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Resumo

A literatura etnoldgica das terras baixas da América do Sul dedicou-se com pouco
afinco ao estudo das doencas enquanto tematica central, o que néo significa, contudo,
que esta mesma literatura ndo forneca um vasto material, ainda que disperso, sobre o
adoecimento amerindio. Muitos dos trabalhos realizados nesta paisagem etnografica,
principalmente aqueles ligados a temas como xamanismo, transparecem entre suas
linhas, implicita ou explicitamente, as concepc¢des que estes povos elaboram a respeito
do processo de adoecimento. Esta dissertacdo tem justamente nas doencas e nas formas
de adoecimento entre os Baniwa - Alto Rio Negro, Noroeste Amazonico - objeto
privilegiado de estudo. A pesquisa, no entanto, ndo surge somente de preocupacoes
tedricas a partir da constatacdo de problematicas pouco estudadas, mas de um evento
especifico que esta a ocorrer na escola indigena Baniwa e Coripaco (EIBC) Pamaali, na
regido do médio rio Icana. Trata-se de formas tradicionais de adoecimento que ha oito
anos incide em alunos desta escola modelo de educacdo diferenciada, provocando
preocupacdo em pais, professores, liderancas e nos demais envolvidos. Este trabalho
pretende revelar aspectos relacionados as concepcdes amerindias de doenca e, por meio
delas, reflexdes a respeito de projetos desenvolvidos por associagdes indigenas, em

cooperacdo com entidades indigenistas.

Palavras chave

Indigenas Sul-Americanos; Noroeste Amazonico; Baniwa; Cosmologia; Adoecimento.

10



Abstract

While the ethnographic literature of lowland South America has provided a vast amount
of material, though scattered, on Amerindian illness, it has rarely been taken as a central
theme. Many of the studies of this ethnographic area, especially those related to topics
such as shamanism, show implicitly or explicitly, indigenous perceptions of the process
of illness. This dissertation focuses precisely on the conceptualization of illness and way
of becoming sick among the Baniwa of the Upper Rio Negro, in north-western
Amazonia. This research does not only arise from theoretical concerns and concepts of
illness but from a specific event that has been occurring in the indigenous school of
differentiated education Baniwa e Coripaco (EIBC) Pamaali on the middle I¢cana river.
The forms of illness concerned are of traditional nature and have affected the pupils of
this school for eight years, causing concern for parents, teachers, leaders and others
involved. This work aims to reveal aspects of Amerindian conceptions of illness and
through these hopes to problematize current collaborative projects between indigenous

and non-indigenous organizations.

Keywords

Indigenous South American; North-western Amazonia; Baniwa; Cosmology; lIness.
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Introducéo

Uma breve introducéo ao objeto da pesquisa

Esta dissertacdo trata, em um plano geral, de uma categoria de fenémenos, as
doencas baniwa; e, em um plano especifico, se dedica a certos adoecimentos em
particular, que ocorrem ha anos na escola indigena Baniwa e Curripaco (EIBC) Pamaali.
Estas doengas, em um primeiro momento, eram parcas e isoladas, ndo configurando
entre si uma ligacdo, mas passaram a ser frequentes e, ndo raramente, coletivas,
constituidas em uma Unica ldgica causal. A multiplicagdo repentina dos casos, sempre
circunscritos a esta escola, logo repercutiu nas muitas comunidades? baniwa localizadas
em diversos pontos dos rios Igana, Aiari e Quiari, onde habita esse povo, mobilizando a
preocupacdo de todos aqueles envolvidos com a EIBC e motivando uma busca por

explicacBes que organizasse, para eles, as experiéncias que estavam vivenciando.

Apds um ano inteiro de sucessivas doencas entre os alunos da escola, a situacdo
passou a ser tdo preocupante que se cogitou, pelas comunidades, o fechamento da
escola, vislumbrando nessa alternativa a Unica solucdo possivel. Neste contexto, apice
da comoc¢édo que envolvia os adoecimentos, as liderancas da Organizacdo Indigena da
Bacia do Icana (OIBI)® convocaram uma assembléia extraordinaria da escola, tendo
como motivo uma Unica pauta: as doencas. De acordo com um relatério desta

assembléia, feito pela assessoria da escola Pamaali, nesta reunido com liderangas das

2Segundo Xavier (2008), os Baniwa denominam seus grupos, ou assentamentos familiares,
localizados as margens do Igana e de seus afluentes como ‘comunidades’, e sentem-se desconfortaveis
quando alguém as denomina ‘aldeias’. O autor complementa ainda ao apontar que a palavra utilizada em
baniwa para comunidade ¢é ‘Iyakale’, que pode ser traduzido como ‘cidade’.

% OIBI é a associacao indigena Baniwa que atua na regifo do médio rio Igana, localizagdo onde se
situa a escola Pamaali.
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associagbes indigenas® que abrangem os Baniwa do médio rio Icana, os pais,
professores, benzedores® e assessores nio indigenas da escola, se discutiu o caso, e as
diferentes pessoas expressaram suas opinides a respeito das explicagdes das doengas, na
tentativa de criar um senso explicativo, para 0 que até entdo se encontrava ambiguo e
inexplicavel. A assembléia, nesse sentido, criou sentidos entre os presentes ao encontrar
explicagdes que afastaram a possibilidade de fechamento escola, o que, no entanto, néo

acabou com as doencas.

A escola Pamaali, sobre a qual veremos adiante maiores detalhes, nasceu da
demanda pelo ensino fundamental completo na regido do médio e alto rio Igana. Ela foi
construida aos moldes de uma comunidade, no entanto, fora de qualquer uma ja
existente. A intencdo era criar um ambiente escolar indigena adequado e comprometido
com a idéia de educacdo diferenciada que norteava seu projeto pedagdgico; buscava
também um modo de assegurar a dindmica cotidiana, sem interferéncias das
comunidades. Suas aulas estdo organizadas em etapas letivas de concentra¢do, momento
em que os alunos por dois meses convivem na escola assistindo aulas, realizando
pesquisas e as demais atividades da escola; e etapas de dispersao, quando voltam para
suas casas, nas comunidades, e desempenham as atividades orientadas pelos professores

para este periodo (OIBI, 2004).

* Mais de uma associacdo, além da OIBI, j4 citada, atuam entre os Baniwa do médio rio Icana. Em
seu plano maior estd a FOIRN, Federacgdo das OrganizacGes Indigenas do Rio Negro, que se desdobra em
diferentes coordenadorias abrangentes de todo o Noroeste Amazénico. A CABC, Coordenadoria das
AssociacBes Baniwa e Coripaco, é a responsavel por articular o movimento indigena nas distintas
associacles que estdo presentes nas comunidades da bacia do I¢ana e afluentes. Para cada instituicdo
desta hé representantes eleitos, conhecidos na regido como liderancas indigenas. Eles que, em sua figura
politica, sdo: os presidentes, no caso das associac¢fes locais; coordenador no caso da CABC; ou diretor, na
representacdo Baniwa dentro da FOIRN.

% Os ‘benzedores’ é 0 modo como hoje comumente sio chamados os ‘donos de canticos’, de tal
modo que os dois termos utilizados durante o trabalho remeteréo ao mesmo especialista. O termo “dono
de canticos” (malikai-iminali) é usado aqui para designar um tipo de especialista religioso, que funda sua
atuacdo no conhecimento de ora¢des cantadas, ou “rezas” como sdao chamadas pelos informantes. Esses
canticos sdo enunciados em momentos rituais importantes, como o pos-parto, o ritual de iniciacdo
masculina, ritos de cura e outros eventos ligados aos ciclo produtivos da sociedade (Wright, 1996).
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Pesquisando experiéncias que tocam em uma dimensao do sofrimento e do
medo: O trabalho de campo

Parti de S&o Gabriel da Cachoeira no final de maio de 2011, rumo a escola
Paméali, em uma voadeira® da prépria escola conduzida por Arcindo, professor da
EIBC. Essa viagem durou trés dias, com paradas estratégicas para o pernoite. Na
primeira noite dormimos em uma comunidade baniwa do baixo rio Igana; no dia
seguinte partimos ainda cedo em direcéo a escola, mas ndo chegamos neste mesmo dia,
como o previsto inicialmente, e dormimos, por isso, em uma comunidade do médio rio
Icana, apenas algumas horas da escola. Porém, antes de aportarmos nesta comunidade,
tivemos, como todos que navegam pelo rio Icana, indo do seu ponto baixo ao médio,
que parar em Tunui Cachoeira. O sugestivo nome da comunidade € indicador, em parte,
dos motivos pelos quais esta é uma parada obrigatdria; Tunui localiza-se exatamente em
uma grande cachoeira e, por varios periodos do ano, qualquer um que queira transpor
essas aguas precisa, antes, desembarcar na comunidade, descarregar todas as bagagens e
materiais do barco, tornando-o mais leve e seguro para enfrentar este trecho acidentado
do rio. A comunidade é, assim, um ponto estratégico entre o baixo e médio rio Igana,
onde aqueles que sobem o rio precisam, necessariamente, passar por Tunui, assim como
0s que descem, contando com a colaboracdo de seus moradores para a custosa logistica

de atravessar as corredeiras e prosseguir viagem.

Ficamos, no entanto, nesta comunidade mais do que seria necessario para
descarregar o barco e transpor a cachoeira. Por iniciativa de Arcindo e Obette (outro

baniwa integrante da viagem, colaborador da escola neste periodo em que se preparava

® Voadeira é o termo utilizado comumente, nesta regifo, para designar um barco de aluminio
impulsionado por motor de popa.
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uma grande assembléia da Associacdo Conselho da Escola Paméaali - ACEP’), visitamos
algumas pessoas, almogamos e encontramos, ndo por acaso, 0 professor Juvéncio,
presidente da ACEP. Ele me convidou a sentar e, ap6s 0s cumprimentos iniciais, fala

sem rodeios, “Joao vocé vai ter muito trabalho, as doengas voltaram™.

Sabedor do objeto de minha pesquisa, ele passou a relatar, sem mesmo que eu
solicitasse, o recente caso de uma aluna que lhe parecia trazer uma preocupacéo especial
- Marta®, neta de uma lideranca importante da comunidade onde dormimos naquela
noite. Ela havia adoecido e, no seu caso, os professores acharam que seria apropriada a
sua recuperacdo em casa. Juvéncio orientou, entdo, que no prosseguimento de nossa
viagem déssemos carona a ela até a escola, pois estando ela a uma semana em casa era
provavel que j& tivesse se restabelecido. Coincidentemente, ao seguir viagem,

pernoitamos justamente na comunidade desta aluna.

