibi teria assumido a lideranga do movimento politico Baniwa como
um todo e, com a assisténcia do ISA, foi responsével pela cria¢do de vé-
rios projetos (Wright, 2009: 210).

De fato, a regido do Igana é muito extensa, o que dificultava a direto-
ria da Aciri atuar junto as comunidades das regides do médio e do alto
Icana e Aiari. Por isso, em 1995, ndo se sentindo representados pela
assoclacdo do baixo I¢ana, os catdlicos do Aiari criaram sua prépria as-
sociagdo: a Associagdo das Comunidades Indigenas do Rio Aiari (Acira).
A divergéncia religiosa, portanto, teria mediado as relagdes no ambito
das organizagdes politicas, acirrando a competigdo entre os diretores das
associagdes e criando divisdo e oposi¢do entre membros e diretoria (Wei-
gel, 1998: 158-159).

Os atributos da chefia indigena de aldeia se reproduziriam, segundo
Garnelo (2002: 215), nas formas de interagdo dos lideres das organiza-
¢oes indigenas com as aldeias de sua drea de atuagédo. Tais relagdes, que
num primeiro plano pareceriam ser de tipo prioritariamente econoémi-
co, envolvendo desenvolvimento de projetos, captagdo de bens, geragdo
de renda etc., centrariam, no entanto, sua possibilidade de existéncia
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e atuagdo nas relagdes travadas no ambito do parentesco, guardando
obriga¢des morais contextuais e sendo mais estritas quando aplicadas
a consanguineos e corresidentes. Igualmente, proximidade e distancia
geogrifica entre as aldeias de origem dos membros da diretoria da en-
tidade e o conjunto total de aldeias por eles representadas seriam ele-
mentos essencials para um maior ou menor aporte de apoio politico a
sua atuacdo.

O exercicio da chefia seria também uma expressdo do “retorno” ou
“troco” — a tradug@o em portugués da palavra likoada — em que o chefe
distribui comida, gentilezas, compreensao, esfor¢o no apaziguamento de
conflitos, e recebe em troca legitimidade e prestigio para exercer sua
fungdo. Esse raciocinio se estenderia integralmente para o trabalho na
organizagdo indigena, ja que, de modo anédlogo, os membros das aldeias
oferecem votos, mandatos e apoio politico para liderangas jovens e inex-
perientes e esperam em troca que a organizagdo indigena obtenha, entre
os brancos e junto a Foirn, bens, servigos e prestigio politico para usu-
fruto de todos (Garnelo, 2002: 220-221).

Os dados coletados para as organizagdes indigenas confirmam a ten-
déncia de que os irmdos mais velhos preferencialmente concorram aos
cargos majoritdrios antes de seus irmaos mais jovens. Além disso, as
liderangas de organizagdo indigena costumam ser eleitas entre membros
de sibs considerados superiores na hierarquia ritual, observando-se a
manuten¢do do modelo de chefia e das obrigacgdes de reciprocidade ir-
restrita daf decorrentes. Tal situag¢do forgaria a lideranga a um esforgo
continuo para atender aos pedidos de suas bases de apoio politico e a
viver sob a ameaga constante de deposicdo, difamagio e veneno (manhé-
ne), caso se mostre incapaz de satisfazer as demandas de seu grupo de
parentes. Como cada conquista gera, simultaneamente, prestigio e novas
demandas, a trajetéria da lideranga passa a comportar uma espiral de
exigeéncias crescentes de generosidade redistributiva (kaponidali), cujo
ndo cumprimento costuma redundar em seu desprestigio e queda, num
processo que lembra o infortinio do guerreiro selvagem, descrito por
Clastres (1982) (Garnelo, 2002: 221-222).
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Outro aspecto importante da organizagio social Baniwa seria a valori-
zagdo do esforgo individual auténomo, aquele obtido através do préprio
trabalho, da diligéncia e do mérito pessoal, caracteristicas ja assinala-
das em Wright (1992). O esforco pessoal seria, assim, um atributo que
contrabalangaria a hierarquia dos grupos — que, na pratica, é sempre
desafiada, disputada e contestada pelas pessoas — e poderia compensar,
dentro de certos limites, uma desvantagem de nascimento.”? Portanto, o
lugar hierérquico de cada um seria herdado, mas representaria somente
uma pré-condigio, uma potencialidade que pode ser realizada ou no.

