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Resumo

Esta tese pode ser enguadrada no campo da antropologia politica, com forte
afinidade com o que Ortner (1994) denominou de Nova Teoria das Praticas, explorando as
relagtes de poder, saber e hegemonia travadas numa dada sociedade, os Baniwa do Alto
Rio Negro, Noroeste da Amazénia brasileira. O trabalho tomou como ponio de partida e eixo
principal, o estudo das representacbes de doenga, préticas de cura, movimentos
reivindicatorios por melhoria das cqndigées de vida e a interagdo com politicas publicas de
salude, discutindo o exercicio do poder politico num contexio de relagbes interétnicas.
Analisa ainda como essas praticas sociais se constituiram historicamente e de que modo se
articulam com as concepgdes indigenas de poder € com as formas possiveis da expressio
da autoridade nas culturas locais. Buscou também compreender como agentes etnopoliticos
- tomados como manifestacdes individuais de experiéncias coletivas — atuam na definigao,
reproducgo e transformacdo das relagGes de forga e assimetrias que perpassam suas vidas.
Conclui que a reproducdo da estrutura social Baniwa vem gestando sua propria
transformac&o atraves de reordenamentos histéricos que estabelecem um “modo Baniwa”
de interagir com o mundo ndc indigena, pautado pela logica das produgbes miticas e

cosmoldgicas do grupo.



Summary

This thesis is situated in the field of political anthropology, with strong similarities to
what Ortner (1994) has called New Theories of Practice, exploring the relationships between
power, knowledge and hegemony in a given society, the Baniwa of the Upper Rio Negro,
Northwest Amazon, Brazil. The thesis takes as its starting point and main axis, the study of
the representations of disease, curing practices, ethnopolitical movements and their
interaction with public health politics, discussing the exercise of political power in the context
of interethnic relationships. it analyzes how social practices have been historically constituted
and how the indigenous conceptions of power tie in with the expression of authority on the
local level. It seeks to understand how ethnopolitical agents — understood as individual
manifestations of collective experiences -~ act in the definition, reproduction and
transformation of the relationships of force and asymmetry that exist in their lives. It
concludes that the reproduction of Baniwa social structure is generating its own
transformation through an historical reordering that establishes a “Baniwa way” of interacting
with the non indigenous world, govemed by the logic of mythical and cosmological

productions of the group.
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introducio

Nas paginas seguintes empreenderemos um estudo das relagBes de poder/saber
travadas por liderancas indigenas’ do Alto Rio Negro, noroeste da Amazénia brasileira. O
trabalho busca articular formas sociais e culturais nativas com aquelas trazidas pelo
processo historico de contato. Tomando como pontc de partida e eixo principal as
representagdes de doencga, praticas de cura e movimentos reivindicatérios por melhoria das
condigbes de vida e saude, nos propomos a discutir o exercicio do poder poiitico num
contexto de relagbes interétnicas, analisar como essas praticas sociais se constituiram
historicamente e de que modo se articulam com as concepcgdes indigenas de autoridade,
legitimidade, de doenca e de cuidados de saude, aqui entendidas como formas possiveis da
expressao do poder nas cuituras locais.

A etnografia prioriza a andlise das relagdes politicas de um grupo étnico especifico,
os Baniwa/Curipaco dos Rios Igcana € Aiari, afluentes do Rio Negro, enfocando a discussio
do poder local e refletindo como ele influencia a praxis de Organizagbes e liderangas
indigenas que atuam tanto no ambito das aldeias’®, quanto na interface com instituicdes néo-

indigenas de alcance nacional e mundial. A énfase dada ao estudo do poder local, expresso

! Na linguagem corrente no Alto Rio Negro, a denominagio de lideranga indigena costuma se aplicar a vérios
tipos de atores politicos tais como chefias de aldeia conhecidas como capitiies, lideres de Organizagbes Indigenas
de base e dirigentes da Federagio das Organizagbes Indigenas do Rio Negro/FOIRN. No presente texto
utilizaremos o termo lideranga apenas para se referir aos membros (atuais e passados) de diretoria de
Organizagbes Indigenas, distinguindo-os dos outros tipos de agentes politicos atuantes na regifo.

* Fauthaber(1987) correlaciona o termo “aldeia” as praticas de descimentos forcados dos indigenas feitas pelos
missiondrios no periodo colonial € que hoje € utilizado para designar agrupamentos residenciais indigenas ou
conjunies de agrupamentos articulados, tomados com fregiiéncia como sindnimos de “comunidades”, termo de
origem bem mais recente ¢ fnuto igualmente das tentativas missiondrias catdlicas de impor valores cristdos ao
indigenas, através do estabelecimento de “comunidades eclesiais de base” em areas indigenas. Ao longo do texto,
ptilizaremos os termos aldeia e comumidade como sinfnimos, designando através deles agrupamentos
residenciais indigenas que formam micro-unidades politicas constitnidas por familias nucleares onde
predominam os lagos de consangiiridade. O uso do termo comunidade nfo implica qualquer compromisso com
as idéias de harmonia cristd missiondria; trata-se apenas de umz adeuacdo & terminologia corrente no Alto Rio
Negro para designar essas micro-unidades residenciais que constituem scu padrio tpico de assentamento
populacional.
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na atuagdo das OrganizagSes de Base®, procura nio se restringir a ele, mas manter a
premissa de que mesmo a partir de uma perspectiva local é possivel promover o
entendimento das multiplas determinacSes enfrentadas pelos movimentos etnopoliticos no
processo de mundializacdo da Amazénia. Trata-se de uma inversdo das abordagens que
tem procurado estudar o movimento indigena no Brasil a partir dos enfoques de entidades e
liderangas que atuam em niveis macrorregional (como a Coordenaco das Organizacbes
Indigenas da Amazonia Brasileira/COIAB) e nacional (casos da antiga Unido das Nacbes
Indigenas/UNI e do atual Conselho de Articulacdo dos Povos Indigenas do Brasil/CAPOIB)*.

No plano das relagdes intraétnicas, a analise das representacbes do processo de
adoecimento, aqui abordado como uma forma de express3o das relagdes de conflito e de
poder, vem demonstrando que a cosmogonia tradicional permanece como eixo de referéncia
para incorporacdo dos discursos sanitarios trazidos pelo contato, provendo muitiplas
ressignificacbes dos sentidos assumidos pelos conhecimentos biomédicos na mentalidade
indigena e nas maneiras como concepg¢des e praticas sanitarias heterogéneas encontram
sua insergéo especifica no mercado simbélice® da satde do Alio Rio Negro.

Do mesmo modo, as caracteristicas da organizacdo social e cosmolégica do grupo
étnico estudado influenciam decisivamente nas formas de atuacdo de suas OrganizacSes
Indigenas; isso implica propor que uma compreens3o mais adequada da atuagio do

movimento indigena rionegrino exige um entendimento das formas de exercicio do poder

* Organizagdes de Base devem ser entendidas como entidades etnopoliticas, que congregam um miamero
determinado de aldeias dispostas em um trecho de rio e efetuam uma intermediaco entre o plano local € z
FOIRN, que por sua vez articula politicamente todo o movimento indigena no Alto Rio Negro: atualmente
existern mais de 40 Organizacdes de Base no Alto Rio Negro. Na drea Baniwa/Curipaco atuam nove dessas
entidades, desenvolvendo acBes de auto-subsisténcia, comercializacio de artesanato, fiscalizacio da terra
demarcada, militAncia nos conselhos deliberativos de satde indigena, eic.

“ Este tipo de abordagem foi feita principalmente por Alcida Ramos (1995a) (1995b) (1997), Ma. Helena Ortolan
Matos (2000), John Monteiro (1996) e Silvio Cavuscens (1999).

* Mercado Simbdlico, segundo Verdn (1980) ¢ o espaco social onde os discursos concorrentes expressam
posi¢des, onde 0 atores negociam sentidos e poder, gerando-se uma alternincia de posighes sociais ¢ praticas
discursivas, que ora ocupam posi¢les centrais ora periféricas, dependendo das relagbes de poder /saber, nos
distintos niveis de articulacio das relagBes sociais.



politico da sociedade de origem de cada Organizagéo indigena que o compde.

O campo especifico da salde propiciou a exploragdo da interface entre reprodugéo
e transformacac das formas proprias de organizag@io social e politica do grupo e as
atividades desenvolvidas junto a instituicbes da sociedade nacional brasileira, em busca de
garantir o direito a diferenca cultural, 0 acesso aos direitos universais de cidadania e aos
beneficios gerados por politicas publicas, entre as quais se destaca a de sadde. Tais
relagbes, ainda gue travadas no &mbito das instituigdes e foruns decisérios ndo-indigenas,
sdo fundadas no principio de uma etnicidade singular, sendo matizadas pelo modo indigena
de vida, que orienta as representa¢des e praticas sociais dessas liderangas, quer no campo
da saude (nosso foco de interesse), ou nas outras agoes realizadas no ambito mais geral do
movimento indigena.

Tal perspectiva oferece ainda subsidios para ¢ entendimento das estratégias de
reconstruc&o identitaria geradas pelo movimento indigena, das caracteristicas de sua
intervengdo nas politicas governamentais do setor saude e nos colegiados deliberativos
onde s&o planejadas as a¢bes de salude voltadas para os povos indigenas. Possibilita ainda,
refietir a interagéo entre o trabalho de agentes nativos de modemizacao que atuam num
plano iocal e microrregional, com as praticas politicas de entidades regionais e multiétnicas,
como a Federac¢ao das Organizagdes indigenas do Rio Negro/FOIRN®, e com as formas de

organizacao social e do exercicio do poder politico preexistentes ao contaio.

® Pama fins do presentc csiudo, centrado num enfoque do poder local, adotamos a scguinte convengdo:
consideramos as Organizacdes de Base como entidades de alcance local ¢ a FOIRN como entidade regional, por
congregar forcas politicas que expressam uma regifo cplturalmente diferenciada em relacfio a outras da
Amazdnia Indigena. A COIAB foi caracterizada como tendo alcance macrorregional e a CAPOIB como uma
entidade que se propde a ter um alcance nacional. Em categoria simifar 3 FOIRN, consideramos, por exemplo, a
CGTT e a FOCCIT, deas cenirais que se propdem simultaneamente a representar o povo Ticuna, e 0 CGTSM/
Conselho Geral da Tribo Satere Mawé; estas trés ultimas entidades ndo dispdem, como a FOIRN, de
Organizacdes de Base que efetuem uma intermediacio entre a entidade regional € as aldeias que elas se propdem
a representar. Amualmente desenha-se no Alto Rio Negro mais um desdobramento representado por entidades
como a Organizaciio Indigena da Bacia do Igana/ OIBI e a Coordenagiio das OrganizagSes Indigenas do Distrito
de lanareté/ COIDI, gue congregam politicamente varias Organizacfes de Base de uma micromregifo.
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A analise destas estratégias evidencia um manejo da identidade étnica, em que a
adog¢éo de uma condicdo de “indio genérico™ no palco das relagbes interétnicas garante
unidade politica na atuagdo de representantes de diferentes etnias e amplia sua capacidade
de negociagdo junto aos poderes constituidos. Embora a diferenca étnica nunca se apague
de fato, sua negagdo temporaria facilita aliangas com entidades/instituicbes globalizadas
favoraveis & causa indigena, contribuindo para consolidar e ampliar sua intervengdo no
sistema de saude e nas politicas indigenistas como um todo. Este mesmo movimento gera
uma revigoracio da etnicidade e uma buscalreconstrugdo, de sinais diacriticos de uma
indianidade antes pouco valorizada.

A atuacdo do movimento indigena se constréi e adquire inteligibilidade na longa e
violenta histéria do contato interétnico no Alto Rio Negro; faremos a seguir um breve histérico
destas relagSes destacando aspectos gerais que permitam situar historicamente o contexto
hoje encontrado naquela regido. Outras questdes mais especificas serdo tratados ao longo

de cada capituio.

Relagées Interétnicas no Alto Rio Negro - Panorama Sucinto

A historia das relagBes interétnicas no Alto Rio Negro é bem conhecida e vem sendo
estudada por autores diversos como Wright (1981) (1989) (1992) (1999), Buchillet (1991),
Galvao (1979) e Ana G. Oliveira (1995). A partir da produgéo destes autores, faremos uma
breve sintese da histéria do contato, situando como principais agentes de colonizag@o os

inspetores coloniais de indios, os missionarios, seringalistas da borracha, o Estado brasileiro

" Este termo esta sendo usado aqui para designar um tipo de borramento temporario e deliberado das diferencas
tribais, feito pelas liderancas indigenas em espagos multiétnicos de poder. Em tais ocasifes, a construcio de
aliancas taticas pode se expressar em autodesignacdes progressivamente mais genéricas que variam segundo a
amplitude das aliancas politicas desejadas. Num evento da COIAB, por exemplo, é comum observarmos a
formacio de acordos taticos forjados entre os “indios do Alto Rio Negro”, que apagando momentaneamente suas
diferencas internas, buscam obter uma maior eficicia no encaminhamento de retvindicagbes ¢ outros tipos de
acdo politica desenvolvidas no enfrentamento de outras sociedades indigenas ou dos ndo-indios.
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através do Servicos de Protec@o ao indio/SPI, Fundagéo Nacional do indio/FUNAI e dos
Militares. Mais recentemente o0 cenario se enriquece com a chegada de outros interlocutores
do poder publico como o Ministério da Saude, Universidades, érgdos de fomento ao
desenvolvimento agricola, Secretarias de Saude e Educacio, além de Qrganizacbes nio-
govermnamentais de apoio a causa indigena efou voltadas para a preservacéo ambiental.

A etnogeografia do Alto Rio Negro costuma subdividir a regio conforme seus
principais cursos de rio, 0s quais equivalem aos sitios ancestrais de moradia de grupos
étnicos especificos. Assim, temos o Uaupés com seus principais afluentes; o Tiquié,
congregando os grupos de lingua Tukano; o Papuri, onde se localizam ainda hoje as
moradias dos Tariano, sociedade de origem Arawak que adotou ¢ Tukano como lingua-mae,
além dos grupos Maku? A calha do Rio Negro tem sido a moradia dos grupos Baré; seu
afluente Xié abriga os Warekena, Arawak falante, ao passo que no Igana e seus afluentes
Aiari, Quiari e Cuiari residem os Baniwa. Esta subdivisdo geografica das sociedades locais
tem orientado o processo colonizatério desde os seus primérdios até os dias atuais; mesmo
tendo havido uma consideravel mudanga nos padroes indigenas de moradia, ela permanece
influenciando na forma de atuagdo da FOIRN e das agéncias de govemno.

A histéria do contato interéinico € uma sangrenta sucessao de violéncias que se
iniciam no século XVIII com o comércio de escravos e os conseglientes descimentos feitos
pelos portugueses, buscando mao-de-obra capaz de executar as atividades necessarias ao
estabelecimento de suas possessdes territoriais. Uma colonizagdo mais sistematica se inicia
no final do século, apds a derrota dos Manao que controlavam o Baixo Rio Negro. As
expedicdes de captura, organizadas tanto por portugueses quanto por espanhdis, aliadas a
eclosfo de violentas epidemias e a exacerbacio das relagbes guerreiras entre 0s grupos

indigenas dizimaram violentamente a populacdo. No final do século XVill o colapso da

¥ Os povos de lingua Maku costumam viver em terra firme, distante dos grandes cursos d’dgua. mas como
estabelecem interacdes rotineiras com os grupos Tukano podem ser agrupados nesta sub-regido geografica.
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politica do governe colonial para a regido possibilitou um breve momento de liberdade aos
indios (Wright, 1992).

A presencga missionaria itinerante também se sucede ao longo dos sécuios XVIl e
XX, sem grande sucesso no estabelecimento de bases fixas de apoio; a reconstituicdo do
Diretério de indios pelo govemno provincial, na metade do século XiIX, promove a retomada
do programa civilizatério, fundado, como sempre, no trabaiho indigena. Igualmente,
reeditam-se as tensdes entre missionarios, comerciantes e funcionarios do governo pelo
controle da mé&o-de-obra nativa, sucedendo-se disputas e acusagbes mdtuas, mas sem
quaisquer melhorias nas condigfes de vida dos indios. As dificuldades de acesso, as
tensbes na fronteira com a Colombia, as doengas e a fuga dos indios para locais
inacessiveis nas cabeceiras dos rios dificultavam a eficicia do trabalho dos agentes de
colonizagdo. O periodo € marcado ainda pelas revoltas indigenas e um endurecimento da
violéncia por parte dos colonizadores.

Entre os Baniwa a situag8io ndo era diferente. Num estudo feito entre os Hohodene
do Aiari, Wright (1981) demonstra que as memorias indigenas ficaram marcadas pelo terror
frente as expedicbes de captura; a histéria oral do grupo evidencia um acirramento de
guerras intertribais e interétnicas, gerando a extingdo fisica de sibs inteiros, a morte
indiscriminada pelas epidemias € uma grave desorganizacdo da vida social provocada pelas
fugas e mudangas freqUentes dos locais de moradia; a fome e as mortes dificultavam a
reproducdo dos meios materiais e simbolicos de sustentagiio a cuitura deste povo. Em
meados do século XIX, eclode um surto milenarista conduzido por Venancio Kamiko, que
provocou retaliacbes das autoridades provinciais; o episédio demonstra que a cristianizacao
dos Baniwa j& assumia contomos proprios, que iriam se consolidar no século seguinte. No
final do século, os Baniwa foram atrelados ao regime extrativista, sem uma mudanca

significativa da violéncia que incidia sobre eles, vinda dos dois lados da fronteira.
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Na segunda metade do século XIX, instala-se o “boom” da borracha com o
estabelecimento de seringais de extracdo e postos locais de armazenagem e
comercializacao das pélas. Os patrées da borracha, brasileiros e colombianos recrutavam a
mao-de-obra indigena através de expedientes como o aliciamento, ¢ endividamento forgado
(aviamento), a alcoolizacido e a violéncia franca, num sistema de relagbes que ficou sendo
conhecido como “regime do barracdo”.

Koch-Griimberg (1995) € a principal fonte de informagéo da situagdo dos Baniwa no
inicio do século XX, relatando a presenca de poderosos seringalistas como Don Germano
Garrido y Otero, que, desde o final do século anterior, havia se estabelecidc préximo a foz do
icana e controlava todo o exirativismo nesse rio e afluentes; ele disputava com os militares
do forte de Cucui € com outros seringalistas brasileiros e colombianos ¢ controle das
riquezas geradas pela borracha (Wright, 1899). O pavor dos indios frente a presenca de
brancos® nas aldeias, foi seguidamente registrado pelos estudiosos que visitaram a area até
a metade do século XX e marcou definitivamente as formas de interac&o dos membros desta
cultura com os representantes das sociedades nacionais a sua volta.

O periodo da borracha também abriga um novo movimento milenarista que
perpassou o territorio Baniwa, gerando grande mobilizagdo da populagdo em torno dos
profetas, o abandono dos postos de trabalho e a consegiiente reagdo das autoridades tal
como ocorrera nas iniciativas anteriores. As doencas introduzidas pelo contato continuavam
a grassar, mantendo um perfil endémico-epidémico, sem quaisquer alternativas de prestacdo
de cuidados de saude.

Em 1914, os salesianos chegam 3 regido dispostos a obter sucesso onde os outros
fracassaram; encontraram um cenario desolador de miséria, morte, doenca e medo, 0 que

deve ter contribuido para uma melhor aceitacdo de seu projeto catequético pelos indios. Eles

? O termo “branco”, umsa designacio corrente no Alto Rio Negro, esta sendo utilizado aqui para se referir aos membros do
mundo nio-indigena, ndo tendo correlagio necessaria com a cor da pele.
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se estabeleceram inicialmente em S3o Gabriel da Cachoeira, dai se expandindo para o
Baixo Rio Uaupés, lauareté e Tiquié, s6 atingindo o Icana na década de 50. Os preceitos
missionarios se assentavam no pressuposto da imoralidade, ignorancia, supersticio e atraso
dos indios, demandando um projeto civilizatorio ativamente construido através da
escolarizagdo, da imposiciio progressiva da religiosidade cristd/catolica e do uso de
vestimentas ocidentais, da destruicgo das malocas, desmoralizacdio dos rituais indigenas e
proibic&o do uso de linguas indigenas dentro dos internatos (Oliveira, 1995).

No seu longo periodo de atuacdo, a missdo catdlica desenvolveu uma imagem
profundamente depreciativa da cultura indigena. Os jovens precocemente recolhidos aos
internatos conviviam diuturnamente com um conjunto sistematico de mensagens que
desvalorizavam a cultura indigena, associada & incapacidade, a sujeira e a selvageria.
Depoimentos de ex-internos demonstram uma internalizacdo gradativa desta auto-imagem
depreciada, gerando-se um terreno propicio para um abandono “voluntario” dos
demarcadores culturais mais evidentes como os rituais de passagem, e para a negacgéo da
identidade étnica, vista como barreira na superacio das desigualdades sociais a que os
indios estavam submetidos. A eliminagZio da etnicidade passou a ser vista, por muitos dos
egressos das escolas salesianas, como uma forma eficaz de supresséo do estigma gerado
pela condi¢do indigena e como meio de alcancar lugares privilegiados na sociedade
nacionai. Tais idéias ainda hoje s&0 encontradas entre as geragbes que estdo na faixa entre
40 e 70 anos, em todo o Alto Rio Negro.

A estas condigbes subjetivas, associava-se a falta de alternativas de empreqo €
geracéo de renda, pois a decadéncia do extrativismo da borracha nao foi sucedida por outro
tipo de atividade econdmica que pudesse suprir as necessidades da populacio local. A
persisténcia da extracéo de outros produtos da selva como o chicle e a piacava ndo era
capaz de gerar renda minimamente compativel com as expectativas das familias,

perpetuando a desagregacio familiar, endividamento e deslocamento forcade dos homens



21

para longe das suas aldeias. Os diversos ciclos econdmicos promoveram uma integragio
subalternizada dos indios @ economia de mercado e criaram a necessidade de produtos
manufaturados fora das terras indigenas, tornados imprescindiveis & vida cotidiana. O
sistema de aviamento se manteve em lenta decadéncia até o final da década de 70, quando
a geopolitica da ditadura militar sacudiu novamente a regio com suas propostas
integracionistas.

A conjuncdo das iniciativas missionarias e as transformacgdes da vida econémica
tiveram entre suas consequéncias a ruptura de muitas estratégias tribais de cooperacio,
tornando a familia nuclear o mddulo primaric de desenvolvimento de atividades econdmicas
e comprometendo a capacidade produtiva num ecossistema caracterizado pela escassez de
alimentos.

No Igana, a miss&o salesiana acossada pela ofensiva evangélica, implantou na
década de 50 um internato em territéric Baniwa. A regi&o dispds, na década de 40, de um
posto do Servigo de Protecio ao indio/SPI, que, até seu fechamento na metade dos anos 50,
n&o produziu qualquer melhoria nas péssimas condigdes de vida dos indios; na época, os
Baniwa n&o recebiam apoio nem do govemo brasileiro e nem da miss&o, contando apenas
com seus proprios meios para enfrentar a exploragdo violenta a que continuavam sendo
submetidos pelos comerciantes colombianos. Em 1948, a missiondria americana Sophie
Muller penetra no Icana brasileiro para evangelizar os indigenas, apés ter desenvolvido
trabalho semelhante entre os Curipaco na Coldmbia. A reaciio ao trabalho de Sophie foi
espetacular, logrando conversfes em massa e despertando novo surto messianico. A
missionaria fazia uma pregagdo ativa contra os catélicos e brancos em geral, condenando
também as praticas xamanicas e outros rituais, além do uso do tabaco e do caxiri, que foram
abandonados pela maioria (Wright, 1999).

A implantacdo da missdo de Assungdo € parte de uma tentativa salesiana de

reconquistar o terreno perdido para os evangélicos; para este fim fortaleceram seus lagos
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com as autoridades brasileiras, acenando com o perigc gerado por uma potencial
evangelizacdo estrangeira que ameacasse a integridade do territério nacional. A estratégia
redundou na tentativa de prisdo e fuga de Sophie, que ndc mais retormou ao Brasil: seu
trabalho ndo foi indtil, propiciando a instalagio de bases permanentes da missédo evangélica
Novas Tribos ao fongo do Igana (Wright, op.cit.). Os Baniwa porém ndo retornaram ao redil
salesiano; muitos permaneceram renitentemente protestantes, apesar dos sucessivos
esforcos para sua reconversdo. Os conflitos entre crentes e catdlicos permaneceram em
niveis explosivos durante varios anos, sendo ativamente estimulados por missiondrics de
ambos os lados. A miss80 catdlica continuou com muitas dificuldades, o seu projeto
educacional que ndo teve o vigor e o alcance obtido no Uaupés e no Tiquié. Ainda segundo
0 mesmo estudo de Wright, o evangelismo ofereceu alguma alternativa para a dependéncia
e a exploracdo instauradas pelo extrativismo, permitindo uma reacomodac&o e estabilizacdo
da vida comunal, 0 que propiciava aos Baniwa um certo nivel de escolha e controle sobre
seu modo de vida.

Os anos 80 frouxeram novos problemas para a pqpuiagéo rionegrina. Embora
reconhecidas como &rea indigena, suas terras ndo estavam demarcadas. Em 1883, a
elevagdo do prego do ouro no mercado intermnacional propiciou a invasdo da regido por
garimpeiros, gerando em consequéncia a mobilizacio de duas empresas mineradoras
(Goldamazon e Paranapanema) que detinham a licenca para prospecgdo mineral na regido e
iniciaram uma movimentagdo para expulsar os garimpeiros autdnomos. O clima era de
conflagracédo geral, com as duas empresas disputando entre si, mas aliadas conira os
garimpeiros autdbnomos e contra os direitos indigenas. Na area Baniwa, a empresa
Goldamazon controlava ndo apenas a licenca para minerar no territdrio indigena, mas,
apoiada pelas autoridades estaduais estabeleceu um sistema de blogueio ao transito fluvial,

inclusive indigena, no Rio Igana.
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Ao longo da década de 80 conjugaram-se os interesses das empresas com as
autoridades locais e com as politicas militares de ocupagdo da Amazbdnia, cuja maior
expressdo foi o projeto Calha Norte que revitalizou o projeto colonizatoério no Alto Rie Negro,
estimulando a ocupagio das fronteiras por empresas e colonos ndo-indigenas, implantando
uma malha viaria e abrindo as terras de ocupagdo ancestral a explorag&o econdmica de solo
e subsolo. Os indios com seus assessores, bem como a FUNAI, elaboraram diversas
propostas de demarcacéo, seja na forma de uma reserva unica ou de areas contiguas, sem
lograr resultados satisfatorios.

A atuacdo do 6rgdo indigenista, presente na regifo desde o inicio do século XX,
através do Servico de Prote¢éo ao indio/SPI, direcionada iniciaimente para os Rios Papuri e
Alto Uaupés, foi marcada pela triste trajetéria do orgdo, conivente com os abusos dos
seringalistas, quando ndo pela subordinagdo direta dos indios ao chefe de posto.
Debatendo-se entre a inoperancia e a necessidade de gerar receitas proprias para sua
sustentacio local ~ o que obviamente s6 poderia ser obtido pela extracdo de produtos
através de méo-de-obra indigena — o SPi entrou em confronto com a missdo salesiana, e
apés uma troca de acusagdes reciprocas, foi vencido por ela. O 6rgéo indigenista se retirou
na metade da década de 50, deixando o territdrio livre para os catdlicos até a década de /0,
quando a FUNAI revitalizou os postos outrora existentes (Oliveira,1995). O novo org&o criado
sob os auspicios da ditadura militar serviu igualmente aos interesses antindigenas,
corroborando as propostas de expropriagéo das terras e finaimente homologando em 1988,
uma demarcacdo de trés areas indigenas contiguas por entre as quais as “florestas
nacionais” estavam abertas & exploracio econdmica, prejudicando gravemente os direitos
dos grupos Maku, Baniwa e parte dos povos Tukano. Apesar das tentativas de aiguns
antropdlogos do érgdo que tentaram obter uma demarcago continua ou, no minimo, mais
ampliada, a FUNA! se curvou as determinagbes do Conselho de Seguranga Nacional,

garantindo regalias (ilegais) para as mineradoras na regiéo (Buchillet, 1991}.
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Neste periodo, as iniciativas indigenas foram de varias ordens. No Tiquié, liderancas
indigenas agrupadas em torno da Uni&o Indigena das Comunidades do Rio Tiquié/UCIRT
aceitaram a proposta de demarcagéo em ilhas, obtendo em troca promessas govemamentais
de financiamento de projetos de auto-sustentagdo. As liderancas da mesma regido
assinaram um contrato autorizando a Paranapanema a efetuar exploragdo mineral nas terras
Maku, obtendo em retorno o compromisso de fornecimento de servicos de atencdo a sadde,
educagdo e apoio técnico para programas de geracdo de renda. Os representantes
indigenas de outras regides insistiram na recusa as propostas dos militares, reafirmando o
pleito da demarcacéc continua e a recusa da presenca dos nao-indios em suas terras
(Buchillet, 1991). Na area Baniwa, as posicdes se dividiram entre um alheamento das
discussbes e a busca de acordo, através de chefias evangélicas de aldeia, com as
autoridades militares e a empresa Goldamazon na busca de alternativas econdmicas para
suprir 0 vacuo gerado pela faléncia do extrativismo.

A divisdo politica dos indios pode ser creditada 3 omisséic do orgéo indigenista, a
falta de perspectivas de desenvolvimento econdmico e a auséncia de um projeto politico
proprio que aglutinasse de forma construtiva suas motivactes e necessidades. A ruptura das
antigas formas de poder politico e ritual, produzida pela agdo missionaria, deixava as chefias
locais imersas numa incompreensdo difusa sobre as formas de operar das instituicbes do
mundo dos brancos. O jogo de decretos, portarias e comissées encobria um conjunto de
interesses obscuros e muito mais amplos que o viver cotidiano indigena, deixando as chefias
sem as informagbes necessarias & tomada de decisdo. As informagdes locaimente
disponiveis eram insuficientes para a apreens3o de idéias 3o abstratas quanto “florestas
nacionais”, ‘seguranga nacional’, “terra indigena”, etc. Além disso a tomada de decisbes de
alcance supralocal, como a demarcagdo de terras para todo o Alto Rio Negro, era uma

experiéncia nova para agentes politicos acostumados a entabular relagdes e negociacbes
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Some-se a isso a ja citada incorporagac de uma etnicidade depreciada pelos
membros mais escolarizados. Estas pessoas, em tese as mais habilitadas a compreender as
nuances envolvidas nestas delicadas negociacbes, tendiam paradoxalmente a uma maior
permeabilidade as propostas desenvolvimentistas dos militares,'® demonstrando a difusdo de
um senso comum evolucionista na vida cotidiana. Além disso, as geragbes mais jovens nao
tinham vivenciado a violéncia gerada pela convivéncia cotidiana com frentes econdmicas em
suas terras. O terror dos descimentos e do regime de barracdo surgia mais como uma
lembranga, tormada viva apenas pelos relatos dos velhos, do que como uma experiéncia
concreta; aparentemente faltavam aos mais jovens elementos para apreender de imediato a
magnitude da ameaga representada pela disruptiva intervencio do Calha Norte. A
perspectiva de geragic de renda e do estabelecimento de politicas sociais que
favorecessem o acesso a direitos anteriormente negados parecia mais atraenie do que a
preservagéo de um medo de vida, encarado naguele momenic como um entrave a
modemizacao da sociedade.

Como se disse antes, ndo havia consenso estabelecido e a express&o publica
indigena através de documentos e pronunciamentos feitos na época mostrava uma polifonia
eivada de contradigbes; o quadro era agravado pela auséncia de um contradiscurso
sistematico e eficiente na valorizagdo da etnicidade efou das idéias democraticas em geral,
pois no cenario nacional o pais ainda convalescia das mazelas da ditadura e os movimentos
etnopoliticos mal iniciavam seus primeiros passos. Nos féruns indigenistas ainda ndo se
legitimara a idéia de que os indios podiam falar por si e por seus interesses, prevalecendo a

nogdo de tinham que ser representados por “autoridades” nado-indigenas, sejam elas

1° £m entrevistas coletadas junto a liderancas indigenas ndo-Baniwa, que participaram dessas negociagdes na
época, o idedrio desenvolvimentista aparece de forrsa nitida nfio apenas em seu discurso, mas também nas
motivaches que geraram o apoio inicial ao Projeto Calha Norie pelas chefias de aldeia. Ana Guita Oliveira (1995)
também coletou depoimentos de teor similar em sua tese de doutorado.
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missionarios, antropdlogos, funcionarios do 6rgdo indigenista e outros atores quaisquer,
tormando o controle indigena sobre seu proprio destino uma impossibilidade.

Num cenario t8o desfavoravel, & de se perguntar como essas iniciativas semi-
ordenadas possibilitaram a instituicdo da Federagdo das Organizagbes Indigenas do Rio
Negro/FOIRN em 1989, inaugurando a era do movimento indigena na regiéo e criando um
canal onde as vozes indigenas pudessem expressar suas prioridades e conitradicdes. Do
final da década de 80 até o momento atual, 2 FOIRN vem aglutinande as iniciativas de
revitalizac&o da etnicidade, tendo conseguido inclusive reverter a desastrosa demarcacéo e
obter através de recursos judiciais uma demarcacdo continua, tal como inicialmente

pretendido.
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Contexto da Pesquisa

O trabatho vem sendo desenvolvido no municipio de Séo Gabriel da Cachoeira, Alto
Rio Negro; essa regido, conhecida na geopolitica brasileira como cabega do cachorro, tem
sido, nos uitimos anos, paico de importantes embates entre grupos nacional-
desenvolvimentistas como os militares do SIVAM/Calha Norte e garimpeiros, entidades
ambientalistas e de defesa da causa indigena, missbes religiosas, sociedades indigenas e
instituicoes transnacionais que conduzem a globalizacdo das relagdes planetérias.

No campo especifico da saude temos a recente intervengéo do Ministério da Saude
para a implantagdo dos Distritos Sanitarios Especiais Indigenas/DSE!", uma tentativa de
prover aten¢do a saude a grupos etnicamente diferenciados e de resclver uma longa disputa
com a FUNAI! pela condugdo dos rumos das lpoiiticas de atencdo a sadde indigena. A
movimenta¢do em tormo dos DSEI gerou, além de um incremento nas tensdes e interacbes
politicas, a celebrag@o de relagbes conveniais entre um 6rgdo de governo, a Fundagdo
Nacional de Saude, e entidades indigenas. Os convénios, celebrados ndo apenas no Alto
Rio Negro, inauguram uma forma nova de legitimagdo das lutas etnopoliticas por setores do
governo brasileiro, propiciando o repasse de recursos publicos para as Organizagbes
Indigenas e gerando uma implicita aceitagcdofformalizagdo do movimento indigena, cuja
existéncia juridica até poucos anos atras era sumariamente contestada por 6rgdos como a
FUNAL

A parceria com politicas publicas, associada ac montante de recursos que vem
sendo repassado para diversas associagdes indigenas na Amazdnia, além de gerar impacto

nas suas esitratégias gerenciais e administrativas, também cria novos problemas de

! Distritos Sanitarios Especiais Indigenas sdo formas de organizacio de microssistemas de satide de base local e
dirigidos especificamente 2 prestagio de cuidados de saide para a populagio indigena residente em sua drea de
abrangéncia, constituindo-se em um subsistemsa dentro do Sistema Unico de Sande.
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legitimidade e representatividade junto aos seus liderados, o que certamente influenciaré os
rumos futuros de sua atuacéo.

No cendric rionegrino entrecruzam-se diversos tipos de atores politicos indigenas:
chefias de aldeia, catequistas, didconos, pastores e padres indigenas, xamas, benzedores,
indios parlamentares, ocupantes de cargos do poder executivo municipal, Agentes de Salde
e membros de Organizagdes Indigenas. Boa parte deles participa ativamente dos conselhos
de sz onde disputam sentidos no mercado simbélico local. Nestes féruns seus discursos
séo continuamente atualizados pela presenca do “outro”,'? expressando tanto as concepgoes
e praticas sanitarias oriundas do contato interétnico quanto os saberes miticos, que ordenam
nao sé a visdo nativa de mundo, mas também as formas de apropriacio e de uso politico
dos saberes advindos do mundo n3o-indigena. Deste conjunto de interlocutores,
selecionamos os informantes da pesquisa, priorizando membros dos grupos
Baniwa/Curipaco.

Embora a organizacio politica Baniwa/Curipaco se constitua num dos principais
eixos da investigagéo, também foram coletadas informacées junto a liderancas indigenas de
outros povos.” Isso se fez necessario (e possivel) porque, apesar da coexisténcia de
distintas visbes ontocosmolégicas, a realidade rionegrina gera também um conjunto de
padrées culturais comuns, de interligacdes politicas, sociais, religiosas e de trocas
comerciais que faz com que, em muitos aspectos, estas sociedades operem como uma
totalidade cultural, na qual as relagbes intertribais se influenciam e se condicionam

mutuamente,

' O “outro” deve ser aqui entendido ndo apenas como o branco, o nio-indio, mas abrange também representantes
de grupos étnicos que mantém relagles ancestrais de disputas e rivalidades atmalizadas num contexto moderno,
que pode exigir que inimigos tradicionais acirrem suas disputas ou que estabelecam aliancas politicas
conjunturais num conselho de satide .

15 Coletamos também informagOes entre lideres Tariano, Baré, Tukano, Piratapuia ¢ Dessano, que serdo
trabathadas apenas no oitavo capitulo, quando trataremos da atuagio da FOIRN. A observacio participante das
atividades da Federacfio remete para o plano da multiemicidade.
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Partindo deste principio, formulamos a hipdtese de que os dados coletados entre os
Baniwa poderiam ser analisados também 2 luz da dinamica das entidades politicas de outros
povos da regi@o e vice-versa, constituindo-se num processo de muiua retroalimentacao.
Refletir sobre as praticas politicas dos Baniwa, desconsiderando sua intima interacéo com o
restante do movimento indigena rionegrino, coordenado pela FOIRN - com guem as
liderangas Baniwa e Curipaco mantém um contato estreito e cotidiano e onde buscam
referéncias e apoio politico, financeiro e gerencial para desenvolver atividades em suas
regibes de origem - empobreceria a andlise. Em funcéo disso, procuramos construir a
investigacéo da politica interna do mundo Baniwa/Curipaco, mas sempre de forma articulada
com interagdes estabelecidas com lideres e organizagbes de outras sub-regides do Alto Rio
Negro.

As informacdes foram coletadas em quatro regides geopoliticas distintas dentro da
area Baniwa: no Médio Igana, junto aos sibs' Kadapolitana, Dzawenai, Walipere Dakenai;
Alto Igcana, com informantes dos sibs de falar Curipaco Comada minanai e Capithi minanai,
Rio Aiari, onde trabalhamos com informantes Hohodene, Walipere Dakenai e Mawlieni, além
de dois membros da etnia Cubeo que ali vivem. A quarta regido geopolitica € Sao Gabriel da
Cachoeira, onde foram colhidas informacgdes sobre o movimento indigena no sentido pan-
rionegrino.

Os dados sobre doencga, cura e cuidados foram obtidos a partir das informacdes de
aproximadamente 35 pessoas, entre as quais um xama, quatro donos de canticos e mais
outras 30 pessoas que ndo sendo especialistas de cura, foram apontados pelas
Organizagdes Indigenas como conhecedores de doencgas e plantas medicinais nativas. Boa
parte deles exerce, ou j& exercey, fungdes de chefia de aldeia. Dados sobre biomedicina e

organizacdo de servicos da rede de saude foram coletados junto a estes mesmos

' O conceito de sib designa aqui um conjunto de filiacdo unilinear em que seus membros se reconhecem como
consangiiineos, em decorréncia de uma ancestralidade comum.
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informantes e mais 15 capitdes e vice-capitdes, que participaram ativamente do projeto de
Medicina Tradicional Baniwa/Curipaco (ver mais adiante os detalhes sobre esta atividade);
também foram coletados dados junto a 20 dos 32 Agentes de Satde Baniwa/Curipaco.

As informagdes sobre as Organizacdes Indigenas de Base foram coletadas junto a
cinco das nove atuantes na area Baniwa Curipaco; a exclusdo de quatro dessas entidades
se baseou nos segquintes critérios: duas delas foram fundadas ha pouco mais de um ano e
todas quatro excluidas estio sediadas na regido do Baixo Igana, area geopolitica de sibs
Baniwa falantes exclusivos de Nheengatu e com frouxos lacos de interacdo com as
entidades hoje reconhecidas como representativas do povo indigena Baniwa no Alto Rio
Negro. Os mesmos capitdes e Agentes de Salde que forneceram informacdes sobre salde
e doenca foram entrevistados para o tema das entidades de base; os membros das diretorias
dessas organizacbes também foram entrevistados, configurando um total de 12 dirigentes.

Para o capitulo que trata da atuagio de liderangcas junto a FOIRN, foram
entrevistados um total de trés das quatro liderancas que exerciam mandato politico frente &
entidade no momente da pesquisa. Iguaimente foram entrevistados outros oito ex-dirigentes
da entidade, dos quais trés deles ja militaram na COIAB, um exercia mandato pariamentar e
dois ocupavam cargos no poder executivo municipal de S&o Gabriel; do conjunto desses
informantes apenas dois eram da etnia Baniwa. Neste nivel, também coletamos informacdes
referentes as atividades da Associagdo dos Agentes Indigenas de Satde do Alto Rio Negro/
AAISARN.

As técnicas de pesquisa utilizadas foram a observacao participante de ritos de cura
e do treinamento dos Agentes de Salde pelos velhos, durante as atividades do projeto de
Medicina Tradicional Baniwa. Igualmente foi feita a observacio participante de féruns e
eventos politicos do movimento indigena e de eventos sanitarios ocorridos em S&o Gabriel
da Cachoeira e particularmente na area Baniwa nos Ultimos quatro anos: reunibes,

assembléias, eleigbes, foruns de planejamento e avaliacéo, trabalho cotidiano da entidade,
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\fiagens de articulagdo politica nas aldeias, interagdo formal e informal com assessores,
autoridades gox}emamentais, etc. Para as pessoas especificamente assinaladas como
informantes da pesquisa foram aplicadas entrevisias semi-estruturadas, tratando dos
diversos temas de interesse da investigagdo. Ao todo foram coletadas quase 90 horas de
gravacdo. Além disso foram analisados documentos produzidos pelas Organizagbes, tais
como refatérios, jornais, cartas, bilhetes, posicionamentos para a imprensa, e discursos das
liderancas em foruns publicos.

Fica dificil precisar o tempo empregado na pesquisa, devido 3 interacio prévia da
pesquisadora com o trabalho das liderancas indigenas, que data de 13 anos junto aos
Agentes de Saude, aproximadamente oito anos com a diretoria da FOIRN e sete com as
entidades Baniwa/Curipaco; © projeto de Medicina Tradicional Baniwa vem sendo
desenvolvido ha cinco anos. Ao longo deste periodo foram realizadas incontaveis viagens,
reunides e atividades diversas, nas quais a pesquisadora simultaneamente coletou dados e
efetuou trabalthos de assessoria e capacitagdo de representantes indigenas em todas as
sub-regibes rionegrinas.

Apo6s uma problematizacéo inicial da realidade, definimos os objetivos da pauta de
investigag@o, buscando elucidar as seguintes questdes:

- Levantar informagbes sobre o conjunto de forcas politicas indigenas’ que
intervém no campo da salide do Alio Rio Negro, analisando as relagbes politicas que lhes
dao sustentacio no plano das aldeias, nas Organizagdes Indigenas e junto as instituigbes de
saude: busca-se entender ainda de que forma(s) a militancia especifica no campo da salde
influencia e é influenciada pelo desenvolvimento de a¢Bes politicas mais gerais no conjunto

de atividades do movimento indigena rionegrino.

15 O ideal teria sido investigar também as forcas politicas nio-indigenas que interatuam na regifio; consideramos,
porém, a tarefa irrealizavel no tempo disponivel para a realizacdo de uma tese. Algumas informacdes a este
respeito poderfio ser encontradas em textos produzidos por Gamelo e Figueroa (1991), por Buchillet (1991),
Ricardo (1991) ¢ Oliveira (1993).
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- Analisar a trajetoria politica das liderancas indigenas, buscando o entendimento de
como se constroem e se legitimam seus discursos e praticas, de como operam as relagbes
de forcas politicas indigenas que intervém no campo da salde, tanto em nivel das aldeias
quanto no contato com instituicdes da sociedade nacional, buscando sempre refletir tais
questGes a luz da histéria das relagdes interétnicas travadas no Alto Rio Negro.

- Analisar o discurso indigena sobre as Instituicdes Locais, Regionais e Nacionais
de Sadde, visando ao entendimento de como elas sdo sociaimente representadas e como
tais representagbes influem sobre as atitudes, demandas e expectativas das liderancas
indigenas nas negociagdes e interrelacdes com os servicos de saude e outras instituigbes da
sociedade nacional.

- Investigar representacdes de satde e doenca e estratégias de cura e cuidados no
mundo Baniwa que possibilitem o entendimento de como estdo sendo {re)produzidas e
redimensionadas as categorias de pensamento que orientam a ag&o indigena no campo da
saude.

- Analisar as representacdes sociais produzidas em torno da atuagdo de liderancas
‘modemas” como 0s Agentes Indigenas de Saude, dirigentes de organizacdes e professores
indigenas, buscande o entendimento das atribuicdes que lhes sdo definidas pela populacio
local e das bases de sua escolha e sustentacdo politica local e regional, inteligindo como
estes noves papeis sociais vém contribuindo para um redimensionamento efou preservacédo
das relagbes ancestrais de poder politico.

- Analisar o lugar/papel social reservado as liderangas de Organizaces Indigenas e
Agentes de Saude, buscando correlacionar os resultados encontrados com a organizacio
das relacbes de poder nas sociedades rionegrinas, caracterizando as obrigacdes,
compromissos e direitos obtidos pelos mesmos, através do trabalho realizado frente ao seu

grupo de parentes e junto a pessoas que ndo pertengam a seu grupo de parentesco.



O Pesquisador e seu "Objeto”

Dentro do cenaric onde se desenvolve o trabalho também se faz necessario
problematizar as formas especificas de inserg8o do pesquisador no campo, o que néo
apenas interfere nos rumos da investigacdo mas, em grande parte, também define o objeto e
o recorte estabelecido para a analise do material coletado.

Nossa interacéo com a realidade do Alto Rio Negro iniciou ha 14 anos atras, quando
nos engajamos nas atividades do Projeto Rede Auténoma de Salde Indigena/RASI, da
Universidade do Amazonas no Alto Rio Negro. As agbes desenvolvidas se voltaram
inicialmente para a capacitacdo de Agentes Indigenas de Saude, buscando o controle,
prevencdo de doencas e promogdo a saude, atuando portanto num nicho estritamente
técnico da biomedicina, menos por escolha nossa e mais para atender a uma demanda
premente das comunidades, que careciam de pessoas capazes de praticar os minimos
rudimentos de cuidados de satide nas proprias aldeias.