Esta curta conversa trouxe a mim varias reflexées que extrapolavam a pesquisa
em si, em seus objetivos antropoldgicos de investigar relagbes diversas que envolvem o
objeto estudado, e encontrava um problema grave pelo qual as pessoas estavam
vivenciando e que desejavam eliminar ou, a0 menos, amenizar. Ademais, na declaragédo
de Juvéncio, veio a tona também a expectativa de que minha pesquisa fosse, de algum
modo, Util na busca para uma solucdo de doencas que, ha muito tempo, acometem 0s
alunos da escola. Mas essas questdes que, em um primeiro momento pareciam tocar
somente em reflexdes pessoais (passou a me incomodar o fato de estudar doencas que

para mim eram objeto de boas questdes antropoldgicas, mas que para eles eram a causa

" A Associacdo Conselho da Escola Pamaali (ACEP), fundada em 02 de dezembro de 2001, é uma
sociedade civil sem fins lucrativos, de duracdo indeterminada, com sede na Escola Baniwa/Coripaco
Pamaali e foro no municipio de Sdo Gabriel da Cachoeira, Estado do Amazonas (ACEP, 2002, p.3)

8 A estratégia de pseuddnimos sera utilizada durante todo o trabalho. Os alunos serdo sempre
identificados, assim, por nomes ficticios, bem como algumas liderangas indigenas e professores. Estes
Gltimos, no entanto, ndo necessariamente terdo sua identidade real ocultada, dado o contetdo de certas
declaracGes ndo exigir sigilo.
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de sofrimento e em troca, eu sabia, ndo poderia oferecer nenhum alento) tornavam-se,
com contornos bem definidos, problemas para a pesquisa, principalmente em seu
sentido metodoldgico. Percebi que a estratégia a ser escolhida para lidar com o delicado

tema desses adoecimentos definiria 0 meu acesso a essas experiéncias.

Ao chegar na jé citada comunidade para o pernoite, 0 seu capitdo®, benzedor e
avd de Marta, recepcionou-nos. Apds as conversas iniciadoras de um encontro, ele
perguntou o que eu estava fazendo no Igana. A pergunta de senhor Jarbas ndo foi, ao
meu entender, casual, pois muito provavelmente ele ja sabia o objetivo da minha
viagem. Quatro meses antes desta data, nesta mesma comunidade, tive uma conversa
com 0 seu pai, em que eu contei sobre uma futura viagem que pretendia fazer para uma
pesquisa a respeito das doencas da Pamaali. Com minha resposta, contando a intengéo
geral da minha pesquisa, o senhor Jarbas conduziu uma longa e interessante conversa,

exatamente, a respeito das doencas na escola.

Ele passou a contar sobre a construcdo da EIBC, da sua participacdo nela, sobre
o territério sagrado em que ela foi construida, sobre o que sabia das doencgas e como
elas surgiram. Sendo ele benzedor, ou “meio-pajé”, como me disse, contou também
sobre o0 processo de adoecimento, esclarecendo que as doencas se tratavam, na verdade,
de ataques dos Yoopinai, pois a interacdo com estes seres resultavam em doencas para
as pessoas, explicando-me, ainda, porque e como esses seres estavam atacando 0s
alunos da escola. Sobretudo, deixou claro sua preocupacdo a respeito deste problema,
inclusive, temendo uma possivel morte decorrente da doenca na escola, 0 que nunca

aconteceu, mas 0 que ndo é garantia, segundo ele, de que ndo poderia vir a acontecer

% Capitdo é a denominacdo utilizada pelos Baniwa para designar o chefe de uma comunidade, é a
principal lideranca local.
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algum dia. Demonstrou-me anseio para que este problema tivesse uma solugéo

definitiva, todavia, ndo vislumbrava com otimismo um desfecho para os casos.

E importante registrar e, isso s6 soube depois, ele ja teve algumas filhas e, mais
recentemente, netas que adoeceram na escola, de modo que este discurso preocupado e
afetado, diz respeito ndo s6 ao problema baniwa, enquanto coletivo, mas também
pessoal, pois havia um historico de varios casos em sua familia. A despeito disso, ele
pouco falou da doenga em sua neta, ou familiares, limitando-se a dizer que Marta ainda
ndo estava completamente curada, mas que mesmo assim iria para escola para nao
perder mais aula e aproveitar a nossa carona; caso a doenca voltasse, ela também
voltaria para casa e receberia benzimento e tratamento, que ele mesmo administraria.
Apesar de querer falar sobre o assunto, narrando varios aspectos do fenbmeno, queria
saber também, assim como Juvéncio, o que, afinal de contas, eu faria com o que eu
descobrisse em minha pesquisa, perguntando-me, “Entdo Jodo, falando sobre isso, eu
vou fazer uma pergunta, vocé vai la procurar saber a situacdo de problema, e depois

como vai ser o trabalho, assim, mais ou menos pra ajudar 14, como ¢, pensando assim?”.

Antes de expor minhas reflexdes, que naquela altura se encontravam com
aquelas suscitadas pelo encontro com Juvéncio, devo dizer que me recordei,
imediatamente, com o questionamento do capitdo, da conversa que tive com seu pai,
meses atras. Este havia feito uma inquiri¢cdo ainda mais incisiva, revelando uma opiniao
questionadora a respeito dos resultados que eu alcancaria em minha pesquisa. Ele, ao
indagar sobre que trabalho eu faria na regido e, apos eu ter respondido que pretendia
entender as doengas que ocorriam na Pamaali, ndo hesitou em me arguir, perguntando
se, por algum acaso, eu era meio pajé para querer saber dessas coisas. Minha Gbvia

negativa preparou o terreno para que ele arrematasse seu argumento, dizendo que apesar
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de ndo querer me desanimar no trabalho a ser feito, isso tudo seria muito complicado

para mim.

Refleti a respeito deste episddio, especulei sobre o que ele me disse, pensei, em
um primeiro momento, que ele estivesse entendendo, talvez por saber que sou
psicologo, que eu tentaria tratar as pessoas e, enfim, questdes deste género.
Independente disso, mesmo porque especulagdes nesse sentido ndo sdao produtivas, li 0
questionamento desta importante lideranca baniwa ndo como uma recusa ou resisténcia
a minha intencdo de compreender o0s casos na escola Pamaali, mas como um alerta para
guiar o meu “espirito” em lidar com as experiéncias ligadas a estas doengas. O que de

fato me preparou.

Os guestionamentos, duvidas e perguntas de Juvéncio, do avd e do bisavd de
Marta, aluna para quem demos carona, me informavam a natureza do problema que eu
investigaria a frente, que ndo era para eles, os Baniwa, uma problematica de pesquisa, e
logo ndo poderia ser assim para mim também, unicamente. A relagdo com o objeto
estudado exigia uma cautela que ndo simplesmente metodoldgica. Portanto, eu
obrigava-me, ao mesmo tempo em que eles me obrigavam, a compreender que este ndo
era apenas um problema antropoldgico. Entender as doengas para os Baniwa daquela
regido implicava em um conjunto de questBes capazes de mobilizar, entre outras coisas,
sofrimento e medo. Entendia assim que, eu, ao querer compreender na pesquisa estas
doencas, deveria levar exatamente todos estes aspectos em consideracdo, primeiro, por
uma questdo humana, ou em outros termos ética; e, por conseguinte, por uma questao
metodoldgica, ao pensar em estratégias de acesso a esse conjunto de experiéncias
delicadas, pois mobilizadoras de afetos que eu ndo tinha dominio. Desta forma,
pretendo deixar claro na descri¢do etnografica que o tema foi, na pesquisa de campo,

tratado com cautela, afinal, estas doencas ndo somente produzem dores, em sua faceta

21



fisica, mas sdo ameacadora das existéncias humanas destas pessoas, 0 que é muito mais

grave.

Algumas das alunas da escola que j& haviam adoecido ndo quiseram falar
comigo sobre o assunto, o que foi, por exemplo, o caso de Marta. Ela, em especifico,
ndo trocou sequer uma palavra comigo a respeito de qualquer assunto durante todo o
periodo em que estive na Pamaali. Os motivos deste siléncio ndo se esclarecerdo neste
trabalho completamente, mas ficardo, mesmo assim, um pouco mais nitidos com o
decorrer deste trabalho. Outras falaram, todavia, censurando determinados contetdos
que eram, de algum modo, proibidos, e ndo s6 para mim, mas para qualquer um, fosse
baniwa ou ndo. Os colegas das alunas que estavam doentes ou que ja haviam adoecido e
tinham, por isso, alguma informacéo a respeito das doencas falavam também com certas
restricOes. Estas eram questdes que eu ndo entendia em detalhes, mas em um plano

amplo, compreendia se tratar de coisas que eu nao podia, simplesmente, ter acesso.

Dessa maneira, tive que lidar, ao longo da pesquisa, com as dimensdes do medo
e do ndo dito, efetuando passos que eu sabia ser seguro para mim, enquanto
pesquisador, e para eles, enquanto pessoas que podiam ver-se ameacadas por
forcas/seres que eu desconheco, e que, ainda que os tenha apreendido em algum nivel,
provavelmente intelectual, continuarei desconhecendo, afetivamente. Este era o alerta

do velho® benzedor da comunidade onde pernoitei antes de chegar & escola.

E justo, desta maneira, fazer para o leitor, nesta introducdo, 0 mesmo que 0s

baniwa fizeram para mim: um alerta. Este trabalho ndo oferecera um entendimento

19\/elho é o termo comum com o qual os Baniwa indicam ndo somente as pessoas com idade mais
avancada, em relacdo aos jovens adultos, mas também para sinalizar o prestigio que esta associado a esta
condicdo, como, por exemplo, um conhecimento da vida reconhecido e requisitado por todos. Este termo
ndo possui, entre eles, qualquer conotagdo pejorativa, ao contrario. Assim, doravante utilizarei “velho”
para indicar estas pessoas.
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completo a respeito das doencas baniwa na Pamaali; dos processos de adoecimento; dos
“seres espiritos” com os quais os humanos, em determinadas situagdes, interagem e que,
por isso, se véem doentes. Demonstrarei somente, 0 que ndo é pouco (ressalta-se isso),
entendimentos parciais a respeito da complexidade dos fendmenos e das pessoas,
humanas ou ndo, que estdo em atuacdo no cenario da EIBC Pamaéali, dimensionando
suas forcas, demonstrando como elas se equilibram entre a tradicdo baniwa e suas
transformacdes dinamicas. Tudo isso envolvido por projetos indigenas empreendidos
em um nivel pessoal, familiar, comunitario e também por meio de associagcdes que se
aliam e se apropriam de projetos indigenistas, feito por Brancos, que atuam no mundo

Baniwa.