Assim, apesar das maiores oportunidades de acesso a certos nichos
que a ocupagdo de uma boa posigdo hierarquica, de sib ou de geragio po-
deria proporcionar — como a possibilidade de ocupar uma posigido de che-
fe de aldeia ou um cargo de agente de satde, por exemplo — isso néo seria
uma garantia automatica de ocupacio de tais postos ou de um desempe-
nho satisfatério, o que demonstra que as regras de hierarquia teriam um
cardter mais orientador do que prescritivo (Garnelo, 2002: 226).

A valorizagdo do esforco individual também seria expressa na relagio
ensino-aprendizado travada entre as geragdes ja que, entre os Baniwa, a
busca ativa de saberes seria muito apreciada, nio se assistindo, como em
outros povos indigenas, a insisténcia dos mais velhos em transmitir sa-
beres que os mais jovens ndo mostrem interesse em aprender. A valori-
zagdo do esforgo pessoal em aprender ndo se aplicaria apenas aos saberes
Baniwa. O interesse em cursar a escolaridade regular também seguiria
a mesma logica, jd que, se o jovem aluno ndo se interessar em ampliar
os seus anos de escolaridade, hd uma tendéncia da familia em aceitar sua
decisdo. Esta ética do esforgo pessoal teria consequéncias importantes

na apropriacdo desigual dos conhecimentos, dificultando a transmissao

22 Esse é o caso, como se verd nos capitulos seguintes, do coordenador técnico do
projeto de piscicultura da Escola Pamaali que, apesar de ter nascido com uma
posi¢do baixa na hierarquia dos sibs, teria se destacado desde sua época aluno pelo
interesse em aprender, vindo a tornar-se coordenador técnico, professor e presi-
dente da Associagiio do Conselho da Escola Pamdali (Acep).
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dos antigos saberes entre os membros das novas geragoes. A motivagao
para aprender as técnicas que garantam a subsisténcia cotidiana e para
chefiar parecem alimentar-se, assim, do desejo de prestigio que move
os homens em busca de reconhecimento, busca esta que conteria, em si
mesma, os germes da diferenciagdo individual combatida pelos mecanis-
mos de coer¢éo social citados acima (Garnelo, 2002: 226-227).

Ao observar o Mapa 3, no qual é representada a localizagdo geo-
grafica das associagdes na area Baniwa, é possivel perceber que elas
praticamente coincidem com as areas de distribuigo territorial das res-
pectivas fratrias. Assim, a Associagdo das Comunidades Indigenas do
Rio Aiari (Acira) seria uma entidade que representa majoritariamente
os Hohodene; a Oibi congregaria principalmente a fratria Walipere; a
Organizagdo Indigena dos Coripaco do Igana (Oicai) representaria os
sibs dos falantes de coripaco; a Unido das Nagoes Indigenas do Baixo
I¢ana (Unibi) e a Associagdo Indigena do Baixo Rio I¢ana (Aibri), por

MAPA 8
DISTRIBUICAO DAS ASSOCIACOES INDIGENAS NOS RI0S AIARI E ICANA

alto Icana médio Icana

lavareté
sede de comunidades

TI.ALTORIONEGRO

Fonte: Garnelo, 2002,
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sua vez, dividiriam entre si o territério controlado pela fratria Dzawi-
nai no baixo I¢ana, havendo uma divisio bem evidente entre ambas:
enquanto a drea da Unibi cobriria os falantes de baniwa do baixo I¢ana,
a Albri cobriria os falantes de nheengatu. Dentro da 4rea de abrangén-
cia da Oibi e da Aciri, estariam encravados alguns assentamentos de
outras fratrias, que assumiriam o papel de minorias politicas na subérea
(Garnelo, 2002: 24:5).