Ao longo do tempo, o teor das discussdes foi-se ampliando de forma a contemplar
as tematicas da produgdo social da doenga e da salde, o exercicio do controle social do
sistema de saide pelos grupos indigenas locais,® a atuac@o das liderangas indigenas nas
iniciativas politicas pela melhoria das condicbes de vida e salde, etc. Atualmente, o projeto
realiza regularmente agles de assessoramento, pesquisa e educagdo em saude, voitadas
para o apoio aos Agentes Indigenas de Salde, capitdes e membros de Organizagbes

indigenas. Dentre os objetivos atuais do RASI podemos citar:

16 No ambito do sistemna de satide, a idéia de controle social subentende a orgamizacdo de um processo
participative dos usudrios do sistema, visando ao exercicio continuado do direito de deliberar sobre a gestdo dos
servicos, definicio de prioridades, aplicagdo de recursos, etc.. Em se tratando de populagdes indigenas, o grande
desafio é o de organizar espagos de participacdo adequados as formas proprias de organizacio politica €
simbdlica destes povos.



Capacitagdo de Agentes Indigenas de Saude para o desenvolvimento de
atividades de eduéagéo e comunicacdo e participacdio politica em salde indigena, nas
aldeias;

. Discuss&o permanente com liderangas indigenas, das propostas de organizacdo e
de gestdo do subsistema de atengfio & satde indigena,”” buscando familiariza-las com o
tema e construir, com elas, altemnativas étnica e localmente adaptadas para a implantagao do
r-Smo;

. Refletir sobre o papel das liderangas indigenas frente as relagbes de poder politico,
estabelecidas em nivel local, regional e nacional, no ambito de sua cultura origem e da
sociedade nacional, que facilitem ou dificultemn o desenvolvimento das acbes de saude
adaptadas a realidade étnica vigente no Alto Rio Negro.

. Assessorar Organizagdes Indigenas no aprimoramento de estratégias de gestdo e
geréncia das entidades e no desenvolvimento de projetos de auto-sustentagio, que
busquem a melhoria das condigGes de vida e satde;

. Desenvolver atividades de investigagdo que possam contribuir para a melhoria das

condigbes de vida e satde dos povos indigenas rionegrinos.

O afastamento gradativo da equipe do RASI dos temas mais técnicos da formacéo
de recursos humanos indigenas foi possibilitado pelo surgimento de outros atores no cendrio
local: criagao da Secretaria Municipal de Satde, entrada do Ministério da Satide na atencio
a saude dos povos indigenas e a chegada de ONG’s que atuam na assisténcia & saude. Ele

possibilitou, ainda, a busca de alianga mais efetiva, inicialmente com a FOIRN e, nos ultimos

' O modelo de atenciio 3 saide indigena, tal como estd proposto, é fruto das discussdes ¢ deliberacfes das
Conferéncias de Sande Indigena. As Conferéncias siio eventos técnico-politicos, de dmbito nacional, com ampla
participacdo de representantes indigenas e de profissionais de saide, onde sio definidas diretrizes gerais que
orientam a organizaco das aclies de saiide indigena no pais.
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sete anos, com as Organizagbes de Base, onde identificamos uma aguda caréncia de
parceiros e apoio ac seu trabalho cotidiano.

O trabalho direto com liderangas de base nos langou num novo e vertiginoso
mundo; tentando atender suas demandas, nos vimos as voltas com atividades que nem com
muito boa vontade poderiam ser creditadas ao campo da salde; assim, tivemos que criar
estratégias de ensino-aprendizado da linguagem institucional do mundo do branco, ou seja,
de documentagido escrita, como abaixo-assinados, oficios, requerimentos, formularios,
estatisticas, procedimentos administrativos, elaboracio de projetos para captagdo de
recursos, etc. No fluir cotidiano do trabalhos nas Organizagbes pudemos observar também
um padrdo de aprendizado horizontal e informal, feito pelas proprias liderancas na
observacio e troca de experiéncias em suas praticas rotineiras onde interagem e competem
politicamente entre si, participam de eventos do movimento indigena regional, nacional e
mundial, captam bens e recursos, demarcam posi¢cdes do movimento indigena e negociam
n&o s6 com autoridades constituidas, mas também com suas bases politicas, onde procuram
manter e ampliar seu prestigio e legitimidade.

lgualmente vimos sonhos, angustias, desejos, sofrimento por eleicdes perdidas,
mandatos cassados por acusacdes infundadas e maledicéncias diversas; o medo e a raiva
impotente frente aos brancos, a solidao gerada pela transformac¢do gradativa em um
“outsider” em seu proprio lugar de nascimento, perdas gradativas mas inexoraveis, dos
vinculos com sua aldeia de origem; os desafios, 0s sucessos, 0 uso irreversivel (para
alguns), da bebida alcéolica, companheira dos momentos dificeis (e faceis também); o
descontentamento das mulheres com maridos que, em vez de alimentos trazem apenas
papéis para casa. Enfim, observamos tedas as miriades de vidas que se entrecruzam e
partiham fragmentos de um cotidiano de onde se espera extrair sentidos sobre estas
proprias existéncias, ndc apenas para si mesmas mas também para esta grande abstracdo

chamada causa indigena.
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Se por um lado essa vivéncia, que se tomou quase cofidiana, nos franqueou o
acesso a aspectos implicitos ou obscuros da militdncia indigena, por outro lado gerou uma
familiaridade traicoeira € o risco de naturalizagio do dado. Produziu ainda um controle
politico, pelos indios, da atuagio do “pessoal da Universidade™; o justo exercicio dos direitos
de conducio de seus préprios rumos gera, para o pesquisador, algumas dificeis
negociagbes de prioridades no material a ser pesquisado. Alguns fatos que ocorreram no
desenvolvimento da pesquisa em pauta se devem mais a direcionamentos gerados na
negociagdo de prioridades com as liderangas, do que a rumos tracados inicialmente por nos,
comgo pesquisadores.

A influéncia indigena sobre a configuracdo do processo de pesquisa ndo é um fato
novo e vem sendo tratada por estudiosos como James Clifford (1998), que a consideram
parte indissociavel da construcéo dos textos etnograficos. A este respeito, gostariamos de
explicitar a marca deixada pela perspectiva evangélica nas andlises que aqui serdo
desenvolvidas. Apesar do esforco em registrar a polifonia Baniwa, expressa na coleta de
informagdes entre crentes, catdlicos e até junto a um autodenominado benzedor “tradicional”
(isto &, nem crente nem catdlico), é inegavel a existéncia de uma maior cumplicidade com
liderancas evangélicas, que por sua vez tiveram a competéncia de se esgueirar
sorrateiramente através do texto, buscando imprimir sua interpretacéo dos eventos
etnografados. Da mesma forma devemos reconhecer que os esforcos para refletir a Gtica
feminina no capitulo que trata de doenca e cura ndo foram capazes de superar uma
perspectiva androcéntrica, seja pelo monopodlio masculino dos saberes e temas de interesse
da pesquisadora, que logrou impor suas versdes como as mais representativas, seja pelas
estratégias utiizadas pelos homens para limitar o contato das mulheres com os nio-indios e
restringir a circulaggo de informagdes oriundas do universo feminino. Temos claro que uma
maior aproximac&o com a ética feminina dos termas aqui tratados exigira pelo menos o dobro

do tempo ateé hoje dedicado a convivéncia com o mundo Baniwa.
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Trabalhar com informantes tao politizados complexifica € enriquece o trabalho e
gera também novas dificuldades para delinear os rumos da pesquisa, pois ndo temos aqui
“objetos” dobceis as definicbes e prioridades do pesquisador; este precisa negociar
continuamente com “sujeitos” muito ativos, que tem suas proprias idéias e tentam fazé-las
valer, sobre o0 que deve e o gue ndo deve ser pesquisado, sobre o que & importante e/ou de
utilidade para seus proprios fins. Passam a ser, em suma, co-participantes no processo de
pesquisa, mesmo daquelas que n&o se propdem a ser uma pesquisa-ag¢ao.

Tat situagdo pode ser exemplificada na forma como ocorreu a coleta dos dados
sobre doenga e cura Baniwa, que ndo estavam inicialmente em pauta como material de tese.

Havia uma atividade neste campo, iniciada em 1997 com a Organizagdo Indigena
da Bacia do lcana /OIBI, a qual solicitou ao Projeto RASI que iniciasse um treinamento para
os Agentes Indigenas de SalGde Baniwa, visando capacita-los em conteldos de medicina
tradicional, especificamente em saberes organizados em torno do grande acervo de plantas
medicinais utilizadas por aquele povo. Dada a impossibilidade de profissionais formados pela
btica da biomedicina ministrarem tais contetidos, fez-se necessario o recrutamento de
conhecedores nativos das categorias de doencgas e terapéuticas correlatas, como os
benzimentos, 0 xamanismo, as plantas medicinais e a dietética direcionada aos doentes. A
riqueza das informagdes obtidas neste processo nos levou & decisdo de incluir este tema no
trabalho de tese, mas também gerou a obrigagdo, como contrapariida peio uso das
informacdes, de produzir um material educativo sobre o assunto destinado ao uso dos
Agentes de Satde. Das obrigagbes da contrapartida surgiu o Manual de Doencas
Tradicionais Baniwa, produzido em plena redagdo da tese, que representa uma producdo
destinada ao uso comunitério dos temas relativos a doenga e cuidados trabalhados nos

capitulos 1,2 e 3.
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O desenvolvimento do Trabalho

A imagem que melhor expressa a proposta da tese € a de uma rede, num esforgo
para demonstrar ndo apenas a interdependéncia entre os temas tratados, mas também de
como elementos do plano mais interno da cultura, como a concepcgdo de doenga, podem
influir decisivarmente na atuacdio de liderancas nos espacos de poder do mundo néo-
indigena; puxando-se uma das malhas da rede pode-se provocar repercussdes em planos
conectados a ela apenas de forma indireta, mas ainda assim indissocigvel

A tese esta dividida em trés partes e contem nove capitulos, tratando de
representagGes e praticas de doenca, cura e cuidados (capitulos 1, 2 e 3); das formas de
exercicio do poder politico no plano local, ou seja na aldeia efou nas interacdes
estabelecidas entre o conjunto de aideias de uma ou mais fratrias (capitulos 3, 4,5, 6e 7 e
nas interacdes encetadas com instituicBes e atores sociais do mundo nao-indigena
(capitulos 8 e 9).

A configuragdo geral da interagio dos capitulos entre s aparece no diagrama da
pagina seguinte, no qual, evidenciamos trés planos distintos de uma mesma realidade,
articulados na forma de uma rede de relagbes onde os agentes politicos ocupam
simultaneamente varias posigbes no tecido social. A influéncia do plano mais interno da rede
(plano A, cor verde), equivalendo a agio politica na aldeia e intimamente ligado as
produgdes culturais preexistentes ao contato, se expressa nos outros niveis do diagrama
{planos B, cor azul e C, cor vermelha) atraves de malhas coloridas com as cores do nivel A.
Tal representacio grafica busca demonstrar visuaimente a influéncia do pensamento mitico
sobre os planos mais externos da rede de relagbes que configuram nosso objeto de
investigag&o. Do mesmo modo, a influéncia do plano intermediario B, que estou chamando
de politica intema de Organizacdes Indigenas, se expressa também no nivel mais externc da

rede, através da cor azul, que o caracteriza no diagrama. lgual raciocinio deve ser utilizado
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para o plano mais externo, representado pela cor vermelha, que € perpassado pelas
influéncias dos planos mais internos da rede de relagdes.

Obviamente essas influéncias operam em mao dupla, pois as pessoas que vivem
nas aldeias ndo sdo impermeaveis as influéncias do mundo exterior a reserva indigena e
vice-versa. A retroalimentacio entre os diversos planos também se expressa no diagrama da

rede de relacdes pela presenca de malhas coloridas de um plano, influenciando nos outros

dois patamares de analise.

{i Plano A - Relagles Politicas das Aldeias

¥

Plano B — Relagdes Politicas das Organizagbes de Base

Plano A - Relagdes Politicas das Organizagdes Regionais

Figura 1
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Aporte Teérico Metodolégico:

A complexidade do objeto exigiu uma abordagem interdisciplinar aplicada através da
integracdo progressiva dos sistemas conceituais estudados, articulando diversas disciplinas
na analise do mesmo objeto (Faure,1982). A analise congregou questSes referentes a
organizagao social dos povos rionegrinos, ao contato interétnico, as representaces sociais e
praticas organizadas em torno da salde, da doenca e de cuidados, a circulagéo de
informacgbes sobre saude, a producio de discursos e praticas politicas e técnicas em satde,
ao exercicio do poder politico indigena que vem sendo ressignificado nas retacdes
interétnicas, e particularmente pelas praticas do movimento indigena que também propiciam
a (rejconstrugdo da identidade indigena na militancia étnico-politica, além da interac&o com
politicas publicas. A proposta aqui formulada busca, a partir de um enfoque nas relacdes de
poder, tratar essas questdes como uma totalidade capaz de respeitar a indissociabilidade da
realidade.

Este trabalho pode ser enquadrado no campo da antropologia politica, com forte
afinidade com o que Ortner (1994) denominou de Nova Teoria das Praticas, com interesse
especial nas relacbes de poder e hegemonia travadas numa dada sociedade, buscando
flagrar as estratégias e praticas utilizadas no cotidianoc dos agentes politicos para interpretar
e legitimar determinadas formas de intervencdo na realidade, perseguir seus objetivos e
maximizar suas chances de fazé-lo de forma satisfatoria, em acordo ou oposigdo as
estruturas e constrigdes sociais. Trata-se afinal, de compreender as interacdes reciprocas
entre individuos e sistemas sociais; nesta trajetéria buscou-se apreender ndo apenas as
iniciativas racionais e organizadas, mas também as contradi¢des, incoeréncias e motivagdes
n&o-racionais que permeiam as iniciativas poiiticas dos sujeitos.

Para Ortner (op. cit), a abordagem das praticas pode ser caracterizada como o

estudo de todas as formas de agfio humana, mas feito a partir de um angulo particular, o
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politico (1994:383, minha traducdo}. Tal perspectiva permitiu alinhar temas aparentemente
dispares como o sistema de doenga e cura, relagdes hierarquicas de género e de
parentesco, relagbes interétnicas e entidades etnopoliticas, num conjunto analitico que
ganha unidade através do enfoque da distribuicio de poder e influéncia exercida por estas
instituicdes nativas sobre os membros do grupo, buscando apreender como vem se dando a
reproducao e a mudancga destes elementos da sociedade Baniwa.

Coerentes com a abordagem da Teoria das Praticas, os esfor¢os analiticos aqui
empreendidos evitaram as classicas divisbes entre elementos sociais e culturais da realidade
estudada, buscando tratar cada instituicdo indigena como uma totalidade que congrega
arranjos econdmicos, processos politicos, padrdes morais, relacdes sociais, valores e afetos,
gque nem sempre guardam relacbes harmoniosas e integradas enire si.

A abordagem interdisciplinar proposta se apdia em duas formas de uso das
proposicdes tedricas: configuramos um primeiro grupo de disciplinas e autores, cujas
orientacdes permeiam toda a tese, provendo uma sustentac@o geral ao conjunto de idéias
desenvolvidas ao longe do iexto. Entretanto, como varios capitulos da tese configuram
campos que a literatura considera como distintos entre si, seu tratamenio demandou uma
suplementacdo de produgdes especificas; assim, o capitulo 2 exigiu, além da orientagio
tedrica geral, a contribuic&o da chamada Antropologia da Doenca e assim por diante. Essas
contribuicdes especificas ser&o detathadas a cada capitulo.

Os aportes tedricos gerais que perpassardo todos os capitulos so representadas

por:

Antropologia Social: as ideias de Sahlins (1987), que representa cultura como
organizacdo da experiéncia e da acgdo humanas por meios simbolicos, s80 um conceito
central que percorre todo o texto e a partir do qual articulamos e harmonizamos as diferentes

contribuicbes tebricas utilizadas. Na tentativa de evitar um uso instrumental da nog&o de
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cultura, exploramos os espagos de uso ressignificado das normas culturais pelos sujeitos,
rejeitando uma abordagem dicotdmica entre tradicional e modemno. As palavras de Sahlins,
para quem “a tradicdo consiste nos modos distintos como se da sua transformacao: a
transformac@o é necessariamente adaptada ao esquema cultural existente” (1897.62), séo
elucidativas do pressuposto adotade no trabalho. A partir dessas premissas tentamos inteligir
como os povos indigenas rionegrinos vém desenvolvendo estratégias especificas de
incorporagao de elementos da cultura mundializada ac seu proprio sistema de mundo.

Também & de Sahlins a problematizagio de um conceito central em toda a
discuss&o: o de reciprocidade. Em sua obra denominada Economia de la Edad de la Piedra
(1983), ele estabelece um espectro das relagdes de reciprocidade em sociedades tribais,
indo desde a reciprocidade generalizada, em geral travada entre consanglineos, entre
chefe e chefiados e nas regras de hospitalidade. Nesse tipo de interacgao, a ajuda e prestada,
mas, embora ndo seja isenta de contra-obrigacSes, a expectativa de reciprocidade € difusa,
nao havendo regras precisas de como e quando deve se dar a retribuicdo; € um tipo de
relacdo assimeétrica na qual os bens fluem majoritariamente em uma sé diregdoc por um
tempo longo (como, por exemplo, nas relagbes entre pais e filhos). Um segundo tipo de
reciprocidade neste espectro € a reciprocidade equilibrada, na qual se estabelece um
equilibrio entre o que e entregue e recebido entre as partes que efetuam o intercambio. Para
0 autor, ela € menos pessoal e as partes interagem através de um reconhecimento de que a
retribuicdo das dadivas deve ocorrer num periodo de tempo relativamente curto: aqui o fluxo
de bens deve ocorrer nos dois sentidos. E o tipo mais habitual de relacbes estabelecidas
entre chefias de aldeias e de Organizagdo de Base.

Finalmente, a reciprocidade negativa € caracterizada como “o intento de obter
algo sem refribuir nada em troca e buscando gozar de impunidade nessa assimetria
extremada e impessoal que se tenta obter as custas do outro” (1983:213). E o tipo de

relacdo que costuma se estabelecer nas interagBes conflitivas, tal como nas guerras tribais
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ou no contato interétnico, no gual as chefias buscam formas de atuagdo capazes de inverter
ou amenizar o fluxo unilateral de bens, que flui para fora da aldeia.

Esta tipologia da reciprocidade é utlizada ao longo de todos os capitulos,
contribuindo para conferir inteligibilidade ao material coletado no campo. igualmente
langamos mao da proposta contida em trabalhos mais recentes de Terence Tumer (1988)
(1992) (1993a) (1993b), nos quais ele desenvolve a andlise da interagdo entre produgdes
socioculturais Kayapé e aquelas trazidas pelo contato interétnico, demonstrando o que ele
denomina de “processos de recolonizagdo”, feito pelos indios, dos saberes e artefatos
tecnolégicos do mundo ndo-indigena; interessa-nos, ainda, a caracterizagao, feita pelo autor,
de formas de legitimac&o (endo e exo-referidas) do exercicio de poder politico pelas chefias
que atuam na interface entre estas duas realidades.

Ciente das criticas feitas a Sahlins por autores como Ortner (1994) e Caldeira
(1989), os quais observam que ele minimiza a influéncia da nogbes de poder, hierarquia e
dominag¢do, buscamos explorar estes aspectos nfo apenas nas interagbes travadas no
interior da sociedade Baniwa, mas também na forma como eles se expressam no encontro
interétnico, particularmente no campo sécio-sanitario, elemento central das reflexdes aqui
desenvolvidas.

Joanna Overing, Peter Riviére, Femando Santos-Granero e Pierre Clastres
contribuiram para enriquecer as discussdes sobre economia politica, particularmente nogbes
ligadas as caracteristicas do poder politico em chefias amerindias tradicionais.

Overing (1983-84) utiliza o termo “antropologia politica” para designar sistemas nos
quais uma parte da sociedade teria o poder de controlar/usufruir os produtos do trabalho de
outros. Assim, ela considera os grupos fribais amerindios como sociedades que nao
praticam, no sentido acima formulado, uma economia politica, j& que nos mesmos ndc ha
uma permissdc para que uns possam desfrutar do produto do trabalho de outros; ao

contrario, © que se observaria é a existéncia de uma série de mecanismos sociais,
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destinados a limitar ou mesmo impedir essa apropriacdo, o que remete as relagdes politicas
aos circuitos de troca, fundados na reciprocidade. A autora caracteriza este circuito de trocas
riualizadas, como uma “antropologia politica dos bens” em contraponto, mas nd&o em
contradi¢do, com o que Riviére (1984) chama de “antropologia politica das pessoas” (1983-
4:332).

Ao efetuar um trabalho comparativo de diversas sociedades indigenas amazénicas,
Peter Riviere utiliza um conceito distinto do de Overing (1983-84), para descrever g
existéncia de uma economia politica. Segundo ele, o que caracteriza a economia politica
amerindia n&o é a apropriagdo dos frutos da produgdo e sim o controle dos membros da
sociedade que s&o, entre outras coisas, produtores de bens; as riquezas mais desejadas sio
os proprios membros da sociedade, bens escassos quando comparados ao grande nimero
de inimigos perigosos e a riqueza de recursos ambientais disponiveis para o grupo. Em
sociedades nas quais as pessoas constituem uma das principais fontes de poder e de
prestigio, 0 que caracteriza a economia politica s&o os meios de gerenciamento e de
controle delas e ndc dos bens produzidos com seu trabalho; na verdade, a maior parte
destes grupos disporia de normas sociais que instituem a circulagio obrigatéria do produtos
do trabalho humano entre diversos niveis do corpo social.

Dentre os casos estudados pelo autor, as estratégias que viabilizam esta “economia
politica das pessoas” passam pelo nivel genealdgico, com as geragdes mais velhas
exercendo o controle sobre os grupos mais jovens (reais ou classificatorios) e pelas
diferencas de género, nas quais a mulher se situa como o polo subordinado da relagdo. De
modo semelhante, a proximidade/distancia geopolitica entre o grupe local e seus aliados ou
inimigos também faz parte dos meios de gerenciamento de pessoas, definindo possibilidades
de alianga ou enfrentamento entre grupos.

Os trabalhos de Santos-Granero (1990) (1993) (1994) favorecem uma aplicagio das

nogbes de QOvering sobre os circuitos ritualizados de trocas as analises sobre as chefias
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indigenas sul-americanas. O autor retoma, ampliando, as proposta de Clastres de
representar a chefatura amerindia como um circuito de comunicago e troca, demonstrando
que ela se apsia no controle de “meios misticos de produgéo”, isto &€, em poderes simbdlicos

que viabilizam a redistribuigdo de bens e servigos que legitimam o frabalho da chefatura.

Sociologia de Pierre Bourdieu: da vasta obra deste autor, interessam-nos
particularmente os estudos sobre o Conhecimento Pratico (1980), o Senso Comum (1996a)
(1996b), que se interrogam sobre as condigbes sociais que tornam possiveis essas formas
de apreensdo do mundo, e os estudos sobre o Poder Simbdlico, por ele caracterizado como
o poder de construir a realidade, através da atribuicdo de sentidos ordenados ao mundo
social Bourdieu (1989). Nesses estudos, exploramos as abordagens sobre o poder politico,
as teorias do conhecimentc e formas de cognicdo de grupos sociais especificos, a
caracterizacdo do simbdlico como instrumento de comunicacdo e de transformacgéo da vida
social e a eficacia social e performativa dos discursos politico e simbdlico. A partir das
premissas dadas por Bourdieu, tentamos apreender a forma como os atores sociais™ em
pauta desenvolvem pequenas rotinas, etiquetas de interacdo social e como povoam o0s
cenarios domésticos com seu trabalho, relagbes familiares e rotinas, estratégias através das
guais capturam o real e constroem redes de sentido que operacionalizam uma simbolizacio
capaz de constituir e transformar esta mesma realidade.

A proposta de Bourdieu é aceitar os simbolos como instrumentos de poder, de
comunicagdo e de fransmissdo de conhecimentos, mas sem ignorar, como faz o
interacionismo simbodlico, as interveniéncias do meio social onde tais simbolos s&o gerados,
reproduzidos e transformados. O autor caracteriza o campo da producéo simbdlica como um

microcosmo onde grupos sociais exercitam a capacidade de “fazer ver e fazer crer”, isto &,

% () termo esta sendo usado para camacterizar 0s sujeitos que estabelecem relagdes capazes do produzir o campo
politico-sanitario sob andlise.
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de fazer vaier, para os oufros, a sua propria visdo de mundo, intervindo desta forma sobre a
realidade social. O poder simbdlico € uma forma transfigurada de outras manifestaces de
poder, partihando com elas a capacidade de produzir efeitos e transformacbes reais no
espaco social onde é exercido.

O autor trabalha o conceito de campo de poder, entendendo como tal, as relagdes
de forga entre grupos que ocupam posi¢cdes numa sociedade determinada, capaz de garantir
aos ocupantes destas posices um quantum suficiente de forga social que lhes possibilite
participar de lutas pelo exercicio do poder e pelo reconhecimento de suas proposices como
sendo mais legitimas do que outras situadas no campo de disputas(op. cit. 1989:28/29) .

Para exemplificar o uso das premissas acima explicitadas, pode-se explorar, no
ambito das doencas e curas Baniwa, uma categoria de poder simbélico que chama a
atengdo: & o malikai, um termo que designa a capacidade xamanica de reordenar o COSMOos,
curar doentes, limpar 0 mundo da maldade e da sujeira, etc; diversos mitos situam o malikai
como fonte simultanea do poder de curar e de gerar a maldade e a destruigio. A busca de
sua obtengé@o envolve sangrentas lutas dos ancestrais proto-humanos entre si e com os
animais-espiritos, que se atualizam nas disputas entre os especialistas do simbélico dos
distintos sibs. Se traduzido em termos bourdierianos, malikai € uma forma de poder simbélico
cujo monopolio permite que uma configuragio de mundo se tome dominante em relacdo a
outra; & através do acuimulo de malikai, isto &, de uma forma de capital simbélico, que
ancestrais proto-humanos como Nhidpirikoli e Kowai, conseguem impor a ordem humana
(em detrimento da ordem dos animais-espiritos) a este mundo. As crencas Baniwa a este
respeito s&o de ordem ndo material, mas repercutem de forma muito concreta nos modos de
conduzir a vida social; o capital cultural representado pelo poder/saber que é o maiikai
possibilita a legitimag@o de uma forma especifica de representar o mundo e constranger os
individuos a agir em conformidade com estas representagdes; isto ocorre inclusive quando

se faz sua reletura na apropriagdo de novas informagdes, ja que as antigas representacdes
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sociais orientam as formas de aquisicdo, selecdo e utilizagdo dos saberes advindos do
contato. As visdes de mundo que circulam num meio social expressam posicdes objetivas de
forga, num embricamento entre objetivo e subjetivo, individual e social, teoria e pratica.

De modo andlogo, Bourdieu (1996a) situa as disputas travadas em tormo da
identidade étnica como um caso particular de luta pela possibilidade de dar a conhecer, fazer
reconhecer e legitimar sentidos/visGes especificas de mundo, produzidos pelo grupo
etnicamente diferenciado, na tentativa de instituir suas categorias de percep¢do e apreciacéo
da realidade como algo reconhecivel pela sociedade em que vive. O que estad em jogo aqui &
um tipo de luta simbolica, na qual as liderangas indigenas se esforgam por legitimar uma
definicio identitaria que seja capaz de anular o estigma e a exclusao. E através de
atividades eminentemente simbélicas que o movimento indigena vem tentando intervir na
cena social, buscando reverier desvantagens sociais e econdmicas que lhes foram impostas
no contato interétnico. Em relacdo aos seus proprios liderados, as simbolizagbes das
liderancas comportam também uma reconstrugdo criativa do passado e presente etnicos,
que eles tentam legitimar através de suas praticas politicas & frente das organizagbes que

dirigem.

Teoria das Representagcdes Sociais e Semiologia das Praticas Discursivas: a
obra de Bourdieu proporciona uma conexdo entre as contribuicbes desses campos de saber
oriundos respectivamente da Psicologia Social e da Teoria da Comunicacio e que s&o hoje
amplamente utilizados em abordagens antropolbgicas e sociologicas.

A teoria das Representacbes Sociais congrega tantas vertentes, que se faz
necessario explicitar a qual delas nos referimos. Neste trabalho, utilizaremos a concepg@o de
Denize Jodelet (1989) para quem Representagbes Sociais sdo categorias de pensamento,
sdo formas de conhecimento elaborado e partilhado por grupos sociais, que os auxiliam a

interpretar, questionar, atribuir sentido e intervir sobre a realidade; s&o, portanto, modos de
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pensamento sempre ligados & a¢do. Mesmo sendo produtos da abstragéo, elas operam
como elementos de organizacio das relagbes sociais dos homens entre si e com 3 natureza
e favorecem a mobilizag&o dos meios materiais que viabilizam a (re)producdo da sociedade.

Essas estruturas cognitivas permitem a construcdo de sentidos sobre a realidade e
estabelecem pontes de raciocinio entre os saberes prévios que os grupos sociais dispdem e
as situagbes novas, que exigem a formulac3o de sentidos adicionais, para que possam se
tornar manejaveis pela razdo humana. Problematizando a aplicacdo desse campo de
saberes no estudo da doenga, Herzlich (1991) considera que o estudo das representacdes
sociais auxilia no entendimento de como uma sociedade se apropria de informagdes,
debates e problemas sanitarios enfrentados por grupos de atores que atuam em seu seio e
como tais elementos séo redimensionados na dinamica desta apropriacao.

Esta formulacgo contém um viés cognitivista, mas que nio se restringe as
producbes mentais da razdo individual; ao contrario, é uma abordagem preocupada com as
influéncias socioculturais na produgdo de representacdes capazes de atribuir sentido ao
evento patoidgico. O estudo dos sentidos da doenga como fato social remete & necessidade
de compreensdo da organizacdo da cultura e da sociedade onde as representacdes sociais
s80 geradas e reconstruidas.

Muitas criticas foram feitas 3 teoria das Representagdes Sociais; algumas delas
acentuam seu carater subjetivista e funcionalista, incapaz de dar conta das transformacdes
sofridas pelos grupos sociais. Herzlich (1991) analisa as formulacdes de diversos criticos,
evidenciando que elas se dirigiam principaimente & Serge Moscovici, cujos primeiros
trabalhos n&o demonstravam, com clareza suficiente, que as representacbes eram
sociaimente produzidas, dando margem a andlises que criticavam o carater subjetivista e
arbitrario das producgdes discursivas analisadas pelo autor. No mesmo trabalho, a autora
demonstra o avango de obras posteriores, entre as quais a sua propria produgdo, na qual se

esforcou em refutar o construcionismo implicito identificado pelos criticos.
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Jean Claude Abric (1994) foi quem melhor empreendeu a reformulacdo da teoria,
desenvolvendo a Teoria do Nucleo Central das representacbes sociais, na qual propde uma
abordagem simulténea da reproducdo e da transformacéo das relagbes sociais. Em sua
proposi¢do, Abric demonstra que se elas sfo, por um lado, formas de expressdo dos
universos consensuais que garantem a reproducgdo de uma cultura, elas também comportam
a multiplicidade, a diversidade e a contradicdo, elementos que propiciam mudancas na vida
social {Spink, 1999).

Sendo uma forma de linguagem, as Representagdes Sociais ao mesmo tempo que
representam, também transformam a realidade, particularmente quando evidenciam as
interagdes conflitivas que permeiam os grupos sociais desnudando as rela¢tes de poder que
os constituem e provendo melos para sua superacdo. Esse conjunto de premissas as
caracterizam como uma agao social, um trabalho simbdlico que se constitui e € constituido
nas relagbes de poder vigentes na sociedade.

Evidencia-se aqui uma intersecéo com o trabalho de Bourdieu que caracteriza o
poder simbdlico como uma forma de representacio mental que é simultaneamente uma
forma de trabalho socialmente produzido, capaz de n&o apenas expressar as contradigbes
dos grupes de poder no meio social, mas também prover outros sujeitos de uma eficacia
social, obtida através de meios simbdlicos, capaz de reordenar e recriar as relagbes de poder
vigentes. Para Bourdieu (1989), o que caracteriza essencialmente o poder simbglico e
possibilitar a um sujeito fazer valer sua definicBo do mundo social, intervindo
comunicativamente junto a outros sujeitos, procurando fazé-los crer nas suas proposigbes e
abrindo a possibilidade de ades@o a elas. Faz-se entdo necessario articular as
representacdes que os sujeitos elaboraram sobre a realidade as formas como eles intervém
nela; neste caso, a representacio passa a ser uma ferramenta que viabiliza a intervengéo na
vida social. A ordem discursiva é reveladora dos embates que buscam mobilizar os

interesses, inclusive materiais, dos atores em conflito.
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As propostas de Bourdieu t&m sido usadas criativamente na abordagem semiologica
dos discursos. Nessa vertente semiologica, Véron (1980) trabalha a nogao de sentido como
produgies culturaimente partilhadas, que comportam uma grande variedade de
manifestacdes e um potencial de transformacfo da realidade, expressos através de

discursos socialmente produzidos e continuamente reordenados.

Etnologia rionegrina: A literatura antropolégica descreve a regido do Alto Rio
Negro como um sistema de pluralismo étnico no qual convivem diversos grupos indigenas.
Apesar de uma relativa diversidade nas culturas dessa regido, os povos que ali vivem
mantém multiplas interagdes sociais, politicas e religiosas, tomando possivel a alguns
autores configura-los como um sistema cultural que guarda muitas caracteristicas comuns,
como os rituais de passagem, a estrutura social, regras de exogamia, etc., (Wright,1892). A
diversidade linglistica & um dos tragos marcantes na organizagdo social rionegrina e reflete
variagbes culturais expressas na distribuiciio espacial dos sibs, No acesso a recursos
naturais e na sua cultura material e simbélica. Tais caracteristicas gue simuitaneamente
congregam e diferenciam as sociedades rionegrinas, possibilitam a abordagem dos Baniwa
“em si” proprios e como produtos de uma interagdo com outros grupos com quermn coexistemn
desde tempos ancestrais

A produgdo etnologica de pesquisadores das sociedades ricnegrinas como Wright
(1981) (1992) (1993-94), Hill (1989), Joumet (1980) (1985), S. Hugh-Jones (1979), C. Hugh-
Jones (1978), Goldman (1963), Jackson (1983) (1988) (1993), Chemnela (1983) (1988a)
(1988b), Koch-Griimberg (1995) e Torres Laborde (1966) sera intensamente utilizada,
provendo a base de anlise das caracteristicas da cultura e organizagao socio-politica dos
grupos étnicos em pauta. Boa parte destes trabalhos é dedicada ao estudo da organizagdo
social de grupos especificos daquela regido, evidenciando diversas facetas das relagbes

sociais e, em particular, de parentesco travadas no Alio Rio Negro.
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Ao lado da producdc de antropélogos, diversos indigenas tém levado a cabo
iniciativas de publicar narrativas miticas, buscando segundo suas proprias palavras, “contar a
verdade sobre os mitos®. Nesta linha foram publicados os textos da coleg@o de Narradores
Indigenas com livros organizados por Umusin, P.K. & Toloma, K (1980), Moreira, |. &
Moreira, A. (1994), Diakuru e Kisibi {1996) e ainda uma coleténea de mitos Baniwa, narrada
por benzedores e xamas Baniwa e organizada por Wright (1999). Tais iniciativas refletem as
versdes clanicas dos mitos e expressam um movimento atual de revalorizagdo de sua cultura
pelas liderangas indigenas, ao lado de uma preocupacio de registra-las para as geragbes
futuras.

QOutiras publicacGes exploraram a relagdo entre a cosmoviséo de grupoes de lingua
Tukano e as caracteristicas do ecossistema (Reichel-Dolmatoff,1986), (von Hildebrand,
1993), evidenciando como as representacdes sociais dos povos da regido regulam as formas
de apropriacdo dos recursos naturais e contribuem para a reprodugdo da sociedade.

Oliveira, A. G. (1981) analisou o processo de ocupacio das agéncias colonizadoras
a partir do estudo de um grupo étnico especifico, os Tariano; em trabalho posterior (1995)
tratou do desdobramento de fais politicas, configurando © que a autora denominou de
“cultura de fronteira” em sua tese de doutorado. Buchillet (1991a) (1981b) elaborou diversas
analises sobre a geopolitica da regido, particularmente o impacto do Projeto Calha Norte
sobre a organizacdo politica dos povos indigenas rionegrinos.

No campo da saude, trabalhando na linha da chamada “Antropologia da Doenca”,
Buchillet (1992) (1995), tem produzido diversas analises sobre cosmovis&o e praticas
xaménicas Dessano, representacdes alimentares e de doenca e cura. A autora tem se
preocupado ainda com as relagbes estabelecidas entre a Biomedicina e as Medicinas
Tradicionais Indigenas e com a reelaboragdo das chamadas “doencas de branco’,
evidenciando como este grupo vem incorporando e ressignificando representacbes sobre

epidemias e de que forma tais representacBes adquirem nexos légicos a luz da explicagéo
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mitica. Santos (1991) estudou rezadores tradicionais em S&o Gabriel da Cachoeira e Athias
(1997) vem trabalhando- com as representagdes de doenca ente os Hupdé-Maku,
constatando que, para este grupo, as unicas categorias de doenca existentes sdo as
chamadas “doenca de branco”, pois quaisquer oufros tipos de moléstias nio identificadas
como doengas de branco sio categorizadas como perturbacbes cosmologicas e ndo como

patologia.
Etnologia Baniwa

Existe uma série de trabalhos ja publicados sobre os Baniwa no Brasil, Wright
(1981) (1993) (1993-94) (1996) (1999), na Venezuela Hill (1987) (1988) (1989) (1993) e na
Colombia, onde foram estudados por Joumet (1980) (1985). Como os dados sobre a
organizagdo social e cosmolégica desse povo podem ser encontrados nas publicactes
citadas e como ser@o retomados ao longo dos capitulos da tese, para ilustrar nossos
proprios dados de campo, nos limitaremos aqui a assinalar algumas informacgdes gerais que
ndo estarao contermnpladas na discussdo subseqiiente.

Segundo Wright (1992) o termo Baniwa é um termo de lingua geral e ndo uma auto-
identificacao deste grupo Arawak falante, que tem recebido denominacdes distintas na
literatura, sendo chamado também de Wakuenai, na Venezuela, e de Curipaco, na
Colombia. Journet (1995) e Galvéo (1979)™ distinguem diferengas nos falares, variagdes nas
formas de enunciagdo de vocabulos sem comprometimento significativo da inteligibilidade
mutua. Nicolas Journet (1995) distingue quatro grupos dialetais, entre os quais assinalamos

o falar Curipaco, um termo que no Brasil designa um conjunto de sibs residentes no Alto

% Galvo (1979) analisou a organizacio de grupos locais ¢ sibs. efetuando também estudos de contato
interétnico, nos quais revela preocupagdo com o processo de transformacdo cultural no Alto Rio Negro.
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lcana, na regiao fronteiri¢a entre o Brasil e a Coldmbia; estes grupos praticam uma variedade
dialetal que os distingue dos demais grupos residentes no territério Baniwa no Brasil.

Para fins desta pesquisa, vamos manter uma relativa indistingdo entre ambos,
particularmente no que se refere aos dados de doencga, cura e cuidados pois néo
encontramos diferengas significativas entre as duas formacgdes sociais, embora o volume de
dados disponibilizados pelos informantes de falar Curipaco seja bem menor que aqueles
obtidos junto aos sibs de outros falares. Nas informacgbes relativas ao trabalho das
Organizac¢des indigenas, os sibs de falar Curipaco (trabalhamos na pesquisa com os sibs
Comada minanai e Capithi minanai) serdo algumas vezes destacados, quando houver
diferencas significativas entre a atuagio politica da entidade que os congrega e as outras
Organizagdes Indigenas presentes na area Baniwa. Cabe lembrar que os informantes de
falar Curipaco representam a si proprios como um grupo distinto dos outros moradores do
Icana e do Aiari; esta imagem & partilhada por outros Baniwa residentes no Brasil.

Ao iongo do texto, faremos uso do vocabulo Baniwa alternando com as designacgdes
de sibs quando se fizer necessario, enfatizando assim os manejos identitarios utilizados
pelos indigenas que podem variar de acordo com as situagdes. Embora seja um produto do
processo colonizatério, o termo genérico Baniwa foi incorporado pelos grupos locais,”® sendo
utilizade regularmente nos circuitos de relag@o interétnica, numa demonstracdo de como
uma nog¢ado externa foi incorporada e € usada taticamente como forma de auto-identificacéo
em espagos/momentos de embates politicos que exigem uma alianga tatica entre os diversos
sibs; s&o momentos em que as diferencas sio colocadas enire parénteses na busca de unir
forcas, seja junto 2 FOIRN {(no combate aos “inimigos” do Uaupeés, disputas por recursos,

etc.), seja junto as autoridades nao-indigenas. Quando se trata de eventos locais realizados

¥ fxcetuando-se os sibs de falar Curipaco, que designam a si proprios como Curipaco, em contraste com 0s
Baniwa residentes no abaixo.
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no ambito das aldeias, é a filiagio a um sib o elemento predominante da auto-identificacdo;
neste contexto, a alteridade é representada pelos afins pertencentes a outras fratrias 2’

Segundo Wright (1992), a sociedade Baniwa & dividida em aproximadamente cinco
ou seis fratrias exogé@micas, cada uma das quais contém quatro a cinco sibs hierarquizados
de acordo com a ordem mitica de saida na cachoeira de Hipana, de onde os seres humanos
teriam sido retirados por Nhidpirikoli o criador; as fratrias s3o nomeadas de acordo com o
nome do sib de maior importancia ritual. Em territério brasileiro existem atualmente trés
fratrias: Hohodene, Walipere dakenai e Dzawenai. Para o autor, os membros de um grupc de
agnatos de uma comunidade partitham um forte senso de identidade e se constituem como o
nivel mais importante de tomada de decisdo nessa cultura.

As analises de Hill (1984) enfatizam a importancia das relacdes entre sibs e fratrias,
caracterizando-as também como sistemas de atividades que produzem distintos modelos
cognitivos que orientam a tomada de decisZo na vida cotidiana. Para o autor, as relacbes
inter sibs — marcadas pela consangilinidade — e das fratrias entre si — marcadas pela
afinidade — geram modos diferentes de estruturar o comportamento social € econdmico,
expressos, por exemplo, nas formas de pungéo dos recursos disponiveis no meio ambiente,
com importantes repercussdes na organizacdo da vida social.

Dentro do territdrio de sua fratria, cada patrisib se identifica com areas especificas
utilizadas para agricultura, caga, pesca e atividades rituais, estabelecendo uma conexdo
espiritual com a terra que habita e cultiva. Esta vinculagdio, explicada através da emergéncia
mitica do espirito ancestral do sib em Hipana, propicia a definigdo de areas diferenciadas
para cada sib dentro do territorio fratrico, onde se localizariam também a morada dos mortos
recentes e os lugares para onde os xamas viajam através das cancoes dos rituais de cura e

de liminaridade; os temitbrios e as produgBes culturais a eles correlatas fomecem

?' As fratrias sdo compostas pelos sibs ou grupos de descendéncia patrilinear ¢ patrilocais nomeados e
hierarquizados segundo uma origem definida na mitologia (Journet, 1980).



importantes elementos distintivos de identidade em relagdo aos outros grupos considerados
ndo consanguinecs (Hill, op. cit). Como os recursos naturais dispeniveis em cada territério
fratrico sao desiguais, sua exploragéo favorece a manutengdo de um sistema reiagdes de
interdependéncia entre fratrias.

As fratrias tém status igualitdrio entre si; as principais formas de expressao da
hierarquia ritual ocorrem nas relagbes inter e intra sibs, onde tambem se delineia a
subordinacdo de género e de geracdo. Para Hill (op.cit.), a hierarquia ritual entre os sibs atua
como um meio de sustentacdo da ordem politica, permitindo uma otimizagdo do uso de
recursos naturais que variam de acordo com as épocas do ano; nos periodos de maior
escassez de alimentos, ele identifica importante incremento nas interacdes intra sibs, ao
passo que as relagdo interfratricas, viabilizadas principaimente através das cerimonias de
troca Pudali, seriam priorizadas nos periodos anuais de maior abundancia de alimentos.
Outrora, a hierarquizagdo dos sibs, tal como em outras sociedades rionegrinas, se
categorizava através de papéis rituais especializados de “chefes”®, “guerreiros”, “acendedores
de cigarro®, “servos”, etc; parece ter havido uma superacao histrica destas fungdes que néo
tém expressao concreta na vida cotidiana das aldeias nos dias de hoje.

A vinculacdo mitica das fratrias aos seus territdrios tem expressdo geopolitica,
dessa forma, das trés fratrias nomeadas que vivem no Brasil, duas ~ Dzawenai e Walipere —
habitam em aldeias dispostas ao longo das margens do Rio I¢ana; a terceira, Hohodene se
distribui ao longo do Rio Aiari. O processo migratdrio produziu diversos assentamentos
Baniwa na calha do Rio Negro, na drea urbana de Sao Gabriel da Cachoeira e no Médio Rio
Negro, nos municipios de Santa Izabel e Barcelos, mas eles ndo estdo contemplados neste
estudo. A geopolitica das relagdes fratricas € parte constitutiva de um grande conjunto de
trocas materiais e simbdlicas que estabelece um circuito infinito de prestages e
contraprestagbes entre agnatos e afins, das quais se destaca a exogamia, que entre os

Baniwa ndo é obrigatoriamente lingistica, como entre os grupos Tukano, mas também
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fratrica. Os Baniwa tém antigas interagbes com os povos de lingua Tukarno, estabelecendo
ndo apenas relagbes guerreiras mas também trocas matrimoniais, feitas particularmente
entre os Hohodene do Aiari com alguns grupos do Uaupés e com os Cubeo.

Wright (1991a) (1991b) (1992) também tem desenvolvido diversos trabalhos de
etno-histdria e estudos da religiosidade tradicional, que nos tempos subsequentes ao contato
se transfigura em convers&o religiosa catdlica e evangélica e na eclosio de movimentos
milenaristas que mobilizaram a sociedade Baniwa nos séculos XIX e XX. A conversio
religiosa permanece coexistindo com praticas xamanicas responsaveis pela manutencio da
ordem cosmica. Trabalhando com membros da fratria Hohodene, Wright (1996) (1993)
assinala a presenca de dois tipos de especialistas: os xaméas (malir) propriamente ditos —
que se diferenciam, hierarquizando-se segundo a profundidade de seus conhecimentos e a
capacidade de viajar para niveis mais altos do cosmos — e os “donos de céanticos”, que
associam um uso ritual do tabaco as recitagbes e canticos denominados kalidzamai,
executados nos estados de liminaridade e rituais de passagem. Essas praticas mantém
intima vinculag@o com a produgdo mitica do grupo, com a categorizagio de doengas e com a

manutencao da identidade e territorialidade dos grupos fratricos.

Movimento Indigena

Mesmo n&o tendo sido utilizados aqui, os trabathos de Roberto Cardoso de Oliveira
€ suas preocupagbes com as relacbes de contato interéinico podem ser considerados como
precursores do tema, pois as concebem como uma totalidade onde as sociedades indigenas
e o mundo dos brancos manteriam relacbes de interdependéncia. Os limites das propostas
de Roberto Cardoso de Oliveira ja foram analisados por diversos autores, particularmente
por Oliveira Filho (1987), que demonstra a imprecisdo da dicotomia tradicional/moderno na

definicac da legitimidade e autenticidade das relagbes politicas indigenas e na definicdo de
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mediadores das relagbes interétnicas. Ainda assim, as idéias de Cardoso de Oliveira
permanecem orientando diversas analises que vém sendo feitas sobre o movimento
indigena, de cujos lideres se tem questionado a autenticidade e as interagbes politicas com
suas culturas de origem.