Partindo destas premissas, € importante registrar detalhes concernentes ao modo
como meu trabalho de campo foi realizado e organizado. A pesquisa em sua faceta
etnogréfica ocorreu em duas etapas, a primeira, entre 0s meses de janeiro e fevereiro de
2011, resultando em aproximadamente 20 dias percorrendo comunidades do rio I¢ana,
indo do seu ponto baixo ao alto, quando conversei com pais de alunos, liderancas
comunitarias, velhos benzedores, professores da escola e assessores ndo indigenas da
escola Pamaali. O objetivo desta incursdo era fazer uma sondagem preliminar a
pesquisa de campo mais prolongada, no intuito de reunir um primeiro conjunto de
informacBes que me proporcionasse fundamentos para elaborar um plano para o
trabalho de campo. Em um segundo momento, entre 0s meses de maio e junho deste
mesmo ano, convivi por 30 dias com alunos e professores na escola Pamaali, periodo de
tempo que correspondeu a metade da etapa letiva de concentracdo. Em seguida, passei
15 dias viajando por comunidades baniwa do rio Igana, em uma trajetdria que seguiu 0
caminho da volta da escola, descendo o rio até chegar a cidade de Sdo Gabriel da

Cachoeira, fazendo novas entrevistas com velhos e benzedores, liderangas comunitérias,

23



pais de alunos, com ex-alunos e alunos que, entdo, j& me conheciam. Posteriormente,
retornei ao rio Igana, no més de janeiro de 2012, nestes dias tive a oportunidade de tirar

duvidas, a respeito de questdes que haviam ficado em aberto.

Houve ainda periodos que passei na cidade de S&o Gabriel da Cachoeira,
dificeis de quantificar, em que pude conversar com professores e assessores da escola.
Estas experiéncias na cidade foram importantes para a minha pesquisa, pois alguns dos
professores moram na cidade e assim consegui acompanhar as doencas na Pamaali

mesmo ap0Os meu trabalho mais prolongado na escola Pamaali.

Metodologias/teorias em busca das concepg¢des nativas

Separar a metodologia das teorias é dificil, pois 0 metodolégico é tedrico ao
mesmo tempo em que o tedrico é metodoldgico, a despeito disso, parece interessante
tentar estabelecer esta distincdo. Para o quadro tedrico apontarei alguns autores,
conceitos e teorias que serdo durante todo o trabalho referéncias importantes. E para a
metodologia apontarei opcGes que parecem mais adequadas para explicitar o0s
fendmenos estudados. A partir deste recurso pretendo deixar clara, primeiro, a
metodologia que orientou a pesquisa etnografica, guiando minha atencdo, enguanto
pesquisador no trabalho de campo; e segundo, o aporte teérico a ser utilizado para

compreender a problematica abordada na pesquisa.

E importante apontar, antes de iniciar esta sessdo sobre metodologia, que o
nosso entendimento ocidental sobre o que ¢ ‘doenca’ ndo ¢ o mesmo do de povos
indigenas ou, pelo menos, devemos, para fins de uma pesquisa antropoldgica partir da
hipotese de que nossos entendimentos ndo sdo obrigatoriamente os mesmos. Esta
observagdo apesar de parecer banal tem sido insistentemente enfatizada por autores

como Roy Wagner (2010, 1974), Marylin Strathern (2002) e Eduardo Viveiros de
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Castro (2002, 2004), que, entre a Melanésia e a Amazbnia, tém empreendido um
esfor¢o para colocar em pratica métodos que explicitem as categorias dos ‘outros’ sem

deixa-las confundir com as do proprio antropélogo.

Viveiros de Castro (2004), por exemplo, diz que o fazer antropoldgico se
desenvolve no exercicio de comparar comparagdes, constituindo, por esse meio,
traducdes antropoldgicas. Mas para entender este argumento ele aponta que é preciso
entender que traducdo é antes transfiguracdo do que substituicdo, pois as
correspondéncias tracadas por nds entre dois mundos (ocidental e indigena) ndo séo
iguais; inversas ou opostas as que eles tracam, mas diferentes, de ordens distintas, sem
comparacao direta. Tomar essas comparacgdes - que fluem de nés para eles e deles para
nds - como se fossem transparentes, dadas imediatamente, configura um equivoco, para
0 autor, ndo porque haveria ai uma “falha no entendimento”, mas porque existe uma

falha em entender que os entendimentos ndo sdo necessariamente 0S mesmos.

Viveiros de Castro segue neste ponto a proposta de Strathern (2006); ela assinala
que devemos comparar os diferentes fluxos etnograficos que saem de nos para eles e o
inverso, isto é, que saem deles para noés. Este tipo de comparagdo acaba por estabelecer
no trabalho um nos/eles, um corte proposital que obriga-nos a contextualizar os recursos
analiticos antes dos conceitos nativos para tornar evidentes as intervencdes envolvidas
na traducdo intercultural e fazer ver, a partir de entdo, as categorias nativas. Nesse

sentido, Strathern propde:

Ndo se trata de imaginar que seja possivel substituir conceitos exégenos por
correspondentes nativos; a tarefa ¢, antes, a de transmitir a complexidade dos
conceitos nativos com referéncia ao contexto particular em que séo
produzidos. Consequentemente, opto por mostrar a natureza contextualizada
dos construtos nativos através da exposi¢do contextualizada dos construtos
analiticos. 1sso exige que os proprios construtos analiticos sejam situados na
sociedade que os produziu (2006, p. 33).
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Portanto, ndo devemos obliterar nosso fluxo etnografico em favor do dos outros,
porque O que acontece nestes casos é justamente o contrério. A este respeito, Roy
Wagner (2010) comenta que o antropologo ndo pode simplesmente “aprender” uma
nova cultura e situa-la ao lado daquela que ele ja conhece (a sua propria); deve antes
“assumi-la” de modo a experimentar uma transformagdo de seu proprio universo. O
resultado disso para o autor € um conjunto de analogias que traduz um grupo de
significados béasicos em outro, construindo analogias possiveis que participam ao

mesmo tempo de ambos os sistemas de significados.

Essas reflexdes, com origem em diferentes autores, convergem ao problematizar
0s termos do pesquisador como um importante elemento, em uma traduc&o intercultural
que caracteriza a investigacdo antropologica, liberando-o de um peso que sua cultura
impde de impor as outras seus termos. Problematizar estas questfes é, portanto, um

modo de tornar mais facil, ou menos dificil, a compreensdo do que é do outro.

Estas elucubragdes se objetificam no trabalho quando se estabelece
propositalmente uma distingdo entre um ‘nds’, no sentido de uma sociedade ocidental
moderna, de onde eu falo; e um ‘eles’, no caso deste trabalho, os Baniwa. Com isso ndo
partirei do pressuposto de que ocidentais e este povo indigena, que vive no rio Icana e
seus afluentes, compartilham dos mesmos significados sobre o que é doenca. Apesar de
todo este esforco, ndo hd nenhum comprometimento em apontar a auséncia de
similaridades ou correspondéncias entre nossas categorias e as deles, somente optei por

n&o partir de um a priori de que 0s conceitos sdo de uma mesma natureza e ordem.

Vislumbrar-se-a na pesquisa, ndo a toa, um eixo nos/eles operando. Este corte é
um recurso metodologico que apesar de arbitrario em certo sentido, € um corte

epistemologico que evita um “como se”, tal como propoe Wagner (2010). Nao se quer
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descrever os outros como se eles fossem iguais a nos e por isso se exagera a diferenca; o
autor diz, “estamos desafiando essa suposigdo para evitar uma perspectiva antropoldgica
que inadvertidamente faz com que nossas proprias suposi¢des culturais se tornem parte
‘da forma como as coisas sdo’, da forma como toda a humanidade pensa e age”

(WAGNER, 1974, p. 100).

Esta metodologia é a mesma que os trés autores citados estabelecem em seus
trabalhos; para eles este € um modo de constituir dualismos estratégicos e que Viveiros
de Castro (2008) denominou de ‘dualismos provisorios’. Trata-se de uma dicotomia
forjada em um artificio para dar conta de mundos que séo profundamente diferentes. O
dualismo ndo € substancial, pois como sugere Viveiros de Castro, este ndo é o modo
“real” de distribui¢do das coisas. As dualidades devem ser utilizadas como pontos de
passagem para se fazer outra coisa que ndo gratuitamente dividir. Nesse sentido,

Viveiros de Castro exemplifica o recurso da seguinte maneira:

Se utilizamos a nocdo de corpo e alma como um reflgio no qual se faz uma
leitura cartesiana das noc¢des a critica é totalmente legitima. Mas se tomarmos
as palavras corpo e alma como traducdo provisoria dos conceitos indigenas e,
em seguida, usarmos conceitos indigenas para sabotar 0s conceitos ocidentais
de corpo e de alma, essa homonimia se faz estratégica e a coisa se torna
interessante (2008, p.214).

A pesquisa pretende por esse recurso tomar a palavra doenca como uma
traducdo proviséria dos conceitos indigenas, distorcendo o que nds entendemos pelo
termo, para deixar vir a tona as categorias baniwa. A dicotomia nés/eles sera erigida no
intuito de servir como um ponto de partida, mas ndo necessariamente como ponto de
chegada, pois apesar do delineamento proposital que serd realizado que separa
‘Ocidentais’ e ‘Baniwa’, ndo hd nenhum compromisso de que esta distingdo seja
defendida. Trata-se somente de uma estratégia que deve ser diluida gradativamente,
mesmo porque, como disse Viveiros de Castro, este recurso é somente um ponto de
passagem e por iSso ‘provisorio’.
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Por fim, assinala-se que este trabalho conta com o aporte tedrico de uma extensa
literatura produzida e publicada a respeito dos Baniwa: Wright (1981) (1993) (1993-94)
(1996) (1999), Hill (1984) (1987) (1988) (1989) (1993), Nicolas Journet (1981) (1995)
e, mais recentemente, Garnelo (2001) (2002) (2006) (2007) (2009). Esta ultima autora,
em especial, desenvolveu trabalhos que se relacionam diretamente com o objeto desta
pesquisa, ela se propds, em sua tese e em trabalhos posteriores, a entender os sentidos
césmicos e politicos da producdo e reproducdo da doenga, constituindo um ponto de
partida para as questdes levantadas neste trabalho. Para além deste recorte mais estrito
em etnologia, encontrei trabalhos que merecem destaque por incluirem em sua pauta a
situacdo escolar baniwa, tema que atravessa a pesquisa, sao eles: Tassinari (2001),

Weigel (2001), Albuquerque (2007) e Diniz (2010).