Segundo Garnelo (2002: 248-249), é possivel verificar, no territério
Baniwa, diferengas fundamentais nas relagdes politicas travadas entre
lideres de aldeias catélicas e evangélicas. Os cat6licos teriam niveis mais
rarefeitos de interagdes entre si, parecendo mais voltados para as dis-
putas do mundo intracomunal, devido a quase falta de oportunidades
para reunir diversas aldeias, como ocorria com os antigos rituais Pudali
que, na época da pesquisa da autora, eram praticados apenas na aldeia de
Ucuqui no Aiari. Na drea catdlica, as reunides intercomunais mais fre-
quentes seriam as festas de santos, de escasso nivel de politizagdo. Outra
oportunidade de reunir-se também seria propiciada pelas assembleias
. das organizag¢des que, no Aiari, majoritariamente catélico, ocorreriam
com pouca frequéncia, posto que a Acira ndo disporia de recursos sufi-
cientes para fazer mais do que uma assembleia anual ou bianual.

Na regido do médio Igana, onde predominariam os membros da fra-
tria Walipere que controlam a Oibi, o hébito de realizar conferéncias
evangélicas facilitaria a organizagdo politica e a capacidade de mobilizar
rapidamente um grande ntimero de pessoas para outras finalidades. Elas
propiciariam reunides trimestrais ou quadrimestrais, facilitando a troca
de opinides, a circulagdo de informagdes e versdes explicativas de fatos
politicos, além de favorecer a tomada coletiva de decisdes. Tais condigoes
favoreceriam uma interagdo entre as aldeias e a disseminagédo de propos-
tas e atividades do movimento indigena (Garnelo, 2002: 241, 249).

O estudo de Sampaio (2000) sobre as conferéncias evangélicas entre
os Baniwa mostra que elas parecem recobrir boa parte das antigas fun-
¢oes dos Pudali, pois, além dos abundantes cultos realizados durante
um longo periodo de tempo, as conferéncias propiciariam oportunidades
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para a busca de parceiros e acertos matrimoniais, acordos comerciais,
reavivamento dos valores comunais e das aliangas politicas. Elas se ca-
racterizariam, ainda, como espagos de acirramento do controle moral,
econdémico e das disciplinas corporais. Esses encontros operariam cons-
truindo e destruindo reputagdes de capities, de acordo com a qualidade
da alimentagéo, das acomodagdes e do cumprimento adequado de todas
as etapas ritualfsticas do evento, promovendo também um estimulo a
atividades tais como o aumento das rogas, intensificagdo da caca e da
pesca,”” a restauragdo das casas, além de servirem para a regulagio de
tensdes e conflitos latentes (Garnelo, 2002: 250).

O espago de poder configurado em torno da organizagio indigena,
apesar de estar diretamente ligado a construgio de um corpo de conhe-
cimentos oriundo dos saberes e das técnicas dos brancos, ainda estaria
a servigo dos poderes dos velhos. Para isso, as assembleias indigenas
seriam momentos privilegiados de aprendizado do saberes nao indige-
nas, nas quais as dividas dos mais velhos e dos menos versados no tema
seriam esclarecidas pela diretoria ou por participantes mais jovens. As-
sim, o que se observa, segundo Garnelo, é um esforgo real para tornar
essas novidades inteligiveis aos detentores do poder local (Garnelo,
2002: 284).

No mundo do associativismo indigena, uma das formas de garantir a
legitimidade das organizagdes perante as comunidades de base seria a
visita periédica as aldeias da area de abrangéncia da entidade. Este tra-
balho — denominado localmente de “articulagdo politica” — seria um ele-
mento essencial para a manutengdo da credibilidade e legitimidade dos
lideres de base. A visita periddica as bases representaria a reafirmagio

23 A intensifica¢do da pesca durante as preparagdes para as conferéncias evangélicas
constitui um ponto importante para as intrigas geradas entre catélicos e protes-
tantes no ambito do projeto de manejo da pesca, implantado em 2005, com o apoio
do PDPI. As comunidades catdlicas habitantes da regido dos lagos piscosos do
médio I¢ana alegavam que os evangélicos pescariam sem permissio em seu terri-
torio para a realizagio.das conferéncias, e isso seria uma das causas da escassez de
peixes na regido.
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do vinculo e do interesse pelo mundo da aldeia, constituindo-se como
uma prova de que a lideranga nio teria iniciado uma diferenciagdo em
relagdo aos demais membros do grupo. O contato periédico reafirmaria,
assim, que a lideranga “néo virou branco” — a grande acusagio que pesa
sobre qualquer pessoa que assuma fungdes institucionais ndo indigenas.
A articulagdo teria sido potencializada com o estabelecimento da rede de
radiofonias, que permitiria a troca diaria de ideias, o confronto de ver-
sdes, a circulagdo de boatos e a recepgdo de informagdes sobre os eventos
que ocorrem no mundo dos brancos (Garnelo, 2002: 293-294).