Dos diversos autores que tém investigado ¢ movimento indigena no Brasil, podemos
citar Ramos (1988) {1995a) (1995b) (1997) e Ortolan Matos (1997), que centraram suas
preocupagdes na constituicdo do movimento indigena na década de 80, com énfase especial
na trajetéria da UNI e nas relagbes travadas entre as liderancas indigenas e suas
assessorias; ambas se preocupam em explorar as propostas do pan-indigenismo e dos
desencontros de perspectivas entre as parcerias estabelecidas entre indigenas e ndo-indios,
expressas, por exemplo, na recusa dos primeiros em se adequar as expectativas politicas
dos Gltimos. Embora guardem diferencas entre si, as abordagens das duas autoras tém em
comum a prioridade dada a andlise do movimento indigena no cenario nacional, no espaco
das relacdes interétnicas travadas entre liderangas e instituicbes que apoiam ou se opéem
as propostas do movimento indigena.

Conklin, em parceria com Graham (1995) e sozinha {Conklin, 1997), analisou as
interacbes de liderangas indigenas que se sucederam em espacgos mididticos nacional e
mundial € com o movimento ambientalista, demonstrando a consolidac@o de aliancas taticas
firmadas entre esses grupos € liderangas indigenas que buscavam apoio politico e recursos
para viabilizar seus pleitos junto ao govermno brasileiro, para desenvolver atividades
econdmicas auto-sustentaveis e garantir a protecéo de suas ferras. Usando como estudo de
caso a trajetoria do deputado Xavante Mario Juruna, e a mobilizag8o de liderangas Kayapd
durante a Constituinte, as autoras demonstram as coniradigbes dessa alianga centrada
numa imagem de “indio ecolégico”, que consiste num ajuste da atuagdo das liderancas ao
papel, determinado pelo mundo néo-indigena, de ‘representantes do exotismo” efou de

preservacionistas ambientais, algo que ndc comresponde a realidade efetivamente
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encontrada nas aldeias e que, em médio prazo, pode comprometer a credibilidade dos
representantes indigenas junto a seus parceiros intemacionais.

As autoras demonstram preocupacio com a assimetria destas relagdes e com as
contradigbes da posicéo dos indigenas, que se por um lado, pleiteiam a autodeterminacéo e
o direito a diferenga, por outro ndio estdo exercendo este direito ao se amoldarem a uma
‘580 essencialista de si proprios e negarem as diferencas intemas entre as culturas
agrupadas sob o rétulo genérico e reducionista de “indios”. Na prética, estariam abrindo mao
da diferenca e aceitando novas formas de colonialismo, com resuitados que podem se
revelar igualmente desastrosos.

Analisam ainda as configuracSes do indigenismo de Estado, que instaura um estado
de dependéncia juridica e econdmica, monopoliza a mediacdo interétnica e se mostra
incapaz de proteger as terras indigenas da invasdo e explorac&o por terceiros e de oferecer
alternativas econdmicas auto-sustentaveis que possam ser desenvolvidas pelos proprios
grupos étnicos. Dessa forma, as insuficiéncias do indigenismo estatal viriam motivando a
mobiliza¢do indigena na defesa de seus proprios interesses e na busca de novas aliancas
que possibilitem fazé-lo de forma eficiente.

Brown (1994) mantém a linha de problematizar as interagbes entre as liderangas do
movimento indigena e a sociedade ocidental. Ele desenvolve sua argumentacao através de
uma analise genérica das relagbes de poder e autoridade em chefias indigenas amazbnicas
e, sem se deter em nenhuma cultura especifica, problematiza sobre as fontes de poder e
autoridade das liderancas indigenas que emergem no processo. Em sua analise, ele traca
um ampio panorama sobre os interlocutores ndo-indigenas, demonstrando como os Estados
nacionais exercem uma acdo fragmentéria e freqlientemente contraditéria na intervengao
feita junto aos povos indigenas; outros agentes de coloniza¢ao, como os Missionarios, néo
deixam de exercer um papel deletério na manutencéio da integridade dessas culturas, mas

tambem tem contribuido para o incremento da organizacdo politica dos povos indigenas.
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Para Brown, as conversdes religiosas e 0s movimentos milenaristas também podem
representar um incremento na autonomia e na capacidade de conduzir os proprios rumos,
utilizando estratégias distintas das do movimento indigena.

O autor analisa detidamente as habilidades requeridas das liderangas indigenas
especializadas na media¢do interétnica, demonstrando que ser bilingtie, letrado e ter
capacidade para negociar séo qualidades valorizadas no mundo nao-indigena e que servem
como parametro de orientacéo para escolha e legitimac@o de lideres, em detrimento de
pautas mais tradicionais de comportamento valorizadas apenas no interior das culturas. Ele
tambem analisa as relagbes com a midia, possibilitadas pelo dominic das formas de
expressdo do mundo ndo-indigena e centradas na maior ou menor capacidade dos
representantes étnicos em mimetizar uma imagem que se adeqle as expectativas dos néo
indios; s&o formas de aprendizado viabilizadas através de longos periodes de afastamento
da vida nas aldeias, 0 que gera inevitaveis questionamentos sobre a legitimidade dessas
liderangas.

Jackson fez diversas analises sobre o movimento indigena na Coldmbia (1995a)
(1995b) (1996), tendo como eixo comum a todas elas o questionamento da forma como seus
lideres tém obtido legitimac¢éo politica. Para a autora, eles vém buscando ampliar seu espago
de poder na fronteira das relagBes interétnicas através da adogiofrevitalizac&o de sinais
diacriticos da etnicidade que, muitas vezes, j& foram abandonados em suas culturas de
origem efou que representam as formas como os n&oc-indios interpretam as sociedades
indigenas e n&o as maneiras como estas efetivamente se organizam. A autora critica ©
reducionismo resultante dessas estratégias e o fato de elas refletirem mais as contradigbes e
conflitos das agéncias colonizadoras do que necessidades e prioridades da populagao
indigena.

Como outros autores que trabalham este tema, Jackson questiona a legitimidade e

autenticidade dos representantes das Organizacbes Indigenas que parecem, segundo sua
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otica, mais empenhados nas negociagbes com o poder de Estado, com a Igreja Catdlica e
com a representacio nacional do movimento indigena — controlada pelos povos andinos e
COmM pouUco COMPromisso ou interesse pelas necessidades dos povos da floresta — do que
com as din@micas proprias do poder local exercido nas aldeias. Para a antropéloga, as
Organizagles Indigenas do Uaupés colombiano teriam optado por fortalecer ligagBes com
instancias de poder da sociedade nacional e com entidades nio govemamentais de apoio a
causa indigena, em prejuizo das relagbes politicas internas em suas culturas. Para garantir
sua perpetuacdo a frente das entidades, as liderancas teriam instituido um controle dos
recursos govemamentais e ndo govermnamentais destinados a populagdo aldeada,
reequilibrando pela via clientelista a fragil legitimidade de que gozariam junto a seus
liderados.

Ricardo situa o estabelecimento da representatividade fundada numa indianidade
geneérica, como resposta a mecanismos de pressdo oriundos do mundo nao-indigena.
Segundo © autor, a representacdo etnopolitica exercida no plano supralocal surgiria em
associagao com mediadores ndo-indigenas institucionalizados, tornando o entendimento do
movimento indigena indissocidvel da atuacSo dos grupos de apoio que o constituem e
conformam (1995:90). Ricardo considera a formalizacio das Organizagbes Indigenas como
uma incorporacdo de formas institucionalizadas de ‘representagio politica por delegacdo”,
tipicas do mundo nao-indigena, na tentativa de equacionar problemas e demandas gerados
na histéria das relagbes interétnicas; lembra ainda que no plano local essas entidades
convivem com outras instituicbes politicas geradas na propria cultura indigena, que exarcem
fungdes reguladoras das relagSes internas do grupo.

Monteiro (1986), trabalhando a partir de documentag&o, pronunciamentos publicos
de liderancas e de informativos de entidades indigenas, produziu uma andlise sobre
Organizagbes do movimento indigena do norte do Brasil, com énfase na Coordenacio das

Organizacbes Indigenas da Amazdnia Brasileira/COIAB. Ele historia a dinamica do
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movimento indigena nas décadas de 70 e 80 constituido na alianga com a Igreja

Catolica/CIMI, atraves da realizagio de assembléias pan-indigenas, das lutas confra o

decreto da emancipagdo e na Constituinte, enfocando ainda a fundacdo da UNI, seguida

pela criagdo da Coordenacio de Articulagio dos Povos Indigenas do Brasil, na década de

90. O trabalho evidencia também as contradigbes enfrentadas por entidades macrorregionais -
como a COIAB, que ao lado da preocupagido com temas de grande alcance politico como a

politica educacional para os povos indigenas, as discussbes sobre demarcacao de terras e

reformulacdo do Estatuto do indio, também tém de equacionar problemas mais imediatos e

de reduzido alcance politico, mas que interessam a sua base de apoio politico, imersa em

questdes pontuais locais.

O autor igualmente mantém o enfoque da discussZo no plano do contato interétnico,
explorando a producdo de novos papéis socio-politicos, como os de Agente de salde,
professor e chefes de posto, etc., gerados nesta interface e fundamentados na apropriacio
de saberes oriundos do mundo nZo indigena. Monteiro chama a ateng¢do para a necessidade
de superar dicotomias entre liderangas “tradicionais” e “n&o-tradicionais” e entre “auténticos”
e “posticos” ou "manipulados”, gue refietem mais as preocupacdes e expectativas dos
aliados e opositores nao-indigenas do que as agbes reais de grupos etnicos. E uma
preocupacdo relevante, j& que boa parte da literatura sobre o tema é perpassada pela
discussdo da autenticidade/inautenticidade das préaticas identitarias dessas liderangas e da
ressignificacdo das culturas nativas.

Com excecdo das publicacbes de Albert (2000) e Monteiro (1998), que trabalham
com momentos mais recentes do movimento indigena brasileiro, as outras se debrugcam
sobre o periodo de constituicdo inicial do movimento indigena e as propostas pan-
indigenistas dele emanadas. Os trabalhos de Albert (1995) (1997) (2000), assim como os de
Miguel Bartolomé (1995) ndo serdo explorados aqui, mas remetemos sua discussado para o

corpo do texto, onde apoiarao parte das discussdes nele travadas.
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Boa parte dos trabalhos publicados sobre o movimento indigena explora o tema
pela otica das relacdes interétnicas, sejam aquelas travadas com o poder de Estado ou com
o indigenismo n&o-estatal, notando-se uma caréncia de analises das atividades politicas que
as Organizagbes desenvolvem no plano local das aldeias, onde precisam lidar com as
instituicdes politicas tribais preexistentes a sua constituicdo. O levantamento bibliografico
evidencia a escassez de etnografias do movimento indigena e o estudo corrente de suas
praticas ordinarias, travadas no cotidiano;, os trabalhos disponiveis tém privilegiado
momentos extraordinarios que se expressam em grandes manifestacdes, apari¢cbes na midia
e confrontos com a ordem juridico-politica brasileira.

Por trabalharem com um grau muito ample de generalizagdo, os autores citados ndo
se detém na andlise das especificidades assumidas pelos grupos étnicos no cenaric das
interagbes interétnicas onde se configura o movimento indigena; esta intervengéo, moldada
pela influéncia das culturas que lhes dio origem, ndo se configura como um todo
homogéneo, assumindo, ao contrério, formas plurais que variam n3o apenas em funcéo do
tipos de contato histérico, mas também das configuracdes intemas de cada grupe e dos
modos como estes experimentam o impacto do processo colonizatério. Nenhum dos
trabalhos identificados explora as maneiras como a organizacdo da cultura do grupo de
origem da entidade influencia na relagio entre representantes/representados e como isso
vem se reproduzindo e se transformando no processo de institucionalizaggo do movimento.

Embora critiquem a aceitacdo de um identidade genérica pelos indios, os autores
citados nd@o deixam de tomar os atores politicos indigenas como membros genéricos de um
movimento generico, passando ao largo das especificidades que cada entidade etnopolitica
pode assumir, sob influéncia de sua cultura de origem.

De modo geral, o contexto de enunciacéo dos discursos produzidos pelas liderancas
néo vem sendo problematizado de forma adequada; apenas Albert (1997) assinala a

necessidade de relativizar os pronunciamentos publicos, orais ou documentais, que sio



produgdes contextuais dirigidas a interlocutores definidos — os brancos — em condi¢des muito
especificas, onde buscam angariar aliangas e que representam apenas uma pequena fragéo
do conjunto de atividades e responsabilidades das liderangas etnopoliticas. Tais produgbes
discursivas dirigidas a um publico ndo-indigena podem ndo ser ilustrativas, e como
demonstraremos ao longo do texto ndo o sdo, das formas concretas de interveng@o do
movimento indigena no plano interno das relagoes tribais.

Estudos com énfase no plano local sdo poucos, podendo ser citado um relatorio de
viagem de Pozzobon (1996), produzido para a demarcacdo no Alto Rio Negro, no qual o
autor faz um contraponto entre uma maior facilidade dos grupos Tukano em aderir &
proposta de criacdo de Organizagdes indigenas, pois sua organizac&o politica autéctone ja
assumia uma forma hierarquica, que foi mimetizada na forma piramidal assumida pela
institucionalizacio do movimento indigena rionegrino. Por sua vez 0s grupos Maku, cuja
organizacdo politica prioriza a fissdo e a pulverizagdo dos grupos, buscaram formas de
enfrentamento dos problemas gerados pelo confronto interétnico, que passam ao largo das
praticas politicas do movimento indigena.

Ao historiar a trajetéria do Projeto Calha Norte no Alto Rio Negro, Buchillet (1981)
trata, de passagem, da dinémica das relacSes politicas travadas pelos grupos Tukano e
Arawak que geraram simultaneamente o apoio ac estabelecimento do Projeto Calha Norte e
as atividades das mineradoras e a fundagio da Federagio das Organizagbes Indigenas do
RioNegro/FOIRN, que se opds a tais intervengbes. Pereira (2001) produziu um estudo de
caso sobre uma Organizagdo Indigena do Médio Rio Negro, enfatizando suas interagbes
com o processo demarcatério rionegrino.

Em dois extensos trabalhos Faulhaber (1987) (1998) fez, em momentos historicos
diferentes, uma analise do plano local das relagbes interétnicas travadas pelos grupos
indigenas do Médio Solimdes/Tefé no Amazonas. Suas preocupacbes se dirigiram as

manifestacbes de etnicidade forjadas em interacOes privilegiadas com agéncias indigenistas
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oficiais (FUNAI) e ndo govemamentais (CIMI, OXFAM e Prelazia de Tefé). Na condico
particular estudada, a autora percebeu uma ressignificaciio da identidade étnica que
assumiu uma conotacdo de revigoragdo positiva, num processo indissociado de lutas
politico-reivindicatorias, através das quais os indigenas buscavam a melhoria de suas
condicdes de vida e o acesso a direitos étnicos, sistematicamente negados ao longo da
histéria de contato. A analise de Faulhaber evidencia a tentativa missionaria de configurar
um projeto etnopolitico para o Médio Solimdes, moldado segundo uma concepcdo comunal-
cristd ndo-conflitiva de relacionamentos, que se contrapbs, sem sucesso, ao faccionalismo
efetivamente vigente nas aldeias. A autora enfatiza o “carater fluido e relacional da
identidade etnica” produzida na mediacio efetuada na fronteira das relagbes indios/n&o-
indios e a influéncia das agéncias de contato nas representacdes indigenas sobre seu

proprio movimento.

Para finalizar, duas outras questes devem ainda ser tratadas. A primeira se refere
ac uso da producdo tedrica de autores que guardam algum nivel de contradicao entre suas
formulagdes. Ao longo do tempo de elaborac@o deste trabalho foi possivel ouvir, mais de
uma vez, questionamentos de como seria possivel conciliar Bourdieu com um autor como
Sahlins, ou ainda com Descola (1989), que rejeita o conceito de Modo de Producao
domestico, considerando-o uma generalizagdo apressada de Sahlins, desprovida de
suficiente fundamentagao em estudos de realidades concretas.

A respeito da contradicdo potencial entre Sahlins e Bourdieu, remetemos & ja citada
revisdo de Ortner (1994), que ndo nega diferencas na obra de ambos mas ndo identifica
contradicbes inconciliaveis entre suas produgdes, situando-os inclusive como participantes
de um campo tedrico comum, a ja referida Nova Teoria das Praticas.

Além disso, toda produgdo intelectual € ndo apenas histérica, mas também

polissémica. Cada autor produz ndo um, mas diversos textos com multiplos sentidos e



possibilidades combinatérias que se redimensionam ao longo do tempo. Obviamente existem
orientacbes metodolégicas que se contradizem e se negam mutuamente, tomando
inadequado seu uso simultaneo; entretanto existem discordancias pontuais como a que
Descola faz em relacdo ao conceito de Modo de Produ¢do doméstico de Sahlins — néo
utilizado neste texto — sem que haja uma invalidacdo da totalidade da obra deste Ultimo; de
modo similar ndo ha uma incongruéncia entre a perspectiva de uma transformacéo historica
das cuituras indigenas, formulada por Sahlins, e idéias como a de poder simbdlico de
Bourdieu, que n3o nega a historicidade dos espacos sociais onde ele é reproduzido,
redimensionado e onde intervém transformando a realidade.

Por outro lado, o Bourdieu do inicio da carreira que produziu o conceito de “habitus”
acusado, ndo sem raz&o de um fixismo que tangencia a biclogia, ndo é o mesmo de A
Economia das Trocas Lingiiisticas, centrada nas relacdes de poder estabelecidas a partir de
diferentes formas de apropriacdo do espago social; o préprio conceite de “"habitus” foi
desfeito e refeito ao longo da trajetdria intelectual de Bourdieu, buscando dar conta de suas
possibilidades de transformacdo. Assim, ndo encontramos entre os autores aqui utilizados
como apoio tedrico incompatibilidades que inviabilizassem uma apropriacdo, ainda que
parcial, de suas produgdes para compor um tecido analitico que os harmonizasse.

Q dltimo ponto a ser registrado é sobre a auséncia de um capitulo que tratasse das
entidades de apoio & causa indigena. Existem autores como Ricarde (1991), que consideram
a abordagem da questdo indigena, particularmente do movimento indigena, como
indissocidvel da atuacdo das entidades de apoio. Respeitamos a idéia mas somos de opinido
de que a trajetdria do movimento indigena nos Ultimos 14 anos evidencia um conjunto de
ricas elaboracbes internas que, mesmo referidas & uma macrorrealidade envolvente,
sublinham uma capacidade ativa de definir os rumos de sua propria histéria e uma

individualizagé&o em relagdo a assessores e entidades de apoio, exigindo um tratamento
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diferenciado daquele dado a atores sociais que ndo se confundem com o3 proprios agentes
politicos indigenas.

Sem retirar a importancia e influéncia das entidades de apoio a causa indigena,
optamos por preencher uma lacuna existente nos estudos ja feitos sobre o movimento
indigena e priorizar a andlise das concepgdes e agbes dos proprios indios em suas proprias
culturas, pois a maioria das publicagbes disponiveis tem explorado a interface do movimento
indigena com elementos do mundo néo-indigena, existindo poucos trabalhos voltados para a
apreensao das dimensdes internas dessas praticas e suas ligagbes com as culturas que as
engendraram. Foi para este plano que direcionamos os nossos esforcos, priorizando um
recorte que iluminasse o que os indios pensam de si mesmos, de suas QOrganizagtes e de
suas produgbes culiurais em transformagio. Os assessores e outros mediadores ndo-
indigenas s&o parte da analise, mas se expressam periodicamente no texto apenas através
das falas e representagbes nativas, demonstrando o modo como sdo incorporados e como
surgem na cena social através da ética indigena, ndo tendo sido autonomizados como objeto
de pesquisa.

Por outro lado, as limitagdes de tempo e espaco na producdo de uma tese tornam
problematica a incorporagdo de tantas dimensdes num s6 trabalho. Pensando no tempo
disponivel e na extensdo do texto, ja haviamos pesarosamente renunciado a idéia de
estabelecer comparagbes entre as Organizacbes Baniwa e as de outros povos rionegrines.
Por igual raz&, a abordagem diferenciada dos mediadores ndo-indigenas foi também

sacrificada na pira dos textos ndo-escritos.
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Parte !

Mitologia, Politica, Génerc e Geragao

“O mau é tdo velho guanto o mais velho dos seres:
o may é o passado do Ser”

Paul Ricoeur
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Capitulo 1

Os sentidos Césmicos e Politicos da Produgédo e Reprodugéo da Doencga

Este capitulo trata das representagfes e praticas organizadas em tomo da produgdo
social de doenca e de cuidados que visam & prevencdo e cura do evento patologico. Na
lingua Baniwa os termos usados para designar genericamente os eventos patolégicos sdo
basicamente dois: /dzamikatti que designa doengas graves, que podem levar a morte, e
Ipoate, utilizado para se referir a uma doenga de pouca gravidade, ou manifestagdes iniciais
em que predominam sintomas vagos como febre, dor e mal estar geral, que podem se curar
sozinhos; obviamente, todo quadro de /poate & passivel de evoluir para uma situagéo de
Idazmikatti.

Em termos antropologicos a idéia Baniwa de doenca recobre o que foi distinguido
por Young (1985) como “sickness”, ou seja, uma alteragdo no comportamento considerado
socialmente aceitavel, gerando uma perturbacdo na harmonia dos relacionamentos sociais,
comprometendo sua capacidade potencial de cumprimento das obrigagbes cotidianas;
recobre também o conceito de “iliness”, ou seja, gera um conjunto de interpretagbes sobre as
razbes pelas quais o0 evento patolégico ocorreu e como isto se deu, 0 que no caso Baniwa
remete & sua producdo mitica. A nogdo de ‘iliness” subentende a existéncia de um “papel
social de doente’, uma aiteragio no exercicio de seus direitos e deveres no &mbito comunal
e comprometimento da plena condi¢do humana.

Nic existe uma palavra especifica em Baniwa, para designar o conjunto de
cuidados destinados a preservar e recuperar a saude; tampouco existe a nogdo de

“tratamento”, concebido como técnica de recuperacdo fisica do corpo. Os xamas utilizam o
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termo pamatchiatsa, para designar uma idéia bem mais ampla, de melhoria geral da
qualidade de vida de uma pessoa (Wright, comunicacao pessoal). Para eles o cuidado com o
corpo € indissollvel do cuidar da alma, da natureza e da harmonia nas relagbes sociais.

O termo “cuidados” esté sendo usado aqui, no sentido cunhado por Saillant (1999),
como um conjunto de valores expressos em atos e palavras, que visam auxiliar pessoas que,
fragilizadas em seu corpo e/ou espirito, enfrentam dificuidade — permanente ou temporaria —
em desempenhar os papeis cotidianos considerados adequados ao seu status no seio da
coletividade (1999:5, minha tradugio). A nogio de cuidados esté ligada a dimensdo
relacional da vida, compreendendo processos de aprendizagem, de demarcac@o de
identidade dos grupos que os praticam e reconhecimento da alteridade nagueles que ndo
partilham as produgbes culturais dos produtores de cuidados, sendo por isso considerados
“errados” e demandando normalizagéo.

Em seu estudo sobre os Achuar, Philippe Descola (1989) observa que as
representacbes que 0s membros desta sociedade elaboram sobre a natureza equivalem a
idéia que eles tém de si préprios como grupo social. Desta forma, os Achuar atribuem aos
seres da natureza comportamentos andlogos ao modelo indigena de vida social,
reconhecendo neles os mesmos eventos — troca de mulheres e outras formas de
reciprocidade, disputas, confiitos, seducGes, aliancas e guermas — que povoam sua vida
cotidiana. Segundo Descola, essa forma indigena de interagir com o meio natural é
radicaimente diferente da dicotomia entre natureza e cultura estabelecida pela razédo
ocidental, que representa a primeira como algo restrito ao planc puramente material da vida
e exterior a sociedade humana. Para o pensamento Achuar, os seres da natureza possuem
atributos tipicos da humanidade e as regras que regem seu comportamento sdo similares as
daquela.

Viveiros de Castro (1996) retoma esta discussdo num plano mais geneérico, situando

tais caracteristicas como comuns a diversos povos indigenas sul-americanos, para quem o
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mundo estaria povoado por pessoas que podem ser humanas e nao- humanas e que
desenvolvem énieragc’aes entre si, apesar de representarem o mundo através de opostos
simétricos que levariam, por exemplo, 0s animais-espiritos a considerar a carne e sangue
humanos como alimento, de modo andlogo, mas em sentido inverso as representacbes dos
humanos sobre suas fontes animais de comida. No contexto destas relagbes, os xaméas
ocupariam uma posi¢éo diferenciada, por transitarem entre o ponto de vista humano e o dos
seres da natureza, ocupando posi¢des simultaneas num e noutro espaco social.

Prosseguindo a analise dessas caracteristicas das culturas amerindias, o autor
demonstra que a intencionalidade de atos e propositos seria comum a todos os seres,
evidenciando um tipo de subjetividade ndc-humana, mas semelhante a consciéncia humana;
a distingdo aparente entre humanos e ndo-humanos dar-se-ia apenas na forma/envelope
corporal assumida por eles, mas sem que os seres da natureza deixem de manter “uma
relacéo privilegiada com outras figuras prototipicas da alteridade, como os afins” (Viveiros de
Castro, 1996:120). Nesta perspectiva, haveria uma “socialidade englobante”, da qual a
natureza é uma parcela de um meio socio-cosmico onde vivem humanos, plantas e animais
(op.cit., 1986:121).

Viveiros de Castro aleria que a questdo € ainda mais complexa, pois ndo se trata
apenas de uma projecdo metaférica da espécie humana sobre os ndo-humanos; tratar-se-ia,
na verdade, de uma invers&o de perspectiva: a cosmologia ocidental postularia uma
“continuidade fisica e uma descontinuidade metafisica (..) entre humanos e os animais”, ao
passo que as culturas indigenas postulam “continuidade metafisica e uma descontinuidade
fisica entre os seres do cosmos. Para os amerindios, a condicdo humana seria a “forma

geral do Sujeito”; humanos e ndo-humanos partithariam a mesma esséncia, mas difeririam
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no modo de perceber e atuar sobre o mundo, em funggio da especificidade de seus corpos?
" (1996:129). Os valores, as formas de organizacio da vida social seriam analogas - isto &,
haveria uma continuidade nas propriedades do espirito que servem de eixo para a
organizacao da representacgio do mundo — mas a especificidade dos corpos exige que cada
um deles apele para formas distintas de intervencdo sobre a realidade.

Embora longa, a discussdo é relevante para o entendimentoc da expressao das
doencas cuja origem é atribuida, pelos Baniwa, as relagdes com a alteridade. Do ponto de
vista de um membro de fratria, esta categoria compreende todos os que nao pertengam ao
seu grupo de agnatos, incluindo-se ai os ndo-humanos que povoam seu cosmos; estes s8o
considerados pessoas, na medida em que, tal como os humanos, ocupam espace na
estrutura social, produzem acgBes deliberadas, ndo-aleatérias e tém capacidade de
julgamento fundada em padres morais partilhados por sua sociedade e pela dos Baniwa.
Tais nogbes implicam a existéncia de seres humanos considerados como “nao-pessoas”,
caso se mostrem incapazes de atender as qualificacdes implicitas na concepcao de pessoa.

Overing (1983-84) tem analisado o que ela chama de uma “filosofia da existéncia”
comum a diversos grupos amerindios, entre os quais os povos do Noroeste amazdnico; tal
“filosofia” expressa as formas de entendimento desses grupos na relacdo com a alteridade,
identificada como uma “diferenca” associada ao perigo e & violéncia, mas também a
reafirmacéo da identidade e a geragio de variagdes positivas e renovadoras do conjunto de
forgas e poderes da cultura local. A autora afirma que a forma encontrada pelos grupos para
limitar a periculosidade do diferente € o estabelecimento de relacbes de reciprocidade que
fundam a vida social, propiciam a renovacdc e a perpetuacdo da identidade, que é

simultaneamente ameacada e garantida pela existéncia da diferenga. Identidade significa

# O autor alerta que o que ele esti chamando de corpo ndo ¢ a mera morfologia fisica do ser, mas “um conjunto
de modos de ser que constituem um kabitus... o corpo (seria) um feixe de afeccles e capacidades, que € a origem
das (diferentes) perspectivas”(Viveiros de Castro, 1996:128).



seguranga, mas implica também na negac¢@o da vida social que sé se faz possivel pela
interacdo com a alteridade.

Analisando a estrutura das recitacdes e canticos kalidzamai®® Wright (1993)
demonstra que eles contém uma taxonomia dos seres que povoam o universo Baniwa,
contemplando 0s seres-espiritos de animais aquaticos e terrestres, os ancestrais fratricos e
os espiritos dos mortos que, juntamente com os brancos e outros povos nativos, constituem
a alteridade Baniwa que se configura como um espacgo heterogéneo que se desdobra em
planos diferenciados.

Se tomarmos como exemplo as representacbes de um membro do sib walipere
dakenai, podemos conceber o mundo como um conjunto de circulos concéntricos, mas
comportando uma diviso primordial entre o “nds” (os agnatos) e o "outros”, todos os nao-
consanglineos; esta Ultima categoria, por sua vez, é subdividida em um plano mais proximo
do “nés”, ocupado pelos membros de outras fratrias Baniwa, afins reais com quem as trocas
rituais e matrimoniais costumam ser concretizadas. A eles segue-se 0 circulo onde se
dispdem outros povos indigenas rionegrinos e finalmente o planc mais extemo, onde se
situam os seres da natureza, uma categoria que comporta também os brancos que se
identificam com seres-espiritos canibais como Omawali.

Estas idéias sdo congruentes com as dos informantes de Wright, que em seu texto
Prophetic Traditions Among the Baniwa {no prelo) formulou um modelo concéntrico de
organizagio do espage social Baniwa, que reproduzimos de forma ligeiramente modificada

no diagrama abaixo:

25 Wright, (1993) distingue os kafidzamai dos vapakana. Os primeiros seriam praticados nos rituais de passagem
e visam, dentre ouiras finalidades, prevenir ¢ Hmitar a agio dos efeitos danosos da natureza sobre 0§ seres
hiwmanos; os segundos seriam recitagdes que empreendem atos curativos que visam extrair os espiritos que ja
penetraram na vitima. Ambos podem ter como meta a cura e prevencdo de doencas e infortunios.
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Fonte: Adaptado de Wright (no prelo)

Figura 2

Numa cosmovisdc como esta, quante maior a distancia do aspago central, menores
as expectativas de reciprocidade positiva que sé se realizam plenamente no plano da
consanglinidade; a alteridade & o lugar da reciprocidade negativa onde imperam o perigo,
guerra, violéncia e vinganca. Tal modelo sera retomado posteriormente, na andlise da
reprodugdo do evento patoldgico, cuja origem ¢ atribuida prioritariamente a alteridade.

A partir dessas premissas os circuitos de producdic e modulacdo da saude, da
doenga e dos cuidados podem ser entendidos como formas de expressdo das relagdes
contratuais estabelecidas entre conjuntos de pessoas, humanas e ndo- humanas que
formam o universo Baniwa. As interagBes sociais travadas entre esses grupos organizados
em classes de idade, génercs, sibs e fratrias, pertencem ao espaco do pofitico, aqui

caracterizado como lugar de relagbes assimétricas de competicdo e de cooperacio tfravadas
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entre grupos que, para obter os fins desejados, desenvolvem entre si estratégias de
manipulagéo, de convencimento, de contestagio e de aliangas, entre outras (Copans, 1971).
Trata-se, portanto, de relacbes de poder e de suas formas de exercicio numa dada
sociedade.

Para Santos-Granero {1990), nas sociedades indigenas amazbnicas, o poder
politico se fundamenta na posse de conhecimentos rituais que propiciam capacidade de
intervencio nos processos produtivos e reprodutivos. Tais “ritos de produgdo” conferem
autoridade politica a seus detentores, pois se caracterizam como fatores essenciais para
fomentar a fertilidade, os nascimentos, a prosperidade, a harmonia e o bem estar, enfim,
todos os elementos necessarios para promover a manutencio da vida social. O monopdlio
destes saberes propicia 0 controle sobre os principais meios de produgdo nestas
sociedades, ou seja as pessoas (1990:30).

Em acordo com esta linha de pensamento, caracterizamos os saberes sobre
doenca, cura e cuidados de satde, como “meios misticos de produgéé” (Santos-Granero,
1990) que propiciam o controle de fracbes da sociedade Baniwa sobre as outras que est&o
desprovidas dos conhecimentos rituais necessdrios para garantir a continuidade da vida,
legitimar a ordem social vigente e aplicar sangbes morais aos gque rompam com as
prescrigbes neles contidas.

Nesta sociedade, como em tantas outras, existe uma distribuicdo desigual de
saberes entre os elementos formadores de sua estrutura social. As relagbes entre fratrias
s&o relativamente igualitarias, mas a hierarquizacdo entre sibs, homens e muiheres, jovens e
velhos gera uma distribuicgo desigual dos conhecimentos que propiciam o controle dos
meios misticos de preservacéo da saide. Dentre as diversas possibilidades de exercicio de
poder na sociedade Baniwa optamos por analisar, neste capitulo, aquela que incide sobre as

relacdes de género, citando de passagem o controle de geragdo e as hierarquias que
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regulam as relagdes entre os sibs, aspectos que serfio aprofundados nos capitulos

seguintes.

A andlise das representacbes e praticas de doenca, cura e cuidados veiculara o
entendimento de como se processa ndo apenas ¢ controle sobre estes meios humanos de
produgdo, mas também como esta assimetria se naturaliza, se legitima e como opera em
intima relac@o com as atividades religiosas, interagdes familiares, regras de casamento, de
residéncia, etc. Tais atividades s3o atribuicdes do parentesco e atuam como executores das
sangbes morais e espirituais que mantém a ordem social.

Entre os Baniwa, a longa histéria de contato n3o retirou a regulagdo dos conflitos e
das contradigbes sociais do campo do parentesco. Seus membros continuam desenvolvendo
estratégias fundadas no saber mitico-religioso, entre as quais se destacam aguelas ligadas a
doenca e a cura, que visam fortalecer o controie socio-politico da sociedade pelas geracoes
mais velhas, cuja hegemonia e continuamente ameacada pela presenca de outras formas de
poder engendradas no contato interétnico. No ambito da consangiiinidade, este poder incide
sobre os membros mais jovens™ do grupo; no plano da afinidade, expressa-se nas relacdes
entre fratrias, envolvendo principalmente as mulheres que circulam entre elas através das
trocas matrimoniais.

As categorias de doenga aqui estudadas sdo o que Sindzingre (1981) denomina de
categorias “a priori”, isto & um conjuntc de informagbes pré-disponibilizadas para os

membros de uma sociedade, que lhes permite elaborar interpretacbes sobre o evento

* Em termos Baniwa, a nogdo de idade ¢ também uma construgio social néio se restringindo apenas a0s aspectos
biologicos da vida de uma pessoa; ¢la ¢ relativa ¢ condicionada & presenga de consangitineos mais velhos nos
grupos de convivéncia e a capacidade de desempenhar papéis de responsabilidade na sociedade. Assim, um
homem casado € com filthos pode ser considerado “jovem™ caso conviva com agnatos considerados mais velhos,
seja no sentido biologico ou por pertencerem a sibs considerados de “irmdos mais velhos”. Por outro lado entre
os cvangélicos podemos ter pessoas cronologicamente jovens, mas consideradas “ancidos” peio seu
conhecimento privilegiado dos textos biblicos. As categorias “jovem™ e “velho” se referem 2 possibilidade de
deter conhecimentos que propiciem o acesso a espagos de poder, prestigio ¢ responsabilidade na sociedade. Em
geral a obtenclo de um quantum de saberes que possibilitem este acesso coincide com o avanco da idade
biologica.
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patologico e utiliza-las como um meio preditivo e orientador da ag&o. Tais categorias ndo sdo
de fato aprioristicas, mas como se geram em ciclos de agdo social gerados no passado, as
geracdes mais jovens convivem com elas desde seu processo de socializacao primaria,
tendendo a interpreté-las como tal. A internalizacio das categorias de doencgas faz parte de
processos mais amplos de incorporagido da linguagem e dos sistemas de significados e
valores vigentes na cultura do grupo, o conjunto todo opera como forma de reprodugdo da
visdo de mundo das geragbes antecedentes (Hill, 1988).

Copans considera que quando o parentesco forma a armadura politica de uma
sociedade, ele também fomece modelo a linguagem e a politica, definindo as formas como
se da a coesdo social e como os poderes sdo repartidos entre os diferentes grupos na
sociedade (1971:111). Tais premissas serdo aplicadas ao longo do texto, onde tentaremos
demonstrar que as estratégias de aliancas & confrontos politicos estabelecidos no ambito do
parentesco, orientam as formas de expressao da doenca e de aquisicéo e gerenciamento de
saberes e poderes que vao sendo engendrados ao longo da histdria do grupo € sdo
incorporados ac conjunto de cuidados de satide disponiveis na sociedade.

Os sentidos atribuidos aos episodios de doenga remetem, por um lado, a
cosmovisdo do grupo, aos valores e as regras de conduta (ou a transgressdo deles) dai
decorrentes e, por outro, as praticas sociais onde as explicagbes causais de doenca seréo
reinterpretadas de acordo com a possibilidade de apropriagdo, pelo sujeito, do conjunto de
informacgbes pré-disponibilizadas sobre doenca e cura {Augé, 1991). Tais estratégias
propiciam a formacgéo de um campo de poder, aqui entendido como um conjunto de relagbes
de forga que grupos, no interior de sociedades determinadas, estabelecem entre si. Por meio
do manejo dessas relagdes, cada um deles visa garantir um quanfum de forga social
suficiente para fazer valer o reconhecimento de suas posigdes como sendo mais legitimas

que a de seus oponentes (Bourdieu, 1989); representacdes de doenga e cura s30 elementos
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constitutivos do quantum de forga acumulado por grupe e utilizado para consolidar suas
posicdes na sociedade.

No caso Baniwa, os relatos miticos constituem o eixo essencial para o entendimento
da origem e manutenc@o da doenga neste mundo. Os mitos que tratam da origem e
reproducdo da sociedade contém adendos ou pequenas variantes explicativas dos eventos
de doenca e cura. Sendo formas de poder politico, os sentidos sobre a doenga t8m um
indissoluvel componente moral, o que lhes permite gerar formas de coagao sobre os
membros do grupo. As narrativas miticas situam, por um lado a causalidade de doenga como
um tipo particular de pensamento religioso, que demanda procedimentos rituais especificos
para viabilizar uma interag&o com divindades capazes de proceder a recuperacdo do bem-
estar e da satde; por outro lado, provéem uma interface da doenca com os eventos da vida
cotidiana, proporcionando parametros de orientago para a acdo frente a0s mesmos. Elas
atuam como sistemas de percep¢do e de pensamento, fornecendo ainda um conjunto de
taxonomias de objetos e espécies naturais que se expressam nos kalidzamai e nas formas
de classificar os tipos de doenca. (Hill, 1989).

A analise da producdo e reproduco da doenca exige uma explicacdo prévia da
cosmogonia, que lhe confere inteligibilidade. Existem varias publicages de Wright (1996)
(1993-94) (1998) e de Johnatan Hill (1988) tratando desse tema. A partir delas faremos um
resumo dos aspectos da cosmogonia, que t&ém relevancia para a discuss&o subseglente

sobre doencga e cura.

Cosmogonia, Violéncia, Doenca e Morte

O mundo primordial, temporal e espacialmente indiferenciado, conquista a

diferenciac@o através das agdes dos seres miraculosos que © povoam e que se sucedem ao

longo de um tempo espiralado que se continua no mundo de hoje; o plano vertical garante a
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continuidade entre as geragdes, entre o céu e a terra, entre o mundo ancestral e o atual. A
guerra permanente, 0 caos € o nao-cumprimento de regras de convivio social que
imperavam no comego dos tempos e que inviabilizavam o estabelecimento de uma ordem
social, s8c apenas parcialmente controladas pelos seres que antecedem a humanidade.
Seus componentes disnuptivos permanecem latentes e s@o responsaveis pelo aparecimento
da doenca e da desordem que enfeiam e maculam o mundo atual (Hill, 1989), (Wright, 1996).

QO inicio dos cosmos Baniwa € uma sucess3o de sangrentas lutas entre os proto-
humanos e seres-espiritos ndo-humanos, pelo controle do mundo. Toda esta atividade é
centralizada numa familia de supra-humanos formada por Nhidpirikoli, seus irmaos Dzoofi,
Eeri e Mawirikoli, o irm&o mais jovem, que foi também a primeira pessoa a morrer. Qutros
personagens importantes sdo Kowai, fitho de Nhidpirikoli e Amaro, a primeira muther. Essa
familia é obrigada a travar guerras constanies com grupos inimigos, como a familia das
serpentes-peixe, chefiadas por Omawali e a tribo dos trovbes que tambem aparecem nos
relatos, na forma dos macacos Eenonai, 0os donos primordiais do veneno. Os inimigos com
quem Nhidpirikoli guerreava eram de fato seus afins, sendo comuns os relatos das
ascaramucgas contra seus sogros e cunhados.

Nhidpirikoli e seus irmaos sao 6rfaos, porque seus pais foram predados por animais
canibais ancestrais nas incessantes guemrras de todos contra todos do caos primordial. Eles
crescem sob o signo da vinganga a ser feita contra os assassinos de seus pais. A Likoada,
regra Baniwa que regula a vinganga, a retribui¢io de agressdes e todas as formas de troca,
€& um dos elementos essenciais no circuito de vicléncia que se perpetua no seioc de um
mundo cadtico, onde predominam situagdes de violéncia exirema que ameagam a
permanéncia da humanidade nc mundo. A Likoada sera, como veremos, uma das causas
mais importantes da perpetuacéo de doengas no mundo.

Wright {1993-94) descreve a organizag@o do cosmos Baniwa em trés ciclos: o

primeiro se refere a este periodo de grande turbuiéncia e guerra continua entre Nhidpirikoli e
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os animais/espiritos canibais; € o momento em que a divindade se esforga por acumular
poder magico (Malikai) e assegurar o dominio da ordem humana sobre o caos e da vida
sobre a morte, tornande o mundo seguro para as futuras geracdes. Os mitos deste ciclo
mostram todo tipo de comportamentc excessivo tais como canibalismo, incesto,
agressividade e sexualidade incontroladas e uso desenfreado de veneno nas guerras de
Nhiapirikoli e seus consanglineos, com os serpenies-peixe, macacos/trovies e outros seres.
Os esforgos do herdi para superar este estado de coisas sdo recompensados apenas em
parte; o caos primordial sempre reaparece nos ciclos posteriores, reproduzindo-se até o
mundo atual. A vida dos homens, e particularmente, dos Xamas, € uma luta constante para
manter as manifestacdes do caos sob controle e possibilitar a continuidade do cosmos.
Diversas doencas que acometem hoje os Baniwa tém origem nas guerras do primeiro ciclo
cosmico.

A irreversibilidade da morte @ um dos eventos contidos neste do primeiro ciclo. No
mito que trata do tema, Mawirikoli o irmao mais jovem de Nhidpirikoli & envenenado pelos
Eenunai, recebendo um tratamento que promove uma progressiva reaproximacdo com a
condicdo humana, expressa na melhoria dos sintomas; o processo de purificacdo é
interrompido antes do completo restabelecimento do doente, pois este é seduzido por uma
muther com quem mantém relagbes sexuais, proibidas para seu estado de reclusdo. A
transgressao torna sua morte irreversivel, condigdo que se estende a humanidade futura.

A narrativa ressalta dois pilares na producdo de sentidos sobre a doenca e a ordem
social Baniwa: a desobediéncia e impulsividade dos jovens e a sexualidade desenfreada das
mulheres. Os cuidados pela manutengéo da saide e bem-estar visam principalmente o
controle das agbes destes seres, cuja menor habilidade no cumprimento de seus deveres
para com o corpo social os coloca na posigéo de pessoas incompletas, com dificuldades em

empreender juizos morais adequados e em cumprir as normas sociais, ameacando tornar
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vaos os esforgcos dos homens mais velhos no trabalho de continua restauragdo da ordem
césmica e social.

Ainda, segundo Wright, (1993-1994) o segundo ciclo cosmico se caracteriza como
um periodo de transi¢io entre o primeiro e 0 mundo atual. Nesse ciclo o heréi cria condigbes
para a reproducdo da ordem social, aqui se completa a diferenciagdo entre homens e
mulheres, nasce Kowai, filho de Nhidpirikoli e Amaro, que institui os rituais de pos-
nascimento e de iniciagc&o pubertaria.

Kowai & 0 personagem principal desse ciclo mitico que se encerra com sua morte
pelo fogo, assassinado pelo pai. As caracteristicas fisicas deste personagem sdo muito
importantes para 0 entendimento da expressao da doenga e de formas de curar. O corpo de
Kowai & uma sintese de tudo ¢ que existe, exceto o fogo; atraves da musica de seu corpo,
ele cria toda espécie de seres vivos e expande o mundo; fambém esiabelece, através dos
ritos de iniciagdo masculina, as regras de comportamento que devem orientar a socializagdo
das geragdes humanas futuras. A dificuidade de controlar o comportamento inadequado dos
jovens aparece como um elemento marcante no segundo ciclo; € o comportamento
irrefreado dos iniciandos, incapazes de controlar seu apetite e manter o jejum deles exigido,
que desencadeia sua morte e o subseqiiente assassinato de Kowai.

A relacdo entre Kowai e Nhidpinkoli remonta a um conjunto de agressdes e
vingancas reciprocas, trazendo a violéncia para ¢ plano da interagio entre consanglineos,
resultando igualmente em canibalismo, assassinato, venenc e vingangas, comporiamentes
que até entdo caracterizavam o conflito entre afins.

O terceiro cicle € um momento de conquistas cuiturais para a humanidade; aqui
surge a noite, efetua-se a domesticac@o do fogo e das plantas selvagens, a criagdo das
plantas medicinais e dos canticos terapéuticos por Dzooli. O periodo & marcado ainda pela
diferenciacdo e distribuicdo desses elementos de cultura para os distintos povos que

compfem as sociedades indigenas rionegrinas. Ele enfatiza também outra faceta dos
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conflitos e disputas que perpassam a sociedade BaniWa: as guerras travadas entre os
géneros, que eclodem de forma aguda apds a morte de Kowai, devido ao roubo das flautas
sagradas pelas mulheres; estas fogem para fora da terra Baniwa com o produto de seu
roubo e tocando-as, voltam a expandir o mundo que havia encolhido apoés a morte de Kowai.
O roubo desencadeia uma guerra entre Nhidpirikoli e as mulheres, resultando na expulsdo
delas do temitério ancestral Baniwa. O final desse ciclo é demarcado pelo afastamento de
Nhiépirikoli da humanidade.