Além das fontes bibliogréficas, utilizei neste trabalho fontes documentais, isso
porque 0s primeiros casos da doenca que esta pesquisa estuda iniciaram em 2004 e
2005. A reconstrucdo de casos serd realizada a partir de entrevistas que eu realizei
juntos aos Baniwa, mas também de fontes documentais, mais precisamente, emails
trocados entre os integrantes da equipe de assessoria do ISA a EIBC Pamaali e
colaboradores da escola, tal como pesquisadores ndo vinculados formalmente ao ISA e
a EIBC; um relatorio da ACEP da assembléia da escola e uma entrevista realizada com
uma lideranca indigena que a época teve um papel importante na conducdo dos
problemas que surgiam. Esses documentos todos datam do periodo critico em relagdo
aos adoecimentos na escola, oferecendo um ponto de vista privilegiado para ver as

doencas em seu surgimento.

Estratégias da pesquisa
Contei no inicio desta introdugdo algumas das dificuldades que o campo

etnografico apresentou, tal como lidar com temas delicados que podiam provocar nos
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entrevistados receio, sofrimento e medo. E importante dizer que essas dificuldades so
relativas, pois elas ndo se mostraram um impeditivo nas entrevistas realizadas com 0s
professores, benzedores e pais de alunos. Estes, ao contrario dos que adoeciam ou que
estavam potencialmente doentes, gostavam de conversar, discorrendo sobre o assunto
livremente. Esta impresséo esteve presente em mim durante todas as conversas que
estabeleci a esse respeito com essas pessoas, 0 que ndo significava, entretanto, auséncia
de preocupagdo, mas o fato é que estavam sempre dispostos a falar sobre o tema,
dedicando-se a entender o fendmeno, especulando associagdes e relagdes em um
exercicio que certa vez Alfredo, professor e entdo coordenador da escola Pamaali,
qualificou como filoséfico. Era exatamente este 0 tom das nossas conversas, detinham-
se, sobretudo, a entender os Yoopinai, seres que comumente ndo se vé, a ndo ser 0s
pajés, e que segundos os velhos assumem formas diversas, como as de animais, insetos
e pedras, mas que em seu préprio mundo sdo gente. Esta explicacdo, longe de elucidar
tudo sobre estes seres, foi objeto de muitas conversas, pois eles também, de certa forma,
queriam entender 0 que era ou quem eram estes seres e quais eram 0S Seus mecanismos

para atacar os humanos.

Fui convidado pelos professores, no mesmo dia em que cheguei a escola, a
apresentar meu projeto de pesquisa. Uma prévia escrita ja havia sido enviada
anteriormente. Esta apresentacdo ocorreu na casa da administracdo da escola, durante a
noite, ocasido em que os professores se reuniam praticamente todos os dias para tratar
de assuntos diversos, indo das questbes pedagdgicas e disciplinares as administrativas.
A apresentacdo em si foi extrapolada por uma interessante conversa @ moda de uma
mesa redonda em que todos os professores expressaram suas opinides a respeito dos
casos. Ao invés da reunido se restringir a uma sabatina sobre as minhas inten¢des na

escola, o que ocorreu, ao longo da apresentacdo o encontro assumiu o carater de um
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grupo de discuss@o, em que eu ia apresentando questdes, e eles me esclarecendo. Mas
era mais que isso, pois eles faziam, uns para os outros, questdes também, de modo que
tive acessos as davidas e aos questionamentos que eles tinham para si mesmos, questdes
que eu, um ndo baniwa, ndo poderia ter. Esse encontro me possibilitou acesso as
explicacBes e impressBes dos professores que discutiam e construiam, a minha frente,

um consenso.

O sucesso desta reunido, para mim e para eles, fez como que ela néo fosse a
Unica, sendo a primeira de outras que se seguiram e que quase de imediato tomou um
formato especifico em uma sistematica prépria. Ao fim do dia, por volta das 19hs, por
pelos menos trés vezes na semana, eu ia a secretaria da escola e encontrava a todos 0s
professores me esperando e, entdo, conversavamos sobre as doencas. Eles me
explicavam o que sabiam, discutiam entre si 0 que pensavam e, por outro lado, eu ia
perguntando deles questdes e esclarecendo duvidas, e também respondendo as questdes
que eles me faziam sobre as minhas impressdes a respeito dos casos e das entrevistas
que a esta altura eu fazia com os alunos. Esta sistematica aconteceu ndo s6 por uma
iniciativa minha, mas também dos proprios professores. Ao que parece, 0s Baniwa, pelo
menos estes com 0s quais convivi, gostam de reunides, horarios bem estabelecidos e

uma organizacéo relativamente metddica de suas atividades.

Com os alunos e alunas, devidas as ja elencadas dificuldades, o percurso foi
mais longo até encontrar uma estratégia adequada. Fiz inicialmente tentativas de
conversas e entrevistas individuais, o que se mostrou inadequado para o tema das
doengas; eles ndo ficavam a vontade, e a isto se somava a dificuldade deles com o
portugués. Todos os alunos sdo pelo menos bilinglies, mas a fluéncia do portugués
encontrou no assunto das doencas um limite - falam o baniwa, como primeira lingua e o

portugués, como segunda, os Coripaco, que moram no alto Igana, proxima a fronteira do
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Brasil com a Coldmbia, falam também, em sua maioria, o espanhol. Passei, por isso, a
contar com a ajuda de Abilio Julio, 19 anos, secretério da escola Pamaali, que fazia para
mim a traducdo simultanea das entrevistas. Além disso, passei a fazer entrevistas que
ndo eram individuais, reunindo os alunos em grupos, com intuito dos meninos e

meninas se sentirem mais seguros para falar.

A primeira experiéncia foi com os alunos, homens. Apds acompanhar com eles a
um caso de uma aluna doente, noite adentro, notei pela primeira vez abertura deles para
conversarem. Combinei, entdo, com dois deles, para o outro dia, uma conversa, e disse
que se quisessem poderiam chamar outros colegas. Cumprindo o combinado, no outro
dia, os dois foram ao meu encontro trazendo colegas e fizemos, entdo, uma conversa em
que eles me contaram sobre o que sabiam e sobre o que tinha acontecido na noite
anterior. Esse encontro abriu a possibilidade para outras conversas que, como a
primeira, eram sempre coletivas, contando em média com a participacdo de seis alunos
gue nem sempre eram 0s mesmos, vinham o0s que queriam e quando queriam. Os alunos
demonstravam-se dispostos a falar e estas conversas demonstraram ser um recurso

interessante para acessar as experiéncias dos alunos.

Os encontros com as meninas seguiram o0 mesmo modelo das conversas com 0s
meninos. Elas com sutileza se recusaram a conversar individualmente, de modo que a
experiéncia de conversas coletivas, mediadas por Abilio, se mostrou uma estratégia

importante, principalmente por ser, naquele momento, a Unica possivel.

Nos encontros com os alunos, diferentemente do dos professores, as reunides
tinham mais um carater de entrevista do que de discussdo. Os professores ndo se viam
como entrevistados na maior parte do tempo e, por isso, ndo esperavam por minhas

questdes, e ainda que eu fizesse algumas perguntas com intuito de desencadear um
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debate, eles € que conduziam o encontro e eu, nesses momentos, era um Mero
observador externo. Os meninos, por sua vez, assumiram uma posi¢do mais proxima a
de entrevistados, esperando por minhas questdes, mas, assim como 0s professores,
refletiam durante o encontro com seus colegas, discutindo entre si as questdes colocadas
durante a nossa reunido. Ao final dos encontros eles ja se sentiam a vontade para fazer
questBes a mim também, perguntando se problemas como os deles aconteciam entre 0s
Brancos também, perguntando quais eram os significados de certos aspectos da minha
cultura, produzindo questdes parecidas com as que eu fazia para eles. As meninas,

porém, esperavam por minhas perguntas, respondendo-as mais objetivamente

Outra diferenca importante contida entre os encontros com os professores e com
os alunos (as) é que com 0s primeiros as conversas assumiam um ponto de vista mais
analitico, desencarnado, em nome do coletivo Baniwa, ou seja, a discussdo girava em
torno de termos mais abstratos ou filoséficos, como disse Alfredo; ndo havia entre estes
nenhum relato pessoal ou mesmo de um caso em especifico. Em contrapartida, entre os
alunos, haviam muitos relatos pessoais, descrevendo detalhadamente experiéncias suas
ou de colegas préximos, discutindo os adoecimentos em um plano mais concreto e
encarnado. Por sua vez, as meninas, mais ainda do que os meninos, focavam em casos,
principalmente nos que lhes haviam acontecido, em depoimentos ricos e detalhados.
Estas conversas, porém, eram mais delicadas, pois quase tudo o que falavam tratava de
acontecimentos recentes que pareciam pertencer a uma ordem ainda muito perigosa para

se comentar livremente.

A minha relacdo com os “nativos”
Quero chamar atencdo neste ponto da introdugdo para as pessoas com as quais e
entre as quais eu fiz a pesquisa. Para isso, devo destacar, antes, aspectos importantes

que compde o0 contexto mais amplo onde estdo situados os Baniwa, regido conhecida
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como Alto Rio Negro, Noroeste Amazonico. Esta paisagem etnografica é formada por
aproximadamente 23 diferentes povos indigenas que, falantes de linguas das familias
Tukano Oriental, Aruak, Maku e Yanomami, tém suas terras acessadas a partir da
cidade de Sdo Gabriel da Cachoeira. Com 37.860 habitantes, sendo estimado que mais
da metade da populacdo seja de indigenas, este municipio é Unico no Brasil, entre outras
coisas, por ter trés linguas oficiais que além do portugués sdo: o baniwa, tukano e
nheengatu. E também por ter a frente de sua estrutura politica executiva municipal,

prefeito e vice-prefeito indigenas (IBGE, 2010).
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Figura 1 - Localizacdo da Bacia do rio Igana. Fonte: Instituto Socioambiental

Estas especificidades cravadas em dispositivos oficiais do estado brasileiro séo
algumas das conquistas do movimento indigena desta regido, que organizado em

diversas associacOes ligadas a FOIRN, desempenhou, principalmente na década de 90,
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um papel crucial na luta para a demarcacdo de terras indigenas, buscando também,
desde sua criacdo, maneiras de pressionar as esferas publicas competentes para que as
comunidades tivessem acesso a educagdo escolar e aos servigos de saude. Vale ressaltar
que este movimento indigena liderado pelas associacGes e FOIRN contou e conta até
hoje com o apoio de organizagdes ndo governamentais (ONGs) estrangeiras e
brasileiras, que financiam desde a fundagdo suas atividades e tambeém as assessorando

para assuntos técnicos e administrativos.

Atualmente a pauta de atuagdo do movimento indigena se concentra na
manutencdo e expansdo destas conquistas e no fomento de projetos de desenvolvimento
sustentavel para as comunidades. A escola Pamaali é fruto exatamente desta Ultima
politica de incremento das possibilidades de formacéo escolar, que favorece o bem estar
das pessoas, ao permitir uma escolarizacdo adaptada a realidade indigena e acessivel as

comunidades.