Assim, as razoes do afastamento dos Hohodene da diretoria da Oibi
e da formacio da Acira devem ser buscadas, de acordo com a autora,
tanto na tensdo permanente que envolve as relagoes entre afins no alto
rio Negro, quanto na dinamica interna do Aiari. Os membros Hohodene
da diretoria da Oibi alegavam que as decisdes da entidade eram toma-
das segundo os interesses e necessidades das aldeias do I¢ana, havendo
pouca ou nenhuma consideragio pelas prioridades do Aiari. Obviamente,
as liderangas Walipere discordam desta interpretagdo. O clima de des-
conflanga mitua teria, entdo, impossibilitado a solugido de compromisso
buscada pelos velhos na composi¢ao da primeira diretoria. Alguns ve-
lhos Walipere teriam sido mais crus em sua interpretagio, ao atribufrem
o afastamento a “inveja dos Hohedene” frente ao sucesso do trabalho dos
Walipere (Garnelo, 2002: 319).

As comunidades Hohodene de Uapui e Ucuqui, de acordo com Garne-
lo, seriam depositdrias de saberes e praticas de pajelanga e benzimentos
e, mediante essa via, vém conquistanto sucesso na obtengio de bens e
prestigio. Outrora, apesar da presenca de seus pajés, elas teriam con-
seguido estabelecer relagdes privilegiadas com a misséo catdlica, o que
atualmente vem sendo feito através de vinculos com a Prefeitura de Sao
Gabriel, onde conseguem algumas melhorias sociais. Os lagos com a po-
litica populista da prefeitura, segundo a autora, dificultariam o estabele-
cimento de formas préprias de atuagido do movimento indigena, pois as
sucessivas diretorias da Acira ndo tém recebido apoio dos detentores de

poder esotérico e nem os tém convencido de que a organizagio indigena
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poderia se constituir numa alternativa vidvel as interagdes com o poder
publico municipal (Garnelo, 2002: 320).

As aldeias evangélicas Walipere, de outro lado, embora em menor na-
mero, teriam uma agressiva politica de demarcacdo de sua identidade e
se esforgariam por acompanhar e influenciar os rumos dos eventos poli-
ticos que envolvem a populagido do Aiari. Para complexificar ainda mais
o quadro, também existiriam aldeias como as dos Mawlieni, que, embo-
ra pertencam a fratria Hohodene, seriam evangélicas, tendo, portanto,
sua fidelidade dividida entre sua origem fratrica e sua posig¢do religiosa.
Entre os evangélicos, as conferéncias e santas ceias facilitariam a defi-
ni¢do de posigdes e de bandeiras comuns — sem que se negue tampouco
a existéncia de conflitos latentes que podem explodir nessas ocasides —
conferindo-lhes, apesar do reduzido nimero, uma vantagem em relagéo
aos catélicos, que dispdem de poucas ocasides para se reunir (Garnelo,
2002: 321).

Dentre as politicas sociais executadas pela federagdo e suas filiadas
nos Gltimos 15 anos, é possivel citar a execugdo da demarcagdo das ter-
ras feita em parceria com o ISA, ac¢des de satide no Distrito Sanitério
Especial Indigena (DSEI), a construgéo, reforma e implantagdo de es-
colas indigenas nas comunidades com recursos do Fundef/Ministério
da Educagio e outras fontes ndo governamentais, o projeto Balcdo da
Cidadania, com recursos do Ministério da Justiga, que busca auxiliar na
obten¢do de documentos bésicos e de conhecimentos sobre os direitos
do cidaddo, e mais um amplo leque de atividades de desenvolvimento
sustentdvel, como a piscicultura e a comercializagdo de artesanato, sendo
todas iniciativas que surgem como alternativas a um poder de Estado
que se omite na realizagdo de suas obrigagdes legais, por meio do auxilio
financeiro de institui¢des ndo governamentais, internacionais e empre-
sas privadas.
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