Em cada ciclo cbservam-se nichos diferentes de eclosao da violéncia, um elemento
constante na interagio entre os personagens miticos. No primeiro ciclo, ela se configura
principaimente como guerra entre humanos e animais-espiritos afins; no segundo ela eclode
nas relagbes agressivas entre consangiiineos, com &nfase nas tensées entre Kowai e seus
irmaos canibalizados, Kowai e Nhidpirikoli, Kowai e seus tios, ou seja entre geracbes mais
velhas e mais jovens. No Ultimo ciclo, o eixo da violéncia incide nas relacdes de género; se
em momentos anteriores a agressividade entre homens e mulheres se apresentava de forma
latente, aqui ela explode em toda plenitude, gerando conseqiiéncias permanentes para a
configuracéo da futura ordem humana.

Qutra expresséo recorrente de violéncia nas diferentes fases dos ciclos cosmicos é
a irrupgdo de grandes incéndios, devastando a terra e matando personagens-chave. O calor
e ligado ao ardor e a dor da picada das serpentes e da penetracao de flechas magicas como
as usadas por Nhidpirikoli para matar a serpente Oméwaii: ele também simboliza Amaro,
cuja genitdlia & quente e perigosa, pois sua vagina foi originada de um tiro desferido por
Nhidpirikoli para que Kowai nascesse. O calor de Amaro é associado as armas, ferramentas,
febres e as doencas trazidas pelo branco. A genitdlia feminina é também associada a0
adultério ancestral conectando calor genital com a sexualidade inadequada e a consequiente

geracao de doencga.
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Entretanto o calor se opde a Kowai, “dono” dos venenos, cujo corpo € a base de
formacéo de todos os elementos do mundo. Sendo umn corpo cheio de venenc o mundo
inteiro se torna venenoso e © fogo se torna um elemento de purificacdo de Kowai/mundo,
atualizando-se no calor das chicoladas e das plantas urticantes usados nos rituais
pubertarios e na pimenta das refeigcbes cotidianas. No cosmos Baniwa a acdc do fogo

simboliza a transigdo entre os ciclos, a purificacao ritual, a superacao de fases e a recriacéo

(violenta) de novas formas de existéncia.

Qutros elementos importantes para o desenvelvimento de nossa tematica sdo:

Os canticos, que os informantes chamam de “rezas” malikai e kalidzamai,*®
recitados em situagbes de liminaridade e doenga, fornecem outras indicagbes essenciais
para o entendimento da logica das concepgbes Baniwa sobre doenca e cura. O termo
Malikai & utilizado para designar este tipo de cantico, mas também expressa uma complexa
categoria de poder simbdlico: & o poder magico utilizado por Nhi8pirikoli para lutar contra 0s
animais-espiritos e impor uma ordem humana ao cosmos. No mundo atual ele expressa a
capacidade xaméanica de reordenar o cosmos, curar doentes, limpar o mundo do mal e da
sujeira, que, para os Baniwa, estdo intimamente ligados; entretanto, Malikai também
comporta o poder de gerar maldade, destruicdo, doenca e desavengas entre as pessoas.
Enfim, € um termo ambiguo que expressa a capacidade de mudar magicamente a ordem das
coisas, com todas as conseqliéncias construtivas e destrutivas geradas pela utilizagio de um
poder desta natureza.

Nos relatos miticos a busca de poder magico envolve sangrentas lutas dos
ancestrais entre si e com o0s animais-espiritos; essas lutas e suas conseqiéncias se

atualizam hoje nos episodios de doencga, nas guerras magicas travadas entre os xamas e

» Uma informagio detathada sobre o tema pode ser obtida em Wright, 1993.
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nas viagens que eles fazem ao céu para finalidades diversas, entre as quais a busca de cura
para os doentes. Os xamds ddo continuidade as lutas de Nhiépirikoli atuando como
elementos-.chave para manter o equilibrio de um mundo permanentemente ameacado pela
maldade, a doenca, a sujeira e inforttnios diversos (Wright, 1996).

A busca de saber/poder pode ser uma importante fonte de doenca, inforttnio e
morte casc o aprendiz ndo consiga usar seus saberes de forma sociaimente responsavel e
sua aquisicdo se destine a mera obtencdo de beneficios pessoais. O poder & obtido
principalmente na alteridade, mas o risco que sua obtengao acarreta exige salvaguardas que
limitem suas potencialidades destrutivas e viabilizem sua apropriagdo pelos membros do
grupo.

Santos-Granero (1994) fala nas conseqiéncias, em sociedades indigenas, da
aquisicdo de poder e nas obrigacdes que incidem sobre quem o obteve. Segundec o autor,
nesses grupos e corrente a associacdo entre a busca de conhecimento sagrado e o0 uso
moral do mesmo, revertido em beneficio comunal. Entre os Baniwa, a associagiio entre
aquisicdo de saber/poder (malikai) e seu uso moral é reiterada nos mitos — que também
enfatizam as catastrofes e doengas decorrentes do mau uso do malikai — e representa um
ponto-chave na manutencdo da vida social e na reproducido da ordem para as geracdes
futuras. Tais razbes costumam ser alegadas para justificar a ndo-extensio deste
conhecimento as mulheres e aos ndo iniciados, cuja condicdo poderia gerar um uso
irresponsavel dos mesmos. Esta limitacdo indica a existéncia de um poder simbolico que
opera através de redes de relagbes sociais e é desigualmente distribuido entre os membros
da sociedade. Existe uma hierarquia na distribuicdo dos saberes e aqueles que detém menor
quanturn de poder simbdlico sofrem uma restricio de acesso aos outros espagos de poder
da sociedade.

Para Hill (1989) e Wright (1993-94) (1996), entre os Baniwa as geractes se

sucedem numa verticalidade continua e sua sucessdo representa o elo entre o passado
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mitico, de onde tudo surge, e o futuro, representado pelas geracbes que virdo. A
continuidade é garantida pelo respeito e reproducdo criativa dos pilares que ordenam z
sociedade; a manutencdo do eixo vertical do cosmos se deve & capacidade de seguir os
preceitos estabelecidos pelos pais, avds e geracbes de ancestrais; aqui, a possibilidade de
adoecimento se deve principalmente a transgress@o (deliberada ou n3o) das regras de
comportamento socialmente aceitavel, que as geragbes mais velhas impéem as mais novas,
através de uma série de artificios de cultura (rituais de passagem, regras de purificagéo,
regras de captura, preparo e consumo de alimentos, regras de casamento, etc.). Doenga,
cura e cuidados fazem parte de um complexo conjunto de estratégias que visam garantir a
reproducéo fisica e simbdlica da sociedade e a congruéncia entre o comportamento de seus
membros e 0s padrbes morais vigentes.,

A condiggo feminina € outro elemento importante na génese e reproducio da
doenca e infortunio. Numa adverténcia formulada para os povos Tukano, mas perfeitamente
aplicavel a este contexto, Jackson (1992) lembra que as representacbes sobre a feminilidade
escondem dimensbes mais amplas da vida social, tais como a diferenciacfo/indiferenciacdo
entre homens e animais e homens e mulheres, a heterossexualidade e as relagdes entre
agnatos/afins; elas propiciam o desenvolvimento da consciéncia da diferenga entre o “nos” e
o “outro”, estabelecido nas relacdes horizontais de troca com a alteridade, nas quais as
mulheres constituem o principal objeto.

Também entre os Baniwa, os estudos de Hill (1993) (1987) sobre os rituais Pudali
mostram que, aiém de viabilizar as trocas matrimoniais, eles expressam uma intima
interacdo entre assimetria de género e a diferenciacio entre humanos e animais, produzida
ao longo de uma trajetéria que vem dos tempos miticos até a realidade atual. Os rituais
Pudali ndo s&o apenas sessdes de trocas entre afins, sendo também um ativo mecanismo
simbdlicc de abolicdo temporaria das diferengas, de transformacgio do outro em um

semelhante @ mim, limitando a periculosidade da relagdo entre doadores e receptores de



86

esposas e potencializando a constituigdo de aliangas seguras com uma alteridade perigosa.
O Pudali expressa a multifuncionalidade das relagdes de troca de mulheres, que engioba
aspectos econdmicos, politicos, relagbes morais, de comunicagdo, de saberes sobre a vida
animal, enfim campos diversos em interacdo, que numa otica nao-indigena constituiriam
espacos sociais diferenciados, mas que aqui se apresentam como fungbes sociais “totais”,
que visam conservar a ordem social vigente.

Os trabalhos de Jackson (1988) (1992) e de Chernella (1987) que abordam a
questéo de género foram produzidos a partir de material coletado entre os grupos Tukano:
como ndo existem informacgdes sistematicas sobre esta tematica para os Baniwa,
utilizaremos tais produgdes como ponto de apoio para a discusséo do tema, lancando mao
também do ja citado texto de Hill {1987), que se refere, de passagem, as relacbes entre
homens & muiheres no mundo Baniwa.

Para Jackson (1992), a presuncao Tukano de que os homens seriam superiores as
muiheres, justificando assim a ocupacio do espaco central nas relacBes sociais pelo género
masculino que detém o controle sobre importantes meios simbélicos de reproducdo da
sociedade, esconde uma discrepancia entre o ideal de dominagio masculina, expresso nos
rituals e nas representagbes sobre a feminilidade, e as relacSes concretamente travadas na
vida comunal, onde os meios fisicos de controle sobre as mulheres sdo escassos, exigindo
reforcos simbolicos para manter o comportamento feminino congruente com normas
definidas pela raz&o androcéntrica. A assimetria de género, um dos elementos chave na
reproducao material e simbdlica da sociedade, seria naturalizada, representada como aigo
inerente a “natureza” do homem e da mulher.

Segundo as regras matrimoniais comuns aos grupos Tukano e Arawak rionegrinos,
a muther deve ser sempre oriunda de uma fratria de nao-consangiineos; sendo um membro
da alteridade, ela representa uma porta aberta por onde a desordem, a violéncia e a doenca

podem irromper no grupo do cdnjuge. A recém-casada € alvo da desconfianga dos co-
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residentes do marido — uma condic8o que nunca cessa completamente - mas com o passar
do tempo, sua longa convivéncia com o mundo dos afins também gera desconfianca entre
seus proprios consangiineos; essa trajetoria gera uma espécie de limbo, remetendo a
mulher a condigBo de um “outsider”, vivendo num espaco social intermediario entre os dois
grupos sem pertencer plenamente a nenhum deles; nessas condicdes, a mulher é
representada como um ‘“ndo-nds, seja em termos de género, seja em termos de
descendéncia, ja que a prole pertence ao grupo de agnatos de seu marido (1992:4, minha
traducdo) . Estas representacfes negativas nZo s&o direcionadas exclusivamente para as
mutheres, mas fazem parte de um conjunto mais amplo de idéias depreciativas produzidas
sobre os afins em geral, fonte atribuida da violéncia, do egoismo, da trapaca e da selvageria.

Apesar dessa simbolizacdo, a autora demonstra que, na vivéncia cotidiana o
masculino e o feminino so esferas compiementares; no &mbito doméstico a mulher gozaria
de bastante poder de decisdo e a violéncia discursiva das produgbes miticas Tukano
expressaria as ansiedades e wulnerabilidades dos homens frente a autonomia feminina,
gerando a necessidade de uma parafemalia ritual,”® que busca tomar as mulheres mais
obedientes e as relagdes de género mais seguras.

A abordagem de Chemelia (1997) enfoca outros aspectos da mesma tematica; a
autora analisa um mito Wanano contado em duas versées, uma masculina e uma feminina. A
versio masculina é uma variante Wanano do mito do adultério da mulher de Nhigpirikoli com
a serpente Oméawali, analisado neste texto. Na versdo feminina analisada por Chernelia, a
énfase n3o recai sobre o aduliério, nem sobre a ameaca ao controle masculino dos
processos reprodutivos, referindo-se & perda de poder politico pelas mulheres. Uma das

propostas da andlise &€ demonstrar que os discursos publicos que expressam posigdes na

¥ A autora cita como exemplo o ritual do Jurupari, no qual a exclusfio fisica das mulheres nfio esconde a
apropriacdo de principios e poderes femininos por homens que buscam a reprodugio social do grupo — ao
transformar meninos em membros pienos do grupo — por meios ndo-bioldgicos, ja que estes sio vistos como
atributos da feminilidade.
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sociedade, ionge de representar consensos, sdo um produto de sentidos negociados; a
verso corrente do mito expressa uma posicdo privilegiada do génerc masculino na cena
social, onde 0 homem detém o monopdlic da palavra e da ocupagdio dos cargos de prestigio;
o relativo desconhecimento da vers3o feminina do mesmo mito é uma demonstra¢do da ngo-
legitimac&o dos discursos das mulheres nos espagos piiblicos.

No estudo dos rituais de troca Pudali, Hill (1987) tece algumas consideracdes sobre
as relagbes entre homens e mulheres na sociedade Baniwa, demonstrando que tal como a
hierarquizac@o dos sibs, que é mais flexivel na cultura Baniwa, também a assimetria de
género & menos acentuada que entre 0s grupos linglisticos Tukano. O autor demonstra
importantes diferengas entre as regras de casamento Tukano e Baniwa; para 0s primeiros os
matriménios s&o feitos preferencialmente entre primos cruzados bilaterais mas oriundos de
grupos lingdisticos especificos; por exemplo, os grupos Tukano, Dessano e Piratapuia
priorizariam as trocas triangulares travadas entre si, garantindo, através da contratacéo de
obrigagbes mutuas entre os membros do tridngulo, a retribuicio das mulheres cedidas: neste
caso, as mulheres representam a principal via de celebragdo de aliangas entre os afins, pois
a Unica retribuicdo aceita em retomo a doagfio de um esposa € a cessio de outra mulher
para a mesma finalidade.

Entre os Baniwa, os acordos matrimoniais priorizam o casamento entre primos
cruzados bilaterais, mas aceitam também um leque bem mais amplo de op¢des que
compreende todas as fratrias Baniwa e membros dos outros grupos linglisticos rionegrinos;
a garantia de reciprocidade ndo se funda necessariamente nos acordos feitos entre sibs
doadores e receptores de esposas, mas principaimente no trabalhe que o genro deve prestar
ao seu sogro apos o casamento. O servico do genro representa uma espécie de pagamento
antecipado em retribuicdo a perda de um membro feminino pelos parentes da mulher que ira

residir na aldeia do marido.
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Dentre as consequéncias da diferenga estabelecida por instituicbes, como o servico
do genro, pode-se apontar uma ampliagdo da possibilidade de escolha de conjuges e uma
menor sujei¢do das mulheres aos interesses politicos e matrimoniais de seus consanglineos
do sexo masculino. Onde predominam as regras de tipo Tukano, a Unica forma de conseguir
novas esposas para si ou para seus parentes e através da doagdc de uma mulher. Em
funcéo disso, os homens teriam uma maior tendéncia a forgar suas irmas e filhas a
casamentos, mesmo indesejados por elas, para fortalecerem sua influéncia politica através
da celebracdo de aliangas matrimoniais com o maior numero possivel de afins. Tanto Hill
(1987) quanto Jackson {op. cit. ,1992) assinalam que tais regras representam mais um ideal
social gue uma imposi¢do plenamente aplicavel no dia-a-dia de homens e mulheres.

Sem negar a relevancia das observagdes de Hill, geradas em pesquisa realizada
entre os sibs Baniwa residentes na Venezuela,?’ o que se observa na vida dos grupos que
acompanhamos no Brasil é que as mulheres ndo tém acesso ao corpo mais profundo de
conhecimentos que orientam a condugZo geral e decisbes-chave dos rumos vida em
sociedade; elas sfo excluidas do controle dos meios, particularmente os simbdlicos, de
producio e reprodugio da sociedade, dos meios materiais e simbdlicos da violéncia, do
poder xamanico e dos canticos, do controle do sistema de trocas matrimoniais e da
convivéncia com seu grupo de consanglineos apos o casamento; exiladas dos territérios
ancestrais de sua fratria, tomam-se mais sujeitas aos ataques dos Yoopinai que residem no
territorio da fratria de seu marido, o que amplia o controle masculino sobre elas. A exclus&o
se estende a ocupacgéo de cargos publicos engendrados pelo contato interétnico, nos quais

elas também sio minoritarias.

7 Para Hill(1987) os dados de Wright, colhidos entre os Hohodene residentes no Brasil mostram uma hierarquia
de senioridade mais forie que a encontrada entre 0s grupos que pesquisou na Venezuela. Segundo ele a diferenca
se deveria & influéncia das relacBes de trocas matrimoniais estabelecidas entre os Hohodene e grupos Tukano do
Uaupés, promovendo uma “tukanizagdo” dos Hohodene. Tais diferencas também se refletem numa maior ou
menor assimetria de género.
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Nao existe uma proibicio formal da ocupagdo de cargos de prestigio e do uso
publico da palavra pelas mulheres e sim um desestimulo persistente que se expressa tanto
no descréditc a sua capacidade de exercé-lo quanto numa socializacdo que desestimula a
participacdo de criancas do sexo feminino em situacbes que as habilitem a liderar grupos e a
conduzir situagtes, especialmente no dominio publico. Quando as mulheres tomam a
palavra em situagbes coletivas os homens costumam assumir uma postura de desdém
ondescendente. Como excecgfio, citamos a apresentagdo de numeros musicais nas
Conferéncias evangélicas facultados a mulheres®® e criangas; entretanto elas ndo costumam
fazer pregacbes publicas nesses eventos e ndo existem mulheres ocupando cargos de
ancido, embora elas sejam chamadas a testemunhar a favor {ou contra) as qualidades de
seus maridos, nas avaliagdes a que sdo submetidos quando escolhidos para estes papéis
(Sampaio, 2000). As mulheres também sio consideradas incapazes de memorizar as longas
oragdes, suportar o uso de pariké e as privagdes que Ihes permitinam acumular malikai
suficiente para desenvolver o trabalho de dono de cantico ou de xama.

A patrilocalidade ndo apenas reforga o enfraquecimento sécio-politico das mulheres,
que, ao contraric de seus maridos, ndo dispdem do apoio de seus consanglineos para
viabilizar a ocupagéo de cargos de prestigio na vida comunal, mas expressa tambeém o
paradoxo da condicdc de seres que detém o poder de procriar (criancas e rogas) e
domesticar a natureza pela preparagio da comida e da bebida, mas que s6 podem
desenvolvé-lo longe de seu grupo familiar. No mito de Kowai, as mulheres sé podem exercer
0 poder criativo das flautas sagradas longe de Hipana, a aldeia primordial onde surge a
humanidade; no mundo de hoje elas também sé podem viver plenamente sua condigdo

feminina quando se domiciliam longe de seu grupo de consangiiineos (Hill, 1989). Sendo a

** No mesmo trabatho Hill (1987) descreve a participacdio regular das mulheres em quase todas as fases do ritual
Pudali, mas em sua descricio os cinticos ¢ dangas femininos sfio suplementares as performances masculinas que
conduzem as encenacSes. Durante a pesquisa de campo, nio tivemos oportumidade de observar este tipo de ritual,
hoje pouco praticado entre os Baniwa que residem no Brasil,
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alteridade a principal fonte de confiito e violéncia no mundo Baniwa, a lealdade feminina é
sempre contestavel e se toma uma fonte perene de instabilidade junto a seus novos co-
residentes, sendo entendidas como vias de fortalecimento de inimigos externos no interior da
consanglinidade.

Dentre os mitos™ Baniwa que tratam da condico feminina, citamos o do adultério
da mulher de Nhidpinkoli com Omawali, que serd detalhado mais adiante; o da guerra entre
Nhiépirikoli e as mulheres pela disputa das flautas sagradas, que deve ser interpretado como
uma luta para decidir quem controla a reproducio da sociedade, e o da muther de Pinawali,
que raptada pelo urubu, um dos animais-espiritos da morte, & forcada a tornar-se sua
mulher. O aduitério involuntario ndo impede que ela seja punida com uma genitalia que se
corrompe e se putrefaz. A mulher é retomada pelo marido através de um engode que a leva
a acreditar que seria bem recebida de volta para casa. Encolerizado pelo adultério e pela
indesejavel condicio fisica da esposa que a torna inapta para a atividade sexual, o marido a
abandona faminta e doente numa praia deserta, onde fica @ mercé de outros afins perigosos
que finalmente a matam.

O reilato e rico em atos de violéncia masculina que se concretizam na disputa pela
mulher, objeto de rapto, violagdo, sadismo, perfidia, ciimes e assassinato. Apesar disso, a
trama enfatiza a contribuicdo feminina nas desgragas que the ocorreram e as caracteristicas
poluidoras de sua condigcdo, que se estendem as adulteras do tempo atual. A genitélia e
sexualidade das mutheres s8o consideradas como mais proximas da sexualidade dos seres
da natureza. Elas s&o vistas como tendo parco controle sobre seus impulsos, gerando a
necessidade de uma vigilancia continua por parte dos homens.

As ligacbes com a alteridade tornam as mulheres um veiculo da violéncia e da

impureza; além de seus processos fisiolégicos produzirem extravasamento de sangue, a

% Esses mitos foram publicados no livro A Sabedoria dos Nossos Antepassados da colegio Narradores Indigenas
da FOIRN, 1999.
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propria origem da vagina & violenta: ela foi perfurada por Nhi&pirikoli com uma arma de fogo,
para permitir o nascimento de Kowai, & um ato violento gerando um ser perigoso. As
diferencas nas funcgbes corporais e sociais entre os sexos recebem uma explicacao cosmica
e proporcionam 0s meios para a producio de discursos e mensagens que naturalizam as
desigualdades de género e legitimam a necessidade do controle das mulheres pelos
homens.

Na representac&o androcéntrica da reproducdo bioldgica e social, a mulher tem
simultaneamente ¢ poder de criar, fecundar e transformar — elementos que no mundo
Baniwa estdo ligados essencialmente a alteridade — mas so também fonte do caos e da
desordem, disparidades que ela congrega em si mesma nos papéis sociais que desempenha
e que se reproduzem em Kowai, o filho primordial, sintese da vida e da destruicdo do mundo.
As mensagens miticas sobre a condicdo feminina enfatizam principaimente as catastrofes
desencadeadas por sua insubordinacéo e pelo ndo- cumprimento de seus deveres.

As condutas femininas que aparecem nos relatos miticos expressam alguns dos
mais negativos comportamentos do mundo Baniwa: curiosidade excessiva, dificuldade para
controlar seus impulsos, particularmente os sexuais, disponibilidade para trair os principios
morais e os interesses da familia do marido, instabilidade de opinies® e desleixo. Nas
conversas cotidianas, as mulheres costumam ser situadas na categoria manheke, termo
usado em portugués para descrever alguém que “ndo pensa”, ou seja, uma pessoa irrefletida
e egocéntrica, com escassa capacidade de reflexdo sobre as conseqléncias de suas
atitudes. A essas caracteristicas de comportamento agrega-se o cheiro® das secrecbes

femininas, que tem o poder de, simultaneamente imritar e atrair espiritos das aguas e das

** A firmeza de opinides € um atributo muito valorizado na sociedade Baniwa; pessoas que mudam de idéia e de
atitude sdo consideradas imaturas e inaptas a exercer fungdes de responsabilidade. As mutheres sio representadas
pelos homens como seres particularmente instdveis e irresponsaveis.

* O cheiro deve ser considerado um demarcador entre a socialidade ¢ a selvajaria, demandando elementos de
cultura como a higiene, a defumacio com plantas medicinais e tabaco para domestica-lo, peutralizando sua
periculosidade.
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florestas, com intences de cunho agressivo e sexual. Tais condigbes sdo particularmente
propicias a eclosdo da doeng¢a na muiher e em sua prole, podendo se estender ao restante
da sociedade.

Retomando as premissas de Jackson (1992) diriamos que essas imagens
terrificantes expressam a caréncia de meios para inibir comportamentos desviantes de quem
decida transgredir sistematicamente as regras de boa conduta. Em sociedades sem poderes
centralizados de coercdo sobre seus membros, existem poucos meios individuais de controle
das mulheres e oufros fransgressores, por suas familias efou por seus maridos. Neste
contexto, as crengas sobre doencgas e cura, bem como a responsabilidade feminina por sua
ecloséo, operam como vias coletivas de controle, capilarmente distribuidas no corpo social;
sdo meios simbdlicos de coagdo buscando adequa-las as normas da sociedade.

Uma interpretag@o como esta ndo & hegemodnica na sociedade Baniwa; o monopolic
masculino da palavra nos espacgos publicos ritualizados propicia uma maior circulagdo das
versdes masculinas dos eventos, que sfo sancionadas como explicacdes legitimas e
autorizadas a representar a vida em sociedade. Os homens s&o os porta-vozes das
verdades publicas sobre a origem da doenga, do infortinio das estratégias de cura e de
cuidados; as divergéncias produzidas em tomo desses contetidos discursivos costumam
estar ligadas as disputas de sibs, isto é, de versdes masculinas de cada sib, e ndo as
disputas de género.

Os homens monopolizam as atividades xamanicas e de donos de canticos; os
Gltimos s@o os encarregados dos rituais kalidzamai de nascimento e da menarca, reservando
para seu género o conhecimento sobre as formas de neutralizar a periculosidade dos seres e

locais onde se expressa a alteridade. As enfrevistadas na pesquisa insistem que as

32 0 termo “dono de canticos” (malikai-iminali) ¢ usado aqui para designar um tipo de especialista religioso, que
funda sua atuacio no conhecimento de oragdes cantadas, ou “rezas” como sfo chamadas pelos informantes. Esses
cinticos sdo enunciados em momentos rituais importantes, como ¢ pds-parto, o ritual de iniciagio masculing,
ritos de cura e ouiros eventos ligados aos ciclo produtivos da sociedade (Wright, 1996).
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explicagdes corretas sobre as doengas e cuidados com a feminilidade s6 podem ser obtidas
junto acs donos de canticos, que oficiam estes ritos nos momentos de liminaridade. Nio
encontramos, entre as mulheres Baniwa, relatos similares ao recolhido por Chemella (1997).

A condigdo feminina se integra apenas parcialmente na dimensdo vertical do
cosmos onde ocorre a sucessio das geragbes e se garante a primazia da paternidade que
controla a descendéncia. A insercdo da mulher tem mais afinidade com a dimensdo
horizontal onde se processam os casamentos. A auséncia de um elaborado ritual de
passagem feito nos moldes masculino dificulta, aos olhos do grupo, a internalizacdo pelas
mutheres dos valores caros a cultura Baniwa e a investidura no papel de membro pleno da
sociedade, exigindo a instauracio de controles familiares duradouros.

Os rituais femininos de passagem visam mais a protecc da mulher dos ataques de
seres-espiritos do que a sua recategoriza¢io como membro adulto da sociedade. As jovens
permanecem na condicdo liminar de puberdade por varios anos e as perdas mensais de
sangue as colocam em situacdo de fragilidade, demandando periddicas intervencdes
masculinas feitas através de canticos, para evitar os descaminhos de uma condicdo que
nunca cessa completamente até que sua menstruac3o cesse. A consolidagiio da maturidade
feminina é lenta e s¢ se completa quando a mulher casa e se afasta da moradia de sua
familia. E esta nova condic3o que a habilita a iniciar o desempenho de papeis adulfos que sé
podem ser plenamente exercidos quando sua sexualidade for disciplinada e enquadrada na
moldura dos deveres conjugais.

Para Hill (1989}, a mulher pubere & situada numa condicdo de proximidade dos
recém mortos, particularmente aqueles que sofreram perda de sangue. Os produtos da
feminilidade s3c poluidores: 0 sangue menstrual sintetiza as violéncias sexuais

inextrincavelmente ligadas & produgdo biolégica dos individuos; a umidade das secrecbes
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femininas & assimilada & dos animais aquaticos causadores de doenca™ e dos espiritos da
morte Inyaime, suas secregBes produzem cheiros atrativos para os Yoopinai. Umidade
também é sindnimo de presenga anomal de agua na diareia, nos inchagos, nas
hemorragias, assim como nos catarros e secrecdes purulentas de toda ordem. A cura exige
‘secar” o doente nos rituais kalidzamai e sua prevencdo pode ser feita nos rituais de
passagem pela acdo do calor dos chicotes e plantas urticantes. No cotidiano isso é feito pela
pimenta que tempera ¢ peixe e protege as pessoas, ainda que de modo imperfeito, da
umidade/periculosidade do alimento.

A observacio da vida cotidiana nas aldeias evidencia um discreto, mas eficiente
controie dos homens (e das mulheres mais velhas) sobre o comporiamentc feminino,
expresso numa vigilancia permanente do cumprimento das regras de higiene pessoal e do
preparo de alimentos e na limitagdo do contato com homens de fora da aldeia,
particularmente os brancos. Nas Conferéncias Evangélicas,” este controle deixa de ser
discreto, passando a uma vigilancia explicita, feita por um corpo de “guardas da Conferéncia”
que tém entre suas principais fungbes a fiscalizagdo do fervor e da participacdo das
muiheres nos cultos, além de empreender uma vigilia permanente durante a noite, quando
tentam flagrar atos ilicitos que possam ser perpetrados no escuro. Nessas ocasides, ©
controle sobre as secregbes e excregbes corporais se intensifica manifestando-se na
delimitag@o de espagos e horarios especificos destinados & higiene corporal feminina. Pode-
se dizer que nas Conferéncias ocorre uma publicizacdo e uma exacerbag¢do do controle

habitualmente exercido no cotidiano familiar.

33 Wright (1993) estende as relagdes entre dano e umidade 4 origem da humanidade retirada dos buracos iimidos
da cachoeira de Hipana, aos espiritos dos mortos que habitam em mundos subaguaticos ¢ as flantas Kowai,
guardadas ne fundo dos cursos d’agua no intervalo entre os rituais pubertarios, que sdo realizados no periodo
chuvoso; a isso, acrescentariamos também que o periodo chuvoso € o tempo de escassez de alimentos e da maior
incidéncia de doengas.

3 (Conferéncias Evangélicas sio grandes encontros religiosos que enmvolvem grupos fixos de aldeias
geograficamente proximas e que parecem recobrir entre os convertidos ao evangelismo, grande parte das fungdes
outrora desempenhadas pelos rituais Pudali, estimulando as trocas cerimoniais e reafirmando aliangas ¢
solidariedades comunais. A este respeito ver Sampaio (2000).
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Rituais femininos de passagem, representagbes de doenga e cura e ocupacio de
funcbes de responsabilidades conjugais implicam na legitimag&o da assimetria de género,
comportando uma ativa colaboracio das mulheres mais velhas na manutencdo de normas
sociais, que se legitimam pela culpabilidade cosmica da mulher. Apesar disso, o
gerenciamento cotidiano da vida familiar pode colocar a esposa em oposicdo as posicbes
publicas do marido; ambi¢Ges politicas masculinas podem se concretizar apenas através da
prodigalidade exercida entre seus fiderados. Como as aliangas politicas costumam ser
consolidadas através da distribuicio de presentes, este fluxo pode ameagar a qualidade de
vida de sua familia, levando a esposa a tentar limitar sua permanente evaséo, tais atitudes
sao interpretadas como sovinice, mais uma das falhas de carater atribuidas as muiheres.

Obviamente, as regras de conduta existem nao apenas como um meio de opressao
de mulheres e jovens. Para os homens elas também constituem uma pesada “carga” de
responsabilidades que os obriga n3o apenas a zelar por sua adogao pelos outros membros
da sociedade, mas também a aplica-las para si proprios, sob pena de comprometimento de
sua credibilidade e legitimidade no exercicio de cargos politicos. Nessa sociedade o bom
desempenho de fungdes publicas esta ligado ao rigoroso cumprimento de normas morais,
usadas tambem como critério de avaliagdo das chefias. Remetemos para os capitulos
seguintes o detalhamento das contradi¢des que envolvem o exercicio da chefatura pelos
homens.

No julgamento cotidiano, as mulheres s3o consideradas como mais pragmaticas,
mundanas, impulsivas, sovinas e maledicentes, tendendo a obter o que desejam através da
asticia e da mentira. Tais caracteristicas de comportamento contradizem o ideal de
franqueza, corregio, generosidade e honestidade exigido aos homens. Essa contradi¢ao
aparente recobre um mecanismo de cooperagio entre os conjuges, pois o comportamento
menos rigorosc e mais flexivel das mulheres — propric da alteridade gque as constituji —

permitiia acs maridos efetivar, através das acbes de suas esposas, atos socialmente
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condenaveis que eles nao poderiam realizar diretamente sob pena de perda de prestigio no
exercicio de suas fungbes publicas. Os boatos e maledicéncias espalhados peias mulheres
cumprem fungdes politicas, pois visam manipular a opinido publica local e desencadear
acdes para obter fins deliberados, destinados a atender ndo apenas a seus interesses
pessoais mas tambem aos das facgbes nas quais seus maridos se alinham.

As fofocas promovem uma ritualizacdo e circunscrigdo dos conflitos; quando
veiculadas pelas mulheres tornam possivel aos seus maridos efou consanglineos exprimir,
atraves delas, opinides e insatisfagbes sem o risco de um confronto direto; elas possibilitam
gue os homens se escudem no nicho do discurso n&o-autorizado, desprovido de poder
publico mas nao de verdade ou de validade, para expréssar posicbes antagdnicas, sem o
perigo de retaliagio com Manhene ou de censura social® e sem renunciar a dignidade de
seu status. A eficacia social dos boatos & garantida pelas relagfes materiais ou simbolicas
que lhes servem de contexto; costumam ser a contraparte negada do discurso formalizado
das chefias e cumprem tambem um papel de questionamento e fragilizacdo das relagdes
sociais, mantendo & demarcagio das diferencas entre os grupos e facgbes constitutivas da
estrutura social (Altman, 1994). A concordancia das mulheres em operar como “valvula de
escape” das severas restricbes morais impostas aos homens indica uma
complementaridade de papéis entre os cOnjuges e uma partilha dos interesses do grupo
familiar do marido que se extendem a si proprias e a sua prole. Aqui, a assimetria de género
& indissocidvel da complementaridade e reciprocidade estabelecidas entre homens e
muiheres.

A essas consideragdes cabe acrescentar também um breve comentdrio das

> Foi possivel observar o uso intensivo desta alternativa no controle feito sobre as OrganizagSes indigenas.
Nestas ocasides, o discurso feminino, mobilizado na forma de fofoca, vem sendo wtilizado para veicular o
descontentamento ¢ discordincia de seus maridos com a atmacio das liderangas das entidades. Em Baniwa, o
termo fofoca (kaitépe) tern a mesma raiz do verbe “aconsethar” (kafte), usado no sentido de evitar ou reduzir as
transgressdes, cvidenciando uma funcio reguladora comum.
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relagbes entre Amaro, a primeira mulher, e os brancos; como demonstra a literatura {(Wright,
1993-94) (2000), (Hill, 1989) e a observacio participante feita por mim, os brancos foram
assimilados a Omawali ou Olidmali, o protétipo das serpentes ancestrais agressivas e a
Kowai; ambos pertencem & turbulenta zona de relagdes fronteiricas entre a humanidade e a
sociedade dos seres-espiritos da natureza; a mulher é representada em intima interacao
ctom os mesmos, 0 que enfatiza sua posicdo ambigua, de ocupacdo de um espaco
periférico, transicional entre © mundo Baniwa e a alteridade formada por humanos ou nao-
humanos.

Os eventos patologicos costumam ter uma dupla (ou as vezes multipia) origem,
seguindo um padrao em que a primeira manifestagio do agravo é sucedida por um relato
mitico subseqlente, que reafirma a reprodugio da doenga efou infortinio no mundo de hoje.
Essa movimentacdo reflete também concepgbes subjacentes de doenga, como uma

sequéncia de agbes reiteradas, cujo efeito cumulativo culmina na eclosdo dos sintomas

como o produto final do processo.

Os Sentidos da Origem das Doencgas — O eixo vertical do cosmos

A origem das doencas no mundo Baniwa remete & organizacdio do cosmos, que
comporta um eixo vertical representado pela continuidade de geracdes, desde o ancestral
criador Nhidpirikolf até o tempo atual; o plano horizontal conecta a reproducio da doenga na
vida social e as relagdes politico-histéricas de alianca e hostilidade entre sibs e fratrias
(Hill,1989), ( Wright, 993-94) (1996). A l6gica produzida pelos relatos miticos de origem de

doengas permite agrupéa-las em trés grandes troncos, que geram a taxonomia reconhecida

pelos informantes.
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Doencgas do ironco mitico de Nhiapirikoli

Este mito® trata de um adultério ancestral entre a mulher de Nhidpirikoli e a
serpente ancestral, Omawali ou Oliamali, pai de todos 0s peixes, inimigc mortal dos
ancestrais dos humanos. Nhidpirikoli constata o adultério e se vinga matando a serpente com
uma zarabatana. Como ele erra nas duas primeiras tentativas, as flechinhas da zarabatana
caem a esmo e se transformam em cobras venenosas (surucucu, jararaca e coral),”’ que, até
entdo, ndo existam. Em seguida, ele mira para o altoc e atira;, num movimento eliptico a
flecha sobe, bate no céu e retorna; a serpente que assumira a forma de um homem branco e
atingida nas espaduas mas ndo morre. Em nova tentativa a flecha penetra no lombo, na
altura dos rins, matando-o. A serpente morta solta-se do corpo da mulher e afunda no rio; ao
fazé-lo, solta na agua seu sémen. Das flechas de zarabatana que perfuram e matam
Omawali, surge o grupo de doengas, Walama.

A vinganca prossegue, visando atingir agora a mulher. Nhidpirikoli amputa o pénis
da cobra morta e corta-o em quatro pedacos que sdo transformados em peixes; ele 0s assa
e serve a esposa que engravida dos peixes-pénis. Ela tenta expeli-los vomitando e consegue
eliminar trés deles, mas o quarto permanece e a gravidez se consolida. Dessa fase do mito
surge a explicacdo da origem do grupo de doengas Whiokali.

A gravidez se prolonga e a crianga/serpente ndo nasce completamente; perfura a

clavicula materna, por onde sai para 0 mundo exterior, mas mantém seu corpo enrolado no

% Fste mito ja foi analisado por Wright (1993-94), numa perspectiva que remete as formas de reproduciio social
do mumdo Baniwa; estamos enfatizando os detalhes que sio importantes para a andlise das doengas. Hill (1989),
encontrou entre seus informantes a associagiio simbolica entre Omdwali ¢ as manifestagBes do desejo sexual
excessivo € a destruicio do mundo pela agua. Os xamis ¢ outros especialistas podem utilizar esses poderes
gy_erigosos para domesticagio de forgas/espiritos da natureza e obtencdo de alimentos para a subsisténcia humana.

" Embora ndo disponhamos de estatisticas confiaveis sobre a incidéncia de acidentes ofidicos, sabe-se que, pelas
caracteristicas do ecossistema Baniwa, essas sfio as cobras venenosas mais comuns naquela regifio. Os Baniwa
possuem infmeros remédios para tratar as picadas de cobra, feitos a partir de plantas cultivadas e selvagens.
Daqui por diante, evitaremos o termo acidentes ofidicos porque, para os informantes, tais ocorréncias ndo sdo
acidentais; elas representam mais uma etapa na guerra perene entre humanos e seres-espiritos aquaticos.
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pesco¢o da mae e a cauda presa em seu GUtero. Durante a gravidez interminavel, a mulher vé
sua rotina didria seriamente perturbada pelo apetite voraz do filho e passa por uma série de
desventuras em suas tentativas de se desvencilhar da indesejavel situacdo. Diversas
peripécias se sucedem na busca da cobra em satisfazer seus apetites ¢ evitar a fuga da
mé&e. Nesse interim o filho cria os canticos rituais para tratar picada de cobra e define
algumas regras de pericuiosidade (reima) das frutas e outros alimentos interditados as
vitimas de tais agressdes. Por fim, a mie consegue fugir do incdmode filhote, sendo punida
por ele, que a transforma num peixe®. O filhote/serpente migra para o Baixo Rio Negro, onde
se torna o pai dos Yoopina’® daquela regidio. Esses seres s&o importantes para a presente
discussdo, pois deles os brancos roubardo, num tempo posterior, 0 petréieo para fazer
gasolina e oleo diesel e movimentar as maquinas para fabricar as mercadorias, que eles
aprenderam a fabricar com Amaro e que veiculam as doencas trazidas pelo contato.

Em relacdo a origem mitica, podemos representar esse grupo de doencgas assim:

ADULTERIO ANCESTRAL
OMAWALT X MULHER DE

NHIAPIRIKOLT

WALAMA
WHEOKALT PICADA DE COBRA

Figura 3

*® Hxistem diversas versdes do final deste mito. Em uma delas, a mfe € morta pelo fitho/serpente; em outras ele a
leva para 0 Baixo Rio Negro ou se diz ainda que ela cai acidentalmente no rio e se transforma no peixe mapars,
considerado uma das piores fontes de Whiokali.

** Os Yoopinai sdo espiritos da mata, da dgua e do ar, so considerados “donos” dos rios, dos animais e das
flotestas, sendo, por isso, agressores potenciais dos humanos que, para sobreviver precisam predar esses recursos.
Seus ataques aos humanos podem causar varias doencas.
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Walama, Picadas de serpentes e Whiokali formam trés grupos taxondmicos
subdivididos em diversas outras manifestagbes patolégicas. Uma descricdo detalhada da
taxonomia de doengas Baniwa pode ser obtida no Manual de Doencas Tradicionais Baniwa
(2001) e em Garnelo e Wright (2001). Aqui serdo resumidas apenas as caracteristicas de
cada grupo, que interessam a presente discusséo.

Walama. segundo Garnelo e Wright (2001) esse termo tanto designa os sintomas
de doenga como seu veiculo, as flechinhas magicas, que podem ser atiradas por paje, pelos
seres-espiritos  Yoopinai ou pelos astros celestes, provocando dor subita e aguda, tipo
perfurante que aparece em locais diversos do corpo, principalmente nos ombros e na regiao
lombar. O meio de difusdo do Walama € o ar, mas os trovbes, fonte essencial de poder dos
pajés poderosos, podem ser mobilizados para causar formas graves da doenga. Os Baniwa
identificam diversos tipos de Walama como Kainoakanaadali, Walamanheefta, Owa haiko,
Katodakanapa, etc; todos eles tém em comum serem manifestagbes de dor subita em
pontada, imitando a dor gerada pela penetracdo das flechas magicas da zarabatana usada
por Nhiéipirikoli para matar Oliamaii. Sua capacidade de provocar doengas se deve ao poder
magico Malikai que elas materializam; € um poder partiihado pelo pajé - presente em seus
instrumentos de trabatho, como o maraca, osso de soprar parica, e suas pedras magicas -
por seres espiritos como os Yoopinai, quando desejosos de causar dano a aiguem.

Longe de se constituir num evento fortuito, as picadas de serpentes pegonhentas
devem ser entendidas como produto do mesmo contexto das relagbes conflituosas com a
alteridade, expressas nesse mito de origem. N&o apenas as cobras com veneno surgem da
agressdo mal-sucedida de Nhidpirkoli, como tambem serpentes e peixes pertencem, na
cosmovisdo Baniwa, a um grupo (nico de animais que desde os primoérdios dos tempos
disputam 0 dominio do mundo com os hurmanos.

O terceiro grupo de doengas remete a periculosidade dos peixes e ao

descumprimento de regras de preparo e consumo destes alimentos. Dessas, o representante
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mais expressivo é Whiokali, um conjunto de manifestactes consumptivas que cursam com
diarréia cronica, erriagrecimento e enfraguecimento geral, que se nao forem tratadas podem
matar a pessoa. A doenca derivaria da ingestdo de peixe cru ou preparado
inadequadamente por mulheres pouco higiénicas; o veiculo da doenca & o cheiro (pitil)
caracteristico do peixe. O portador dessa patologia elimina, na diamréia, uma substancia
gosmenta que evoca o sémen de Ofiamali e em seu intestino cresce uma cobra que, se ndo
for exterminada, termina por matar seu hospedeiro. Pordkali & um tipo de diarréia que
acomete jovens em estado liminar da puberdade que ndo cumprem as normas dietéticas
prescritas especificamente para esta fase da vida. Segtjndo Wright (1994) malformacges
congénitas também s@o atribuidas a agressividade dos peixes. E a interacdo entre
preparacéo inadequada de alimentos — o peixe ou caga que incompletamente limpos ou mal
cozidos manteriam seu cheiro especifico que pode ocasionar essa doenca - e a falta de
cumprimento de restricGes alimentares ritualizadas em periodos de liminaridade que
desencadeia as manifestagbes deste grupo de patologias.

As doencas Whiokali sintetizam a guerra permanente entre humanos e
cobras/peixes/espiritos das aguas e evocam desvios no comportamento feminino, que vém
se reproduzindo ao longo dos tempos. No mito, Nhidpirikoli se vale de um elemento da
cultura, a zarabatana, para matar Oméwali: no mundo atual, os meios utilizados para
controlar a irrupg&o do poder agressivo das serpentes no dominio humano sic os canticos
kalidzamai (nos quais o xaméd mata simbolicamente as serpentes/peixes) as restricbes
alimentares e sexuais e as regras de purificacdio do corpo e dos alimentos.

A origem das doengas desse grupo remete as relages conflitivas com a alteridade,
representada nesta fase dos ciclos miticos Baniwa pelos animais afins com os quais
Nhidpinkoli guerreia e troca mulheres. A morte da serpente, cujo adultério ameacgava a
descendéncia humana futura, consolida a hegemonia da humanidade sobre a terra e garante

sua subsisténcia cotidiana pefa pesca. O mito trata da prépria possibilidade de existéncia
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humana, obtida atraves da vitdria nas relagbes guerreiras travadas com 0s seres-espiritos
animais. Tais guefras se atualizam na caga, na pesca e nas tensfes cotidianas que

redundam em doencgas provocadas pela agressividade animal.

Doencgas do tronco mitico de Kowai

Kowai personifica o segundo tronco mitico de origem de outro conjunto de doencgas.
As caracteristicas desse ser, de importancia central na cosmogonia, ja foram bem analisadas
por Wright (1999a) e por Hill (1989), de modo que n&o vamos nos estender sobre ele. Aqui
tentaremos analisar apenas aigumas implicagbes contidas no mito que sdc importantes para
a patogénese Baniwa.

O personagem € responsavei pelos saberes ligados ao ritual de iniciagdo masculina,
um dos pilares da cultura Baniwa, pela origem das rezas, sopros Hiwiathi, remédios e
venenos. Este ser, polimorfo & ambiguo por exceléncia, concentra em si préprio a doenga e a
cura, a reproducio (ritual de iniciagdo masculina) e a destruicdo da sociedade (doencgas
mortais); faz a juncdo entre natureza e cultura, entre violéncia, canibalismo, assassinato e
comportamento sociaimente aprovado que garante a reprodugio do mundo Baniwa.

Devido a sua extrema periculosidade, ele havia sido banido do mundo ancestral por
seu pai Nhidpinkoli e retorna para ensinar a seus quatro jovens irmaos o rito de iniciacdo
masculina. Como parte das regras rituais, Kowa/ estabelece um periodo de rigoroso jejum
para os iniciandos. Ao ser desobedecido por trés deles, reage com furia e canibaliza os
desobedientes. O atribulado rito é finalizado apenas com o mais jovem dos rapazes, © Unico
gue havia mantido o jejum prescrito. Durante o periodo de preparacdo do rito, ele ensina
para Dzooli, um dos imé&os de Nhidpirkoli, as rezas para tratar doencas; o outro Eeri, &

enganado e aprende procedimentos proprios para causar doengas e morte, 0s sopros
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Hiwiathi. Outra conseguéncia secundaria da desobediéncia dos jovens é que Kowai néo
finaliza os benzimentos que fazia sobre a alimentagdo, temperada com pimenta, que se
destinava aos iniciandos ao final de seu periodo de jejum. Como o procedimento ndo foi
completado, a periculosidade dos alimentos e da pimenta ndo foi amenizada. E deste
episodio mitico que se origina a necessidade de restricdo a diversos alimentos, entre os
quais a pimenia e os peixes, pelos doentes.