Diante deste contexto, preenchido por associa¢fes indigenas bem sucedidas,
diferentes ONGs e projetos de desenvolvimento sustentavel, fazer trabalho de campo no
Noroeste Amazénico € lidar, muitas vezes, com pessoas que tem larga experiéncia no
movimento indigena, no desenvolvimento de projetos e na relacdo com os ndo indios.
Nesse sentido, os povos desta regido da Amazoénia tém acumulado larga experiéncia no
estabelecimento de relacdes com os Brancos, desde o passado em que estes eram
principalmente comerciantes exploradores de seu trabalho (os patrdes), garimpeiros e
regatdes; e que mais recentemente sao militares, missionarios, enfermeiros, indigenistas
ligados a Fundag&o Nacional do indio (FUNAI) e a ONGs, e pesquisadores de diversas
areas. Nesse sentido, estes povos, demonstram uma grande capacidade em domesticar a
alteridade ndo indigena e, como ndo poderia ser diferente, esse processo se reproduz

também nas relagdes de pesquisa e os pesquisadores. Nao s isso, os “nativos” aqui t€ém
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acesso a educacdo escolar bésica, ao ensino superior - alguns casos, poucos, mas
existentes, também a pds-graduacdo - exercendo fungbes importantes, exigentes desta

formacéo, tanto na cidade quanto nas comunidades.

Nesse sentido, a escola Pamaali maximiza varios destes aspectos, pois ela
concentra em seu corpo docente pessoas baniwa de destaque ndo s6 por competéncia em
docéncia e em pesquisa - a escola Pamé&ali promove um ensino baseado em pesquisa -,
mas também na conducdo e administracdo de projetos que a EIBC vincula, como o de
psicicultura, o de producdo de pimenta e outros. Ademais, esta escola exige de seus
professores uma habilidade politica, na medida em que ela se tornou uma importante
referéncia no rio Icana no que toca ao movimento indigena relacionado as questdes
escolares. A EIBC Pamaali ganhou uma importancia que extrapola a si mesma, o que se
objetifica na Rede de Escola Baniwa/Coripaco que interliga a todas as escolas indigenas

da regido do rio Icana.

Descreverei agora uma situacao que sinaliza para a presenca destes intelectuais
indigenas, caracterizando o contexto no qual esta pesquisa foi realizada. Trés meses
antes de eu ir a escola em trabalho de campo encontrei Juvéncio e Raimundo, ambos
professores da EIBC, que estavam em Manaus para um curso de aperfeicoamento. A
idéia de encontra-los era discutir minha entrada na escola e fazer uma apresentacao
informal do meu projeto. Conversamos brevemente sobre as doencas da escola, eles me
deram um quadro geral do fenébmeno em questdo, explicando-me como eram as doencas
e 0 porqué de seu acontecimento. Ponderaram diversas possibilidades, mas destacaram
duas explicacdes, uma ligada ao fato da escola ter sido construida em cima da maloca
dos Yoopinai e outra decorrente de sopro efetuado por outro povo do rio Negro,
invejoso do sucesso da escola Pamaali. Mas foram além e disseram que provavelmente

estas duas explicacdes estavam envolvidas e ndo eram excludentes entre si.
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A esta altura eu percebia a centralidade que os Y6opinai ganhavam para entender
0 que ocorria na escola, porém, mesmo conhecendo a literatura baniwa, tinha muitas
duvidas e passei a perguntar mais sobre como esses seres atacavam as pessoas doentes.
Os professores, entdo, responderam-me, dando um exemplo: - “quando uma pessoa tem
um sonho erotico, ela, ao acordar, se torna mais visivel aos Yoopinai e eles podem,
porque conseguem ver, atacar esta pessoa”. Diziam-me que as pessoas deveriam
preservar algo como uma invisibilidade para eles. Percebi, entdo, que a nocdo de
visibilidade/invisibilidade era importante para entender o que eles estavam me

contando.

Notava, para além destas questBes, que eles articulavam muito bem os saberes,
dominando bem o portugués e o mundo Branco, mas sem deixar de lado o mundo
Baniwa; ndo hesitavam, por exemplo, em revelar as teorias indigenas e embarcavam
profundamente nestas explicacdes. Diante disso, me senti a vontade, mesmo em um
primeiro encontro, para testar com eles hip6teses e duvidas que eu havia elaborado a
partir da pesquisa bibliografica na literatura baniwa. Nestes textos, encontrei duas
possibilidades para explicar as doencas causadas pelos Yoopinai: a primeira mencionava
que eles atacavam deliberadamente os humanos, seus inimigos, ou seja, ha a intencédo
destes seres em fazer mal para as pessoas; a segunda explicacdo acena para o fato de
que eles, na verdade, somente brincam com as pessoas, mas ocorre que essa brincadeira

para 0os humanos é sentida como um ataque.

Os dois professores ouviram com atengdo minha questdo que foi colocada
exatamente nestes termos e, entdo, Juvéncio tomou a palavra dizendo-me que certa vez
tinha lido um antrop6logo. Neste momento ele hesitou um instante, como se buscasse na
memaria um nome que por um lapso fora esquecido, mas ndo demorou em recordar e

desferiu: - “ah ¢ o Eduardo Viveiros de Castro”. Completou comentando que minha
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pergunta o fez lembrar o artigo que ele tinha lido sobre a teoria do perspectivismo
amerindio. Seu comentario me deixou completamente surpreendido, pois esperava uma
gama muito variada de respostas, desde peripécias “mitoldgicas” a um simples “ndo
sei”, menos que ele identificasse um dos fundamentos da minha questdo. Este episodio
revelou para mim que os ‘“nativos” da Pamadali, conhecem bem o trabalho dos
pesquisadores e, pelo menos no caso de Juvéncio, o dos antropdlogos, reconhecendo,

inclusive, seus artificios teodricos.

Ele prosseguiu desenvolvendo a questéo, disse que ndo sabia ao certo a resposta
para a minha pergunta, ainda que ela, em um primeiro momento, para ele, parecesse
fazer sentido, justificou que quem sabem essas histdrias sdo os velhos. Passou, a partir
dai, a fazer questdes também, pois, segundo ele, ouviu dos velhos que algumas pedras
sdo Ydopinai, como as que tém no porto da EIBC, mas ele ndo sabia exatamente o que
os velhos querem dizer com isso; se eles estdo a dizer que ali vivem estes seres ou Se as
pedras sdao mesmo Ydopinai que visualizam os humanos de um jeito e véem a si
préprias como gente humana.

Com intuito de fazer que eu alcancasse algum entendimento sobre o que eu
estava dizendo, Juvéncio contou que a piracema dos peixes demonstrava o que ele
queria dizer, pois quando vemos 0s peixes nessas ocasides, subindo o rio e pulando nas
cachoeiras, na verdade, em seu mundo, eles estdo a fazer festa, & como se fosse o
podaali'!: - “A piracema ¢ o podaali dos peixes”. Se Juvéncio ndo é especialista em
Yoopinai e doencas, ele 0 é em peixes, por mais de uma perspectiva, ele é o responsavel
na Pamaali pela psicicultura, e também para ensinar aos alunos manejar os peixes, tanto

do ponto de vista dos projetos quanto da cultura baniwa. llustra esta situagdo as

1 podaali é uma festa Baniwa em que ha a reunido entre afins, onde trocas diversas se
estabelecem, tal como matrimoniais e também de alimentos e bebidas (HILL, 1993).
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seguintes imagens, produzidas pelos alunos da escola Pamaali, orientadas por este

professor.

o0 pedoli o vikos i s e

Figura 2 - A piracema do ponto de vista dos peixes. Desenhos produzidos pelos alunos da escola Pamaali
em atividade da disciplina do professor Juvéncio Cardozo

A primeira imagem representa a perspectiva dos peixes que por este angulo sdo
pessoas humanas; na segunda imagem, visualizamos um recurso que mistura formas,
em peixes antropomorfizados, com a intengdo de indicar a0 mesmo tempo as duas
perspectivas. De um lado, peixes, pois assim eles sdo vistos pelos humanos (e de algum
modo € assim que eles sdo de verdade) e, do outro lado, gente, pois é desta maneira que
véem a si proprios, com destaque para o fato de que ndo se atribuiu a eles somente
formas fisicas humanas, mas também culturais - ambas as figuras demonstram o0s peixes
fazendo festa, dancando e tocando flautas.

Apesar dos professores serem intelectuais, eles sdo de um tipo especifico e,
nesse sentido, ndo sdo especialistas baniwa, tais como pajés e benzedores. Eles possuem
habilidades importantes para as fungdes que exercem, elaborando um saber capaz de
articular mundos diferentes, atuando neles simultaneamente, mas ndo sdo as principais
referéncias no que toca as doencas e seu conhecimento correlacionado. Entéo, se por um
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lado, esta pesquisa se beneficia deste campo preenchido por intelectuais indigenas
“modernos”, tendo acesso a traduc¢des de novos tipos; por outro lado, trabalha com um
conjunto de informagGes sobre doencgas que é preponderantemente do senso comum
baniwa. Entrevistei alguns velhos, donos de cénticos, especialistas no conhecimento
sobre as doencas, mas pretendo deixar claro que este trabalho ndo tem nestas
informagdes especializadas o Unico foco, interessa saber também, como os professores,

alunos e pais elaboram e sdo atingidos pelos fenémenos que estdo a ocorrer na Pamaali.

Ainda sobre minha relacdo com os Baniwa da escola Pamaali, € importante
registrar que a traducdo, tanto antropoldgica quanto linglistica, ganhou uma atencdo
especial e foi objeto de reflexdes durante todo o trabalho. Como mencionei no tdpico a
respeito da metodologia desta introducdo, o trabalho demonstrou a necessidade de
traducdo uma vez que os alunos ndo se sentiam a vontade para falar em portugués sobre
as doencas e eu ndo era um falante de baniwa para entendé-los. Sobre isso, como
comentei acima, adotei a traducdo simultanea das entrevistas, feita pelo também ja
citado Abilio Julio. Ele é um amigo baniwa que foi aluno da escola Pamaali e que na

época do trabalho de campo era membro da equipe docente.

Ele desempenhou um papel importante na pesquisa, ndo somente porgue foi um
bom tradutor linguistico, mas também porque tomou espontaneamente uma postura
ativa na pesquisa, na medida em que ele, por motivos diferentes dos meus, se
interessava também em entender as doencas na Pamaali. Assim, por varios momentos
das entrevistas fazia perguntas que eram suas, em uma busca pessoal, e/ou coletiva, mas
que absolutamente ndo eram minhas. Longe de isso ser um problema, entendi esta
atuacdo como um aspecto que criaria perspectivas interessantes para ver as doencas,

além do mais, eu interpretava o envolvimento e interesse de Abilio com a minha
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pesquisa, se apropriando dela, como um reflexo do proprio contexto Pamaali, de

articulacdo de saberes e de apropriacdo de conhecimentos e tecnologias.