Cumprindo as premissas da Likoada, Nhidpirikoli procura vingar-se matando Kowai
pelo fogo, Unico elemento capaz de destruir seu corpo imortal. Da fumaca que se
desprendeu do corpo de Kowai sairam 0os mais perigosos sopros Hiuiathi e de suas cinzas
nasceram, simultaneamente, as palmeiras das quais s3o feitas as flautas que dai por diante
passaram a orientar os rituais de iniciagio masculina e os venenos Manhene, uma das
principais categorias de doenca Baniwa, considerada, na representacdo dos informantes,

como o agravo mais frequente e mortal em sua sociedade.

As principais categorias de doenga aqui agrupadas s3o:

Manhene: o vocabulo cuja traduggo literal & “ninguém sabe” (Wright, 2001):* é um
termo traduzido para o portugués como “veneno da regido”®, que conota simultaneamente o
envenenamento da comida, bebida, objetos pessoais e orificios naturais de um inimigo, os
sintomas provocados por estas substidncias no corpo da pessoa e o veiculo do
envenenamento, seja ele uma planta ou outra substancia (material ou simbélica) utilizada

para causar dano a vitima. Para os Baniwa essa é a mais grave e frequente das doencas; a

* Wright (no prelo) fez um estudo sobre o uso de Manhene, caracterizado por ele como uma forma de bruxaria.
O autor assinala o cardter secreto de tais praticas, que refletiriam a disputas de poderes principalmente no imbito
da afinidade, pois existem interdicSes ao uso de veneno entre consangiiineos. Ele analisa casos concretos de
atuacdo de envenenadores, demonstrando que essa forma de bruxaria pode recobrir conflitos interpessoais,
intercomunais ¢ interfratricos, nos quais afins podem ser utilizados como instrumentos do envenenamento, uma
forma de driblar a interdi¢dio 4 sua pratica entre consangiiineos.
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primeira morte no mundo ancestral, que propagou a mortalidade para os seres humanos foi
causada por Manhene, o que permite aquilatar a importancia do veneno na nosologia do
grupo (Gamelo e Wright, 2001).

As razbes atribuiveis a um envenenamento podem ser diversas, mas os motivos
mais comumente alegados s&o a vinganca pela morte de um parente e a inveja dos bens e
sucesso de um membro do grupo; Wright (no prelc) assinala também, como razdes para uso
de Manhene, o ressentimenio por trocas nao retribuidas ou por maledicéncias e a perda de
conirole dos impulsos pelo envenenador, levando-o a reincidir nessas praticas.

Segundo as formas de classificacdo Baniwa, existiiam trés grandes grupos de
Manhene, todos originados de Kowai e que se espalharam no mundo a partir de suas cinzas
sopradas por um venio que era a expressao do poder magico do personagem ou das
plantas que nasceram no local onde ele foi queimado. A heranga do veneno é um ato de
vinganga de Kowai, deixado como retribuigdo por seu assassinato (fikoada). Dessa forma,
temos:

Venenos do cérebro de Kowai. para os informantes, esses venenos seriam
originados do cérebro queimado e transformado em cinza; eles geram distlrbios de
comportamento com abandono das atitudes consideradas compativeis com a regras de
convivéncia social. O perigoso cérebro de Kowai atacaria a raz8o humana, gerando uma
ruptura com a condicéo de vida tribal e instituindo o dominio da natureza na aima do doente
que é remetida a animalidade expressa no seu comportamento selvagem. As doencas séo
reconhecidas de acorde com o tipo de comportamento adotado pela vitima: no Powekaimi,
ela se comporta como um macaco;, no Manhene tipo Kailsinkaimi o envenenado adota o
comportamento de um animal aquético e assim por diante. Este tipo de Manhene caracteriza
um evento em que a agdo agressiva de um ser humano sobre outro provoca uma “baixa” nas

fileiras humanas, ao jogar o doente na condi¢gdo animal provocada pelo efeitc do veneno.
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Venenos do figado de Kowai: seriam oriundos de plantas nascidas no local onde
Kowai foi queimado, sendo depois transpiantadas para oufros lugares por feiticeiros
interessados em dispor deles. Os informantes situam lugares especiais onde fais venenos
proliferam, em seu proprio territorio, no Brasil, e numa serra na Venezuela, onde foram
guardados “todos os venenos do mundo” por Nhidpirikoli. As manifestagbes dos venenos
vegetais s@o de dois tipos basicos: um quadro agudo de hemorragia digestiva em que o
envenenado pode morrer em poucas horas, vomitando e defecando sangue e 0s quadros
cronicos, tipo consumptives, que evoiuem com fraqueza, emagrecimento, palidez, desanimo
e, por vezes. perverséo alimentar tipo geofagia, levando varios meses, ou mesmo anos, para
matar o0 envenenado.

Venenos de pélo de Kowai: estes agentes agressores ora sao representados como
pélos, ora como espinhos que perfuram e penetram no corpo da pessoa. Essa indistingio se
deve a idéia de que o corpo de Kowai era peludo, principalmente quando ele assumia a
forma da preguica preta Wamo. Entretanto, sua pelagem n3o era como dos animais comuns,
era formada por espinhos venenosos, dotados da Capacidade de penetrar no corpo das
pessoas e nele transitar até encontrar e perfurar o coragio da vitima, que morreria por perda
de sua esséncia vital. Os venenos considerados pélos de Kowai costumam provocar dor
aguda no peito e na cabega, febre, frio e morte rapida.

Em tese, qualquer pessoa do sexc masculino pode conhecer e utilizar venenos. O
tema é bem conhecido entre as pessoas comuns das aldeias, que dominam saberes sobre
contravenenos e outras formas de tratamento. Existe restricdo de seu acesso as muiheres,
tanto em funcdo de sua ligacdo com os rituais de iniciagdo masculina, vedados ao sexo

feminino, quanto pela potencial capacidade de disseminacdo do veneno no meio social
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através do corpo feminino.*' Os informantes costumam afirmar que, antigamente, todo jovem
recebia informagbes basicas sobre venenos e contravenenos no ritual de iniciagdo
pubertdria, o que, segundo dizem, ja ndo ocorre nos dias de hoje. Ao lado desse
conhecimento disseminado no corpo social, também existem especialistas, denominados de
“donos do veneno” (manhene iminali), como os estudados por Wright (no prelo). Segundo o
autor, a trajetdria percorrida pelos “donos do veneno” toma-os gradativamente incapazes de
controlar seus impulsos homicidas e a se afastar, cada vez mais, da natureza humana, de tal
forma que sua alma se transforma na de um animal, em geral um macaco Eenunai, sb
reconhecidos pelos xamas.

No idearioc de comportamento social Baniwa, 0 uso de veneno seria restrito as
relagdes de afinidade e, embora as hostilidades entre consangiiineos possam ser bastante
evidentes, os informantes relutam em admitir a existéncia de uso de veneno e sopro entre
agnatos. A observacdo participante demonstra porém, que as relacbes entre tios e
sobrinhos, irmaos e primos podem ser bastante tensas, envolvendo inveja e disputa de
prestigio que pode redundar em acusagdes veladas de uso de Manhene. Caso haja morte,
instala-se um ciclo de vingangas que pode se perpetuar por geracbes. Existe uma forte
censura social ac uso de veneno entre consangiineos, mas as informagbes disponiveis
mostram que um parente desejoso de vinganca pode confratar os servigos de um n&o-
consangliineo para envenenar seu desafeto;* além disso, as formas de uso do veneno (na

comida, na bebida, no nariz, quando a vitima dorme, ou em seus objetos pessoais) indicam a

‘1 O tema dos venenos ¢ dificil de ser explorado na sociedade Baniwa (veja Dovle, s.d.), ja que a admissdo do
conhecimento dessas substincias pode gerar uma culpabilizagio por mortes que possam ocorrer fituramente.
Para uma pesquisadora do sexo femining que também sofre as restricles aplicadas as mulheres indigenas, a
situacdo se mostra ainda mais compiicada. Durante todo o trabalho de campo, ndo foi possivel ver nenhum
veneno, ac contrario dos contravenenoes, que todos tém ¢ dos quais falam abertamente. Nessas circunstincias, os
dados obtidos indicam a existéncia de venenos € contravenenos vegetais, silvestres e cultivados que parecem
matar com eficiéncia e rapidez. Dovle(s.d.) notifica a presenca de alcaléides toéxicos entre as plantas por ele
pescquisadas na area Baniwa, o que € perfeitamente compativel com o tipo de vegetacio que costuma CTescer nos
solos da regifo, com aito teor de acidez, e de aluminio, 0 que favorece o crescimento de plantas téxicas(Moran,
1990).

2 Para mais detalhes sobre tais questdes ver Wright (no prelo).
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necessidade de um convivio de proximidade entre agressor e vitima para que esse tipo de
agress&o possa ser perpetrada com sucesso.

Hiwiathi: ¢ um segundo grande grupo de doengas, traduzido para o poriugués
como “sopro”. Trata-se de tipos de encantamentos, rezas/canticos do mal manejados por
pajés ou por benzedores, ndo sendo impossivel que pessoas comuns conhecam alguns
sopros que possam utilizé-los contra os seus desafetos. Tal como os venenos, um
conhecimento basico sobre os sopros era tema de aprendizado nos rituais de iniciagdo
masculina. Segundo Gamelo e Wright (2001), a enunciacdo dos sopros segue a mesma
ibgica dos canticos, dos quais s30 opostos simétricos; eles nominam objetos do mal como
certos tipos de passaros, peixes, plantas venenosas, espiritos dos mortos e outros seres
agressivos, visando causar dano a vitima; seu veiculo essencial é a fumaca do cigarro
soprada no ar. Os sopros foram criados por Kowai, que, por ocasifo do primeiro ritual de
passagem, enganou um dos irméos de Nhidpirikoli, afirmando que se tratava de oracbes
para fazer o bem; a pariir dai, foram reproduzidos para a humanidade que sucedeu aos
ancestrais.

Esta categoria engloba um subconjunto muito heterogéneo de manifestacbes
patolégicas®™ de pele (Maalittalerni, Koliri ipdkam), do tecido celular subcutaneo e muscuio-
esquelético (Kooloipemi, um tipo de cisto, Komadeewhémi, hémia inguinal e escrotal),
hemorragias diversas (/raidalimi), manifestagdes oculares agudas tipo conjuntivite, que
podem levar a cegueira (Mathikaim) e Dezeewhemi* um conjunto de manifestagbes

consumptivas de fraqueza, emagrecimento, mai-estar geral e palidez que costuma se

* Outras categorias de doenca contém subgrupos mais homogéneos em relagiio ao substrato corporal onde sc
assentarn, por exemplo Whiokali congrega um conjunto de manifestacles digestivas, Walama congrega
manifestacbes agudas de tipo reumdtico; doengas causadas por Foopinai agrupam doencas de pele, ete.. O grupo
mais heterogéneo de manifestacSes é de fato o dos sopros Hiwiathi,

** Os informantes traduzem Dzeewhemi como tuberculose, mas ndo parece haver uma correspondéncia entre as
manifestacfes dessa doenca e o diagnéstico biomédico de tuberculose. As observagbes indicam que, sob o rotulo
de Dzeewhemi, estdo agrupados conjuntos de sintomas de doencas de evolugdo cronica, que em termos
biomédicos se traduzem em diagnosticos distintos.
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confundir com Manhene. Um grupo especial de Hiw/athi deve ser assinalado; é aquele que
provoca doencas da feminilidade: hemorragias pés-parto, excesso de menstruagao, morte
pré e pds natal do feto, infertilidade e falta de leite matemo; todas séo condigbes geradas por
sopros que ‘estragam” a mulher e costumam decorrer de ciume de pretendentes
desprezados.

Doencgas e infortunios provocados por Yoopinai dada sua ambiglidade, essa
categoria de doenga poderia ser agrupada tanto no tronco mitico de Nhidpirikoli quanto no de
Kowai, em funcdo do carater transitante desses espiritos da floresta, das aguas e do ar, que
aos nossos olhos tomam a forma de lagartos, peixes, cobras, borboletas e vivem em estado
de guerra latente com os humanos. Alguns Yoopinai s&o descendentes dos Awakaruna, uma
espécie de curupiras da floresta, outros s&o antigos humanos que foram reduzidos a
condicdo animal; o trago que une os dois grupos @ o uso irresponsavel e indiscriminado de
Malikai, sob cujo poder sucumbiram, provocande enlouquecimento e punicdo subsegiente
com a perda da forma humana.

Desde os tempos ancestrais as relagbes de reciprocidade entre humanos e
Yoopinai se caracterizam como de tipo negativo, gerando roubos e agressbes ora
perpetradas por humanos e retribuidas por eles, ora o contrario, redundando em doengas e
infortunios diversos, como acidentes e tempestades. Os locais considerados como sendo
suas moradias obedecem & mesma distribuicdo territorial dos sibs e fratrias Baniwa,
reforcando a idéia de uma socialidade similar a humana. Sua origem mitica permite
classifica-los como um tipo de “gente imperfeita” que perdeu a forma fisica humana devido a
um comportamento arrogante e impaciente, que os levou a desobedecer 4s regras de
aprendizado xamanico estabelecidas por Kowai. Seu comportamento representa uma
espécie de protétipo de afins violentos e incompletamente socializados, mas sua esséncia
permanece similar a dos humanos, demonstrando uma continuidade metafisica entre estes

seres da natureza e a culfura Baniwa {(Viveiros de Castro, 18986).
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Os Yoopinai podem causar doencas de pele, (Mipami, Paixakada, Kopifihaim,
Paapakapemi), cegueira (Hipolechi, Hirimaka), também podem flechar os humanos com
flechinhas Walama, causando os sintomas tipicos desta categoria de doenca. Eles sdo
responsaveis ainda por tempestades, alterages climéticas passiveis de causar dano aos
seres humanos, além de infortinios diversos, principalmente o que se costuma classificar
corriqueiramente como acidentes: uma arvore que tomba e atinge alguém, fraturas, naufragio
de canoas, eic..

Tais seres-espiritos exercem funcdes de censores morais nessa sociedade; o0 ndo
cumprimento de regras de higiene,” pensamentos e sonhos libidinosos, a falta de
sobriedade e cumprimento das restricbes alimentares, desobediéncia e inveja sao
comportamentos passiveis de atrair seu ataque. Sonhos libidinosos efou com acidentes sdo
premonitorios de acbes de Yoopinai; entre os evangélicos, considera-se que a melhor forma
de evita-los € a confissdo publica do sonho e a realizagdo de rituais de purificacdo que
envolvem restrigao alimentar, sexual e peniténcias religiosas.

Graficamente o conjunto de doencas geradas a partir de Amaro e Kowai pode ser

expresso da seguinte forma:

NMHTAPTRIKOLE X AMABD

oWAarI

HIWIATHI
YOOPINAT

MANHENE DOENCAS DE MULHER
Figura 4

* O termo est4 sendo utilizado aqui de forma distinta da concepgfio usual no mundo do branco, onde o conceito
de higiene se refere 3 prevencdo de doengas microbianas através da assepsia dos corpos e de utensilios, visando a
elimimacio de microorganismos. Em termos Baniwa, ele designa medidas materiais e simbolicas de protecio
contra ataques de Yoopinai; as regras de higiene Baniwa visam eliminar os cheiros das secrecdes COrporais que
atraem esfes seres-espiritos. Nesse sentido, as regras de higiene t2m como finalidade dltima o refor¢o das
diferengas/fronteiras entre humanos & nio-humanos.
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O ciclo mitico de Kowa/ enfatiza as rela¢cdes de obediéncia por parte das geragdes
mais jovens; sua morie pelo fogo é conseqgliéncia direta da indisciplina dos jovens iniciandos
que desobedecem as regras de restricdo alimentar do ritual de reclusdo pubertaria. Essa
morte/vinganga desencadeia outro conjunto de agbes, o estabelecimento das regras de
iniciacdc masculina, onde os ideais de obediéncia sdo novamente enfatizados e faz-se a
reproducao dos saberes sobre sopros e venenos. O assassinato de Kowai o retira do plano
humano, passando-¢ para o da natureza; seu corpo se transforma tanto na paimeira de onde
devem ser feitas as flautas sagradas dos rituais de iniciagdo quanto nos venenos de origem
vegetal e animal que espalha entre os humanos. O veneno, vinganca de Kowaj, traz o caos a
ordem social e seu uso fere as regras do bom convivio social, atingindo preferencialmente
aos que desobedecem as regras de purificacio/protecio corporal. Sob esse ponto de vista,
é o oposto simétrico da ordem social instaurada pelas flautas. E fora dos limites da
sociedade humana que Kowai estabelece as regras da ordem e o caos social; o ciclo mitico
se completa em torno de um elemento bem definido na rede de relacbes de causa e

prevencdo de doencgas, a desobediéncia.

Amaro e as Doencgas de Branco

As doengas oriundas do contato: O termo “Doengas de Branco® (falanawi
idzmikathi) & usado, pelos informantes para caracterizar doengas cujo potencial epidémico
»n 46

seja evidente; eles as traduzem para o portugués como “doenca passageira”,” enfatizando a

capacidade da doenga de “passar’ de uma pessoa para outra, com rapidez, num curto

“ E importante ndo confundir passageiro com transitério; a tradugio para o portugués do termo passageiro
busca ¢nfatizar a capacidade que a doenga tem de se transmitir entre as pessoas, isto €, seu cardter epidémico. Os
informantes sdo uninimes em afirmar, por exemplo, que existem diarréias que sdo doencas de branco, como a
diarréia de sangue (iraifooli), porque “passam” de uma pessoa para outra, enquanto manifestacles diarreicas
como Whiokali nfio t8m esse cardter epidémico, a doenga “fica” sO numa pessoa.
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periodo de tempo, configurando micro ou macro- epidemias. Embora a designaco “doencas
de branco” se refira s doencas trazidas pelo contato interétnico, as nosologias aqui
agrupadas pelos informantes nfo tém uma correlacio necessaria com os diagnésticos
biomeédicos, mesmo quando ambos utilizam a2 mesma denominacdo, pois ndo ha
equivaiéncia entre a iogica classificatéria do sistema biomédico e a taxonomia Baniwa. Por
exemplo, o termo Wheetsi é traduzido como gripe e descreve manifestagdes agudas de
coriza, febre e dor de cabeca, mas também existe o vocabulo fitsipemi igualmente sindnimo
de gripe, mas descrevendo quadros de tosse cronica, que na taxonomia biomédica poderia
equivaler tanto a coqueluche quanto & tuberculose. Em fungéo disso, consideraremos que o
que esta agrupado sob o rotulo de “doencas de branco”, sio as representactes Baniwa
sobre o tema, ou seja, a forma como eles interpretam a expressdo desses eventos
patolégicos.

As "doencas de branco™" foram incorporadas  taxonomia de doenca do grupo, mas
s&o eventos pertencentes ao espaco da alteridade, isto € a um caso especifico de alteridade
representada peios ndo-indics. Intemamente, o lugar de classificacdo das “doencas de
branco” também se mosfra problematico, pois elas tanto podem se configurar como um
grupo especifico de doengas ligado as relagbes interétnicas, quanto podem ser distribuidas
em outros nichos da taxonomia Baniwa. Por exemplo, Dzeewhemi é reconhecida como
tuberculose, que teria surgido apds o inicio do contato interétnico, mas também pode ser
reenquadrada como Manhene ou Hiwiathi: Iraithooli, uma diarréia com sangue de tipo micro-
epidémica é reconhecida como doenca que se origina nas idas a cidade, mas pode ser

também agrupada entre as Whiokali, e assim por diante.

7 As principais patologias oriundas do contato, reconhecidas pelos informantes sdo ¢ sarampo (que nfio tem uma
designacdo especifica em Baniwa), gripe (Wheetsi), diarréia de sangue (Iraitooli), variola (Ibichikan) ¢ catapora
(Karaka ibichikan = variola pequena). Sdo reconhecidas ainda z praga ou vela (macumba feita por feiticeiro
brauco ou Baré€), a tuberculose ¢ a malaria (Kooname) que serdo probiematizadas em seguida.
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Tal ambiglidade é congruente com a figura do branco na cosmovisio Baniwa, onde
costuma aparecer mesclado a representantes perigosos da alteridade.® Essas doencas
também estéo ligadas a Amaro, a primeira mulher, que € considerada como mé&e ancestral
dos brancos, a quem teria ensinado a fabricagio das mercadorias, apds ser exilada do
territério Baniwa. Jonhatan Hill(1989) identifica uma associagdo deste personagem com o
calor, com as febres, comuns nas doengas trazidas pelo contato, e com ferramentas,
motores de popa e armas de fogo, cujo funcionamento gera calor e cuja fabricaco exige que
esses materiais sejam expostos a altas temperaturas que ficariam retidas no objeto. Para o
autor, a regido genital de Amaro é considerada um lugar quente e perigoso, de onde se
irradia a febre que pode causar dano aos recém-nascidos e 0 desejo sexual desregrado,
fonte de transgressao de regras de comportamento conjugal.

O mito que explica a origem do Kooname, doenca que em portugués & chamada de
malaria, exemplifica a complexidade das recriacbes cuiturais feitas pelos Baniwa. Segundo o
relato, o Kooname surge por ocasido do assassinato de Konawher, o “dono” do Timbo; esse
personagem € um dos Eenonai, os macacos-espirito ancestrais, afins de Nhidpinkoli e
“donos dos venenos”. Os filhos de Konawheri matam e comem um dos irmaos de Nhidpinkoli
e este se vinga introduzindo o gavido Kamattawa, criado com fragmentos do coragio do
morto, na aldeia de Konawheri. Um dia, o gigantesco gavido prende o velho sogro de
Nhiépirikoli em suas garras, carregando-o pelos ares em dire¢@o ao Rio Uaupés. Nhidpirikoli
finge que atira no gavido, mas mata Kondwheri com uma flechada, fazendo o assassinato
parecer acidente. A ave estracalha o como venenoso do velho e sua urina corrosiva se
espalha, cavando buracos nas pedras onde também se depositam os restos de seu corpo

morto.

* Wright demonstrou em diversos trabathos (1993-94) (1999) esta correspondéncia entre personagens como
Kowai e serpentes ancestrais e os brancos.
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Nessas “panelas de pedra” ficariam armazenados os venenos gue provocam a
malaria; quando comeca o periodo de seca o sol quente os evapora, espalhando-os pelo ar.
Quando caem as chuvas, eles se misturam com as frutas Thewainada® e contaminam as
aguas causando a proliferacio da doenca. Pajés poderosos podem fechar e abrir essas
‘panelas’, evitando ou provocando a doenca. Nessa perspectiva, Kooname pode ser
caracterizada como um tipo de Manhene. No passado, os pajés conseguiram fechar as
‘panelas’, de modo que a doenca desapareceu, porém os conflitos provocados pelo
aparecimento dos brancos no cenario rionegrino suscitou sua reabertura por um pajé
Tuyuca, como vinganga pela morte de seu filho assassinado pelos brancos; o episédio traz a
origem do Kaoname para o nicho das doencas derivadas das relacbes interétnicas.

O relato articula as principais variaveis correlatas ac fenémeno de produgio de
doenga: 1) sua eclosdo esta ligada a disputas e violéncia entre afins; 2) longe de ser um
evento individual, o episddio remete a relagdes travadas entre grupos sociais que lutam pelo
controle do mundo; 3) a sociedade humana, aqui representada pela familia de Nhidpirikoli,
disputa posicdes com seres-espiritos da natureza, animais na forma, mas organizados em
sociedades similares & dos Baniwa; séo parte da alteridade para onde os Baniwa remetem a
origem primordial da violéncia e do mal; 4) o mito descreve as mudancas ecoldgicas que
influenciam os periodos de pique e de declinio da doenga, mas as representa como parte do
contexto das guerras entre afins; 5) por fim, o relato acolhe as transformacdes geradas pelo
aparecimento dos brancos no cenério onde se origina e reproduz a doenga, criando nexos
explicativos que, articulando o pré e o pos-contato, explicam o incremento da mesma na
regido do Uaupés onde sua incidéncia, nos tempos atuais, & maior que nas terras Baniwa

{Abric, 1894).

* ¥issa fruta era predileta dos macacos Eenonai. Desejoso de eliminar estes seres para acabar com 05 venenos no
mundo, Nhidpirikoli envenenou-as, deixando-as para os macacos comerem; muitos deles morreram assim, mas
seu chefe sobreviveu garantindo a continuidade da existéncia do veneno. A maturacio deste fruto coincide com o
periodo de transicio do inverno para o verdo, época de recrudescimento da malaria,



Os mitos explicativos da patogénese também denunciam uma relacdo essencial dos
personagens com a sexualidade transgressora, com a animalidade primordial contida a
duras penas pela socializacdo humana, com o desregramento dos apetites e transgressbes
de toda ordem, das regras morais e sociais. A doenca no munde Baniwa € uma forma de
expiacdo de culpas e faltas, ndo apenas dos ancestrais mas também daqguelas cometidas
pelos habitantes do mundo de hoje, quer seja a prépria vitima ou seu grupo de parentes. Ela
& simultaneamente uma categoria moral — @ um dos meios de definicdo do comportamento
socialmente desejavel — e politica assumindo uma forma de exercicio de poder, através da
qual se pode coagir, sem uso da for¢a, os membros da sociedade a adotarem certos tipos de
comportamento em detrimento de outros, contribuindo assim para a reproduc@o da viséo
nativa de mundo e para a manutencdo do controle da vida social pelas geracbes mais
velhas.

Tais premissas s@o congruentes com uma das importantes fungbes da elaboracéo
mitica: a funcdo moral de delimitacdo do gue € socialmente aceito e do que é reprovavel, tais
representagBes promovem a media¢do entre extremos, apaziguam conflitos, instauram um
ritmo domesticado a eventos perigosos como a doenga (Levi-Strauss, 1984). Assim, o
cumprimento das regras de comportamento socialmente desejavel aparece como uma das
principais maneiras de preservar a ordem do cosmos, da sociedade e a sanidade corporal e

espiritual.

Doencas do Cosmos

Identificamos ainda um terceiro bloco de doengas geradas a partir da interveniéncia
das estrelas no dominio humano. A primeira informacéo desse grupo, denominado Hekoapi
ipoa vem de Wright (2000), que utiliza o termo “doengas do mundo ou do universo” para

congregar agravos decorrentes de eventos climaticos ¢ sazonais. Nossos dados de campo
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corroboram esta informac&o e mostram que essa categoria engloba um conjunto de sintomas
gerados pela agressao de estrelas que se sucedem no céu, ao longo de diversos meses no
ano. Assim, existiiam doengas causadas pela constelagdo Walipere, Kakodzode, etc.. A
sintomatologia descrita pelos informantes & basicamente a mesma para todas, sendo
caracterizada por vomitos, dores no corpo e febre; a doenga seria um tipo de Walama, mas

as flechinhas seriam atiradas pelas estrelas.

A representagao grafica desse grupo de doencgas, pode ser feita assim:

HEEXOAPT IPOA

WALIPERI IPOANA KAKODZODE IPOANA

Figura 5

Embora provocadas por seres cdsmicos, elas também se relacionam com as
intervencgdes dos pajés que, quando poderosos, tém a capacidade de mobilizar os poderes
de tais entidades, influenciando na sucessdo das estagBes, na regulagdo do clima e
maturacdo das frutas, eventos demarcados pela presenca de constelacdes que se sucedem
no firmamento. Elas também estéo relacionadas ao cheiro das frutas maduras cujo ciclo de
maturagdo € regulado pelos Yoopinai e assinalado pelo surgimento seqglencial de
constelagbes no firmamento. As constelagdes sdo sibs ancestrais que foram transportados
para o céu em um tempo remoto, mas ainda assim ndo sdo alheios aos assuntos humanos.,
De modo similar aos grupos de parentes ca da terra, elas interagem ativamente com sua

contraparte humana: sentem ciume, tomam partido nas disputas entre consangiineos e

afins, regulam o volume de agua dos rios e igarapés — fungdo explicita da constelacdo
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Kakodzude — ordenam o clima, etc. A hostilidade € uma das formas possiveis de interacdo;
os astros poderﬁ flechar humanos, causando doenca de tipo Walama, numa agresséo que
nédo é aleatéria, mas segue seu aparecimento no céu; o auge da periculosidade de cada
constelagéo coincide com seu dpice no firmamento, declinando conforme sua descida no
céu. As doengas do cosmos também se ligam as relacdes entre afins, pois as estrelas s&o
representadas como “cunhados” agressivos.

As vitimas preferenciais das estrelas sdo os jovens e as mulheres, potencialmente
mais capazes de negligenciar a higiene corporal, a obediéncia aos mais velhos, as normas
de regulagdoc dos casamentos preferenciais, divisdo de alimentos e a deferéncia devida acs
co-residentes. Tais fatores, ligados ac descontrole dos impuiscs, os tomariam mais
susceptiveis ao atague das estrelas.

A prevencao de tais agravos passa pela vigilancia e controle estrito, pelos homens
mais velhos, do comportamento dos jovens e das mulheres, particularmente no periodo de
apice da constelacdo agressora. As medidas preventivas compreendem, ainda, a exigéncia
de que os jovens, particularmente do sexo masculino, se banhem a noite na agua fria dos
igarapés, antes do aparecimento da constelagiio no céu da madrugada, devendo enfrentar o
sone e o frio, sem direito a aquecer-se ou secar-se. Na ocasi&o, os rapazes devem esfregar-
se, particularmente no pénis, com um cipé que produz uma espuma. E um procedimento que
visa & purificagdo, ndo apenas do corpo, mas também dos impulsos sexuais proibidos. O
procedimento € visto como um meio de fortalecer e disciplinar o corpo e o espirito para
resistir s potenciais flechadas das estrelas; é também recomendade para retardar as
manifestacbes da senilidade. Trata-se, enfim, de uma estratégia disciplinar de género e de
geracdo gue incide sobre a domesticagdo do corpo. Muitas mudan¢as na sociedade Baniwa,
consideradas negativas pelos informantes, sdo atribuidas ao abandono dessas disciplinas

corporais.
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A expiicagdo sobre a origem geral das doencas n3o deve ser pensada como algo
estatico. Ao contrério, os componentes do mundo mitico transmutam-se entre si, garantindo
grande plasticidade aos relatos e personagens. Serpentes s&o simultaneamente peixes e
humanos, alem de representar também o homem branco. Os animais ancestrais podem ser
aprendizes de pajé mal-sucedidos transformam-se em Yoopinai, sibs se metamorfoseiam em
estrelas, etc.. Igualmente, um tipo de doenca pode se transmutar em outra sem
descontinuidade logica no relato. Quadros de Walama se confundem com doengas
provocadas por Yoopinai efou pelas estrelas, ndo por uma confusio diagnostica, mas por
partilharem uma crigem comum quando se constituiram os grupos de parentesco. Doengas
aparentemente dispares se interligam numa rede de relagbes partilhadas e reproduzidas no

mundo dos ancestrais e dos humanos.

A Reprodugéo do Evento Patolégico — O Eixo Horizontal do Cosmos

Saude, doenca e cuidados sdo estratégias situadas no plano de reprodugéo da vida
social. Os humanos desenvolveram elementos de cuitura, capazes de viabilizar o repasse de
informagSes a seus descendentes e garantir a transmiss3o dos saberes acumulados a cada
geragdo, independentemente das condicdes biologicas da reproducdo. Os saberes em
questao envolvem a capacidade de estabelecer processos de classificagdo, codificagao,
registro e transmiss@o de informagbes sobre os fendmenos & sua volta entre os quais os
eventos de doencga, que s8o remetidos portanto, diretamente as condicbes de producéo da
cultura, onde eles se processam (Samaja, 2000).

O eixo horizontal do cosmos Baniwa trata da reprodugéio das relagbes de guerra,
alianga, consanglinidade e afinidade entre grupos sociais humanos e destes com a natureza
(Wright, 1996). Neste ambito, a caga, a pesca, a roga, os casamentos, nascimentos, as

trocas e as guerras sdo elementos de continuidade da vida social. De modo similar,
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situaremos a reproducdo social da doen¢a no eixo horizontal do cosmos Baniwa, aplicando o
modelo concéntrico de espaco social de Wright (no prelo) na analise da taxonomia Baniwa.

Nesse eixo, 0 processo patoldgico pode ser expresso através de um conjunto de
circulos concéntricos, tal como concebido por Wright {no prelo), que enfatiza a reprodugéo
socio-espacial da doenga através da movimentagdo dinamica dos agressores e vitimas no
inferior @ nas fronteiras sociais, geogréficas e politicas da sociedade Baniwa. A l6gica
subjacente a essa representagdo grafica enfatiza o movimento “centro” da cultura Baniwa
versus “periferia”, recorrente em varios reiatos miticos.

Esse plano de analise remete para as relagdes de troca, aliangas e disputas entre
grupos de parentes e afins humanos, representadas no grafico abaixo, pelo circulo mais
interno, o das doencas que se reproduzem no interior das fronteiras da humanidade, seja por
relacbes travadas entre os membros da sociedade Baniwa ou com outros povos indigenas
rionegrinos; nesse plano situam-se doencas como Manhene e Hiwiathi, formas de agressdes
produzidas pelos homens™® na manuten¢do de sua vida social, ligando-se a vingancgas,

disputas, inveja e desentendimentos de todos os tipos.

Circuito de Reproducéo das Doencgas

Legenda

H-C = Relagées travadas entre seres
humanos e seres cosmicos gerando
doengas.

H-N = Relacgfes travadas entre seres
humanos e seres da natureza gerando
doengas.

H-H = Relacdes travadas entre seres
humanaos gerando doengas.

Fonte: adaptado de Wright {no prelc). Figura 6

% Para fins desta andlise consideramos desnecessaria a distincfio entre doengas que se originam no circulo de
interag@es de consangiiineos e nas interagdes entre afins, pois hi indicios suficientes de que tanto parentes quanto
afins podem vitimar alguém com Manhiene ou com Hiwiarhi, seja executando diretamenic 0s procedimentos
necessarios para al, seja contratando os servicos de terceiros.
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O circulo intermediaric eqiivale as doengas surgidas no ambito dos confiitos e
experiéncias entre membros da sociedade humana e elementos de uma natureza
transfigurada em sociedade pelo pensamento mitico. As doengas provocadas pelos
Yoopinai, as picadas de cobra, infortinios de diversos tipos e doencas decorrentes de
transgressdo das regras alimentares como Whiokali se situam nas interacdes conflituosas
entre o lado “de dentro” do mundo humano e o lado * de fora®, representado pela sociedade
dos seres-espiritos, 0 espago que os ndo indios chamam de natureza. As doencas que se
reproduzem neste ambito atualizam, recriando, a luta ancestral entre homens e animais
evidenciando a complementaridade destes dois pélos, onde os humanos se situam ora como
predadores, ora como vitimas.

As restricbes alimentares tipicas dos momentos de liminaridade, particularmente os
rituais poés-parto e pubertarios, expressam essa tensfo constante nos limites da sociedade
humana. Tais momentos demonstram a ambigua condigdo do recém-nato e dos jovens
puberes, membros parciais do grupo que podem faciimente ser capiurados por uma
alteridade selvagem. Em sua condi¢do wvulneravel, precisam de uma dieta especial e da
protecé@io dos canticos kalidzamai que preservam o vinculo vertical que une o bebé e o/a
jovem pubere 3 linha de ancestralidade.

Esses rituais também comportam um eixo horizontal, representado pela nomeacéo
dos territorios ocupados pelos Baniwa, areas socializadas/domesticadas da natureza
agressiva, e dos peixes e animais capazes de garantir a subsisténcia dos membros da
comunidade humana (Hill, 1989). Caso eles ndo sejam realizados ou tenham sido feitos
incompleta ou erradamente, ¢ individuo a quem se destinam, bem como seu grupo de
consanglineos, pode ser freqlientemente acometido pelas patologias que se situam nesse
circulo de produg@o de doenga. Mesmo os que cumpriram adequadamente os rituais de

protecéo podem ser acometidos por elas, caso estabelecam relagBes de abuso e predacéo
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com os espiritos e elementos naturais ndo-domesticados que existem fora das fronteiras da
sociedade humana.

O circulo mais externo do diagrama representa os conflitos potenciais estabelecidos
entre seres humanos e cdsmicos; ele remete a intima interagdo que humanos, animais e
espiritos partilhavam nos tempos ancestrais. Aqui se situam as Hekoape /poa, O grupo
especial de sopros Hiwiathi provocados pela invocagdo dos espiritos dos mortos /nyaime,
bem como as doencas decorrentes de alteragdes climéticas e césmicas desencadeadas por
pajés poderosos. Esse circulo mais abrangente representa também a idéia de que todos os
agravos ocorridos nos outros niveis estdo contidos nesse circuito mais amplo da causalidade
de doenca; para os Baniwa todo evento patolégico, longe de ser uma ocorréncia individual, e
um evento de ambito simultaneamente social, sobrenatural e césmico, ameacando a
estabilidade e a ordem deste e do “outro mundo” (Wright, 1996).

O grupo de doencas Walama ocupa uma posic8o especial nessa forma de
representacdo grafica, porque ele se refere simultaneamente aos trés circuios. Podemos ter
Walama como decorréncia de conflitos entre humanos, situagdo em que a doenga é
mandada pelo pajé e outro tipo provocado por flechas de Yoopinai efou das estrelas, ambos
antigos humanos transfigurados em animais e astros. As doencas de branco devem ser
situadas no circulo intermediario ja que ocupam uma posicdo fronteirica, mas cuja origem se
da fora da cultura Baniwa. Obviamente, nem toda interagéo social, com a natureza ou com ©
cosmos, & de ordem conflituosa e geradora de doenga; apenas enfatizamos aqui este leque
de possibilidades, dentre muitos outros.

Se efstuarmos uma jungéo dos planos vertical e horizontal de analise das categorias
de doenca Baniwa, poderemos conceber uma representacdo grafica como a que vemos a

sequir:
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) WHIOKALI

Figura7

A identificagdo dos agentes imediatos da doenca remete as interagdes sécio-
politicas conflituosas, seja entre os membros da comunidade humana, da natureza ou do
cosmos socializados. Um afim, um enamorado ciumento, um amante desprezado, uma
pessoa com inveja do sucesso de outro, um espirito da natureza com sua eterna
belicosidade, a esséncia intrinsecamente perigosa & venenosa das mercadorias dos
brancos, sdo todos elementos identificados nas relacdes de causalidade Baniwa.

O reconhecimento do agressor pode se fazer através de sonhos, premonicdes,
conversas entre 0s parentes da vitima ou, no caso dos evangélicos, do grupo de ancidos;
pode comportar também a realizacdo de sessdes xamanicas quande 0 quadro ndo se
resolve com outras condutas terapéuticas; a identificacio® porém ndo é essencial para a

eficacia do tratamento. Plantas e rezas podem ser utilizadas com sucesso sem que se tenha

A identificacio do agressor pode nfdo ser essencial para a eficicia do tratamento, mas a relagio entre
diagnostico e tratamento ¢ de dependéncia e coeréneia mitua. Ao contrario de algumas tendéncias apontadas na
literatura — ver por exemplo, 0 estudo de Sindzingre (1981} socbre os Senoufo — entre os Baniwa a decisio
terapéutica € estritamente dependente do tipo de diagndstico formulado. que pode ser mudado em caso de
fracasso da terapéutica adotada; neste caso, o tratamento também mudard. Ambos constituem, portanto, umna
realidade indissocidvel.



123

uma identificacdo positiva de quem perpetrou a agressao/doenca. O ndo-reconhecimento
explicito do agressor é congruente com as restrigdes Baniwa 2 express&o aberta de conflitos.

Nessa sociedade, o doente nunca é totalmente inocentado do que Ihe acontece; a
ocorréncia de eventos patoldgicos costuma exigir uma participagdo da propria vitima.
Comportamentos de egoismo, avareza, preguica, inveja, falta de controle dos proprios
impulsos, curiosidade e sexualidade excessivas, desobediéncia as restricbes alimentares, as
regras de higiene, as normas de obediéncia de género e de geragfo, sdo considerados pré-
condigbes que favorecem o adoecimento; iguaimente tais caracteristicas de comportamento
também tornam a pessoa suspeita de enviar Manhene ou Hiwiathi, quando ocorrem na
aldeia. Tais atitudes contrastam com as valorizadas qualidades morais de diligéncia,
obediéncia, controle dos préprios impulsos, firmeza de opinides, higiene, generosidade,
sobriedade e coragem de expressar suas proprias opinides; todos esses sdo
comportamentos que levam & boa satide efou & capacidade de resistir as doencas.

A satide & um estado alcangado pelo cumprimento das regras do bem viver;
adoece quem descuida dos procedimentos de purificaciio, teve idéias ou sonhos libidinosos
e n&o fez os rituais de adequados para o caso; adoece-se ainda, por manifestar curiosidade
excessiva, ou por desejar lesar os outros com veneno. Mesmo quando se é vitima de um
envenenamento ou de um sopro, a extensdo do dano vai depender do grau de pureza e
forca espiritual para resistir a agress&o. As criangas que sofrem de Whiokali por falta dos
rituais capazes de amenizar seus efeitos ndo s&o responsaveis pelo seu estado, mas seus
pais o s&o, na medida em que ndo cumpriram as regras de jejum pés-natal.

A causa ultima das doengas sempre remete as guerras, ac comportamento anti-
social (incesto, assassinato, canibalismo, desrespeito dos mais jovens, etc) dos seres
miticos ancestrais; sdo os atos de Nhidpirikoli, Amaro, Kowai, Omawali e outros personagens
do pante&o Baniwa que condenaram o mundo de hoje & doenca, ao infortinio e ac caos. Os

xamas, os benzedores e os sujeitos comuns da cultura Baniwa, s30 continuamente
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chamados para manter a ordem do cosmos ~ e da sociedade — através de suas boas acées,

da renuncia ao uso do veneno e do exercicio do controle corporal, sexual e mental, em favor

do bem comum.



Capitulo 2

Cura e Cuidados de Sadde

Cuidados pela saude devem ser considerados mediadores, simultaneamente
materiais € simbdlicos, que permitem aos grupos sociais representar subjetivamente e
intervir concretamente frente a eventos ameagadores & manutencac da vida. De modo geral,
eles costumam reforgar as esferas de regulag@o e reproducdo da ordem social estabelecida
e buscam produzir medidas destinadas a atenuar ambiglidades que se exacerbam no caso
de doenga, e a eliminar ou evitar o fato andmalo gerado pela eclosdo do evento patolégico
(Samaja, 2000).

No mundo Baniwa, os procedimentos preventivos e curativos se imbricam de tal
forma que n&o podem ser considerados entidades discretas; rezas, jejuns, procedimentos de
higiene, uso de plantas medicinais e curas xamanicas prestam-se simultaneamente as duas
atividades.

O leque desses cuidados compreende: os canticos kalidzamai, as recitagbes
iapakethi, a restricgo sexual, a dietética, as plantas medicinais, as curas xamanicas e os
medicamentos industrializados. Neste texto nos limitaremos a efetuar uma sintese sobre
plantas medicinais, dietas e regras de higiene, remetendo maiores informagdes sobre a cura
Xamanica, 0s kalidzamai e 0s iapakethi para publicacbes de Wright (1993) (1996), Hill (1989)
e 0 uso de medicamentos industrializados para Gamelo e Wright (2001).

Q itinerario terapéutico seguido pelo doente e sua familia n3o difere das tendéncias
apontadas na literatura (Sindzingre, 1984), (Langdon, 1994). Frente a um evento patologico,

eles formulam uma hipétese diagnéstica baseada no acervo de saberes preexistentes sobre
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o tema, decidindo também a opgdo ferapéutica que pode passar inclusive pelo uso de
medicamentos industrializados. O xama sé costuma ser acionado caso o evento patoidgico
persista ou se apresente com especial gravidade. Dentre as variaveis que limitam a
intervencdo do xamd, apontamos a escassez desse especialista, o alto prego de seu
trabalho e as grandes distancias que o doente deve percorrer até encontrar um xamé que
possa trata-lo. Além disso, o pequeno nimero de xamas faz com que, atualmente apenas a
fratia Hohodene disponha desse especialista, 0 que torna o recurso a ele potencialmente
perigoso para um doente das cutras fratrias.

Caso o tratamento escolhido ndo proporcione resultados satisfatérios, a doenca
podera ser reclassificada sob novo diagnéstico, com conseqliente redimensionamento das
alternativas terapéuticas. Observamos que mesmo doengas corriqueiras costumam ser
interpretadas & luz das interagBes politicas e conflituosas, estabelecidas entre os humanos
ou com 0s seres-espiritos da natureza; qualquer sinal de doenga ja € indicativo de uma
potencial disrupgdo na ordem césmica, exigindo uma acio terapéutica imediata. As atuagtes
xamanicas visam principalmente aos problemas de ordem cdsmica, mas os “donos de
canticos” podem intervir também nos conflitos sécio-politicos implicados na eclosédo do
processo patogénico.

Os diagnodsticos de doenga sdo objeto de discussdo cotidiana nas aldeias; quando
alguém adoece, as pessoas opinam scbre o0s diagndsticos possiveis, voltando suas
atengbes particularmente para a possibilidade de que seja um caso de Manhene,
seguramente o evento patologico mais angustiante para os Baniwa e segundo sua
percepgéo, também o mais freqliente. Mais do que qualquer outra doenga, a ocorréncia de
um caso de Manhene representa sempre uma ameaca coletiva, um sinal agudo de disturbios
cosmicos e politicos que ameagam a ordem do mundo.

Sonhos, augurios e premonicSes do doente ou de seus co-residentes costumam ser

observados com atencdo porque contribuem tanto para o diagnéstico quanto para o
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prognostico da evolugdo do caso. Via de regra, o adoecimento por Manhene é parte do
circuito de vingancas por agressdes reciprocas em fungéo de eventos de gravidade variavel,
indo desde discussdes banais das tensbes da vida cotidiana, mas que sdo levadas a
extremos por desafetos inconformados, até sua forma mais extremada, o xamanismo de

vingancga,*

no qual se pagam os servicos de um pajé para exterminar o agressor ou
assassino de um parente,

O contato com substancias perigosas como o cheiro dos peixes gera Whiocali. A
penetracdo dos venenos de Kowai ou de serpentes geram ¢ Manhene, e o cheiro do
combustivel e da fumaca traz a doenga do branco. Todas essas sdo formas de contagio
simbolico, cujo alcance deve ser controlado por severos procedimentos de purificagdo ritual,
para isolar o perigo e obter a renovacgio coésmica que garante a abundancia, a fertilidade e a
continuidade das geracbes humanas. Se por um lado os procedimentos rituais visam evitar a
difuséo do estado de impureza, por outro eles sdo medidas de protecdo para os ja
envolvidos pela violéncia ancestral que ameaga néo s6 a eles, mas toda a descendéncia
humana. E nesse ambito que situamos o uso das plantas medicinais e a dietética e as regras
de purificagdo Baniwa.