Abilio ndo somente fez tradugfes simultdneas das minhas entrevistas em
pesquisa de campo, como também fez a transcricdo dos seus registros em audio,
traduzindo-as. Nelas sua formagéo diferenciada se mostrou presente mais uma vez.
Chamou-me a atencdo ja em uma primeira leitura das transcri¢des, principalmente nas
entrevistas realizadas com os velhos conhecedores baniwa, termos que me pareciam
muito distante do modo como estes entrevistados se refeririam a certas questfes. Por
exemplo, Abilio traduziu para mim o processo em que uma pessoa fica doente por causa
dos Ydopinai, como uma “infeccdo”, entdo, dizendo coisas como, “a aluna foi

infectada”.

Tive a oportunidade de conversar com Abilio em S8o Gabriel da Cachoeira, e
também pela internet, apos receber estas traducdes transcritas. Perguntei a ele o que o0s
velhos estavam dizendo literalmente pelo o que ele nomeou de ‘infec¢do’. Respondeu-
me, entdo, que ndo ha uma traducdo literal para o que estavam dizendo, talvez fosse
possivel dizer, com as palavras dos velhos, que os YoOopinai estavam atacando ou
pegando as meninas, mas isso em si ndo traduziria o processo mais complexo que estava
implicado. Sobre isso disse que por infeccdo ele queria informar uma espécie de estado
que se estabelece a partir deste ataque, algo como uma contaminacdo, que cria uma
condicdo que deixa a pessoa mais suscetivel, indeterminadamente, a outros ataques
destes seres. A idéia de uma infeccdo dos Ydopinai, mesmo ndo sendo um termo nativo,
descreve bem, do ponto de vista do tradutor, o que ocorre, conferindo a este processo
uma caracteristica de permanéncia da doenca, que s6 o ataque ndo atribui. E assim ele
me convenceu de gque esta era uma boa palavra para definir 0 que acontecia nas pessoas

doentes.
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ProblematizacGes introdutdrias a respeito do termo doenca

Antes de adentrarmos no trabalho que se segue, é importante discutir o termo de
doenca que sera utilizado para designar o fendbmeno aqui estudado. Este termo deve ser
objeto de uma analise mais cuidadosa, sendo interessante defini-lo, para que seja
evidente a que me refiro quando mencioné-lo. Essas ressalvas partem ndo sé de um
exercicio académico de definir conceitos a serem utilizados, mas também da observagdo
de que doenga ndo é a maneira comum pela qual os Baniwa, em seus proprios termos,
classificam aos eventos que vem sofrendo e a que esta dissertacdo se dedica. O alcance
desta consideracdo pode ser ampliado se direcionarmos o foco da anélise para o
conceito de doenga em contextos amerindios. Disto, € possivel concluir que estudar
doenca em povos indigenas ndo pode partir do a priori de que ela exista, muito menos,

tal como noés, sociedade ocidental moderna, concebemos.

Nesse sentido, é importante situar a medicina e seu sistema de pensamento na
sociedade ocidental moderna, destacando o modelo biomédico, pois ainda que haja
outros, este assume uma posi¢cdo dominante e estabelecida no mundo atual, com
principios epistemoldgicos baseados no paradigma cientifico positivista (LANGDON,
2003). Sobre isso, Kleinman & Hahn (1983) reivindicam o entendimento da
biomedicina como um sistema sociocultural, segundo estes autores, este modelo médico
é constituido por elementos distintivos que interagem de maneira separada dos outros
sistemas dentro da sociedade, circulando significados em um contexto simbdlico
particular.

A literatura antropoldgica em salde define a biomedicina como estando
largamente difundida em nossa sociedade, em um modelo que relne teorias e praticas
especificas, com origem em centros euroamericanos que tomam como foco primério a

fisiologia, e mais precisamente a fisiopatologia, em uma racionalidade médica. Nestes
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termos o modelo biomédico distingue-se dos demais por seu enfoque na biologia
humana, como processo fisico/material, e no dualismo entre corpo e mente que
comporta, além disso, uma perspectiva etiolégica como um processo Unico entre causa,
patologia e tratamento (KLEINMAN & HAHN, 1983; KLEINMAN, 1988;
LANGDON, 2003; CAMARGO JR, 2005).

A despeito destes aspectos é importante ressaltar que este modelo tem sido
duramente questionado, mesmo para a nossa sociedade. Langdon (2003), por exemplo,
aponta que as novas discussdes em antropologia questionam a dicotomia cartesiana
presente no modelo biomédico, concebendo salde e doengca como processos
psicobioldgicos e socioculturais. Nesta abordagem, “a doenca ndo é vista como um
processo puramente bioldgico/corporal, mas como o resultado do contexto cultural e a
experiéncia subjetiva de sentir-se mal (p. 91)”. Levando estes modelos ¢ questdes em
consideracao, adentramos agora nos conceitos indigenas de adoecimento.

Nesse sentido, Duarte (2003) oferece-nos, ao discorrer sobre o sofrimento e a
perturbacdo, uma possibilidade interessante para entender esses eventos, ampliando o

entendimento sobre a idéia de doenca:

As pessoas, mais do que sofrem de doencas, sofrem de perturbagcdes amplas
em sua experiéncia da vida. As doencas sdo um modo de designar certos
tipos de perturbacdo, de sofrimento, enquanto outros ndo sdo assim
designados e ha uma série de margens, de zonas cinzentas, zonas de sombra,
nos intervalos das marcas classificatérias em que nos movemos e que ndo séo
cobertas pelos saberes a que nds servimos ou que nos servem, dependendo da
posicdo em que estejamos (DUARTE, p.108).

Nestes termos é importante apontar que para muitos povos indigenas o conceito
de doenca simplesmente ndo existe e este € caso dos Baniwa. N&o hé, para eles, em sua
lingua, qualquer categoria que retina quadros de diferentes sintomas, pois a propria idéia
de quadros que reinem sintomas é discreta, e, nesse sentido, quando existem, ainda que
delimitados de maneira sutis, ndo possuem correspondéncia direta com outros quadros,
pois ndo conformam categorias de uma mesma classificacdo taxondmica.

42



Este argumento n&o assinala lacunas, ou negatividades. A auséncia destes
quadros conceituais néo significa, por exemplo, que os sintomas ndo séo indicadores de
algo, e que ndo estdo organizados por determinadas chaves classificatorias. Mas que
doenca, em especifico, ndo é o marco referencial que os une e convencionaliza. Logo, se
procurassemos traduzir para o baniwa o termo ‘doenga’, do portugués, ndo teriamos
sucesso. Doenca, nesse sentido, ndo existe para eles. Sendo assim, ficamos diante uma

questdo: como dizer que os Baniwa estdo adoecendo ou que tém algum tipo doenca?

Na tentativa de iluminar essa questéo é possivel dizer, a0 menos para 0s Baniwa,
que existem fendmenos que desdobram sintomas e quadros sintomaticos, produto de
relagOes entre as diferentes pessoas (humanas e ndo-humanas), que podem ser causada
por meio de certas substancias, certos processos nomeados classicamente pela literatura
etnoldgica como feitigaria e pelos Yoopinai. Por exemplo, o veneno, manhene, feito a
partir de plantas encontradas na floresta, é utilizado por uma pessoa para envenenar
outra; os tipos de venenos sdo muitos e por isso 0s sintomas sao variados, podendo levar
a morte. Os conflitos com 0s seres-espiritos chamados Yoopinai causam também
estados de adoecimento, caracterizado por sintomas diferentes daqueles que o manhene
provoca, eles sdo decorrentes da transgressao as regras sociais que fazem as pessoas
ficarem visiveis para estes seres, inimigos dos humanos, que, por isso, os atacam.
Walama sédo flechinhas méagicas enviadas por pajés, e estes, quando poderosos, podem
usar o poder do trovdo para movimenta-las pelo ar, fazendo-as entrar nas pessoas,
causando doencas. Ha ainda os sopros, hiwiatti, que é o contrério do benzimento, a
diferenga esta na intencdo, que pode ser curar, no caso do benzimento, ou matar, no

caso do sopro, em outras palavras, € a feiticaria baniwa (GARNELO, 2001; 2002).

H4, portanto, categorias, no plural, de fendmenos que causam sintomas, quadros

de sintomas e, nesse sentido, doengas, mas essa categorizacdo unificadora destes
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diferentes processos € somente do nosso ponto de vista, em baniwa a unidade que
percorre esses eventos ndo € dbvia e nem, tampouco, como é para nos, objetificada em
termos de adoecimento. Manhene, Ydopinai, walama e hiwiatti, sdo agentes de
diferentes naturezas (um é o agente em si, os Yéopinai, € outros sdo instrumentos de
determinados agentes, no caso do veneno, sopro e walama, que alguém envia), que
atuam por processos distintos, com finalidades igualmente diferentes, mas que causam,

em comum, nas pessoas, sofrimento.

Obviamente percebemos que eles, os indios e os Baniwa, possuem, assim como
nés, em suas vidas, fendbmenos que causam indisposicdo, mal-estar, perturbacéo,
sofrimento e morte. Ocorre que esse conjunto de fendmenos nao é classificado, por eles,
em sua lingua, como doenga ou adoecimento. Duarte (2003) assinala que ‘doenca’ é um
modo como nés, sociedade ocidental moderna, classificamos determinadas perturbacdes
na experiéncia da vida, € uma especificacdo, deste que € um conceito ainda mais amplo,
perturbacdo. E, como ele argumenta, doenca deixa, mesmo para nos, zonas de sombra
que foge as nossas classificagbes. Doenca €, por esta perspectiva, o recorte de um bolo
maior. A questdo é que perdemos do horizonte, muitas vezes, a no¢do de que a fatia faz
parte do bolo e que ela em si ndo € o todo. Devemos tomar estas consideracbes como
um alerta, para ndo nomear de doenca, entre os povos indigenas, aquilo que €

perturbacdo, especificando para eles o que estéa especificado em nos.

Considerando assim, a posicdo em que nds estamos em relacdo aos fendmenos e
eventos que perpassam a vida baniwa e amerindia, temos de admitir que doenga,
aplicado aos contextos indigenas, incorre ao risco de criar mais “zonas cinzentas” do
que focos de esclarecimento. Ainda sobre isso, Duarte, ao explicar o titulo de seu artigo,

comenta:
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“Doengas, sofrimento, perturbacio, pessoa” ¢ uma sequéncia que vai do mais
estrito, daquilo que mais parcializa a experiéncia humana, aquilo que mais
amplamente representa a totalidade do que vivemos, a definicdo de nossa
vida dentro de um espaco de significacdo, de um espaco cultural (DUARTE,
p.108, 2008).