A preservacio da saude depende do exercicio da moralidade e da solidariedade
nas relagbes sociais, do reforco das relagbes intercomunitéarias, do autocontrole e da
limitacdo de todo comportamento excessivo, da limpeza dos corpos, dos espiritos e dos
utensilios domeésticos e controle das agbes predatorias sobre a natureza. Os processos
terapéuticos visam afastar o ser do doente da putrefacdo e do comportamento sociaimente
descontrolado, reconduzindo-o0 aos limites da sociedade humana, rompendo um contaio
perigosamente préximo com a alteridade e contribuinde para a restauracdo da ordem

cbésmica. Eles reproduzem criativamente os principios contidos nos ciclos miticos de

*? Para mais detalhes ver o texto de Wright, Hidden Enemies (no prelo), que trata da bruxaria Baniwa, com uso de
Manhene e outras formas de agressdo xaméanica.
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Kowai/Dzooli onde os fundamentos da domesticacdo da natureza e da socializacdo da
" . ~ N 53 N
pessoa Baniwa foram estabelecidos. As curas xamanicas, que se processam pela viagem

do xama a pontos diversos do planc vertical do cosmos reforcam a idéia de sua conexdo

originaria com esse nivel de causalidade.,

Uso de Plantas Medicinais

As plantas medicinais cultivadas e selvagens compdem um extenso conjunto de
saberes disseminados em todos os niveis da sociedade Baniwa. Existe um vigoroso
processo de circulagdo de plantas cultivadas que, tal como a mandioca, acompanham o
circuito de troca de esposas. Quando a mulher se casa, seus pais a presenteiam com um
estoque de piantas que podem proteger sua futura familia de males diversos e que, na
pratica, reforgaréd o acervo disponivel na aldeia do esposo. O marido também pode receber
plantas de seus consangilineos e o casal zela pelos recursos que lhes sio disponibilizados,
recorrendo, sempre que necessario, aos ascendentes e outros familiares em busca de novos
espécimes.

A divisdo sexual de trabalho vigente na sociedade se reproduz também no manejo
das plantas medicinais. Existe um amplo conhecimento sobre plantas cultivadas partilhado
entre homens e mulheres, sem que se negue a existéncia de certos nichos de diferenciagao,
pois 0s homens costumam conhecer e manejar melhor as plantas propiciatérias ao sucesso
na caga & na pesca e as mulheres reservam para si proprias o conhecimento de plantas
destinadas a tratar as doencas da feminilidade, as quais guardam secretamente nas rogas.
Tais diferengas recobrem tensdes nas relagdes de género, nas quais homens e mulheres
procuram resguardar seus campos de saber, utilizando-os como reforco as suas préprias

posi¢des no meio social.

A esse respeito, ver Wright (1996) (1999},
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Os saberes sobre plantas medicinais silvestres constituem um monopélioc masculino.
Os homens costumam identifica-las na mata durante as expedigbes de caga ou nas idas
para a roga. Os lugares de sua ocorréncia sdo mentaimente mapeados para que possam ser
encontrados em casc de necessidade. A variaggo na distribuicio dessas informacbes é
dependente da disponibilidade das espécies e das caracteristicas do ecossistema nas
proximidades das aldeias. O interesse individual em ampliar seu acervo de conhecimentos
também & muito importante, pois os Baniwa valorizam a iniciativa pessoal, deixando grande
parte do aprendizado a carge do empenho e dedicagdo dos aprendizes; o ensino-
aprendizado do uso de plantas medicinais ndo envolve gualquer restricgo dietética ou sexual
por parte dos envolvidos. A interrupgdo dos rituais masculinos de passagem vem ameacando
uma reproducéo sistematica e consistente de tais conhecimentos, pois ele se caracterizava
como um espaco de consolidacdo e ampliacio das informacgbes produzidas na socializagéo
primaria em ambito doméstico. |

Apesar da tendéncia apontada na literatura sobre o uso de plantas medicinais como
um recursc que atua meramente no tratamento dos sintomas, no casc Baniwa exisiem
espécies capazes de atuar em niveis mais profundos de causalidade pois, se existem
plantas para tratar sintomas gerais como dores, febre, fraqueza e palidez, 3 maioria delas é
usada para tratar Manhene, Hiwiathi, Walama, picada de cobra, etc. Elas ndo atuam apenas
como sintomaticos — quem desempenha esse papel s&c os medicamentos industrializados,
largamente consumidos para tratar os sintomas, ainda vagos, das primeiras manifestaces
de doenga — mas t&ém indicacbes proprias para cada tipo de doenca, existindo piantas para
tratar tipos especificos de Manhene, Hiwiathi, Thooli, etc.. Sua origem mitica talvez possa
explicar essa singularidade, pois, nas representacdes dos informantes, plantas e rezas séo
recursos terapéuticos equivalentes, criados num mesmo gesto por Dzooli no tratamento

instituido para evitar a morie de Mawirkoli .
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As plantas sdo bastante disseminadas em todas as aldeias, cobrindo um amplo
leque de indicacgdes destinadas ndo $6 ao tratamento das doencas conhecidas, mas também
a alteragdo de comportamentos considerados socialmente inadequados. Assim, também
existem plantas para combater a preguica, para aumentar a valentia e a disposi¢éo para 0
trabalho, para acalmar criangas choronas, para aprender a lingua portuguesa, etc. Como foi
dito anteriormente, o uso de plantas medicinais ndo é um recurso restrito apenas ao
tratamento do evento patolégico; trata-se de mais um componente num conjunto de cuidados
que visam auxiliar pessoas a retomar ¢ desempenho dos papéis que lhes sdo socialmente

designados, na vida cotidiana na aldeia.

Dietética

A dietética Baniwa é um importante componente dos cuidados gue visam a
preservacao e a recuperacio da saide. Na verdade, ndo se concebe qualquer tratamento
sem a adogdo concomitante das dietas. Exceto para o uso de medicamentos
industrializados, todos os outros procedimentos de cura exigem a adogéo deste coadjuvante
terapéutico. Alem disso, situacbes de liminaridade como o pos-paro, a puberdade, rituais de
iniciaggo™ masculina e feminina e o treinamento xamanico exigem uma rigorosa restricdo
dos alimentos. Ela se aplica, ainda, a outras situacdes da vida, como para os enamorados
que desejam seduzir parceiros através de procedimentos magicos, utilizando as plantas de
Monotsi, e para aqueles que desejam obter sucesso na caca. A adogdo de restricOes

alimentares subentende a restricGo concomitante da atividade sexual, compreendida como

> Maiores informacdes sobre esses contextos rituais podem ser encontradas em Hill (1989). que analisa
minuciosamente os procedimentos destinados a proteger o recém-nato da periculosidade dos alimentos que
futuramente ingerira. Wright (1996) também ja abordou as questdes referentes ao ritual de reclusdo ¢ as restrigies
inerentes ao trabatho do xami.
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um elemento inerente a propria dieta. Tais procedimentos se perpetuam ao iongo das
diversas fases da vida, incorporando-se as formas proprias do viver Baniwa.

Sendo a natureza concebida como analoga a sociedade humana, as fontes de
alimentos s&o também representadas como dotadas de caracteristicas perceptivo-sensoriais
que permitem definir sua condig&o de maior ou menor periculosidade potencial para os seres
humanos. Dessa forma, os alimentos podem sér compativeisfincompativeis com um estado
de doenca, fortesffracos, agressivosf/inofensivos, agonistas, neutros ou antagonistas de um
estado de doenca e poluigdo corporal. A analise dos alimentos interditados mostra que, no
ambito do registro mitico, a comida considerada perigosa para 0 consumo humano em
situacbes de liminaridade se origina de inimigos de Nhiépinkoli como Kowai, 0s macacos
Eencnai e 0s peixes/serpentes.

Os kalidzamai, rituais que representam a principal forma de prevencao de doencas,
também orientam a dietética e as regras de higiene que o individuo deve seguir por toda a
vida. Eles sdo realizados nos rituais de nascimento e de iniciagdo pubertaria. Entre os
evangelicos, os termos da recitagdo variam, comportando trechos das oragbes cristas
enunciadas nos cultos, sendo as referéncias ao xamanismo cuidadosamente expurgadas;
porém, os principios dietéticos sdo seguidos a risca, talvez até de forma mais rigorosa que
entre os catdlicos.

O sistema de reciusdo utilizado para os pais e recém-nascidos, jovens puberes,
doentes de Manhene e picados de cobra segue a légica da purificacdo ritual adotada na
primeira morte. Os gue a ele se submetem sdo proibidos de manter atividade sexual, comer
caga, peixes com pimenta, com restricdo especial para os peixes de dente e/ou com
espordo. O contato com as pessoas em geral € restringido, visando evitar particularmente o
contato com mulheres mensiruadas, gravidas € com pessoas que possam ter mantido
relacbes sexuais recentemente, pois, nessas condigdes, elas podem exalar cheiros que

agravardo a doenca. Mulheres gravidas e menstruadas sdo particularmente perigosas
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porque o sangue relacionado & sua condicdo™ é considerado uma importante via de
enfraguecimento dos reclusos. Tais restricdes visam limitar os agravos que poderiam
precipitar o recluso na mesma morte de Mawirikoli.

As dietas recomendadas para pessoas doentes podem variar segundo o

diagnostico, mas os dados coletados indicam algumas regras gerais, a saber:

- Para doentes de Manhene® e picados de cobra, a dieta & bastante rigorosa no
inicio do tratamento, sendo proibida a ingesta de proteina animal (carne ou peixe), tanto para
0 doente, quanto para os consangliineos: a esposa ou o marido de quem foi picado estio,
em tese, liberados da dieta, mas como a mulher ndo caga e nem pesca e o marido nao
cozinha, em termos praticos a restricdo acaba se impondo, em maior ou menor grau ao
conjuge. Nos primeiros dias, o doente s6 pode comer mingau de farinha em pequena
quantidade, fracionado ao longo do dia; se o tratamento se mostrar efetivo, pode comecar a
ingerir peixes pequenos, desde que sejam apanhados com rede e que nao tenham ferréo,
espordo, dentes ou gordura, o que obviamente restringe bastante o tipo de alimento a eles
disponibilizados. De acordo com o tipo de Manhene, particularmente os quadros cronicos,
esta proibig@o pode se estender por varios meses, enquanto durar o tratamento.

O uso de pimenta € igualmente proibido, pois esses doentes estdo, em ambos os
casos, envenenados e o veneno é oposto simétrico da pimenta. O condimento que tempera
o alimento € analogo ao veneno que tempera o corpo humano, tornando-o apetitoso para os
espiritos canibais. Como, em geral, toda came e peixe costumam ser ingeridos com pimenta,

a proibicdo de seu uso reforga a restrigio a ingestdo de carne ou peixe para os doentes.

* Para os informantes, as gravidas ¢ menstruadas partilham a condigo de portar sangue em seu abddmen:
considera-se que a barriga da gravida estd cheia de sangue destinado a alimentar a cranga e que € extravasado
quando ela nasce. Nove meses de sangue represado tornam a mie e a crianca bastante impuras, vulnerdveis,
portanto, a qualquer forma de ataque méagico.

*° Para estes docntes a Testrigio é recomendada apenas para os quadros graves, com hemorragia aguda; pela regra,
ela deve durar, pelo menos, trés dias, sendo flexibilizada a partir dai, de acordo com a methora do doente. Se ndo
houver melhora dos sintomas, a restrigiio deve se prolongar.
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Essa periculosidade se perpetuou no mundo a partir do primeiro ritual de passagem, quando
a quebra do jejum pelos iniciandos impediu a despoluicdo da pimenta e dos alimentos, que
permaneceram como fonte constante de perigo para os seres humanos.

Picados de cobra s&o proibidos de comer também qualquer tipo de alimento vegetal
que tenha leite que possa ser extravasado, pois extravasamento similar poderia ocorrer do
liquido retido no membro picado; igualmente, ndo podem tomar banho, pois o contato com a
agua poderia exercer tanto um efeito de extravasamento (hemorragia) quando enchimento
{edema) no local da picada. £ssa é a mesma légica que proibe o contato do picado com
mulher gravida e mulheres menstruadas, pois 0 sangue presente em ambas poderia
provocar sangramento efou inchago no doente. Uma dieta igual a do picado de cobra é
recomendada para a mulher (e seu marido) que sofre de hemorragia apdés o parto,
reforcando a idéia de continuidade entre ambas situacdes.

Existem algumas especificidades ligadas ao tipo de Manhene que acomete ©
doente: nos casos de Manhene, originado de pélo de Kowai, ha uma proibi¢do mais forte de
comer animal de pélo; os envenenados por Omai Panatterni, um venenc vegetal feito da
chamada “folha de piranha”, ndo podem comer frutas que provoguem coceira nas mucosas,
como o abacaxi e alguns tipos de cara, pois a coceira se reproduziria no intestino,
aumentando o sangramento provocado peio veneno. Por igual razdo, estdo proibidos de
comer peixes com dentes e ferrdes, particularmente a piranha.¥ Doentes de Manhene cuja
origem & o cérebro de Kowai também sdo proibidos de comer partes da cabeca de qualquer
animal aquatico ou terrestre; nos casos em que esse tipo de veneno provoca distirbio de
conduta, no qual o doente assume comportamento de macaco (Manhene puuekhaime), de

passaro (Manhene hipiralikhaime) ou de um ser aquatico (Manhene kachirikhaime), ha uma

> A piranha ¢ considerada a materializagio dos espiritos aquéticos canibais.
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proibicdo mais forte em tomo da ingestdo do animal equivalente ao disturbio de
comportamento do doente.

Manhene e picadas de cobra s&o condigbes especiais que transportam o doente
para uma posicao fronteirica entre a humanidade e animalidade: seu corpo € o paico da luta
entre esses dois polos e sua alma enfraquecida se presta mais faciimente a ser tomada por
um espirito animal. Nesse contexto as dietas buscam uma purificacdo ritual capaz de
demarcar uma separac3o radical entre esses dois dominios que se confundem
perigosamente no evento patoldgico.

- Para os doentes de Whiokali , a dieta varia segundo a origem: se for Whidkali de
caga, o doente esta proibido de comer qualquer animal de péio. A proibicdo se estende as
frutas e tubérculos com pélos/cabelos, como manga, inhame, cana, etc. Se a origem de
Whickali for de peixe, o doente é proibide de ingerir peixes que apresentem aspecto que
lembre as cobras (peixes lisos, sem escamas), peixes com dentes, ferrdes, esporfes e
gordurosos, considerados potencialmente capazes de ferir o intestino do doente
enfraquecendo-o, fazendo-o sangrar e agravando seu quadro, pois, 2 medida que o doente
enfraquece, 0 peixe/serpente em seu intestino se toma forte. Eles s3o ainda proibides de
comer frutas que tenham espinho como cana,* pupunha e cubiu, frutas gordurosas ou ainda
as longas, que lembrem serpentes, como a inga.

A proibicgo de peixes gordurosos efou de aspecto similar as cobras® parece se
prender a uma idéia de reforgo simbdlico: a doenca Whibkali remete a luta ancestral entre
proto-humanos comandados por Nhidpirikoli e a serpente ancestral Oméwali, que representa

0s animais aquaticos, principal fonte de alimento do povo Baniwa: sua eclosio & uma

* O que ¢ denominado “espinhos” em relacio a esta fruta, sfio na verdade os duros fragmentos da patha ¢ da
casca de cana que podem ferir uma pessoa. Essa situagio é bem conhecida pelos cortadores de cana que sdo
podem ser vitimas de acidentes capazes de gerar cegueira, cortes nos dedos de mios e pés, etc..

* Os peixes ditos “lisos” (sem escamas) sdo todos considerados muito gordurosos pelos Baniwa, de forma que
estas duas caracteristicas se superpbem e s¢ reforcam mutuamente.
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atualizacdo cotidiana de um conflito que nunca cessou. O “pitil” do peixe mal-cozido
possibilita o crescimento de um peixe/serpente no intestino do doente, que retira forgas do
conjunio das serpentes e peixes em geral, particularmente aqueles mais perigosos ou
agressivos, justamente os que s&0 mais proibidos para este tipo de doente. Além disso,
quanto mais parecido com uma cobra, maior potencial teria 0 peixe ingerido de fortalecer o
peixe/cobra no intestino do doente.

A pouca restricdo a comer peixes pequenos poderia ser considerada estranha se os
imaginarmos como membros do grande conjunto de animais aquaticos. Entretanto, em seu
estudo sobre a taxonomia Baniwa, Hill (1988) demonstra que 0s peixes peguenos, 0s
primeiros a ser ingeridos com a melhoria dos gquadros de doenga, pertencem a nichos
classificatorios diferentes daqueles ocupados pelas cobras e pelos peixes grandes com
dentes, ferrdes, e/ou de aspecto semelhante as serpentes. Segundo 0s critérios taxondmicos
Baniwa, tais peixinhos pertencem, dentro do mundo aquatico, a um dominio distinto daquele
dos peixes/serpentes canibais, do qual Omawali deve ser considerado a representacdo
prototipica.

- Feridas na pele, atribuidas em geral a acfo dos Yoopinai geram a proibicZo de
alimentos considerados “feridos”, ou seja, frutas ou tubérculos com a casca rompida, furada
ou enegrecida. Bananas, frutas de rapida putrefacdo, sdo proibidas para pessoas com
lesbes de pele ou de 6rgdo intemos pois poderiam acelerar ainda mais a evolugdo
desfavoravel.

QO cheiro do alimento apodrecido € indicativo da capacidade agressora dos seres-
espiritos da natureza. O cheiro, uma parte que representa o todo, & capaz de gerar o
processo morbido, mesmo que ndo haja um agente animal visivel no alimento. Parasitas
encontrados em frutas concretizam esta idéia associando a doencga & putrefacdo, atual ou
potencial, dos alimentos; a goiaba, por exemplo, & considerada uma fruta de alto grau de

patogenicidade dada a frequéncia de “vermes” que ja contém em si mesma, mesmo sem
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estar putrefata.

- O uso de sal esta proibido em todos os casos de doenca em que ocorra edema,
sangramento digestivo, coceira e ferimentos na pele, pois o sal é considerado um alimento
caustico, passivel de provocar abrasdes nas mucosas e pele, além de ser responsabilizado
pelo inchago de quaisquer lesdes existentes. Além disso, o sal é produtc da alteridade
perigosa do branco. Para os Baniwa, sua fabricagdo, como a de qualquer produto
industrializado, envolve a participagio de combustivel e a producao de calor, elementos que
se incorporam ao sal, multiplicando sua periculosidade.

- A utilizaggo de plantas medicinais indica sempre a necessidade de restricdo
alimentar concomitante; de modo geral, pudemos observar gue esta regra é mais severa
entre os sibs Baniwa e mais amena entre os sibs de falar Curipaco, residentes no Brasil.
Cada tratamento tem dietas especificas, ligadas mais ao tipo de doenca do que a planta em
si. Também aqui as restricdes dietéticas se estendem ao grupo de consangliineos, do
doente, particularmente os que sdo co-residentes. Segundo os informantes, este seria um
dos motivos que leva as pessoas, quando podem optar, a preferir os medicamentos
industrializados, cujo uso ndo exige a adogio das severas dietas; desta forma, elas estariam
poupando © resto da familia do sofrimento e privagbes inerentes acs tratamentos com
plantas medicinais.

- O tipo de alimento permitido varia segundo o tipo de doenca. Frutas doces e
alimentos “frios” podem ser importantes coadjuvantes na dietética terapéutica. No plano
simbdlico eles sao evocados nos canticos e nos mitos, onde as categorias de “frio” e “doce”
s&o evocadas como parte da reparagdo da aima e do corpo lesados pelos seres agressivos.

As dietas gozam de uma rigorosa coeréncia intema, demonstrando as intimas e
fortes ligagbes entre os incidentes da vida cotidiana e os fundamentos miticos que regulam
a vida social. Além de recriar diariamente a Juta ancestral com a alteridade disruptiva, elas

incrementam o ascetismo, o auto-controle e a disciplina corporal, qualidades consideradas
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vitais & preservagio do bem-estar e da harmonia na vida comunal.

Regras de Purificacéo e de Higiene corporal

Os Baniwa dispbdem de diversas formas de purificar o corpo e o espirito, que variam
segundo as finalidades de quem as utiliza e cujo grau de severidade também varia pelas
mesmas razdes; uso delas no treinamento de um xam3 envolve minlcias e um rigor
infinitamente mais acurado que sua utilizagdo por um n3o-especialista.

Busca-se a purificacdo do espirito através da contengiio dos impulsos, do controle
cuidadoso de pensamentos e sonhos libidinosos, dos sentimentos de raiva, das explosdes
de cdlera, da tristeza, frustraco, cobiga, inveja e do desejo pelas mulheres proibidas. Existe
uma forte interdi¢cao social & manifestacdo publica destes sentimentos que remetem ao caos
primordial e sua ocorréncia é interpretada como uma forma de manifestacio patoldgica
(sickness), que demanda a mortificacdo do corpo pelo jejum, pelas privagbes sexual e
sensorial (particularmente no caso dos reclusos) e exposicdo as intempéries. Tais
estratégias se destinam particularmente aos jovens, pessoas em estados diversos que
liminaridade, cagadores, xamés e donos de canticos, ou seja, aqueles em situacdes de maior
risco de transgressdo a normas socialmente valorizadas. O jejum é uma forma de aprimorar
o comportamento humano, reaproximando-o do dominic da cultura.

Os membros do grupo considerados incapazes de viabilizar um controle pleno de
seus impulsos sofrem restricbes & ocupagao de posigbes de poder politico e podem se tornar
suspeitos de ministrar veneno ou enviar sopros aos seus desafetos. Quem cultiva rancor e
odio, que podem redundar em condutas agressivas contra outros membros da coletividade,
deve esperar que em algum momento ocora um retorno, uma retribuicdio & sua
agressividade, o que podera ocorrer na forma de doenga ou infortunios diversos, ostracismo

social, ou vinganga xamanica de suas vitimas. Tais condutas costumam ser vigiadas pelos
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outros membros do grupo, pois suas conseqiiéncias (retorno/Likoada) podem atingir ndo
apenas ao transgressor mas a quaiquer um, dada a cren¢a numa continuidade entre o todo
social e cada um de seus membros.

A saude e o bem-estar passam pelo cultivo da alegria, da gentileza com os
consangliineos, da boa vontade com as falhas das mulheres e criangas, e principaimente
pela honestidade e generosidade redistributiva dos bens adquiridos. A riqueza material é
uma prova contundente da fransgress3o das regras da reciprocidade. A acumulacgo e
apropriagdo individual de riquezas podem transformar o acumulador em alvo da
maledicéncia, da inveja, do veneno e dos sopros, que serdo o troco de sua avareza. A
representac@o de doenga é parte das estratégias de controle da individualizagdo dos
membros do grupo e expressam a tensfo permanente entre interesses e necessidades
individuais e coletivos, prevencdo e cura sdo reafirmacdes da solidariedade e da coes3o
social.

A purificagdo do corpe, com suas repercussées sobre o espirito, passa pelas regras
de higiene corporal que se inbricam com as conflitivas tensdes entre seres humanos e
animais-espiritos como os Yoopinai. As principais regras de higiene praticadas pelos Baniwa
s&o os banhos, que devem ser tomados logo apds acordar, apés a relacdo sexual, antes de
preparar refeicdes (mulheres), quando a pessoa estiver suada e principalmente antes de se
alimentar. As maos devem ser escrupuiosamente lavadas ap6s a manipulagdo de peixe ou
caca e depois das refeicdes, com vistas a eliminar quaisquer vestigios do cheiro do animal e
evitar Whiokali. Mulheres menstruadas e no pés-parto ndo devem preparar alimentos nem
trabalhar na roca e seus odores corporais devem ser expurgados, ndo apenas com banho,
mas também com a utilizac&io de plantas medicinais proprias para afastar os Yoopiniai.

Os banhos s&o imperativos quando a pessoa viaja de um rio para o outro, pois as
familias de Yoopinai sdo diferentes em cada ric e costumam atacar os estranhos com

ferocidade. As normas de higiene também se estendem aos utensilios de cozinha e de
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pesca que tém de ser limpos de todo o cheiro do peixe ou da cacga; as vasilhas com alimento
devem ser cobertas; objetos pessoais e utensilios domésticos devem ser cuidadosamente
guardados preferencialmente no interior das casas, para manté-los a salvo da agdo dos
Yoopinai e dos envenenadores,

Como a diligéncia e a operosidade sdo associadas a saide e a preguiga, a sujeira e
0 mau cheiro a doenca e 4 maldade, a busca incessante de limpeza se estende as casas e 3
aldeia, cabendo aos chefes de familia, particularmente ao capito, zelar para que as
medidas de higiene do ambiente sejam mantidas e os moradores preservados de acdes
maléficas.

Alem de classificar, nominar ou ordenar a realidade, essas representacfes e
praticas buscam viabilizar também uma intervencdo pratica sobre os corpos, a alimentagéo,
os meios de subsisténcia, as relagbes de género, de geracdo e de afinidade. Elas intentam
estabelecer consensos que s&o constantemente ameacados pelas tensdes inerentes ao
viver. A ritualizacdo da cura propicia um prolongamento dos consensos e um apaziguamento
momentaneo dos conflitos que inevitavelmente se atualizardo no proximo episodio de
doenga.

Os cuidados de saude aqui descritos remetem as fungdes ética e normalizadora dos
saberes saude e doenca; se ndo fossem internalizadas como parte essencial da existéncia,
poderiam ser faciimente ignoradas pelos membros do grupo, o que é evitado pela crenca de
gue o abandono ameacaria a propria sobrevivéncia da humanidade. A ocorréncia de um
evento patolbgico ajuda a materializar tais regulagbes, reforca os lagcos de coexisténcia
comunal e o controle das manifestagbes do interesse individual. Trata-se de um tipo de
poder simbélico com a capacidade de impor uma cosmovisdo que gera conseqliéncias
concretas na realidade social, transportando o mundo do pensamento para o mundo do

corpo e transformando representacées mentais em relagbes sociais (Abric, 1997).



140

Em seu classico estudo sobre o tema, Mary Douglas (1976) demonstrou que os
sentidos atribuidos & desordem, & sujeira e & poluicdo costumam representar somente uma
pequena parte do comportamento sociaimente aprovado, se prestam principaimente a
tentativas de solucionar conflitos gerados em situagBes moralmente ambiguas. Para ela,
controles simbdlicos deste tipo costumam ser produzidos com mais freqléncia em
sociedades onde existe uma escassez de alternativas eficazes para limitar os
comportamentos desviantes de seus membros. Sua producdo tanto expressaria pressdes
politicas e sociais através das quais membros de uma sociedade tentam influenciar o
comportamento dos outros, quanto contetidos simbdlicos mais amplos onde se delineiam
visbes gerais sobre a ordem social e 0 cosmos; o plano concreto refletiria idéias de simetria
ou de hierarquia aplicaveis ac sistema social mais amplo, ligando instituicSes sociais &
ordem cosmica. Sujeira e a desordem seriam subprodutos das tentativas de ordenacéo e
classificacgo das coisas; purificac@o, separagio, ordenagdo e punicio de transgressdes
visam impor sistematiza¢cbes em realidades vivenciadas como desordenadas e proteger a
unidade politica e cultural do grupo que as produz.

Os dados analisados ao longo dessa discussdc mostram que, no mundo Baniwa,
esta correlagdo entre a vida cotidiana e o plano socio-césmico & algo pienamente
reconhecido, quase corriqueiro. A violéncia e o caos ancestrais, caracterizados como
simbdlicos por um observador extemo, ndo apenas sdc percebidos como reais, mas se
atualizam quotidianamente em manifestacdes como o Manhene, compelindo os membros da
cuitura a crer na eficacia dessas produgdes simbolicas e a atuar segundo as regras e elas
subjacentes; impressas fisica e mentalmente nos varios momentos da vida, elas ievam as
pessoas a atuar no pressuposto de sua inevitabilidade. A falibilidade deste pressuposto &
reiterada na eclos@o de novos episédios de doenca, revelando uma funcionalidade mais

ideal do que real, mas € inegével que tais estratégias contribuem para contornar, apaziguar
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e/ou suprimir a violéncia transgressora que se expressa no evento patologico e para

reinstalar periodicamente a unidade socio-politica do grupo.
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Capitulo 3

Doenca, Poder e Disputas no dia-a-dia — O “a posteriori” da doenca

Os guadros nosoldgicos até aqui descritos constituem o que Sindzingre (1981)
 chama de categorias “a priori”, ou seja, informagdes pré-disponibilizadas na cultura do grupo
que orientam as pessoas sobre os sentidos do evento, as escolhas diagndsticas e
terapéuticas para fazer frente ao problema. Entretanto as normas culturais nio s&o um bloco
fechado de prescrigbes obrigatdrias a serem literalmente seguidas pelos sujeitos. Elas
oferecem um conjunto de orientagbes gerais, do qual as pessoas podem langar méo em
seus problemas habituais, recriando-as e aplicando-as de forma criativa segundo as
contingéncias do dia-a-dia (Sahlins, 1997). Em fungdo disso, vamos analisar relagbes
potenciaimente conflituosas e alguns eventos de doenga para tentar apreender como estas
representagdes sociais se expressam na vida cotidiana.

Os 17 mitos coletados na pesquisa, que explicam a origem das doencas falam do
desejo de poder (busca de Malikai), disputas entre afins e consanglineos pelos objetos de
poder, disputa por mulheres, cobiga, aduliério, assassinaio, canibalismo, gula, uso
irresponsavel do poder magico, curiosidade irrefreada, furia, sexualidade descontrolada,
roubo, vingang¢a, dissimulacdo, mentiras, desobediéncia a regras de conduta estabelecidas
pelas geracbes mais velhas, disputas enire homens e mulheres, preguica, sujeira, crueldade
e inveja, dentre outros comportamentos considerados sociaimente reprovaveis na visao
Baniwa de mundo.

Cabe, entdo, perguntarr Como as prescrigbes miticas se expressam na vida

concreta das pessoas? De que forma elas d3o conta destes eventos cuja eclosBo se
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propdem a limitar? Quais sdo os grupos que se conflagram na sociedade Baniwa? A que
interesses essas representacdes de doencga servem? Com que finalidades s&o usadas? Foi
em busca de responder a questbes como estas que rastreamos casos de doenca
concretamente ocorridos, para tentar apreender como orientagdes gerais da cultura se
expressam na vida cotidiana das pessoas.

A observacdo participante nas aldeias confirmou que, no planc concreto, se
reproduzem 0S pontos mais importantes de tens3o e conflito ja apontados nos relatos
miticos, estas relacbes conflituosas se atualizam no contexto de contato interétnico,
=gsumindo novas configuragbes, mas ainda assentadas sobre os antigos polos de disputa,

tal como ocorre:

- na relagéo entre geragbes mais velhas e mais jovens : esses pontos de tensdo e
conflito potencial seguramente precedem o contato interétnico. Diversos mitos demonstram
os conflitos estabelecidos entre geracbes, sendo que um dos mais violentos se da com ©
proprio Nhidpinkoli, que se esforga por controlar seu filho Kowai, langando mio de recursos
como o exilio e o assassinato. Qutros falam de pais que disputam os favores sexuais das
esposas de seus filhos, como no caso do mito de Kaali thayr, de relagbes guerreiras
conduzidas contra seus afins por Nhidpirkoli, que se apéia (e controla) no potencial
agressivo de seus irm&@os mais jovens para sustentar tais conflitos, externos ao grupo de
consanglinidade (Journet, 1995).

A anadlise de relagbes politicas nas aldeias permite observar os confrontos entre
irm&os ou primos “mais velhos” e “mais novos™ que podem atravessar geracdes, como se
veré mais adiante, no caso de doenca, no. 1. Tais linhas de tensdo sdo mais antigas que as

relagbes de contato interétnico, mas este favorece perceptiveimente a atualizacdo cotidiana

* Essas expressGes devem ser tomadas tanto no sentido bioldgico do termo, quanto em relaciio 3 segmentacdo
interna de sibs divididos em “mais velhos™ e “mais novos”, de acordo com sua origem ancestral.
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de atitudes rebeides {ou potenciaimente rebeldes) de jovens desejosos de se autonomizar
do controle dos mais velhos, de fazer valer os saberes/poderes do mundo do branco,
transformando-os em meios de obtencic de prestigio ou privilegios que atenuem a
assimetria frente acs mais velhos.

A situagdo encontrada no campo mostra que as geragbes mais velhas exercem um
controle efetivo sobre os mais jovens, mas & uma situacéo instavel e sujeita a contestagao,
sendo possivel observar rebeldias, bem ou mal-sucedidas, contra as regras de casamento,
as definicdes paternas do papel a ser desempenhando pelo jovem na vida politica da(s)
aldeia(s), dietas pods-natais, regras de disciplina corporal, etc.. Os mais vethos expressam
abertamente seu desconforto contra as atitudes dos mais jovens, situando-as num quadro
geral de afrouxamento dos costumes que contribui para acelerar a disseminacao do veneno,
a entropia e a desorganiza¢do potencial do cosmos, comprometendo a sobrevivéncia da
sociedade Baniwa. As novas geracbes se rebelam contra os duros procedimentos
disciplinares, 0 que se rewela, dentre 6utras coisas, na flagrante reducdo do numero de

pessoas interessadas em cumprir o rigido aprendizado xamanico.

- nas relagbes entre homens e mulheres: este ponto de tensdo surge igualmente
forte nas narrativas miticas e na interac8o cotidiana entre homens e mulheres nas aideias,
comparecendo como uma das principais vias de eclosfo da doencga e da morte.

Se nos relatos miticos as mulheres parecem estar sempre prontas para “escorregar”
para o dominio da alteridade, como acontece a mulher de Nhidpirikoli com seu filho/serpente,
na vida cotidiana na aldeia, a situag&o ndo parece ser muito diferente. O contato das
muiheres, principalmente as jovens, com elementos da fronteira cultural sdo limitados e
controlados por suas familias: diversos procedimentos s&o utilizados para evitar seu contato
como os brancos, com os Yoopinai e com as serpentes. Os procedimentos dos kalidzamai

feitos por ocasi&o da primeira menstruacio tém entre seus objetivos domar a sensualidade
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feminina e anular potenciais relacbes sexuais entre mulheres e serpentes, seres que
representam a sexualidade sem freios e que ameacam a reproducdc da sociedade humana.
Os cantores nomeiam as fronteiras do termitério Baniwa, definindo procedimentos especificos
de protecdo a mulher e delimitando as fronteiras da cultura, onde ela pode transitar em
seguranga (Hill, 1988). As secregdes corporais femininas s30 cuidadosamente evitadas, seus
odores devem ser eliminados e suas atividades culinarias reguladas de forma a evitar a

poluicao perigosa e adoecedora.

- relagbes entre evangélicos e catdlicos: ndo vamos nos estender aqui sobre esta
tematica, ja explorada por Joumet (1995) e Wright (1986, 1998) e que sera melhor
desenvolvida no capitulo seguinte. No momento, basta assinalar gue & um dos importantes
pontos de conflitos e disputas potencialmente geradores de doenca e que, com grande
freqliéncia, encobre as disputas entre afins, particularmente guando as situamos na
geopolitica das relacbes Igana/Aiari.

- relagGes entre liderangas de aldeia (capities): € um outro ponto de interacdo
conflituosa, que envolve a busca de prestigio entre os seus liderados e a disputa de bens e
servicos obtidos junto a sociedade nacional, gerando, ndo raro, acusacbes de uso de
veneno, sopro ou maleficios diversos. Como é de se esperar, conflitos deste nivel se
superpbem as tensbes entre afins e consangiiineos, pois os sujeitos envolvidos em tais
querelas ocupam obrigatoriamente uma posicio nesses nichos.

- relagGes com outros grupos étnicos representantes de uma alteridade agressiva,
igualmente podem gerar a ecloséo de eventos patologicos.

- relagGes com seres-espiritos da natureza e do cosmos, igualmente representando
uma alteridade perigosa, que estabelece relacSes de reciprocidade negativa.

Existem diversas formas de preservar o equilibrio das relagdes de controle de uns

grupos sobre outros, utilizadas pelos que ocupam posi¢des de poder dentro da sociedade;
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dentre elas podemos situar as conferéncias evangélicas, as representagdes e praticas de
doenga e cura e a vigilancia que os capitdes exercem sobre os jovens, particularmente os
que recebem a delegagao de responsabilidades “modernas”, como o trabalho de Agente de
Satde e de lider de Organizacéo indigena. O controle do comportamento dos jovens é uma
preocupacdo tdc premente nesta sociedade que diversas medidas vém sendo tomadas
historicamente pelos mais velhos para implementa-lo; dentre estas, poderiamos citar a
converséo ao evangelismo que para Jourmnet (1995), representa uma forma de retorno as
exigéncias morais e as rigorosas condutas que outrora se concretizavam nos rituais de
iniciag@o masculina e que, hoje, se atualizariam nos cultos e conferéncias.

Tentando responder a essas questbes, levantamos informacgdes sobre algumas
situacBes que possam elucidar as dividas acima expressas. Com vistas a proteger os
informantes, os nomes das pessoas envolvidos nos casos levantados foram trocados porque
algumas das disputas que envolveram estas pessoas estdo mais vivas do que nunca e

representam uma permanente ameaca de tragédia e morie,

Caso 1. O veneno como instrumento de expressao de disputa pelo poder politico

entre chefias de aldeia; uma discordia que atravessa trés geracdes:

O caso estudado parte de um fato ocorrido ha mais de dez anos: a morte, atribuida
a veneno, do filho mais velho de uma familia de sib Dzawenai. Ainda que n&o houvesse uma
acusag@o publica, a pessoa responsabilizada pela morte foi um tio patrilateral, irm&o
classificatérioc de seu pai. Os elementos que antecedem ¢ drama remetem a trinta anos e
foram resumidamente os seguintes:

Primeira versdo (contada a partir da ética de Joaquim e de sua familia)

A familia em gquestdo residia em uma s6 aldeia; no inicio dos conflitos havia as

seguintes familias residindo na comunidade:
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Familia A: Joaquim, sua esposa e seus quatro filhos e seu pai Arilton.
Familia B: Manduca, sua esposa e seis filhos, seu pai Severino e sua mie Joana.

Familia C. Matilde, villva, e dois filhos

Joaquirn, Manduca e Matilde sdo primos paralelos; Arilton, o pai de Joaquim era o
capitdo da comunidade, mas estava velho, prestes a se afastar do cargo. Severino, o pai de
Manduca, sempre desejou ser capitdo, mas nunca conseguiu ocupar o lugar, alegadamente
por ser mais novo que o irméao capitdo. O velho capitdo decide se afastar e, em vez de
atender o desejo do irmao, decide passar o cargo para seu filho mais velho, Joaquim, que o
sucede. Explode urna onda de conflitos cotidianos, que se exacerbam quando acontecem
festas na aldeia e os homens ingerem bebida alcéolica. Os conflitos nunca sdo assumidos
como decorréncia da disputa pelo cargo de capitdo e algum tempo depois se transfiguram
na forma de converséo religiosa; Severino e seus filhos convertern-se ao evangelismo e
passam a hostilizar Arfton e Joaquim que permaneceram catblicos. No fundo a disputa
girava ndo apenas em tomo do carge de capitdo, mas também pelo desejo de bens e
prestigio oriundos da missdo catblica, que tinha nessa comunidade um de seus principais
pontos de apoio na disputa com os evangélicos da Missdo Novas Tribos. Ndo conseguindo
estabelecer uma alianga solida com os padres, Severino opta por se tomar crente,
convertendo tambem sua familia.

Os anos passam e a situagdo parece se acomodar um pouco. Trés anos apds a
sucessdo, o pai de Joaquirn cai gravemente doente, a suspeita é de veneno; ele passa
varios dias entre a vida e a morte, até que Joaquim se encoraja em usar um potente
contraveneno, que pode matar o doente caso haja qualquer erro em sua preparacdo. O
envenenado reage bemn ao tratamento, sobrevive, se recupera e acusa veladamente o irméo
de té-io envenenado. A acusagdo é grave, principalmente por envolver consangiiineos. A

convivéncia se torma impossivel e o grupo familiar se fraciona: Joaquim e sua familia
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permanecem na comunidade de origem e Severino, Manduca, esposa e filhos fundam uma
nova comunidade em focal antes usado por todos para fazer roga. Desgostosa com o
problema, Matilde se muda com os filhos crescidos para S&o Gabriel.

Na nova comunidade, Severino finalmente foma-se capitdo, embora ja esteja bem
velho. Quando ele morre, seu filho Manduca assume a chefia do povoado. As relagées entre
as duas aldeias permanecem tensas por varios anos, mas, aos poucos, as pessoas vio se
reaproximando, passando a freqlientar eventos em comum. A conversdo evangélica se
reverte e as pessoas da nova comunidade volftam ao catolicismo. Joaquim e sua familia néo
deixam de fazer comentarios mordazes sobre essa instabilidade de crenca religiosa.
Joaquim coloca os filhos para estudar na escola da missdo e seu segundo filho torna-se
professor; ele mostra-se também um promissor aprendiz de rezas que o pai lhe ensina com
gosto. O filho de Joaquim funda uma escola na comunidade, reconhecida junto & Secretaria
de Educagdo. Manduca tenta, sem sucesso, fazer 0 mesmo em sua aldeia; além de nio ter
fithos com a escolaridade necessana para ocupar ¢ cargo de professor, a existéncia de uma
escolinha credenciada bem perfo de sua aldeia faz com que a Secretaria de Educagéo
rejeite seu pedido; os filhos e nefos de Manduca devem se dirigir 3 aldeia de Joaquim e
estudar la. Assim é feito, mas a hostilidade volta a explodir e o clima permanece tenso.

Quase um ano depois, o professor adoece e morre subitamente com uma forte dor
abdominal; sua familia atribui a causa de sua morte a disputa pelo cargo de professor. Njo
hé uma acusacgdo explicita mas todos murmuram que Manduca, ou alguém a seu mando,
seria o envenenador. A familia de Joaquim cabe aceitar a perda do filho; este passa a
investir entdo na educagdo dos netos, filhos de seu filho mais velho, visando reabnr

futuramernite a escola.
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Essa histéria foi reconstituida a partir dos depoimertos dos atores sociais
envolvidos neste drama que dura quase 30 anos. No momento da pesquisa encontramos a

seguinte situagio:

Um neto de Joaquim é professor na escola, que recebe também as criancas da
comunidade de Manduca. Ambas as familias desejam ter um Agente de Sadde, pois ndo
foram contempladas com o recrutamento anterior de Agentes Comunitérios de Sadde. A
partir de sua atuagdo no Projeto de Medicina Tradicional Baniwa, o filho mais velho de
Joaquim consegue uma vaga. Manduca, que até entdo n3o se inferessara pelo assunto,
encaminha seu filho mais novo para o trabaiho com plantas medicinais. O fitho de Manduca
entra em uma competicao franca com o filho de Joaquim tentando fazer uma horta de
plantas medicinais melhor e mais variada que a de seu primo. Quando o filho de Joaquim
consegue um contrato de Agente Comunitario na Prefeitura, Manduca fambém tenta obfer,
sem sucesso, uma vaga para o filho.

Repete-se 0 que ocorreu na escola anos antes: os técnicos da Secretaria de Satde
consideram dispensavel lotar dois Agentes de saldde em comunidades &o proximas e téo
peguenas, recomendam que o filho de Joaquim estenda a cobertura de suas acbes até a
aldeia chefiada por seu tio. Ele tenta, vai de canoa até 4 uma vez por semana para fazer
atendimento e educagéo em satude. Suas tentativas sdo rechagadas pela familia do tio, que
acusa o novo Agente de Sadde de sonegar remédios e de ganhar dinheiro a custa dos
parentes. Depois de alguns meses alguém coloca sal no motor rabeta que move a canoa do
filho de Joaquim, estragando a maquina. Depois desse incidente, ele deixa de ir a
comunidade do tio. A alegacdo pablica é de que ndo pode ir porque ndo tem mais motor
para se deslocar; em privado, ele admite seu medo de ser envenenado como o irmao.

A Secretaria de Saide recebe a dendncia de que o Agente Comunitario ndo estaria

cumprindo suas obrigagbes de visitar a aldeia vizinha, onde vive a familia de seu tio; a
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denuncia € atribuida a uma tentativa de fazé-lo perder o cargo e liberar a vaga. Ele recebe
uma notificagéo da Secrefaria de Sadde: deve comparecer a S&o Gabriel para explicar por
que ndo cumpre as obrigagbes de cobertura da comunidade do tio, que fica na sua rea de
abrangéncia. O Agente se recusa a ir, pois ndo quer explicar que teme ser envenenado por
seus préprios familiares.

O problema se agrava e gera uma intervengido da diretoria da Organizacéo
indigena que cobre essa regido. Os dirigentes tentam mediar o conflito, amenizar o teor das
acusagbes e conseguir uma altemativa geradora de renda para o filho de Manduca, que
desejava o cargo do primo. N&o ha uma solugdo para o caso. Até nossa ditima viagem a
campo, o Agente tinha conseguido engendrar uma explicacéo plausivel para os técnicos da
Secretaria de Saude, mas continuava sem atender a aldeia de seus parentes. Manduca
continuava pressionando a Organizacdo indigena para conseguir um emprego para 0 seu
filho, e Joaquim e sua familia viviam praticamente reclusos em sua aldeia, receosos de
comparecer a eventos publicos, onde se exponam & agdo de envenenadores. A sangrenta

disputa que dura quase 30 anos ndo parece ter qualquer perspectiva de término.

Segunda Versdo (sinfese dos pontos principais, a partir da 6tica de Manduca e sua

familia):

O motivo do desentendimento entre Arilton e Severino seriam as constantes
bebedeiras de Arifton e seus filhos, gerando distirbios na comunidade. Buscando limitar a
hostilidade, Severino teria procurado a conversdo evangélica, tentando manter seus filhos
longe da violéncia e do alcoolismo. A correcdo do comportamento da familia de Severino
feria enfurecido Arilfon, que trafou de expulsa-los da comunidade. Severino e seus filhos

teriam sido obrigados, entdo, a procurar outro fugar para morar.
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Quanto & acusagéo do envenenamento de Arilton, Manduca afirma que se houve
veneno foi por causa do envolvimento do primeiro com feiticeiros, pois ele treinava para ser
pajé e se relacionava com pessoas mas. A interprefagéo dada & morte do filho mais velho
de Joaquim & similar: segunde Manduca, ele 36 quenia ser da cidade, estudava na missdo e
se achava mais importante do que as outras pessoas: pode ter sido envenenado ou mesmo
soprado pelas pessoas com quem costumava beber A obtengdo da escola e do cargo de
Agente de Saude por Joaquim é interpretada como fruto de suas relagbes servis com os
missionarios catdlicos, junto a quem buscaria beneficios em detrimento do direito das outras
pessoas. Para Manduca, o filho de Joaquim roubou a vaga de Agente de Sadde que deveria
pertencer ao seu filho, com apoio das liderancas da Organizagdo de base; por esta razdo,

ele pressiona a diretoria da entidade para resolver o problema criado por sua intervengéo.