Se, como aponta o autor, pessoa € aquilo que mais amplamente representa a
totalidade que vivemos e, doenga, por sua vez, € o que mais a parcializa, devemos ficar
atentos para o fato de que a ‘pessoa’, em contextos amerindios, ¢ diferente - a nogéo €
outra, como tem mostrado muitos antropélogos (SEEGER, et al, 1979; CARNEIRO DA
CUNHA, M. 1978; VIVEIROS DE CASTRO, 1996; COELHO DE SOUZA, M, 2001).
Doenca, por sua vez, enquanto marco classificatério, ndo existe, portanto, ndo € isso, em
estrito, que mais parcializa a experiéncia da vida indigena. Na tentativa de resolver a
equacdo de estudar doencas em povos indigenas, € preciso apontar que devemos
entender o que é a pessoa e a sua experiéncia da vida e como ela pode ser perturbada. E

desta questéo que se ocupa este trabalho.

Pode parecer, a um primeiro olhar, a partir do que tenho dito, que nos intervalos
das nossas marcas classificatorias caibam todos os fendmenos indigenas. Esta
ponderacdo, porém, pode ser precipitada, nos levando a postular descontinuidades
radicais. E preciso, nesse sentido, esclarecer também o que é continuo, em meio a estes
hiatos, criando pontes de inteligibilidade. Assim, se, por um lado, devemos estabelecer
um esfor¢o continuo para evitar anacronias conceituais, por outro, devemos ceder a

forca que rebate esta primeira, exigente do estabelecimento de comunicacdes possiveis.

A despeito de estarmos caindo em um mundo desconhecido, do qual temos
somente algumas pistas a perseguir, devemos, em meio a este processo, criar a
traducbes reconheciveis, utilizando nossos termos, desde que, pelos motivos ja
elencados, eles estejam distorcidos e problematizados. Aproximamo-nos de um limite

que permite a compreensdo de termos outros sem abrir mdo dos nossos e, assim, da
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nossa inteligibilidade a respeito das experiéncias. Doenga ndo sera assim um conceito
descartado, pelo contrério, se constituira em um instrumento antropolégico, desde que
saibamos, este € um modo especifico, ndo indigena, para objetificar certas experiéncias
da vida, que ndo é igual ao modo que todos, universalmente, fazem. Todavia, doenga,
enquanto conceito, pode ser ampliada e pensada para fazer o recorte de um fenémeno

indigena que ndo temos dominio e nem correspondentes terminologicos.

Neste ambito, utilizarei durante o trabalho a nogdo de adoecimento, com a
intencdo de designar um determinado conjunto de fendmenos entre os Baniwa. Este
conceito pode ser iluminado pelo o que Kleinman (1988) definiu, em lingua inglesa, por
illness, ou seja, um modo propriamente humano de experimentar os sintomas e o
sofrimento inerentes a situacdo de adoecimento, mas que nao se reduzem aquilo que,
nos aparelhos médicos oficiais da sociedade ocidental moderna, convencionou-se
chamar de doenga. Compreende-se com esta nogdo 0s aspectos sociais mobilizados pelo
(e em torno do) adoecimento, alcancando a interpretacdo que a pessoa doente atribui ao
seu estado e a maneira como esta experiéncia o atravessa e atinge também as pessoas de
sua familia ou rede social mais ampla. Este autor propde outro conceito, disease, capaz
de fazer entender melhor este primeiro. Entende-se por esta categoria distinta, 0 que o
médico, em sua pratica profissional, cria ao reformular a experiéncia de adoecimento
(“illness”) do paciente nos termos das teorias cientificas na qual este profissional foi
formado. Isto significa dizer que o profissional em questdo reconfigura os problemas do
paciente em termos de uma narrativa técnica. De modo geral, esta nocdo baliza-se na

acepcao de uma disfuncéo, no sentido habitualmente usado pela biomedicina.

Perturbacdo seria outra possibilidade de nomear o que estou estudando nesta
pesquisa, mas ocorre que outros motivos corroboram para a utilizagcdo do termo doenga

como um designador dos fenbmenos da Pamaali. Em certa medida, esta € uma opgéo
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Baniwa, embora eu tenha apontado que este ndo € um conceito nativo. Ocorre que
estamos lidando, neste trabalho, com um povo bilinglile, que para comunicar aos
Brancos suas questdes e problemas utilizam sua segunda lingua, o portugués, e, com
esse intuito, chamam também de doenga 0 que tem acontecido na escola, em uma
estratégia de se fazerem entender em contexto multiétnicos, como, por exemplo, na
relacdo com os ndo indigenas. Mas ndo sendo isso tdo simples e, demonstrando que 0s
nossos entendimentos sobre os mesmos termos sdo diferentes, apresentarei as multiplas
denominagdes utilizadas pelos Baniwa para classificar o fendmeno estudado, a depender
das circunstancias e dos pontos de vista com que se olha o problema, mesmo quando

utilizam o portugués.

Na primeira parte deste trabalho, principalmente no capitulo 2, quando eu estiver
descrevendo o problema das doencas em uma perspectiva ampla e relativamente
despersonalizada, a denominag¢do mais utilizada sera ‘doenga’ e, na segunda parte,
capitulo 3, quando eu estiver descrevendo sua manifestacdo em sua fase aguda sera
‘ataque’, em seu sentido sincrénico, especifico e personalizado. Os Baniwa, com 0s
quais convivi e os que eu entrevistei, utilizam a ‘doenga’ como um recurso especifico
para se referir genericamente ao problema causado pelos ataques dos Yoopinai que em
recorréncia atipica incide na EIBC Pamaali. Nesse sentido, aponta-se para ‘a doenga da
escola’ enquanto fenomeno que atinge a institui¢do escolar e as pessoas envolvidas com
ela (pais, alunos, professores, liderancas indigenas), ou seja, trata-se do problema em

12
|

sua face coletiva. Entretanto, em uma perspectiva individual™, é mais comum que

A idéia de que a doenca é individual, no sentido biomédico, deve ser problematizada nos
contextos amerindios. A pesquisa entre os Baniwa, por exemplo, oferece dados que indicam a
impossibilidade de se pensar a doenga como sendo individual, somente, pois pode-se estar doente por
“culpa” de outra, constituindo uma rede causal explicativa que envolve e liga mais de uma pessoa, o que
serd trabalhado mais adiante. Basta esclarecer, por ora, que sob o rétulo de individual, quero aludir a
percepcao sobre as pessoas que ficam ou ficaram doentes ou, ainda, da percepcao do préprio doente sobre
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indiguem a pessoa como sofrendo da dor caracteristica do ataque perpetrado pelos
Yoopinai e ndo como sendo acometida por um adoecimento. Ataque, portanto, ndo tera
o sentido de um “chilique” ou “piti histérico”, mas um ataque literal dos seres YoOopinai

contra os alunos e as alunas.

Capitulos

O primeiro capitulo, intitulado “Contextualizando”, tem como objetivo informar
questdes importantes para a compreensdao do trabalho. Procuro oferecer um panorama
do qual se pode observar aspectos fundamentais da vida Baniwa, como a organizagdo
social e sua cosmogonia, elaborando um breve balanco da bibliografia ja& publicada a
este respeito. A intencdo ao abordar esses dois pontos especificamente, neste capitulo
introdutério, ndo é produzir reflexdes analiticas, tomando-as como objeto de estudo,
mas deixar em evidéncia os fundamentos epistemoldgicos indigenas em questdo,
preparando o leitor para as analises que serdo realizadas junto a descricdo etnografica,

nos capitulos seguintes.

O capitulo 2, “Explicagdes, politicas e xamanismo. As doencas na escola
Pamaali”, ¢ um delineamento temporal das doengas que até hoje acometem a escola
Pamaali. Apontarei como estas doencas surgiram, em que contexto e, principalmente,
quais foram as primeiras reacdes, tanto para explicar quanto para conduzir, na pratica, o
fendmeno. Demonstrarei, assim, neste capitulo a construcdo social e cosmoldgica da
doenca, apresentando como os Baniwa, envolvidos por diferentes variaveis, equilibram,
por um lado, o conhecimento tradicional e suas politicas cosmicas; e por outro, as
associacOes indigenas e as politicas ligadas aos projetos empreendidos a partir de

parcerias com institui¢Ges indigenistas.

seu estado e ndo o problema geral que atinge o coletivo. Poderia utilizar, ao invés de individual, o termo
personalizado, em que o foco é uma pessoa em especifico.

48



No capitulo 3, “Os ataques dos YOopinai”, problematizo a natureza Ydopinai, na
tentativa de lancar luz sobre quem s&o estes seres, criando uma base de entendimento
para a descricdo dos ataques dos Yoopinai. Feito isso, descrevo a reprodugdo das
doencas na escola Pamaali, a partir dos casos observados por mim, demonstrando que
antes de doencas eles sdo ataques belicosos e familiarizantes, perpetrados pelos
Yoopinai, donos do local onde a escola foi construida. O relato dos alunos sobre suas
doengas revelam relagdes sociais que sdo estabelecidas entre eles, humanos, e os
Yoopinai, que entram em conflito com os Baniwa pelo dominio de certos territorios. A
andlise destes casos, seus sintomas e suas caracteristicas sera um modo de compreender
o fendmeno de doengas tradicionais na escola Pamaali e também uma via para

aprofundar o entendimento a respeito do conceito Baniwa de doenca.

No capitulo 4, intitulado “De volta ao caos primordial”, me dedico a buscar na
literatura etnoldgica referéncias sobre o adoecimento, relacionando as noc¢des que
implicita ou explicitamente esta bibliografia traz a tona. O ponto de vista para observar
este material sdo os dados etnograficos produzidos nesta pesquisa, ver-se-a, assim, uma
articulacdo entre teorias e argumentos ja consolidados no cenéario etnoldgico, com 0s
dados entre os Baniwa, levantados aqui. Trata-se de um arremate tedrico para fazer ver
com mais nitidez e menos equivocagdes 0s adoecimentos que acometem alunos da
escola Pamaali; as doencas, enquanto conceito, entre os Baniwa; e, em algum grau, as

doencas amerindias.
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Capitulo 1

Contextualizando

Entrada da Pamaali.
Ao subir o porto que
d& acesso a escola, 0
ingressante se
depara com este
portal.
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1.1.Localizagdo e convencdes

Falantes da lingua arawak os Baniwa sdo um povo, que vive entre o Brasil, a
Venezuela e a Colémbia, com a maior parte vivendo do lado brasileiro. Entre estas
ultimas fronteiras estdo distribuidos em 93 comunidades, com uma populagdo de
aproximadamente 6 mil pessoas, ocupando as margens do rio Igana e seus afluentes
(BRASIL/FUNASA/DSEI RIO NEGRO, 2009). Na Venezuela e na Colémbia, onde sdo
conhecidos como Corripaco ou Wakuenai, sua populacdo vive em comunidades ao
longo do rio Guainia e seus afluentes e do alto Icana (WRIGHT, 2002).