Este exemplo trata de disputas entre agnatos, envolvendo, doencas, mortes e
acusacbes de uso de Manhene, numa flagrante contradicgo com a ideologia vigente que
remete tais agressSes para a alteridade. Aqui o uso (suposto) do veneno esta ligado a
disputas por bens, prestigio e pelo controle politico de uma aldeia e das relagbes de alianca
com os missionarios brancos. Ao longe do tempo, as mesmas disputas vAo assumindo
outras configuragbes/pretextos/razdes que sdo continuamente atualizadas e reo_rdenadas em
tomo de novas instituicbes produzidas no espago interétnicc como a escola, o
assalariamento e as atividades da Organizagdo indigena. As razbes atribuidas ao
envenenamento partilham um campo explicativo comum: para ambos os contendores, as
causas do ocorrido remetem 3 transgresso de regras morais: o lado de Joaquim atribui a
sequéncia de desgracas & inveja e a ganancia de Manduca: para este, 0os motivos seriam a
soberba, a avareza e a recusa na distribuicdo dos cargos. O conflito de interpretacdes
caracteriza um mercado simboélico onde os discursos concorrentes expressam posicdes e os

atores negociam poder e sentidos explicativos dos episédios de doenca, tentando fazer valer
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a sua interpretacdo como a mais fidedigna e legitimadora da posicdo politica que tentam
consolidar (Veron, 1980). O Manhene aparece como forma de controle da diferenciacéo
social, da individualizag@o e da acumulagio de poder simbdlico e material.

A converséo religiosa nos primeiros anos e a militancia no movimento indigena nos
momentos posteriores surgem como municdo numa guerra de acusacgbes e contra

acusacgbes que antecede o aparecimento destas instituicées na vida comunal.

Caso 2 — Este caso trata da doenca de Leandro, do sib mawlieni, vice-capitdo de

aldeia e irmao de Agente de Salde

Primeira Versao (confada a partir da otica de Leandro):

Leandro comegou a apresentar tosse com catarro, fraqueza, palidez e
emagrecimento; passou sete meses com estes sinfomas que se agravaram paulatinamente.
O primeiro diagndstico, feito pela familia foi de veneno. Leandro, um bom conhecedor de
plantas medicinais, fez uso de varias delas, sem obter qualquer melhora; o irm&o o ftratou
com os remedios disponiveis na farmacia do posto comunitério de saude da aldeia, também
sem resuitado. Embora ndo estivesse melhorando, ele ndo procurou um pajé por ser
evangélico; ermn compensacdo comparecia a todas as Conferéncias que eram organizadas
em sua area e nelas orava fervorosamente, tentando obter a cura para sua doenga.

O quadro foi se agravando e um dia o0 doente fez uma crise de vémito com sangue
vivo, depois disso foi removido para a Casa do Indio de S&o Gabriel onde permaneceu por
mais de trés meses sem que se obtivesse uma diagnostico para sua doencga; foi
encaminhado para a Casa do Indio de Manaus e apds quatro meses de permanéncia
recebeu diagnostico de tuberculose. Foi tratado durante seis meses, recebendo alta como

curado. Leandro voltou para casa, mas continuou se senfindo doente, tinha ondas de calor
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notummo, fraqueza, sonhava freqientemente com mortos e ndo conseguia trabalhar
normalmente. Continuou tomando remédios feitos de plantas medicinais para tratar o
veneno que acreditava perrmanecer em seu corpo. Por vezes, tinha que inferromper o
tratamento porque nem ele nem seus familiares suportavam as rigorosas dietas.

Ao Jongo do tempo em que buscou tratarmento com plantas, chegou a acumular em
sua roga mais de 32 plantas para tratar Manhene e Hiwiathi. Ele as obtinha através de troca
ou de pagamento em dinheiro e as utilizava regularmente. Ndo havendo solucio satisfatéria
do problema, tentava outra planta e assim sucessivamente; esgotou primeiramente todo o
estoque de recursos que lhe foi acessivel para o tratamento de Manhene e depois para
sopro, até que finalmente rendeu-se a impossibilidade de se auto-curar e, apesar de conflitar
com sua fé evangélica, decidiu procurar um pajé.

O informante relembra que, durante esse periodo, sua familia enfrentou dolorosas
privagdes, tanto pela restricdo alimentar decorrente das dietas, quanto por sua incapacidade
em prover a caca e o peixe diarios. Além disso, a compra de combustivel, plantas e outros
remedios e 0s sucessivos deslocamentos em busca de tratamento fizeram com que ele
exaurisse toda a reserva de dinheiro do grupo familiar, acumulada no tempo do garimpo.

Leandro passou dois anos e meio doente e, mesmo tratado para tuberculose, s6 se
sentiu curado ao se tratar com um pajé Hohodene em S&o Gabriel . Com o pajé, também
ficou sabendo que sua doenga ndo era veneno e sim um sopro, que havia sido feito por um
membro do sib walipere dakenai de outra aldeia, com quem teve uma discusséo logo ap6s o
termino de uma Conferéncia Evangélica, mais ou menos um anc antes de adoecer. A
discussdo decorreu de uma discordéncia quanto & indicagdo de pessoas para ocupar 0

cargo de anciédo na comunidade vizinha.



Segunda Versdo ( contada a partir dos desafetos de Leandro):

A pessoa a quem Leandro atribui © sopro que o acometeu, situa-se como um dentre
seus muitos desafetos®” na regido onde ele vive, partilhando eventos sociais com
evangeélicos e catolicos no mesmo trecho de rio. Com eles, ndo foi possivel discutir
diretamente a acusagdo feita por Leandro, mas sua doenga foi comentada por diversas
pessoas que mantém uma relacéo conflituosa com o mesmo. Essas pessoas véem Leandro
como alguém dificil, com um comportamento autoritario — sempre tentando definir o que 0s
outros devem fazer — e ganancioso, tentando obter vantagens & custa de outras pessoas
que exercem lideranga politica nas aldeias vizinhas.®* O episédio de confiito a que Leandro
atribui 0 sopro que o vitimou & confirmado, rmas as pessoas o interpretam como tendo sido
fruto da tenfativa de Leandro tentar impor quase a forga, a indicagéo de um cunhado seu
para o cargo de ancido, em troca de algumas vantagens negociadas com o pretendente, o
qual, segundo esses informantes, ndo linha as qualidades requeridas para o exercicio do
cargo.

Informantes catdlicos também néo véem Leandro com bons olhos; acreditam que
ele seja um conhecedor de venenos, uma pessoa perigosa, de quem se deve ficar longe;
além disso, teria o habitc de perseguir e difamar os benzedores catdlicos do Aian. Os
catolicos ndo deixam de observar, com mordacidade, que tais condutas ndo o impediram de
procurar um pajé quando se viu seriamente doente. Os entrevistados atribuem uma
conotacdo muito negativa a este tipo de atitude contraditéria.

De modo geral, os desafetos de Leandro consideram muito dificil saber quem possa

& Todos eles pertencem a sibs distintos do de Leandro.

% 86 como informagio adicional, cabe dizer que a aldeia de Leandro, que na pratica exerce o papel de capitio,
pois seu pai ¢ muito velho para exercer efetivamente o cargo, ¢ bastante organizada tendo uma escola grande,
grupo gerador, antena parabdlica ¢ outros bens industrializados capazes de gerar a cobica de seus vizinhos. Seus
dois irmfos mais novos sdo empregados como Agente de Satide e professor, recebendo saldrios regulares.
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té-lo envenenado ou soprado, pois muita gente poderia ter feito algo assim. Consideram
como possibilidade alternativa que ele seja vitima de suas proprias praticas de uso de

veneno.

A doenga de Leandro também tem como pano de fundo as disputas politicas, desta
vez travadas entre afins, gerando um rico cendrio de versGes e contra versdes dos sentidos
de doenca, cuja ecloso estaria ligada ao mau uso de Malikai, materializado na manipulagio
de venenos que terminam por se voltar contra ele proprio {Likoada); o doente, por sua vez,
atribui seus problemas a inveja da prosperidade de sua aldeia.

Ele percorre todo o itinerario terapéutico disponibilizado por sua cultura e pelas
instituicdes ndo indigenas; apesar disso, o diagnédstico biomédico de Tuberculose se
subalterniza & taxonomia indigena, onde finaimente obtém uma adequada interpretacéo e
subsequente resolugdo. Os sucessivos fracassos terapéuticos promovem também uma
relativizacido da conversdo religiosa, o que ndo passa despercebido aos inimigos de
Leandro. O Gltimo ponto relevante do relato s&o os prejuizos materiais e simbélicos gerados
pela adogdo do “papel social de doente”, que o impossibilita de cumprir as obrigacdes

inerentes & sua condicao de chefe de familia e de aldeia.

Caso 3 ~ Uma mae “estragada” pelo sopro

A pesquisadora, que também é médica, percorre comunidades para fazer gravacéo
com informantes do Manual de Doencas Tradicionais. Ao pernoitar em uma das aldeias do
Aiari, o Agente de Saude pede que a mesma avalie trs criancas que estdo doentes na
comunidade; duas delas tém casos simples de diarréia e gripe, mas a terceira crianca, de
aproximadamente quatro meses de idade, apresenta um quadro grave de desnutricéo e

desidratagdo e corre sério risco de morte. Ndo é possivel, num primeiro momento, detectar a
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causa da desnutrigdo. A pesquisadora decide interromper a viagem e buscar atendimento
hospitalar para 0 doente; conversa com a familia sobre a necessidade de remocéo para Séo
Gabriel, estes se mostram relutantes, mas por fim concordam em levar o filho para a cidade.

A remogédo se deu sem agravo significativo do quadro que comegou a melhorar
ainda em viagem, com uso intensivo de soro de reidratacdo oral. Durante a viagem, a
pesquisadora péde obter mais detalhes sobre a doenga: por onde o grupo passava, as
pessoas apontavam para a mée, dizendo que a mesma estava “estragada” por um sopro,
por isso seu leite ndo sustentava o bebé. O pai e a mde concordavam com o diagnéstico e
informaram que tentaram © uso de varias plantas medicinais para tratar o sopro, sem
resultado; apesar de serem evangeélicos, tentaram os servigos de um benzedor, igualmente
sem uma solugéo satisfatoria.

A origem do sopro foi atribuida & vingan¢a de um antigo pretendente da mée da
crianca que foi rejeitado pela familia dela; este mesmo ex-pretendenite feve uma altercagdo
com o marido da mulher “estragada”, por problermas de converséo religiosa. Na aldeia onde
moram, metade das pessoas é evangélica e a outra metade é catdiica. Houve uma eleicdo
para capitdo, na qual o pai da crianga doente e o ex-prefendenie de sua esposa
concorreram ao cargo. O pai da crianga ganhou a eleigdo, tormando-se capitdo; o outro
concorrente, ressentido, teria mandado fazer um sopro para “estragar’ o leite da miée,
procurando assim, causar a morte do filho do casal.

Em todos os lugares onde o grupo passava, as pessoas facilmente diagnosticavam
o problema como sendo um tipo de sopro chamado de kettalimi, mas o diagnostico era
sempre acompanhado de uma acusacdo mais ou menos explicita & mée, a quem atribuiam
a maior parte da responsabilidade pelo que ocorrera. As humilhacbes a mée se sucederam

ao longo de fodo trajeto, até Sdo Gabriel; sua condicdo de “estragada” representava um
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estigma® que diminuia sua credibilidade junto as outras mulheres e provocava rejeicdo &
convivéncia com a mesma.

Em Sé&o Gabriel a crianga foi intemada no hospital e se recuperou plenamente da
desnutricdo; o diagndstico biomédico é que a desnutricdo se deveu a insuficiéncia da
quantidade de leite materno disponivel para aleita-la, sem que houvesse qualquer outra
causa organica associada. No hospital, foi instituido aleitamento artificial, que a mée usou
por mais ou menos dois meses, substituindo depois o leite artificial pelas comidas

disponiveis na aldeia.

O caso da mulher “estragada” traz os ja conhecidos confrontos politicos entre
homens, mas agora matizados pela disputas por mulheres. O relato ndo se refere
diretamente a disputa entre os géneros, mas sim a periculosidade inerente & condicéo
feminina, que a torna sujeito e objeto dos problemas que enfrenta. Ndo & desprezivel a
participacio da mulher na geracdo do evento patolégico; se no inicio do relato ela aparece

como uma vitima, o comportamento subsequente de homens e mulheres é uma

demonstragéo eloqliente da sua culpa pela falta de alimento para o filho.

Caso 4 — Doenga Tradicional acomete Agente de Salde

Marivaldo € Agente de Sadde Curipaco que tem certo grau de desentendimento
com seu pai, a quern considera como uma pessoa ignorante das coisas do mundo do
branco. Marivaldo se orgulha de ter freqientado a escola, de seu treino como Agente de

Saude, do conhecimento de medicamentos industrializados e de saber operar a radiofonia.

% Fsta condicdo era agravada pelo fato de que, tanto a muther quanto o marido eram portadores de sarna.
disseminada por todo o corpo; entretanto, as reacbes frente 4 sama no homem eram bem mais amenas que a
rejeicdo a mulher “estragada”,
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Quando o projeto de Medicina Tradicional foi iniciado, ele foi urn dos agentes de sadde que
pouco se inferessou pelo fema, apesar do grande conhecimento de sua mée sobre usc de
plantas medicinais.

Quando nasceu seu primeiro fitho, a familia insistiu para que Marivaido fizesse as
dietas e os procedimentos de purificagéo correlatos ao evento. Marivaldo, porém, néo
cumpriu as regras, preferindo viajar para assistir a uma Conferéncia Evangélica. Meses
depois ele comegou a sentir fraqueza, falta de apetite, indisposicéo para o trabatho, dor de
cabeca, insbnia e/ou pesadelos recorrentes, nos poucos momentos em que conseguia
dormir. O caso foi diagnosticado como uma doenga de Yoopinai, decorrente do néao-
cumprimento das restricbes pés-natais. O Agente de Saude passou varios meses doente,
incapaz de cumprir as fungbes inerentes ao seu trabaltho com saude. Foi tratado, pela mée,
com plantas medicinais, melhorando lentamente, mas sem um retomo completo ao seu
estado de saude anterior.

O caso de Marivaldo ficou conhecido em todo o Igana, foi divulgado pela radiofonia

por seu pai, como um exempio da desobediéncia dos jovens.

A doenga de Marivaldo aclara outra faceta dos sentidos de doenga, a do controle de
geragbes. O ponto de partida € a recusa do jovem em aceitar as regras de comportamento
impostas pelas geragbes mais velhas, demonstrando, por um lado as dificuidades destas em
garantir seu cumprimento, e, por outro, a existéncia de espagos de contestacéo, reforcados
pelo manejo de saberes e artefatos do mundo do branco. O pai aproveita a eciosdo dos
sintomas para reafirmar sua autoridade, normalizar e reenquadrar os comportamentos do
filho rebeide; os sintomas se tomam reforco do poder patemo, habilitando-o a "fazer ver e
fazer crer” nas interpretagbes tradicionais de doenca; o uso da radiofonia, simbolo dos
saberes que subvertem o peder dos mais velhos, curiosamente permite uma inverséo do

equilibrio de forcas em favor dos mais velhos.
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Caso 5 — Envenenamento de Mariano

Mariano é um hohodene de aproximadamente 40 anos, que vive na aldeia do sogro
no Rio Icana. E benzedor e no inicio da pesquisa era também capitio de sua comunidade; o
sogro the havia repassado o cargo, como uma estratégia de garantir sua permanéncia na
aideia, pois ele tencionava mudar-se de volta para o Alan. Essa decisdo, porém, gerou
tensdes entre seus cunhados, que desejavam suceder o pai na chefia. Pouco depois de
iniciarmos a pesquisa, Manano ficou doente: apresentava distirbio de comportamento
caracterizado por inquietude, um discurso que oscilava entre a coeréncia normal do dia-a-
dia e longas falas desconexas em que citava trechos de rezas de modo ininteligivel;
emagreceu muitos quilos e em pouco tempo adquiriu uma aparéncia bem mais velpa que
sua idade cronoldgica. Também j& ndo conseguia cumprir suas obrigacbes como chefe de
familia e como capitdo. la para Sdo Gabriel e n#o retornava, ficava vagando na cidade,
passava fome e se embebedava com freqiéncia.

Néo raro sua familia também passava fome, pois ele pouco pescava e seus filhos
mais velhos estavam estudando e trabalhando fora da comunidade. Igualmente a aldeia
ficou suja, seus prédios deterioradps, os trabalhos comunitarios ndo eram mais realizados e
com freqléncia a refeicdo comunitéria consistia apenas em chibé. O padre ameagava néo
mais rezar missas na comunidade por falta de condi¢bes de alojamento, pois a Igreja estava
desabando.

Mariano conta que foi envenenado por uns Tukano do Uaupés. Relata que foi
convidado para beber uma cerveja com eles e ndc prestou atencéo que era servido de uma
gamrafa separada da de seus anfitries; segundo ele, tal atitude confirma a existéncia de
veneno no liquido que Ihe foi servido; desde a tarde em que isso ocorreu, ele comecou a se

sentir doente. Segundo Mariano, o veneno que lhe serviram era muito forte e objetivava
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maté-lo, 0 que ndo aconteceu por ele estar bem protegido por rezas e diefas que cumpria
com frequéncia. A raz8o alegada para a atitude dos envenenadores foi inveja de seus
conhecimentos como benzedor.

A doenca durou quase quatro anos, com periodos de meihora e piora. Manano se
automedicava, com medicamentos industnalizados, plantas medicinais das quais é bom
conhecedor e se tratava tambeém com rezas. Admite que o seu estado mental aiterado
dificultava o cumprnimento das dietas necessarias ao tratamento com as plantas, por isso
volfava a recair. Questionado sobre o porgué de ndo consultar um pajé, ele alegou que néo
tinha dinheirc para pagar o tratamento e que estava certo de que senia capaz de curar a si
mesmo, com 0s seus conhecimentos de rezas e fitoterapia. Pelo que foi possivel perceber,
Mariano tinha confiitos mal resolvidos em sua comunidade de origem, ¢ que o impedia de ir
até la em busca de tratamento para sua doenca. Ha 13 anos ele ndo retornava & aldeia
onde nasceu e viveu ate casar-se.

No quarto ano incompleto de doenca, ele finalmente comegou a melhorar e seu
comportamento voltou aos padrbes anteriores. Nesse interim, ele havia perdido o cargo de
capitdo para o seu cunhado mais velho. As pessoas.to!eraram com bastante paciéncia seu
comportamento desregrado, mas em algum momento elas atingiram o limite da
suportabifidade e resolveram eleger outro capitéio que curnprisse as atividades inerentes ao
cargo. A melhora da doenga se traduziu também na retomada dos trabalhos comunitarios.
Mesmo néo sendo mais o capitdo ele comegou a fazer a reforma da igreja e mudou a
cobertura de sua casa.

Quando Mariano estava quase curado morreu um fitho seu. Era um rapaz de uns
24 anos que lrabalhava como professor numa comunidade da calha do Rio Negro. A
primeira versdo explicativa da morte dizia que o filho de Mariano morrera porque viajava
com amigos numa canoca onde todos estavam embriagados. A canoa teria batido numa

pedra e virado; como ele estava bébado, ndo conseguiu nadar e afogou-se. Essa verséo foi
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veiculada por famifiares do morto e num primeiro momento, Mariano pareceu acatar esta
versé, indo a Sdo Gabriel acompanhar o resgate do corpo do fitho e o enterro. Quando
retornou, sua interpretagdo dos fatos j& era bem diferente: o filho morrera por inveja dos
Bares, residentes na comunidade onde o filho era professor; tinham inveja de um motor de
popa que o rapaz havia comprado. Aproveitando um dia de bebedeira, agrediram-no com
cacefes e afogaram-no no rio. As pessoas presentes no resgate do corpo ndo corfirmam a
presenga de sinais de agresséo fisica que corroborassem a nova versdo de Mariano sobre a
causa da morte.

Depois de reinterpretar os fatos desta maneira, Mariano reagiu de forma
depressiva ficando cabisbaixo, calado (bem diferente de seu estilo loquaz habitual), com o
olhar perdido no horizonte. Pouco mais de um més da morte do filho, o encontramos
subindo o Ajan para ir ate sua aldeia de onigem, para visitar um tio que é paje. A razdo
alegada € que ele queria aprender umas ‘histérias” (mitos) para incluir no Manual de
Medicina Tradicional Baniwa. Os comentarios das pesscas que acompanharam o desenrolar
deste drama € que depois de tantos anos sem retomnar para casa, 0 motivo que o fez ir 1a foi

encomendar um xamanismo de vinganga, um retorno pela morte do filho.

A riqueza de detalhes do caso 5 permite agrupar nele boa parte dos elementos
implicados na producio de sentidos de doenca na cultura Baniwa. Os conflitos entre afins
surgem agora entre grupos étnicos distintos que interagem no contexto urbano, mas
reafirmando disputas que s6 encontram um pleno sentidc na vida em aldeia. A
diferenciacdo, gerada pela posse de Malikai ou de bens industrializados, desencadeia a
inveja que se materializa no veneno e na morte do jovem professor. A ressignificacéo da
morte do fitho do informante produz um culpado e a busca de xamanismo de vinganca como
retorno ao crime. O efeito protetor das dietas se traduz na capacidade de resistir 4 morte e

na recuperagac lenta, mas definitiva do doente. A adog&o prolongada de um papel social de
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doente inviabiliza o cumprimento dos procedimentos necessarios a manutengdo do cargo,

da organizacéo e da iimpeza da comunidade.

Caso 6 — Yoopinai ataca auxiliar de pesquisa de campo

Em 1988, fizemos uma longa viagem de observagéo participante das atividades de
Organizagdo indigena de base. A equipe de viagem era composta de duas liderangas
indigenas, outros dois indios que pilotavam o barco e trés mulheres néo indigenas,
membros do projeto RASI, que coletavam material de pesquisa. Um dos locais onde fivemos
que parar eéra uma pequena aldeia onde morava urm benzedor, o Unico walipere dakenai que
pratica essa atividade no icana e que vive isolado com suas trés mulheres e filhos, bem no
centro da area evangélica. O local de moradia do benzedor é considerado préximo a uma
“maloca” dos Yoopinai, um local de grande poder em virtude da concentracdo desses seres
naquela regido. Para chegar ate a aldeia do benzedor, é necessdrio atravessar diversas
cachoeiras. Ao chegarmos na Ulfima delas, uma das liderangas que viajava conosco veio
nos recomendar que tomassemos um bom banho, alegando que néo teriamos onde nos
banhar nos proximos dias; a recomendagdo soou deveras estranha, pois viajdvamos por
sobre ¢ Rio Igana onde em quase todo lugar é possivel tomar banho. Apesar da estranheza,
o banho foi tomado, sendo possivel observar que os indios também se empenharam num
minucioso processo de limpeza de seus proprios corpos.

A viagem prosseguiu sem maiores incidentes até a chegada na aldeia do benzedor,;
pouco antes da aldeia nos foi mostrado urma enorme pedra proxima da margem do rio que
foi identificada por nossos companheiros de viagem como a maloca dos Yoopinai. Apés a
recepgdo de chegada, fornos nos alojar e em seguida iniciaram as recomendagfes, que se
perpetuaram duranfe toda a nossa permanéncia, sobre as regras de higiene a serem

seguidas: banho todos os dias de manhé ao acordar, antes de preparar e ingerir qualquer
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alimento, lavar as méos depois de comer, limpar minuciosamente os utensilics domeésticos,
visando efiminar o cheiro do peixe e da caga. Igualmente qualquer vasilha com alimento,
deveria ser tampada, efc. Essas pressbes, sutis mas onipresentes, foram repefidas a
exaustao durante foda nossa permanéncia na aldeia e visavam evitar ataques de Yoopinai,

Contraniando frontalmente o que nos havia sido dito, no local indicado para o banho
encontramos um espléndido igarapé. A reconstituicdo posterior dos eventos mostrou que a
lideranga usou de um subterfigio para nos coagir a tomar banho e entrar com os cormpos
limpos na perigosa moradia dos Yoopinai. A aldeia onde estavamos é localizada no alfo de
um morro e o igarapé Gue usdvamos para todas as finalidades higiénicas se encontrava
muitos metros morro abaixo, de tal forma que tinhamos que subir e descer o barranco
inumeras vezes ao longo do dia.

ApOs trés dias nessa faina, uma das auxiliares de pesquisa de campo passou a
apresentar dor aguda no joelho esquerdo. O diagnéstico biomeédico foi de uma tendinite, por
esforgo excessivo, o diagndstico comunitério foi de flechada de Yoopinai, deixando
subentendido que isto havia ocorrido por ndo estarmos cumprindo fodas as regras presctitas
quanto & higiene corporal ® Iniciou-se, entéo, um sutil mas eficiente processo de controle
das nossas agbes: as pessoas passaram a vertificar nossos banhos e a insistir, gentil mas
firmemente, para que lavassemos as méos apds cada refeicdo, pois todos estavam

temerosos de ser atingidos por um ataque de Yoopinai.

A tonica deste relato € o controle de género estendido inclusive a mulheres ndo-
indias, justificado por sua incapacidade em cumprir as regras de higiene corporal e por suas

ligagGes com a alteridade perigosa. Subjacente a estas representacdes, surge a idéia de

® Existc uma persistente associacio entre 0s brancos, suas mercadorias ¢ o mau cheiro, a putrefacio e a doenga;

brancos ¢ 0 cheiro de suas secregdes sio assimilados aos peixes-espiritos e outros seres da floresta como os
Awakaruna.
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que as agbes transgressoras de um individuoc podem ameacar n3o apenas a si proprio, mas

a todos 0s gue com ele convivam, mesmo que de forma transitria.

Caso No. 7 - Um caso de Hipolerhi

Viagem de pesquisa, com parada em aldeia evangélica do sib waliperi dakenai:
fornos chamadas pelo capitio da aldeia para atender um doente. Ao adentrarmos na casa,
encontramos um jovem com um quadro de conjuntivite com uma fotofobia tdo intensa que
ele mal suportava a luz da lanterma para o exame do olho. O diagnéstico feito peta familia
era de um ataque de Yoopinai, causando Hipolerhi; segundo a familia do doente, a causa do
ataque foi que o jovem estava em fase de reclusdo pubertina e ndo cumprira
adequadamente as regras de reclusdo; saira de casa sem autorizagdo e se expbs a
correntes de ar onde havia Yoopinai que atacaram seus olhos. Outras pessoas da aldeia
nos procuraram para comentar o assunto; segundo elas, o ataque foi devido a preguicosa
famifia do doente, ndo gostava de zelar por sua casa; o telhado da moradia estava velho e
cheio de aranhas® que haviam atacado o jovem, tratando-se entdo de um caso de Hirmaka,
ou seja, um ataque de Yoopinai através das feias de aranha.

Apesar da controvérsia em fomo de um diagnéstico da causa instrumental, ndo
havia dividas de se tratava de um ataque de Yoopinal, ¢ que as pessoas quenam ndo era
um diagnéstico médico e sim v medicamento industrializado para tratar o doente. Quando
perguntados por que ndc estavam usando as plantas medicinais de que dispunham,
informaram que parte da familia do doente estava viajando para uma Conferéncia

Evangélica, impossibifitando o seguimento das dietas que acompanham o tratamento. O

% Depois dessa informacfio fomos olhar o teto da casa e vimos que realmente haviam muitas teias de aranha na
casa do doente.
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doente foi tratado com colfirio antiinflamatoénio, tendo resolugdo de seu quadro apds quatro

dias de tratamento.

A falta de consenso sobre os nexos explicativos da origem desta doenga esconde
um campo interpretativo comum, as conseqiiéncias funestas da adocao de comportamentos
nd@o condizentes com as regras do bom viver, sejam a desobediéncia do jovem ou a
preguica de seu grupo familiar. Apesar do tom moralizante dessa interpretacéo, a situacéo
encontrada assinala a impossibilidade pratica de cumprir certas prescricbes rituais que,
embora conhecidas e recomendadas, se mostram incongruentes com o contexto enfrentado
pelo doente e sua familia, produzindo demandas por novas estratégias terapéuticas (Abric,
1994).

Boa parte dos relatos se caracteriza pela auséncia de consensos interpretativos
sobre os sentidos da doenga, cuja explicagio de origem pode variar conforme as posicbes
ocupadas por cada participante da cena social onde se desenrola o drama representado
pela eclosdo dos sintomas. Seu estudo € elucidativo das contradicdes e ressignificacbes dos
sentidos de doenca e das tentativas, bem ou mal-sucedidas, de utiliza-los como obstéculo
as transgressGes, num meio social que dispde apenas de meios ténues para fazé-lo.
Sancbes e proibigbes s&o tentativas de organizar o ambiente, reduzir a ambiglidade e
preservar a ordem ideal da sociedade; tais processos costumam comportar contradigbes
entre a experiéncia e a norma, promovendo mituo redimensionamento destes termos

(Douglas, 1976).

Caso No. 8 - Lideranca Indigena é atacada com Manhene

Maurilio presidente de uma importante organizacéo indigena Baniwa estd doente:;

acredita estar envenenado hé sete meses. Ele vem apresentando frequentes episddios
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diarreicos, com sangue e pus, indisposicdo estomacal, gases intestinais e perda de peso
acentuada; ao longo do perfodo de doenca chegou a perder mais de nove quilos. Como uma
persistente dor de cabega o impedia de dormir, em uma de suas viagens se obrigou a
combater a insbnia tomando algumas cervejas, a Unica forma de relaxar e conciliar no sono:
tal situag@o the gerou conflitos morais, pois sendo evangélico é abstémio convicto.

Os sintomas fisicos se acompanham de outros mais subjetivos e mais exuberantes
caracterizados por pesadelos, dificuidade de concentragdo, sensa¢do de fraqueza,
sentimentos depressivos e uma avassaladora certeza de que pode sucumbir a acdo do
veneno; se fal ndo ocorrer neste episédio, considera inevitavel a morte em outro atague.
lgualmente acredita que o envenenador pode transferir suas atividades maléficas para outro
membro de sua familia.

Nos ditimos tempos os pesadelos, que foram tratados por um de seus tios um pajé
Hohodene que mora em Barcelos, desapareceram. Os pesadelos interpretados pelo pajé
tinham como ponto comum a idéia subjacente de agresséo — fentativa de assassinato — por
um xamé inimigo. Denire os temas mais freqientes podem ser citados: a ingestdo pelo
doente, de came de anta, 0 animal representativo de seu sib (os walipere dakenai sdo os
‘netos da anta”); em diversos sonhos se via comendo o coragdo do animal. Em outras
ocasibes sonhava com objefos que demarcam suas atividades cotidianas em perigo de
destruigdo iminente; assim, via o bote em que vigja , virado e afundado nas cachoeiras que
costuma percorrer no desempenho de suas atividades. A interpretagdo oferecida pelo xamé
sobre a ingestdo de anta e a destruicdo de seus objetos pessoais é a mesma: ambas
situagbes representavam a ameacga de destruicdo do envenenado por um xamé contratado
para assassina-lo. Os pesadelos cessaram apos a realizacdo dos procedimentos de cura
que atribuiram tais sentidos as producbes oniricas do doente.

Ha varios meses a lideranga enferma tem tentado diversos tipos de tratamento;

inicialmente procurou cuidados domésticos como 0 uso de plantas, obtendo methora do
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quadro, mas nunca uma remissdo completa; posteriormente em Sio Gabrie! procurou uma
benzedeira de outra etnia, que diagnosticou ataque de Yoopinai, prescrevendo plantas e
dietas com plantas medicinais. Ele apelou ainda para preces cristds, benzimentos maliri,
tendo por fim, apesar de suas crencas evangélicas, buscado tratamento xamanico, por
absoluta falta de resposta as outras tentativas.

Em wuma ocasido foi procurado por um pajé Fuinave, residente na 4rea dos
Curipaco, 0 pajé jé o conhecia das atividades da Organizacdo gue dirige e veio se cferecer
espontaneamente para trata-lo; fez benzimentos, tratamento com plantas igualmente
fogrando mefthora, mas ndo cura. Este xamé o alerfou que seu problema era grave, pois
tratava-se de uma associagdo de uso de veneno (omai panattemi) com uma agresséo
xaméanica encomendada por outro Baniwa desejoso de assassiné-lo. Segundo o Fuinave, o
xama homicida ficava sempre a espreita, enviando agressées; o diagndstico era tio grave
que o proprio Puinave ja estava receoso que os agressores de Maurilio se voltassem contra
0 seu terapeuta. O doente comegou a usar as plantas recomendadas pelo ferapeuta
Puinave, mas estava com dificuldade de custear o tratamento pois o mesmo cobrava 50
litros de gasolina em paga de cada remédio, ja pronto, que ihe ministrava.

Ao longo de todos os frustados tratamentos ele vem fazendo as rigorosas dietas
Baniwa, embora ndo consiga cumpri-las pelo tempo necesséario porque a pesada agenda de
viagens inerente as suas atividades politicas, impossibilita o correto cumprimento das
restricbes djetéticas. No més de Janeiro de 2000 teve uma acentuada piora da
sintomatologia, chegando a ter dez episédios diarreicos por dia, passando a se sentir depois
disso, muito fraco e tonto. Na ocasido buscou atendimento junto a equipe no servico de
saude, mas néo recebeu a afencédo devida; foi entdo procurar seu pai que estava morando
em uma comunidade Baniwa localizada na calha do rio Negro. Foi tratado por ele com
plantas medicinais, obtendo uma boa melhora dos sintomas; entretanto, dias depois teve

que comparecer a uma assembléia no Icana, onde Ihe foi servido paca (animal de pélo,
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proibido aos doentes de Manhene) o que provocou nova recaida e recrudescimento dos
sintomas.

As manifestagbes da doenca séo intermitentes, melhorando com os tratamentos e
piorando com a ingestdo de comidas proibidas para uma pessoa envenenada. Como a
doenca vem avangando, atualmente sua alimenta¢do esté reduzida & farinha e a dois tipos
de peixe. Quando os sintomas pioram, opta por jejum total, 0 que tem agravado a perda de
peso.

Finalmente chegou a S&o Gabriel da cachoeira o pajé hohodene supra citado, seu
tio materno, ha muito emigrada para Barcelos. Por recomendag¢do do mesmo ambos foram
extrair os ingredientes proprios para preparar o Paricé, usado pelo hohodene numa sess§o
de cura na qual sugou a cabega e 0 estdémago da vitima. O tio localizou no abddmen o foco
original da doenca, identificando uma regido abaixo do urnbigo como o local de acédo do
veneno, a dor de cabega seria apenas conseqiiente a leséo digestiva. Finalmente o xamé
decfarou-se incapaz de cura-lo completamente, caso © mesmo permanecesse
desempenhando atividades politicas frente & Organizacéo indigena.

Em vista disso, Maurilio voltou a procurar tratamento biomédico no Distrito Sanitario
Especial Indigena; fez exames de sangue semn que nenhuma doenca fosse detectada;
recebeu uma prescrigdo de remédio para vermes, mas ndo obteve melhora; posteriormente
recebeu do enfermeiro do DSEI, um medicamento destinado ao tratamento de gastrite e
ticera gastrica mas também néo observou melhora de seu quadro. Em termos biomédicos
foi possivel observar que o doente ndo recebeu diagnéstico e tratamento adequados,
havendo incaria na investigagéo do problema.

Como os sinfomas continuassem, a lideranca optou por buscar trafamento em
Manaus, submetendo-se & uma complexa bateria de exames de sangue, fezes, ultra-
sonografia, raios-X e endoscopia. Os exames evidenciaram a presenga de uma forte

infestacdo por parasitas que costumam perfurar @ mucosa infestinal e que foram
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devidamente tratados; n&o houveram outros achados clinicos que pudessem indicar a
associagdo com outra patologia. O tratamento obfeve a remissdo dos sintormas, mas
segundo o entendimento do doente trafa-se de uma remisséo femporéria, pois considera

inevitavel que eles reaparecam, seja ainda neste episédio de envenenamento ou em outra

agressao futura.

A contextualizacio sécio politica do caso de doenga mostra que este proiongado
episédio € apenas a atualizacgo de uma série de situagdes conflitivas que vem ocorrendo ha
mais ou menos 5 anos, envolvendo tensdes intrafratricas. A primeira dessas situacbes se
origina na discordancia de um influente capitdo, quanto as formas de atuacdo da
Organizag&o indigena; a insatisfacdo se ligava a uma ndo distribuico de bens captados
pela Organizag&o, aos quais o capitio acreditava fazer juz, em troca do apoio politico que
emprestou a OIBl. Pouco tempo depois da eclos&o deste conflito a lideranca adoeceu e
varias pessoas associaram seus sintomas & acdo de um possivel envenenador. Nao
houveram acusagbes publicas, mas apenas comentarios velados de que o rancoroso
capitdo poderia estar ligado ao aparecimento do probiema.

Quase um anc depois ocorreu outro incidente, envolvendo os pais do doente e o
capitéo da aldeia — igualmente seu consanglinec — onde todos residiam. O clima de tenséo
decorria da disputa pela ocupagio de posicdes de prestigio e das responsabilidades delas
decorrentes; ndo chegou a haver um confiito aberto enire os contendores, mas a esposa do
capitao adoeceu e a familia da lideranga foi acusada, através de boatos, de ter mandado
fazer um sopro para a mesma. O conflito nunca foi completamente resolvido e as tensdes
continuaram de forma subterranea, culminando com a decisdo da familia da lideranca, de
passar uma temporada em S&o Gabriel , como uma forma de acomodacéo dos conflitos.

Aos olhos do doente tais situagbes ndo séo elementos isolados entre si, sendo ao

contrario, um conjunto de eventos interdependentes agrupados num Unico cenario. Seriam
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éonseqizéncia de atitudes agressivas de pessoas invejosas do sucesso e prestigio obtido
pelo doente, e por extensdio por sua familia, na conducdo de um vitorioso ativismo
etnopolitico, onde sua atuacdo gerou uma série de bem sucedidas realizagbes do
movimento indigena na area evangélica, anteriormente refrataria a tais praticas.

Refletindo sobre ¢ seu problema o enfermo relembra que sempre teve uma grande
preocupacdo em nao acumular bens para si e para sua familia, evitando uma diferenciagio
nitida dos modos Baniwa de viver, para n&o incorrer nas infragbes de comportamento que
costumam despertar a inveja das pessoas; entretanto, ele mesmo conclui que o prestigio e ©
sucesso de seu trabalho ja sdo motivos suficientes para desencadear agbes agressivas
deste porte, mesmo que suas atividades tenham se pautado pela preccupacido em
redistribuir de forma equanime os bens captados pela entidade que dirige. O proprio
sucesso financeiro e administrativo da OIBl poderia ter dado origem a agressao, ainda que 0
doente nfo tenha retido nada para si e para sua familia. A mudanca para Sdo Gabriel
também surge como outro fator de refor¢o a violéncia das acbes de envenenamento pois ela
& interpretada, pelo que estdo nas aldeias, n8o como uma decorréncia de tensdes intra e
intercomunais, mas como a busca de atingir uma nova distingio, tornando-se morador da
cidade.

Os benzedores consultados foram undnimes em afirmar que o envenenamento
seria uma decorréncia direta de seu bem sucedido trabalho como liderangca e que ele
poderia superar este episédio de doenga, mas caso persistisse na carreira de lider politico,
novos e mais violentos ataques de veneno se sucederiam, incidindo sobre sua prépria
pessoa ou sobre outro membro de sua familia. O envenenamento seria o “troco” ou retomo
(na forma de inveja e agressdo) pela diferenciacdo produzida ne trabalho politico. Para os
benzedores consultados, a unica forma de afastar ou reduzir o risco de novos episddios de

envenenamento seria o afastamento permanente das atividades politicas.
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O dilema atual do doente é o seguinte; se mantém no trabalho politico, sabendo
que vai se imolar pela causa; neste caso ele conviveria com a certeza de morte ou doenca
cronica que inexoravelmente iriam atingi-lo ou acs membros de sua familia nuclear. Se isso
ocorresse, além do sofrimento pela prépria doenga receberia a culpa por ter contribuido,
mesmo que involuntariamente, para a doeng¢a ou a morte de um membro da familia que
sofreria as conseqiéncias de sua opgéo; nestas circunstancias a permanéncia na militdncia
etnopolitica ndo deixa de ter um qué de suicida. A outra opgao seria abandonar o
movimento indigena, preservando o corpo e a satide, ja que seus riscos diminuiriam com o
anonimato; em troca sacrificaria seu projeto de vida, seus ideais, os planos futuros tracados
em tomo do trabalho etnopolitico. Na primeira opgéo ele corre o risco de perder a vida ou a
saude, na segundoc ele armisca perder a esséncia do projeto politico que orienta sua
existéncia.

O informante garante n&o ter nenhuma idéia da identidade de seu agressor; mais
do que isso, ha uma opgao explicita de ndo querer conhecer esta identidade; é uma forma
de protec@o, um meio de bloquear o circuito de violéncias que poderiam ser
ininterruptamente desencadeadas caso houvesse morte em algum dos membros de sua
familia. Recusar-se a conhecer a identidade do envenenador é um modo de evitar seu
proprio desejo de retaliacio e limitar o risco de imupgdo da violéncia incontrolada. Além
disso, conhecer a identidade do agressor, nada acrescentaria ao prognoéstico ou as formas
de tratamento da patologia.

Outra dimens3o do evento sio suas repercussdes politicas; na area Baniwa o
problema & de dominic publico e a militancia politica (com suas potenciais conseqgléncias)
estd sub judice. O doente e seus interlocutores créem que em caso de morte ou de
cronificagdo da doenca, a tendéncia seria um refluxo do trabalho politico de todas as
organizagdes que la atuam; o temor de sofrer sina semelhante est3 impresso nas mentes

dos militantes etnopoliticos do Igana e Aiari que aguardam o desfecho do caso e sabem que
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boa parte de suas agbes futuras serdo pautadas por ele. Ha um risco reconhecido como
reaj, de que 0 inventivo movimento indigena Baniwa tropece num episddio de veneno e
sofra um refluxo.

A liderancga enferma esta presa na armadilha de uma cultura que tem no Manhene
a importante tarefa politica de inibir a diferenciagdo social, ainda que ela seja bem
intencionada e respaldada em fortes propésitos morais e de interesse do bem comum. A
mesma estratégia que impede a diferenciagio — e mantém um dos pilares da ordem social
Baniwa — também dificulta a agcbes de seus membros inovadores, fontes internas de
estratégias de transformac@o social. As mudancas trazidas pelo movimento etnopolitico
ainda que desejadas e bem sucedidas, contém em si proprias uma subversio da ordem gque
O corpo social procura circunscrever e reenquadrar a partir dos sentidos do envenenamento.
O doente pode ser considerado uma vitima sacrificial do embate entre sincronia e diacronia

no mundo Baniwa.

Reafirmando os sentidos sdcio-politicos da doenga e cura

O estudo dos casos de doenca permite relativizar a supervalorizaggo da ordem
social a que os relatos miticos nos conduzem; eles evidenciam as contradigdes, hesitacdes,
imprecisdes, heterogeneidade e a indeterminagdo que coexistem na vida real de pessoas
capazes de manipular as categorias explicativas colocadas ao seu alcance pela cuitura. As
situagdes praticas mostram que as representagdes sociais sobre saltde, doenca e cuidados
estdo longe de ser um sistema fechado, homogéneo e determinista; ao contrario, o conjunto
das representacdes e praticas se configura como um espaco aberto, comportando inimeras
contradigdes, duvidas e incertezas que permitem sua ressignificacio e transformacéo

histéricas (Flament, 1997).
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Se tomarmos os modelos etiolégicos de doenca descritos por Laplantine (1991),
observaremos que para os Baniwa ¢ processo patolégico € algo essencialmente relacional
ou seja, ligado a ruptura do equilibrio entre o homem e seu meic social e entre o
microcosmo humano e o macro-universo dos deuses. Os procedimentos de cura buscam o
reequilibric césmico, reafirmando uma relacéo necessa’n’é de continuidade entre corpo
biologico e corpo social, entre individuo e sociedade e entre singular e universal (Augé,
1991).

O sofrimento gerado pelo estado de doenca atinge n3o s6 o corpo do individuo
doente, mas também todo seu grupc social, ameacando alastrar o desequilibrio pelo
universo. Ac advertir sobre uma infragdo (voluntaria ou ndo) das normas sociais esta
concepgdo trai um componente moral-religioso, que exige uma re-harmonizaco feita
através de procedimentos sacrificiais reparatorios. O indissolive! vinculo dos agnatos se
expressa em rituais como os kalidzamai de nascimento onde a reciusdo e o jejum visam
proteger 0 bebé das inevitaveis agressdes geradas nas atividades rotineiras dos pais, que
matam peixes e animais, cortam arvores e perfuram a terra. Pai e a crianca formam uma
unidade, os atos de um refletirdio no outro; os procedimentos rituais gque purificam e
fortalecem o pai, e se estender@o a crianga, protegendo-a das retaliacbes dos seres da
natureza Hill (1989). Nessas ocasibes a obrigagdo de jejum se estende também a mae, nao
pela logica da consanglinidade, mas porque os alimentos agressivos ingeridos por ela
podem atingir a prole através do leite.

A patogénese decorre de aumento da agressividade de uns, da diminuicac da
capacidade de resistir e revidar de outros, ou ainda da associacio de ambas condicbes; a
persisténcia dos sintomas aponta para uma mudanca progressiva no ser do doente que

tende a escorregar para o dominio da alteridade. Nos tempos ancestrais, essa mudanga
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qualitativa se expressou na transformagdo de gente em Yoopina™ e hoje pode se atualizar
num envenenado gue se comporta como um animal. A maldade inerente ao canibalismo, a
guerra, a descbediéncia e a sexualidade irrefreada origina a impureza, o caos, a dor, 0
sofrimento e a morte.

Salde e preservacdo da ordem s@o elementos indissoliveis entre si, Na cultura
Baniwa a prevengdo da doenga passa pela manutencio das regras matrimoniais, de
solidariedade entre consanglineos, respeito & hierarquia de género e de geragdo, de
generosidade e restricdo da predacdo exercida sobre os seres da natureza. As
transgressdes dos ancestrais e dos atuais viventes produzem polui¢do corporal, espiritual e
césmica que ilorna o mundo/Kowai um lugar sujo, cheic de veneno e de maldade,
demandando cuidados que visam restituir uma limpeza e a pureza capaz de reaproxima-lo
do belo, limpe e brilhante céu de Nhidpirikoli (Wright, 1993-94). Tais idealidades n&o deixam
de coexistir com situacdes em que sdo concretamente negadas.

A perpetuacgdo mitica da morte, doenga, poluicdo e da desordem impossibilitam um
estado perene de saude, transformando a vida social num permanente palco de luta para
afastar 0 caos e preservar © bem-estar. Viver & um estado perigoso que demanda ritos
sacrificiais nos quais se trocam abstinéncias diversas pela salde e o bem-estar. E desta
forma que podem ser melhor compreendidos a doenca e 0s cuidados de saude Baniwa,
como relagdes de troca estabelecidas entre grupos humanos e ndo-humanos; a doenga é o
“troco”, a retribuicio pelas agbes agressivas humanas e de seus ancestrais. A cbtencéo da
cura se da por restricdes temporarias que visam restaurar o balango positivo para os

humanos no mercado de trocas simbodlicas.

% O texto de Wright (no prelo) corrobora estas mesmas idéias no contexto da bruxaria. Segundo o autor, os
Baniwa consideram que o envenenador contumaz aparenta wma forma humana, mas tem uma natureza distinta
daquela das pessoas normais; em algum momento de sua existéncia o desejo obcecado de matar com veneno fez
que com ele cruzasse as fronteiras da humanidade ¢ sc transformasse nurm macaco Eenunai, um ser-espirito
canibal.
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Sendo um evento simultaneamente politico e moral onde coexistem diferentes
formas de interpretar a cosmologia e a realidade cotidiana, a doenca expressa o conflito e
as terapéuticas visam reacomodar os sentidos a ele atribuidos, garantindo, ainda que
transitoriamente, consensos de interpretagcdo e de intervenc@o sobre os eventos sociais. As
restricbes dietéticas e sexuais e as medidas de prevencdo do ataque das estrelas, sdo
disciplinas corporais e espirituais que buscam reafirmar a condigio humana através do
controle dos impulsos, da frugalidade, da rendncia voluntaria aos prazeres e da obediéncia
as normas estabelecidas pelos ancestrais no primeiro ritual de iniciagio.

Jejuns retiram o ser humano do grupoe de predadores, onde ele se iguala ao animal:
a proibicdo da pimenta simboliza o abandono da condigfio de predador, demarcando uma
fronteira entre o doente envenenado e os agressores que geraram a doenga, redefinindo e
reafirmando os marcos entre humanidade e seres da natureza. O veneno traz Kowai para o
interior do corpo enfermo; a ingestdo de pimenta e de animais reimosos pode desequilibrar a
balanca e precipitar definitivamente o doente no dominio dos seres canibais. A dieta busca
romper o vinculo com os inimigos da humanidade, reafirmar a condi¢cdo humana, garantir a
reproducéo das vitorias de Nhidpirikoli e a manutengio da ordem humana no cosmos.

Além das finalidades terapéuticas ja assinaladas o alimento tem grande importancia
em outras dimensbes da vida cotidiana. A partiha de comida tem um importante papel na
gestdo das relagdes travadas entre as familias de uma aldeia, que costumam fazer pelo
menos uma refeicdo comunal no dia. Journet (1981) descreveu a refeicdo comunitaria,
habitualmente conduzida pelo capitdo, como um espago onde as pessoas exercitam uma
reciprocidade obrigatéria na qual, cada familia nuclear deve contribuir com algum tipo de
alimento, que passa a compor um acervo comum a ser redistribuido eglitativamente entre
todos os presentes; garante-se, assim, a sua circulagio e o cumprimento das obrigacdes de
generosidade, exigidas particularmente dos que ocupam alguma posicdo de prestigio. A

refeicdo comunitaria é também um espaco politico que permite ao capitdo avaliar
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periodicamente seu prestigio junto a seus liderados, investigar a potencial existéncia de
conflitos e desentendimentos entre os membros da aldeia, utilizando a mesma ocasiao para
dirimi-los e aglutinar esforgos dos diferentes membros do grupo para a realizagdo de tarefas
comunitarias que exijam a colaboracao de todos.

Durante a refeicdo comunal, exercita-se a disciplina e a frugalidade; aqui, a avareza
na distribuicdo de provisées e a voracidade no seu consumo sdo comportamentos
censuraveis. A etiqueta Baniwa recomenda que o alimento n3c deve ser oferecido e sim
servido com generosidade; quem tem fome ou gula esta terminantemente proibido de pedir
o que deseja, deve recusar educadamente um alimento que lhe & oferecido e evitar um
comportamento voraz ao consumir o que lhe foi servido. Quanto maior a fome, mais se deve
aparentar indiferenga. O principio humanista subjacente a estas regras de comportamento é
a prevaiéncia do coletivo frente ao individuo, a preeminéncia do direito do outro em
detrimento do meu proprio (Lévi-Strauss, 1984). Esses comportamentos cotidianos
disciplinam os sentimentos, os corpos, as vontades e os estdbmagos, preparando-0s para
enfrentar os periodos de escassez de comida, os rituais de passagem € as dietas com
finalidades terapéuticas ou preventivas.

A faceta politica do evento patolégico também permite concebé-lo como um espaco
de relacfes assimétricas, de competicdo e cooperacdo entre grupos. Nele, a busca de
hegemonia passa pela obtencéo e conifrole dos conhecimentos (malikai) que permitem e
viabilizam a cooperacéo e formacio de aliancas intra e inter-aldeias, entre sibs e fratrias. O
controle dos meios simbolico de produgdo confere autoridade e legitimidade a seus
detentores, possibilitandc tormar hegemonicas suas interpretagdes sobre os sentidos da
doenga, favorecendo o exercicio de poder nos diversos dominios da sociedade. O
desempenho de um papel social de doente propicia validagbes e contra-validacbes das

acbes dos membros da sociedade; os diagndsticos operam como fontes privilegiadas do
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poder de limitar comportamentos abusivos dos membros do grupo, fornecendo também

critérios de validag&o e avaliagdo de ocupantes de cargos politicos.
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Parte Il

Politica, Moral e Legitimidade no Mundo Aldedo

Os velhos tém que entender que o tempo da
borduna ja acabou; a guerra agora é com a canela.

Lideranca Xavante



180



181

Capitulo 4

Hierarquia, Guerra, Alteridade e Poder na Ancestralidade

Os temas aqui tratados fomecem uma transicdo entre aspectos mais intemos da
cultura Baniwa e o entendimento das atividades politicas das Organizacdes Indigenas do
Icana e Aiari voltadas, simultaneamente para o gerenciamento das interacdes entre sibs e
fratrias e para a media¢ao das relacdes interétnicas analisadas nos .proximos capitulos.

O primeiro passo desta tarefa é a andlise de como se estabelecem as relagdes
hierarquicas entre os sibs e fratrias Baniwa, sem desconsiderar o processo histérico de
contato interétnico que provocou alteracdes significativas em sua expressdo. Os dados
coletados indicam que tais hierarquias sdo relevantes para a definigdo e ocupagdo de
cargos politicos, para legitimar liderangas e garantir ou retirar apoio para sua atuagéo, seja
no ambito da aldeia ou no movimento indigena.

Através dessa discussdo, far-se-a sequencialmente a transicdo entre o
microcenario alde&o, o contexto sub-regional formado pelo conjunte de aideias do Igana e
do Aiari, e as realidades regional e mundial/giobal que s&o o palco da agdo na Federagio
das Organizagbes Indigenas do Rio Negro/FOIRN. Ela sera utilizada como base de apoio
para a problematizacdo da atuag@o das Organizagdes Indigenas no contexto do mundo
contemporéneo, explorando também sua interface com instituicbes do mundo ndo-indigena
e/ou que lidam com temdtica indigena mas atuando principaimente nos contextos urbanos,
como é o caso da FOIRN. Todo o texto guarda uma preocupacao em identificar as formas
nativas de encetar tais interagbes, o que |hes confere a singularidade propria daqueles que

buscam incorporar e dominar temas, tecnologias e outras praticas sociais da cultura
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mundializada, visando reforgar sua propria visdofintervengdo no mundo, Tumer (1993a).
Nesse contexto, os sinais diacriticos da cultura de origem se tornam instrumentos de luta
pela obtencio/ampliacdo de direitos sociais oriundos da condi¢io de minoria étnica.

A base de dados sobre as quais foi construida esta parte do estudo é representada
pela area coberta pela Organizaco Indigena da Bacia do icana/OiBl e Associagdo das
Comunidades Indigenas do Rio Aiari /ACIRA, pois as duas entidades representam os tipos
mais atuantes e melhor estruturados de Organizagdo Indigena nessa regido.
Secundariamente foram coletados dados junto a area de cobertura da Organizacéo Indigena
dos Curipaco do Alto Igana/OICAl e Unido das NagGes Indigenas Baniwa/UNIB: essas sdo
mais recentes e de menor impacto e relevancia politica nessa sub-regifo rionegrina.

Um dos propésitos essenciais da discussdo é demonstrar a conexdo existente entre
as formas internas de exercicio de poder no mundo Baniwa e as maneiras como ele se
expressa nas atividades engendradas no processo historico de contato. Os dados coletados
indicam que a cosmologia Baniwa permanece orientando as concepgdes politicas
subjacentes as idéias de doenga, cura, chefia, representatividade, legitimidade, etc.; ou seja,
a atuacdo de Agentes de Saulde, liderancas de Organizagdes Indigenas, conselheiros de
saude e outros elementos da modernizagdo é pautada por regras e expectativas oriundas do
pensamento mitico, que atribui novos sentidos as praticas geradas no contato interétnico.
Simultaneamente, a influéncia dos saberes/poderes veiculados por elementos do mundo
ndo-indigena também contribui para o redimensionamento interno das bases miticas da
sociedade Baniwa. A caracterizagio desse circuito de poder exige uma andlise da atuagiio
néo apenas dos atores politicos supracitados, mas também da chefia de aldeia, o chamado
capitdo, cujas atuais atribuicbes sdo também um produto das relagbes de contato, mas que
guardam fortes vinculos com nocbes nativas de poder e autoridade.

Ao longo do capitulo, intercalaremos dados de campo com discussdes teéricas,

fazendo um esforgo para demonstrar a intima relagfo entre as caracteristicas ancestrais da
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organizagio social Baniwa e as formas de exercicio do poder politico entre os atuais
membros dessa sociedade. Os principais problemas tetricos aqui abordados sdo. poder
politico e chefia amerindia, cultura, reciprocidade e alteridade, a partir dos quais
buscaremos problematizar a organizacéio social Baniwa.

O campo do poder, trabalhado por Santos-Granero em seus estudos sobre os
Amuesha, mostra que, naquele povo, ele se desenvolve através de quatro niveis basicos de
interagdo: “nivel coésmico, nivel da politica interlocal, nive! da intralocalidade e nivel do
parentesco, englobando tambem o matrimbnio” (1994:263). Essas idéias foram usadas para
pautar a analise da atua¢do das Organizagbes de Base, que congregam simultaneamente
relacbes de tipo intralocais, representadas pelas suas aldeias de origem, e relacfes
interlocais, caracterizadas pela interac&o com outras comunidades que lhes servem de base
e/ou de oposi¢do politica; nestes mesmos patamares situamos as relagbes com Agentes
indigenas de Saude e professores. Simultaneamente, todos esses sdo relacionamentos que
se assentam nas relacbes de parentesco e/ou negociacbes entre afins, cumprindo-se,
assim, boa parte dos niveis de interacio propostos por Santos-Granero. O nivel cosmico foi
trabalhado no capitulo que trata das representacfes de doenca e cuidados de salde.

O mesmo autor mostra ainda a necessidade de se conhecer as fontes de poder e
as formas de controle sobre ele,” em sociedades que n&o desenvolveram
estruturas/instituicbes autoritarias e centralizadoras de poder. O caminho apontado é a
analise dos micropoderes que permeiam toda a sociedade e se expressam nas vivéncias do
dia-a-dia; essas formas de poder s&o exercidas no cotidiano e ndo apenas em ocasides ou
eventos espetaculares ou pontuais (como um julgamento ou uma execugado, por exemplo);
elas também n&o costumam dispor de instituicGes especializadas, como o poder judiciario
no ocidente, para exercé-lo. O tratamento das relagdes hierarquicas entre sibs e geragdes
entre os Baniwa, tal como a abordagem da doenga e cuidados feita nos capitulos anteriores

foi pautado por esta perspectiva, a de que sao formas de exercicio de micropoderes que
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perpassam e ordenam a vida cotidiana, congregando simultaneamente, questbes morais,
saberes materiais e simbodlicos essenciais para a sobrevivéncia do grupo, dimensdes
econdmicas, efc..

Marshall Sahlins (1988) (1997), traz uma contribuicio decisiva para o entendimento
do modo criativo como os Baniwa vém redimensionando sua propria cultura, ndo apenas
para lidar com as condigbes historicas que veém enfrentando ao fongo do processo
colonizatoric, mas também em func3o de necessidades e prioridades inerentes ao proprio
grupo. O autor examina como, em situacbes de encontro intercultural. os povos indigenas
tentam integrar elementos da sociedade mundial ao seu préprio sistema de mundo,
entrelacando histdrias locais as contingéncias dos circuitos econdmicos mundiais. A partir
das condigdes nativas de atuagdo, eles sdo capazes de produzir efeitos especificos de
express&o das forcas materiais globais em esquemas culturais locais, Sahlins (1988:53).

Sem negar a condigdo de assimetria e dependéncia do mercado capitalista, Sahlins
caracteriza tais estratégias como formas de auto-realizacio cultural, em escala material e
simbolica, produzindo continuidades culturais que comportam em si a possibilidade de
mudanga. A continuidade € vista ndo como sindnimo de imobilidade; neste caso “a tradicdo
consiste nos modos distintos come se da a transformagdo: a transformacio é
necessariamente adaptada ac esquema cultural existente” (1997:62). Para aquele
antropdlogo, “as pessoas organizam sua experiéncia segundo suas tradigbes, suas visdes
de mundo, as quais carregam consigo também a moralidade e as emocles inerentes ao seu
proprio processo de transmiss&0. As pessoas néo descobrem simplesmente o mundo: ele
ihes & ensinado” (1997:48). Uma sociedade enfrenta novas condicdes de vida e incorpora as
mudangas a partir das instituicbes preexistentes, que podem ser redimensionadas
internamente no processo de incorporagdo dos novos elementos da vida social, mas cujo
resultado final costuma ser diferente dos elementos que constituiram criginaimente o

processo.
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Dessa maneira, tentaremos analisar as estratégias Baniwa de incomporagdo de
bens e servicos da sociedade industrial, com énfase particular nos bens e servicos de
saude, demonstrando que tal incorporacdo & coerente com as formas prévias de
organizagdo da sociedade, do exercicic do poder politico e dos wvalores morais,
comportando, por isto mesmo, finalidades bem diversas daquelas para as quais foram
originaimente concebidos. O processo pode ser descrito como uma conjugacéc entre a
“‘economia de mercado” e a “economia do dom”, na qual os bens e servi¢cos incorporados
passam a se inserir nos circuitos de trocas cerimoniais reciprocas, visando a geracéo de
prestigio ¢ outras formas de poder simbdlico que, do ponto de vista nativo, sdo conquistas
mais importantes do que o cumprimento de prescricdes das instituigdes onde obtiveram tais
beneficios sociais (Sahlins, 1997:53). A ades&o a praticas institucionais ndo-indigenas nio é
sindnimo de abandono da afiliacdo tribal, podendo significar inclusive uma maior aderéncia &
mesma.

O autor formula o conceito de cultura como “organizacéo da experiéncia e da acéo
humana por meios simbélicos... manifestando-se essencialmente comoc valores e
significados” (Sahlins, 1997:41). Assim, a cultura deve ser entendida como os meios pelos
guais um povo representa a si mesmo como entidade social distinta e em interagdo com
outros grupos sociais, e como produtora de formas e normas culturais que ndo sdo
prescritivas do comportamento dos membros da sociedade; tais normas seriam apenas
orientadoras, deixando grande espacgo para a intencionalidade e a inventividade dos
sujeios.

Essas sao premissas essenciais para a analise da trajetoria dos diversos tipos de
lideres politicos Baniwa, pois boa parte de sua legitimidade de atuag¢&o é fundada em meios
simbélicos de intervencado na sociedade, sendo fortemente regulada por valores morais gue
propiciam critérios de avaliagdo de seu desempenho pelos liderades. Como muitas

situacbes atualmente enfrentadas por eles ndc estdo contidas e/ou previsias nas normas
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cuitdrais, compete-lhes reinterpretar criativamente os elementos de cultura colocados a seu
dispor, para elaborar parametros de interpretacao e de intervencgéo sobre a realidade nativa
e aquela gerada no contato intercultural.

Alguns pontos das proposi¢ées de Sahlins (1983), Overing (1983-84) e Riviére
(1984), citadas na introdugdo serdc retomados aqui. O primeiro é a tipologia de
reciprocidade estratificada por Sahlins em generalizada, equilibrada e negativa, podendo
ser praticada entre consangliineos, afins e inimigos e regulando o fluxo e intensidade dos
bens e servigos distribuidos (ou negados), bem como as obrigacdes de retribuicdo dai
decorrentes.

Esta circulagdo ritualizada de bens e servicos feita através de prestacdes e
contraprestacdes entre membros da sociedade remete a caracterizacio de Overing (1983-
84) da chamada “antropologia politica dos bens”, e a nogio de “antropologia politica das
pessoas” desenvolvida por Riviere (1984). Ambos os conceitos subentendem uma
contraposic@o a economia de mercado, centrada no controle/expropriagio dos produtos do
trabalho, no lucro e na acumuiagdo, e a existéncia de mecanismos que instauram a
circulagdo obrigatoria dos produtos, regulada pelas regras de reciprocidade.

A organizacgéo social Baniwa se caracteriza como uma economia politica centrada
nas pessoas e organizada, tal como aponta a literatura, em torno do controle hierarquico dos
sibs, das geracBes e de género,”” através dos quais o conjunto da sociedade busca
potencializar e garantir sua reproducdo. O advento de novas instituicbes como as
Organizacdes Indigenas tende a se inserir nas condigbes pré-existentes e a integrar os
circuitos de reciprocidades estabelecidos entre afins e consanguineos e de relacbes
conflituosas com a alteridade, passando a fazer parte dos modos como os Baniwa vem

reproduzindo seu sistema-mundo, nas condi¢gdes atuais de vida.

% O controle de género foi explorado nas discussdes sobre doenca e cuidados de saiide, travadas nos capitulos
anteriores.



187

Para iniciar uma analise dos dados coletados entre os Baniwa descreveremos um
dos importantes elementos organizativos dessa economia politica, ou seja, a distribuigdo
dos sibs e fratrias pelo territorio ancestralmente ocupado por eles; tal distribuic&o € bastante
relevante para a analise da influéncia politica atual das Organizagdes indigenas que é de
base geopoilitica.

A tradicdo oral Baniwa situa os igarapés Uarana, afluente do Rio Aiari e Pamaall,
afluente do trecho médio do Igana, como os locais de assentamento ancestral das fratrias
Hohodene e Walipere, respectivamente. Os sibs Dzawenai eram ocupantes e guardides das
areas do Igana onde se formaram os lagos piscosos, seja no Médio ou no Baixo Igana.
Segundo informantes Dzawenai, quando os conflitos com os colonizadores oriundos do lado
brasileiro se acirraram, os sibs de servos foram deslocados para os trechos mais baixos do
rio, com a finalidade de defesa e observagéo dos movimentos dos invasores. A literatura
disponivel Koch Grimberg (1995), Wright (1981) (1992c) (1999) e Nimuendaju (1982},
evidencia um detathado registro das perseguices e vicléncias a que os Baniwa foram
submetidos no processo colonizatdrio, levando-os a se internar nas cabeceiras de rios e
igarapés e a evitar as margens dos grandes cursos d’agua onde se tornavam mais
vulneraveis aos ataques.

A rememoracdc feita hoje peios informantes mais velhos reconstréi a
movimentagao contraria, quande a populagdo volta a se deslocar, desta vez para reocupar
as margens dos grandes rios apos a reducdo das incursdes de aprisionamento. Através dos
relatos e do mapeamento dos atuais sitios de moradia, pode-se observar que a distribuicio
dos sibs e fratrias difere do antigo padrdo de ocupagdo apenas pelo deslocamento dos
igarapés para as margens do Igana e Aiari, mas sem um afastamento significativo das
regibes ancestralmente ocupadas; no caso especifico do territorio Dzawenai, praticamenta
nio ha uma mudanca significativa entre os locais ancestrais de ocupagdo e os atuais.

Assim, ao longo do tempo, as margens do Baixo Igana e os frechos de lagos tém sido
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ocupados pelos sibs Dzawenai, o Médio Icana pelos Walipere e o Alto Icana pelos Curipaco;

a sub-regiao do rio Alari e afluentes tem sido historicamente ocupada pela fratria Hohodene.
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Mapa 1

Os padrbes de assentamento Baniwa seguem uma ldgica bem distinta do modelo
descrito na literatura para os grupos Tukano, Jackson (1983), no gual os sibs “de cabeca”

habitariam preferencialmente os trechos mais largos de rio. Apesar das mudancas geradas
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no processo colonizatorio ohserva-se uma bem definida divisdo do territorio entre as fratrias,
que ndo guarda relacdes necessarias entre status de sib e ocupacio de frechos mais largos
do rio. O padrdo ancestral, em boa parte mantido, € definido na producdo mitica que
preconiza a destinacéo de sub-regides por grupo fratrico, congregando na mesma area os
sibs de diferentes classes de status, pertencentes a mesma fratria (Wright, 1989).

Existem excecgbes a tais normas de assentamento, e elas estdo registradas na
tradigdo oral Baniwa; Wright (1981) efetuou a reconstru¢io da histéria dos acordos firmados
entre sibs Hohodene e sibs Walipere, nos quais teria sido permitida aos ultimos a instalagao
de aldeias em areas conifroladas pelos Hohodene, apds o esgotamento de terras férieis de
suas antigas aldeias no icana. Da mesma forma, informantes Dzawenai relatam como
ocorreu, em tempos antigos, a cessdo de lagos localizados nas areas proximas a foz do
Aiari para seus cunhados Walipere, a fim de que eles pudessem prover alimentagao farta
para suas mulheres Dzawenai.

O povo Baniwa esta dividido, no Brasil, em trés fratrias,® que se constituem como
unidades exogamicas nomeadas (Wright,1981) {(1989) (Hill and Wright, 1988). Assim temos,
uma fratria Dzawenai, constituida por um nimero de sibs que varia entre cinco e sete,® cuja
principal drea atual de assentamento & o Baixo Igana.”® O Médio Igana é érea de influéncia

dos sibs Walipere; o assentamento de trés aldeias Dzawenai nessa regido é congruente

*Diferentemente dos Tukano, cujas fratrias ndo sic nomeadas, os Baniwa reconhecem, além da designacdo de
sib, a filiagio a um grupo maior que denominam de “familia” Walipere, Hohodene ou Dzawenai. Além da
questio da nominacio, a unidade formada pelos sibs que compdem as fratrias € operaliva e s¢ concretiza em
termos de aliancas matrimoniais, politicas e/ou rivalidades entre consangiiineos e afins.

® E dificil precisar perfeitamente o mimero de sibs de cada frafria, pois existem controvérsias entre 0§
informantes sobre quantos sibs existem e qual o lugar de cada um deles na hierarquia local. As migracdes, a
extingiio fisica de alguns sibs e a perda da informacio dificultam um mapeamento exato dessa distribuigio. s0
sendo possivel obter uma idéia aproximada dela; entretanto, a falta de informagdo sobre a distribuicdo exata dos
sibs, de sua localizacdo ¢ membros ndo inviabiliza a analise desejada, pois, para este fim, o mais importante € o
entendimento de como a estrutura geral de paremtesco Baniwa orienta a organizacio hierdrquica dos grupos
sociats e define as relages de poder entre eles.

“° O Baixo Igana congrega uma tal mistura de residentes, principalmente nas comunidades proximas a foz do rio,
que dificulta a caracterizacio precisa do sib de influéncia em cada delas; entretanto, a predominancia de chefias
de aldeia Dzawenai permite caracteriza-lo como drea de influéncia desta fratria.
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com a sua condicdo de “donos” dos lagos, pois elas estdo assentadas na proximidade de
lagos piscosos do Médio igana. O alto do rio é area auto-identificada como Curipaco,” com
diversos sibs deste modo de fala, que mantdm relagdes de exogamia com membros das
outras fratrias. O Rio Aiari por sua vez, é drea de influéncia da fratria Hohodene: nele
também existern cinco assentamentos Walipere e um Dzawenai, cuja historia de ocupacgao
remete aos ja citados acordos entre sibs.

Wright enfatiza a ordenag@c hierérquica que demarca a interaco entre os sibs. O
autor afirma ainda que, no interior deles, os individuos convivem também com um “ethos”
igualitario, que envolve elementos de desempenho e competicdo, que travam entre si, nas
atividades de produgdo da subsisténcia (1992:261). Esses dois pdlos provocam um campo
de tensao entre hierarquia e igualitarismo que sdo caracteristicos das sociedades
rionegrinas e se expressam igualmente nas interagdes entre 0s diversos grupos sociais
Baniwa. De modo similar, as Organizacbes Indigenas precisam lidar com as contradigbes
inerentes aos processos hierarquizantes e equalizantes que perpassam suas linhas de
atuac@o. Por um lado, sua trajetdria & pautada pela logica institucional de uma entidade
oriunda do movimento social, centrada nas premissas da participacio democratica pactuada
entre cidaddos com direitos iguais, por outro lado, porém, a configuracdo determinada pelo
parentesco se funda nas interagSes hierarquicas entre sibs, forcando as liderancas a
atender simuitaneamente as demandas de diferenciagdo hierarquizada dos grupos locais
que lhes dao sustentaco e ao idedrio de representacéo democratica oriundo do movimento
pan-indigena.

Reunindo os dados obtidos junto a informantes do Igana aqueles disponiveis na

literatura, foi possivel configurar o seguinte conjunto de sibs distribuidos atualmente entre

" O termo Curipaco nfio se refere a uma fratria ¢ sim a uma variagio dialetal. Entretanto, os sibs que exercem
essa variedade de fala no Icana podem se comportar operativamente como uma fratria, tendo um territério e uma
unidade politica bem caracterizados e estabelecendo relacdes de exogamia com as fratrias Hohodene ¢ Walipere.
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icana, Alari e afluentes. As principais controvérsias que envolvem este tema estéo ligadas a
distribuicdo hierdrquica de cada sib, jé gue nem todos reconhecem o mesmo ndmero de
unidades de sibs que comporiam uma fratria, contestando principalmente sua posi¢cdo no
“ranking” da hierarquia, quando esta lhes é desfavoravel.

Para a Fratria Walipere os sibs reconhecidos por informantes desta pesquisa s&o:

- Sib 1. Koteroeni: sib cujas fungdes tradicionais estavam ligadas a obrigacdo de
“iniciar as coisas”; para os observadores externos, como 0s brancos, parecem ser os chefes
principais porque sdo agueles cujas agbes tém maior visibilidade para os estranhos, mas
internamente é o sib walipere dakenai que ocupa posigéo ritual mais prestigiosa; os mitos de
origem situam os koteroeni como servos que precediam os sibs de “irmaos mais velhos” e
de “irmaos do meio” na saida da cachoeira ancestral de onde os Walipere emergiram para a
vida.

Na imagem antropomoérfica que os informantes fazem de sua organizacédo social,
este sib corresponde a boca humana, sendo ento uma de suas principais tarefas a de
“agconselhar’ pessoas, procurar argumentos para conduzir, induzir ou estimula-las a agéo;
boa parte dos capitdes de prestigio no Médio Icana pertence a este sib. O conselheiro da
OIBl no primeiro e segundo mandatos era um prestigiado capitdo deste sib; o atual
conselheiro da entidade e seu filho.

-Sib 2. Neliwaieni: é um sib atualmente desaparecido que se classificava como o
irmao “mais velho” entre os sibs que compdem esta fratria; na figura antropomoérfica,
corresponderia ac brago direito; dentre seus membros, eram recrutados o0s melhores
guerreiros, cacadores e outras atividades manuais que exigissem forca e destreza. Os
informantes foram reticentes nos relatos referentes a este sib; um deles, um benzedor,
recusou-se a falar sobre os membros deste grupo, alegando que eram “pessoas mas” que
viviam para fazer a guerra, por isso foram extintos. Boa parte do espago de prestigio deste

grupo foi ocupado pelos membros do sib koteroeni nas relagdes politicas do Igana atual.

sy 3
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- Sib 3. Maiakolieni: sua especializacdo ritual era de acendedores de cigarro,
exercendo um tipo de mediaco entre o material e o sagrado; eram encarregados de
“animar” as conversas nas festas e visitas. Sendo um sib de servos, também apoiavam os
chefes da maloca na recepcéo dos visitantes, auxiliando-o para que nada lhes faltasse e a
chefia pudesse se concentrar no desenvolvimentc das fases deste rtual . Existem
controvérsias sobre o lugar deste sib na figura humana, que representa a fratria; para alguns
informantes, ele equivaleria &s mdos da figura humana, aoc passo que para outros
corresponderia aos olhos, ja que seus membros também tinham a fungdo de observadores,
seja nos rituais ou no territério Walipere, suprindo os chefes de informacdes necessarias ao
desempenho de seu papel politico.

- Sib 4. Walipere dakenai: tradicionalmente, a funcdo dos membros deste sib
também era de conduzir processos, mas ndo no sentido fisico, como o do sib koteroeni: os
membros de walipere dakenai seriam tidos como estrategistas, analistas de situacbes,
pensando e planejando para o tempo mais longo que o cotidiano; exerceriam também uma
espécie de chefia moral, se obrigando a dar exemplo de conduta para os outros grupos. Na
figura humana corresponderiam & parte pensante da cabeca; seriam os “donos” do
pensamento, dos juizos morais e estratégicos.

- Sib 5. Tomiene: este sib equivaleria ao brago esquerdo da figura humana, sendo
classificado como “irm&o menor” no ranking dos sibs desta fratria. Dentre suas fungdes
rituais destacavam-se a de guardifo da porta da maloca e de zelar pelo sono das pessoas,
fazendo uma espécie de seguranca intema. Suas atribuicbes ndo devem ser confundidas
com a dos guerreiros, que eram encarregados da seguranga nos arredores da maloca; os
membros deste grupo eram encarregados de manter a ordem interna na maloca e, em casc
de ataques inimigos, providenciar a evacuagdo segura de mulheres, criancas e outros

membros ndo-guerreiros do grupo.
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Existern poucos membros remanescentes deste sib, distribuidos entre comunidades
do Ric Cuiari, em Vista Alegre ¢ em S&o José, comunidade localizada pouco acima de
Tunui e moradia predominante dos Wadzarunai um sib de antigos servos dos walipere
dakenai, mas que nao pertencem originaimente a frairia Walipere.

-Sib 6. Toke dakenai: as pessoas entrevistadas n&o dispunham de informagdes
nem sobre este sib nem sobre o seguinte; apenas conseguem informar que seus membros
residem atualmente no rio Guainia, na Colombia.

-Sib 7. Pirimiti dakenai e Tarewali dakenai. existe uma confusac até mesmo
sobre a identificac@o deste sib; os informantes ndo conseguern distinguir se seria um sib
com dois nomes ou dois grupos distintos.

Fonte: Informacgdes coletadas por Bonifacio José Baniwa junto a membros idosos do sib
Walipere dakenai.

Na representacdo dos Baniwa, a fratria Walipere™ corresponde a constelacdo das

Pléiades e a disposigdo das estrelas no céu equivaleria & seguinte distribuicio grafica dos

sibs:
Sib 6 Sib7
{(?) {?)
Sib 2 Sib 4 Sib 5
{Braco direito) {Cabeca ) {Brac¢o esquerdo)
Sib1 Sib 3
{ Boca) {Maos ? Olhos?)

Na hierarquia dos sibs a importancia de cada um decresce nos pontos extrermnos da

classificagdo; no caso Walipere, sibsn®. 1, 3, 6 e 7 sdo considerados sibs de servos; o mais

" Os dados de classificagiio e atributos dos sibs da fratria Walipere foram coletados junto a informantes walipere
dakenai e refletem as idéias deste subgrupo especifico, nfio sendo consensuais entre todos os grupos politicos que
compdem o universo pesquisado.



194

valorizado € o “ irmdo do meio”,” (Sib n°. 4, walipere dakenai), assim considerado porque
sua posico conferiia equilibrio & pessoa humana; é a partir deste atributo que se
justificariam suas qualidades de mediador, negociador, estrategista e condutor de processos
politicos; o segundo sib em importancia seria o de n°. 2, considerado o “irmao mais velho”
dentre todos; como este grupo esta extinto, membros do sib koferoeni (Sib n°. 1) passaram
a pleitear esta posigao social. A posicéo hierdrquica dos sibs orientava, no passado, boa
parte das fungbes e obrigages nas interacdes que travavam entre si: como se vera mais
adiante, esta hierarquia ainda exerce um importante papel nas configuracSes assumidas
pelo movimento indigena na area Baniwa. A hierarguia interna de cada familia & ordenada
de forma diferente; nela a posicio de primogénito recebe grande valorizacéo ritual e social
em fungaoc de sua condicéo de senioridade.

A posigao proeminente de um sib ou de um membro da familia ndo deve equivaler
ac monopolio de bens nem a um poder de mando, devendo, ao contrario, resultar no
estabelecimento de uma reciprocidade equilibrada, na qual aquele que ocupa uma posicao
mais destacada troca o prestigio outorgado pelos que estio em posicfic abaixo da sua, por
um pesado conjunto de obrigacbes redistributivas de bens materiais e simbélicos que
favorecem a reproducao da vida social; assim se restaura o equilibrio em relagGes fundadas
na assimetria entre seus elementos constitutivos (Sahlins, 1983).

A distribuicgo e nominacdo de sibs comporta, come ja& foi dito, uma série de
controvérsias. Segundo comunicagéio pessoal de Wright, seus informantes walipere dakenai
residentes no Rio Aiari consideram que a distribuicio dos sibs desta fratria se da de outra

maneira: O sib 1 seria formado por dois subgrupos: mawikolieni e koteroeni, o n°®. 2 seria

* Segundo comunicacdo pessoal de Wright, no caso da fratria Flohodene a primazia do sib hohodene, ignalmente
o “irmio do meic™ seria justificada a partir da ordem de saida dos irmfos ancestrais que deram origem a estes
grupos, na cachoeira de Hipana, onde os seres humanos emergiram para a vida. Os primeiros a sair seriam 0§
membros dos sibs auxiliares de chefia, que preparavam o caminho para a emersio dos irmdos do meio: estes, por
suz vez, tetiam saido com o sol a pino, estabelecendo uma interagdo privilegiada com o céu e os deuses, um
indicativo de sua posicio privilegiada no mundo Baniwa.
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denominado de tomieni, seguido pelos wanapieni (Sib n°®. 3) e walipere dakenai (sib 4) com
trés grupos locais ndo nominados pelos informantes; ndo ha referéncia aos sibs de nimero
6 e 7 que aparecem na informacgdo coletada entre os Walipere do i¢ana.

Tais divergéncias tanto expressam as nuangas na apropriacdo das informacbes
sobre a organizagdo da sociedade, quanto as posi¢des politicas que cada grupo social
sustenta nas disputas que 0s membros dos sibs travam entre si. Em que pese a observacéo
de Journet (1995), de que a hierarquia entre os sibs se refere a formas puramente
protocolares de subordinacdo ou como referéncia as origens miticas comuns, os dados
colhidos no Médio Icana mostram que a posicdo relativa de cada sib pode ndo gerar
subordinacdo de uns em favor de oufros, mas no contexio atual pode influenciar na
obtencao de cargos e posi¢bes de prestigio na sociedade Baniwa, o0 que pode ser traduzido
também numa maior facilidade de acesso a recursos financeiros, representado por exemplo,
pelo salario do Agente de Satde ou pelo controle da diregdo da Organizagdo Indigena.

Ainda segundo Wright (1981), a fratia Hohodene seria formada pela seguinte
distribuic@o de sibs: mawlieni (sib n°. 1, de “servos”), molé dakenai ou mulieni (sib extinto de
“irmaos mais velhos®), hohodene (sib n°®. 3, que chefia a fratria como “irméo do meio”),
adzanene (sib n°. 4} e o ultimo sib (n°. 5) com a nominacao de alidali dakenai.

Parte dos informantes Dzawenai que entrevistamos néo reconhece os Hohodene
como uma fratria independente; para eles, 0s Hohodene constituem um sib dentro de sua
prépria fratria, idéia que obviamente os Hohodene néo aceitam.

Os dados coletados sobre a fratria Dzawenai sdo um tanto confusos devido,
segundo os informantes, ac pequeno numero de membros dos sibs mais prestigiados; boa
parte dos Dzawenai que hoje habitam o Igcana sdo membros de sibs de antigos servos, e
teriam pouco dominio sobre a historia oral do grupo. As informagdes aqui disponibilizadas

equivalem as idéias dos Dzawenai do Médio Icana, mais especificamente de membros dos
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sibs liedaweni e kadapolitana, pois ndo coletamos dados sobre este tema no Baixo Igana,™
onde existem membros de outros sibs. Feitas estas ressalvas, teriamos a seguinte
distribuicgo: hstedawaroeni (sib n°. 1), dzaphi dakenai ou dawida (n°. 2, seria a cabeca da
onga);, dzawilapakeni (n°. 3, o couro da onga); fiedaweni (n°. 4, irméo do meio, seriam as
pintas da on¢a, mais especificamente as manchas do pescogo do animal); walidzalinai (n°.
5}, talidza (n°. 6, que seria o grupo conhecido no Alto Rio Negro como Tariano, também de
lingua Aruaque, consideradc pelo informante fiedaweni como “irm3o mais velho” dos
Dzawenai),”® mawethana (sib n°.7) e kadapolitana (sib n°. 8, residente principalmente em
Tunui, um grupo de antigos servos da fratria Dzawenai). Existem outros sibs identificados
como servos, pertencentes a fratria Dzawenai, mas sem uma posicéo especifica no quadro
hierarquico, tais como os makifi, hirf dakenai, e outros residentes no Baixo Icana.

Existem sibs identificados pelos informantes, mas n&o enquadrados em nenhuma
das fratrias reconhecidas; trata-se segundo eles, de antigos grupos de servos subordinados
por passadas agbes guerreiras. Existem alguns, como os kadapolitana e os mawliene, cuja
origem maakunai € reconhecida, mas que ao longo do tempo foram incorporados as fratrias
Dzawenai e Hohodene, respectivamente. Por razdes que desconhecemos, os sibs em
questdo, embora “domesticados”, n&o teriam chegado a gozar uma integracdo plena no

conjunto da organizagéo social Baniwa;”® como exemplo podemos citar os awadzurunai, que

" Ngo investigamos a organizagiio dos sibs no Baixo Igana, em parte por aquela regidio ndo fazer parte do
enfoque principal deste trabalbo e também pela dificuldade em obter este tipo de informacio, dada a grande
confusdo gerada pelo processo colonizatorio. Apesar da existéncia de membros de todas as fratrias para esta area,
¢ possivel afirmar a influéneia politica dos Dzewenai no Baixo Igana onde controlavam durante a pesquisa, a
maior parte das chefias de aldeia. Para mais informagc@es sobre o Baixo Icana, remetemos a Galviio (1979).

7> Aqui h uma contradigfio, pois se os Tariano sdo irmaos “mais velhos™, eles nio deveriam estar situados nesta
posicio e sim antes dos Liedaweni,

" Em seu capitulo sobre a guerra, Journet (1995) explora essa questdo dos sibs agregados, remetendo sua origem
ao rapto de criangas, que parece ter sido wma importante componente das antigas guerras; alguns dos sibs aqui
referidos sdo citados de passagem pelo autor ao problematizar seu status na sociedade Baniwa. Nessa tematica
reaparecem as divergéncias de posicionamento de sibs, j4 que aquele autor situa, os hiri dakend como servidores
dos mole dakenai, um sib da fratria Hohodene cuja extingdo foi estudada por Wright (1981); os informantes
Dzawenai os situam como agregados 4 sua propria fratria, talvez numa tentativa de exaltar os feitos guerreiros de
seus antepassados.
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viviam com os walipere dakenai nos antigos habitats do igarapé do Paamali e os wadzoofi
dakenai, servos dos Dzawenai do Baixo Icana. Também néo foi possivel obter informacdes
sobre especializagbes rituais de cada um dos sibs de outras fratrias além da Walipere; os
dados disponiveis indicam que os papéis especializados de xamas e benzedores no eram
privativos de nenhum sib especifico, o desempenho desta atividade dependia principalmente
do esforco pessoal do candidato.

Os sibs que praticam os falares Curipaco e que residem no Icana brasileiro sdo
komada minanai, kaphitti minanai, sua posicdo na estrutura social é controversa, pois
Journet (1995) situa o sib komada minanai como parte da fratria Hohodene, o que ndc é
confirmado pelos informantes de Wright, que reconhecem como membros de sua fratria
apenas o0s adzanene, sib de falar Curipaco” que habita no Baixo Icana. Outras
interpretagdes inserem os komada minanai como membros de uma fratria comandada pelo
sib mawethana, (referido pelo meus informantes como pertencente a fratria Dzawenai), que
comportaria também os adzanene, mas nao incluiria os kaphitti minanai, cuja origem Wright
atribui 2 uma frairia extinta, da qual eles seriam remanescentes (Wright, comunicagéo
pessoal).

De modo geral, a organizagdo dos sibs e seus papeis especializados apresenta
similaridades com as analises realizadas por Hugh-Jones (1979) para os grupos Tukano, no
que diz respeito as atribuicdes de chefes, servos, guerreiros e xamés e sua influéncia nas
relagbes travadas interna e externamente aos grupos locais. Porém, as representagfes
Baniwa diferem significativamente na explicagdo da origem dos sibs e de sua distribuicdo
hierarquica, ja que para os Ultimos sua origem € autdctone, nada tendo a ver com a viagem

da anaconda ancestral e nem com algum tipo de correspondéncia entre posico hierarquica

7 Atualmente os Adzanene do Baixo Igana praticam um falar mais parecido com o dos outros sibs desta regidio do
que dos Curipaco residentes no Alio Igana, o que pode ser atribuido a influéneia da proximidade geografica,
facilitando interaches mais freqiientes com outros falares e repercutindo na enunciagio das palavras.
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de sib e a parte da cobra de onde ele se originou.™ NZo parece ser possivel obter
atualmente uma explicagdo exata da origem hierérquica ancestral dos sibs Baniwa. Para
alguns como os Hohodene, ela é explicada pela ordem de saida de irm3os ancestrais da
cachoeira de Hipana, sendo que os primeiros a sair seriam servos e ndo os senhores. Esta
explicagdo ndo & consensual para todos os sibs, ja que para os walipere dakenai do Icana a
posi¢cdo hierarquica obedece ndo apenas & seqliéncia de saida da cachoeira, mas também
a ordem de chegada de irm&os ancestrais ao céu, para formar a constelacao walipere.

A analise de Journet (1995) sobre a nominacio dos sibs adiciona mais elementos
ao tema, remetendo também a uma hierarquia de geragbes de animais ancestrais que
emprestam nomes a eles. Segundo o autor, a nominagio desses grupos costuma ser
construida de forma a enfatizar as relagbes de subordinacéo hierarquica de geracdes. Nesta
linha explicativa, 2 ordem dos mais velhos costuma ser enfatizada pela idéia de “dono de”,
gerando nomes como kapihti minanai (donos do tatu), enquanto que os mais jovens seriam
designados pelo termo “descendentes ou netos de”, gerando nomes como “descendentes
das estrelas’(walipere dakenai), netos do vagalume (fuuke dakenai), etc. Raciocinio simitar
também & adotado para os nomes proprios que costumam expressar a posicdo de
senioridade do individuo dentro de sua familia e de cada geracio. N3o existe uma
correspondéncia exata entre a hierarquia de geracdes expressa na nomeac&o dos sibs e
sua posicdo no ranking de classificagio destes grupos, pois existem sibs como walipere
dakenai que € “neto das estrelas” mas € simultaneamente o mais prestigioso de sua fratria.

Tal como em outros grupos rionegrinos, as relacbes entre as fratrias eram
relativamente simétricas desde que a comparacdo fosse feita entre sibs de posi¢ao
hierarquica similar, ou seja, um membro de sib hohodene ocupava lugar de prestigio

equivalente a um walipere dakenai e assim sucessivamente. Alguns informantes

" Segundo as informagdes de Hugh-Jones (1979) para os Tukano, aqueles destinados a ser chefes (os “primeire
nascidos™) seriam origindrios da cabega ou da lingua da serpente, a0 passo que 0s servos viriam de sua canda.
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reconhecem a existéncia, no passado, de uma certa especializagdo de papéis entre as
fratrias, sendo relativamente comum as aliangas entre Waiipere e Dzawenai nas guerras
contra ©s povos uaupesinos. Nessas aliangas os membros da fratria Walipere,
particularmente do sib walipere dakenai, eram considerados como melhores estrategistas,
ao passo que membros da fratria Dzawenai seriam mais afetos & execucgdo fisica das acdes
guerreiras. Para esses informantes, ndc era infreqlente que os guerreiros Dzawenai
seguissem sob as ordens de “cabecas de guerra” (wapidzawal) Walipere.

Infformantes desta dltima fratria designam o chefe guerreiro por dois termos
hierarquicamente distintos entre si: o wapidzawali, que seria o chefe guerreiro ordinario, com
as caracteristicas descritas por Journet (1995) em seu capitulo sobre a guerra; o outro
personagem, denominado watfalikana, seria um tipo de chefia hierarquicamente superior ao
wapidzawali, cuja origem e legitimidade seria construida a partir da guerra, mas que se
perpetuaria em tempos de paz, passando inclusive a exercer influéncia supralocal, atraves
do cultivo das qualidades morais valorizadas pelos Baniwa, tais como a honestidade, retido
de carater e ponderacéo, além de habilidade verbal e capacidade de prever o futuro. Na
interpretacio evangélica de informantes Walipere, este personagem se configura com aigo
proximo aos profetas milenaristas Baniwa. Como se verd posteriormente, a figura do
wapidzawali & passivel de uma atualizagéo, mas ser watalikana pressupde um estatuto
moral cujo alcance nao parece factivel para Baniwa dos dias de hoje.

Segundo os informantes Dzawenai, c amor pela guerra seria uma das razdes pelas
quais hoje existem tdo poucos representantes destes sibs no igana brasileiro, onde seu
grande envolvimento em agBes guerreiras os teria levado mais rapidamente a exterminaco.
Mitos que fazem conex@c entre doenca e guerra também deixam entrever o grande
envolvimento dos Dzawenai com guerras nao apenas fisicas, mas também xamanicas, pois

0s mais perigosos feiticeiros que aparecem nestes mitos sdo identificados como
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pertencentes ao “povo da onga®™ o feitico com Manhene também & considerado outra razdo
do despovoamento das areas desta fratria no Médio Icana; os desentendimentos familiares
dai decorrentes teriam provocado a migracio de muitas familias para o Rio inirida onde vive

hoje boa parte dos membros dos sibs Dzawenar.

Guerra e Alteridade

Para Overing (1983-84), a no¢do de alteridade esta intimamente relacionada ao que
seja entendido (e como seja exercido) como poder politico e ao controle das forcas da
natureza para obtencdo de produtos que garantam a subsistdncia. Suas idéias sdo
certadas na nogao de que a diferenga € um principio que viabiliza a existéncia da vida
social, tomando-a possivel através da conjuncdo de elementos distintos, que entre si
interagem para formar o corpo social. E a alteridade e n3o a homogeneidade que funda a
vida social; apesar disso, a diferenga nZo deixa de ser associada ao perigo e a violéncia
potenciaimente disruptiva da vida social. A alteridade seria entendida, no pensamento
amerindio, como uma forma de variagéo (necessaria) no conjunto de forcas da cultura o que
& também uma forma de representar o poder. A sociedade se funda na possibilidade de
partilhar o poder/saber dos diferentes, abrindo para eles uma potencial partilha dos bens
culturais dos auto-referidos como iguais.

Na tradicgo oral Baniwa, as interagBes conflituosas com a alteridade surgem como
fundamento das relagbes sociais e um dos meios de garantia da reproducic de uma
sociedade onde boa parte da inovacBio e da mudanca social era buscada fora de suas
fronteiras. Com efeito, os mitos demonstram a exaustio a incorporacdo de elementos

enriquecedores da cultura através de acbes belicosas travadas nos limites da sociabilidade.

”® Relatos orais de guerra registrados por Wright (1990} também corroboram o apreco Dzawenai pelas acdes
guerremras.
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Nhigpirikoli @ seus irmaos travaram guerras sangrentas com tribos de animais ancestrais,
atraves das quais vao obtendo os elementos fundantes da cultura e sociedade Baniwa. A
busca de elementos de constituicio e renovagio da cultura aparece nos mitos®™ através do
uso de:

1) m