Os etnbnimos Baniwa e Corripaco marcam diferencas dialetais e étnicas
importantes, mas somente na medida em que essas pessoas fazem questdo
identificarem-se assim, distintamente. A um olhar externo, eles conformam um Unico
complexo cultural e, do ponto de vista linglistico, essas duas designacfes sdo variacdes
de uma mesma lingua, com pequenas diferencas lexicais e sintaticas, mas mutuamente
compreensiveis (RAMIREZ, 2001).

A escola Pamaali, contexto no qual a pesquisa vai ser desenvolvida, se denomina
Baniwa e Coripaco por ser entendida como uma iniciativa dirigida aos dois povos.
Ressalva-se que a demanda coripaco que a escola atende sdo daqueles que moram no
Brasil e ndo do lado colombiano, onde o rio Icana nasce. Para fins praticos do trabalho
utilizarei predominantemente o termo Baniwa, para abranger tantos as pessoas baniwa
guanto as pessoas coripaco. Este € o etnébnimo utilizado pelo grupo no Brasil e, sendo
esta uma investigacdo antropoldgica a ser elaborada em territorio brasileiro, parece
coerente adotar este ponto de vista; e mesmo porque esta é também uma estratégia
corrente entre eles que, por vezes, utilizam o termo Baniwa para denominar também o0s

Coripaco, pelo menos nos contextos multiétnicos.
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Na dissertacdo utilizo os termos na lingua baniwa para denominar lugares, seres
e processos, traduzindo-os quando possivel, para tanto, a grafia seguira a proposta
elaborada por Henri Ramirez (2001). Segundo este linguista o alfabeto baniwa tem 20
fonemas, sendo 17 consoantes (p, t, tt, k, b, d, ts, dz, x, h, m, n, ii, I, r, w, y) e quatro
vogais (i, e, a, 0). Os termos da lingua baniwa estdo todos grafados em italico, exceto os
etnénimos (Baniwa e Coripaco), as fratrias (Dzawinai, Hohodene e Walipere Dakenai) e
os sibs que compde as fratrias, 0 nome da escola indigena Baniwa e Coripaco Pamaali.
Ressalta-se que nas citacOes diretas serdo conservadas as grafias originais, de acordo
com as convengdes que autor citado adotou, por essa razdo, havera distin¢des evidentes
entre alguns dos termos utilizados por mim e pelos estudiosos da literatura Baniwa,
citados.

Os etnénimos e/ou coletivos estardo grafados com inicial em letra maiuscula, a
exemplo de Baniwa, porém, quando estes mesmos termos estiverem se referindo as
pessoas baniwa, as doencas baniwa ou a lingua baniwa, serdo grafados com a letra
inicial em minuscula; assim como se diz lingua indigena e ndo lingua “Indigena” ou a

pessoa brasileira e ndo pessoa “Brasileira”.

1.2. Breve apresentacdo dos Baniwa

1.2.1. Organizacao social
A regido onde estdo situados os Baniwa € conhecida como Noroeste Amazénico,
ela caracteriza-se por uma pronunciada ideologia de descendéncia patrilinear e fratrias
ex6gamicas formadas por varios sibs patrilineares classificados hierarquicamente. Para
a maioria dos povos desta regido da Amazonia opera uma rigorosa regra de exogamia
linguistica, que rege o0s circuitos regionais de trocas e intercasamentos, mas

diferentemente deste padrdo os Baniwa ndo praticam a exogamia linglistica (HILL,
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2002). Os casamentos para este grupo ocorrem entre as diversas fratrias'® que formam
o coletivo Baniwa e, portanto, a exogamia é fratrica. A regra de descendéncia €
patrilinear, ou seja, o pertencimento ao sib e fratria se efetiva pela linha paterna
(GARNELO, 2002). O padréo de residéncia é a virilocalidade, entretanto, o servi¢co do
noivo ao seu sogro da origem a um padrdo temporério e as vezes permanente de

uxorilocalidade (WRIGHT, 1993-94).

Garnelo (2010) aponta que a distribuicdo das comunidades entre os Baniwa,
obedece a uma espacializacédo regida pela légica do parentesco, de modo que cada uma
das trés fratrias do grupo, no lado brasileiro, controla territérios especificos distribuidos
ao longo do rio Igana e seus afluentes. Para a autora isso resulta em uma ocupacdo de
micro-ecossistemas distintos entre si, produzindo uma desigualdade de oferta de
recursos necessarios a reproducdo material e simbolica dos Baniwa, o que contribui para
0 estabelecimento de uma complexa rede de trocas entre as fratrias e sibs, mediada pelas

obrigacOes de reciprocidade.

30 termo fratria designa um grupo ampliado de descendentes de um ancestral comum, que
congrega um conjunto de sibs nomeados e hierarquizados, que constituem um ndcleo mais interno da
consanguinidade, e, ndo raro, de co-residentes (GARNELO, 2010).
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DUTRIBUICAD ANCESTRAL E ATUAL DOS TERRITORIOS POR FRATRIA

COLOMBIA
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Figura 3 - Mapa adaptado de narradores indigenas do rio Negro (1999), por Luiza Garnelo (2002)

De acordo com Wright (1992), a sociedade baniwa € dividida em
aproximadamente cinco ou seis fratrias exogamicas, cada uma das quais contém de
quatro a cinco sibs hierarquizados e nomeados segundo uma origem definida na ordem
mitica, de saida na cachoeira de Hipana, de onde os seres humanos foram retirados por
Napirikoli, o heréi criador. Em territério brasileiro existem atualmente trés fratrias:
Hohodene, Walipere e Dzauinai (GARNELO, 2002). As fratrias sé&o nomeadas de

acordo com o nome do sib de maior importancia ritual. Os membros de um grupo de
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agnatos de uma comunidade partilham um forte senso de identidade e se constituem

como o nivel mais importante de tomada de decisdo nessa cultura (WRIGHT, 1992).

Wright (2005), nesse sentido, aponta que os Baniwa se identificam entre si, no
contexto de relagOes aldeds, pelos nomes de suas fratrias. No cotidiano das relagdes
interpessoais e intercomunitarias eles ndo sdo Baniwa, mas Hohodene, Walipere ou
Dzauinai'®. A fratria corresponde & unidade maxima de identificacdo social que esses
povos concebem, o que significa dizer que estas pessoas ndo conformam um ‘povo’,
mas sim, do ponto de vista deles, ‘diversos povos’. Os sibs de uma mesma fratria t€ém
entre si uma relagdo caracterizada pela consanguinidade; se consideram todos
consangiiineos. J& os membros de uma fratria se consideram afins, ou seja, a afinidade é
marca da relacdo entre as diferentes fratrias baniwa. Essa no¢do sera importante, pois a
origem das doencas, para 0s Baniwa, estd centrada, principalmente, na alteridade, e 0
‘outro’ fratrico representa o primeiro nivel de relagdes potencialmente perigosas,

podendo produzir doencas (GARNELO, 2002).

O gradiente de alteridade se justap@e a um gradiente de humanidade, sobre isso,
um membro da fratria Dzauinai*> morador da comunidade de Tunui Cachoeira, em uma
conversa me explicou que “baniwa de verdade” ¢ quem mora em Tunui, pois na medida
em que vai subindo o rio I¢ana, rumo a Colémbia, as pessoas vdo ficando de algum
modo diferentes, como se fossem menos baniwa, e quando se desce rio, rumo a Sao
Gabriel, h4d também uma diminuicdo da condigdo baniwa. Isso porque no alto rio I¢ana

“as pessoas sao diferentes mesmo, como se fossem outra gente”. Por sua vez, quando se

1 Kumadamnainai, Adzanéni, Tuirimnaindi, Guarequena sdo as outras fratrias situadas na
Colémbia e Venezuela.
%5 Fratria Baniwa localizada no médio Icana.
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desce o rio, “6 porque 14 estd muito misturado™®. Ele coloca como referéncia para
comprovar esses diferentes graus do ser baniwa, a forma como falam em Tunui, sendo
esta a original. Para ele quem é baniwa de verdade deve falar do mesmo modo que as
pessoas de Tunui. Existem entre os Baniwa, do ponto de vista linguistico, trés super-
dialetos, que na préatica do dia-a-dia tém a forma de variacOes dialetais, bem como
sotaques, que apesar reconheciveis facilmente ndo implicam em uma dificuldade na

compreensdo matua (RAMIREZ, 2001).

Quando o dono da reflexdo descrita a pouco, refere-se aos Baniwa acima de
Tunui, como sendo menos baniwa, me ensinando que isso é verificavel no fato de
falarem diferentemente, refere-se exatamente ao fato de que essas variagbes marcam um
grau baniwa de ser, ou uma ‘baniwidade’, que traduzirei como uma certa humanidade,
correspondendo & nocéo sugerida pelo termo newiki'’. Nao ha, nesse sentido, uma nogéo

abstrata de ‘natureza humana’, apenas uma humanidade social singular, que ¢ a humanidade de
guem ¢é classificado como tal, humano é, portanto, uma categoria elastica que pode incluir e

excluir as pessoas dependendo do contexto (GRUPIONI, 2009).

A humanidade é relacional; ndo se trata exatamente que o0s baniwa de Tunui, sdo
mais baniwa do que os outros, significa somente que para 0s baniwa de Tunui eles sdo
mesmos mais baniwa que os outros. No entanto, os baniwa da comunidade de Uapui no
rio Aiari, por exemplo, sabem que mais baniwa sdo as pessoas de Uapui e assim ocorre
em cada ponto dos rios. A referéncia de maior humanidade é sempre a de seu grupo, que
vai gradativamente mudando de acordo com a identificagdo fratrica, com a falta de

relacbes sociais e com a distancia geografica. Nota-se assim que o0 esquema de

16 Essa referéncia a ‘mistura’ carrega também o fato de que no baixo Icana e rio Negro fala-se
somente nheengatu e ndo mais baniwa, em comunidades que podem contar com a presenca de pessoas de
outras etnias.

7 Newiki sdo os humanos que se opde a vérias classes de ndo-humanos, incluindo os animais,
seres sobrenaturais, 0s Maku e os brancos, de modo que todos os Baniwa s8o humanos em oposicéo a
estes outros seres (WRIGHT, 2002)
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alteridade ¢ o mesmo que o de humanidade, mas em um sentido inverso, pois, na
medida em que a alteridade aumenta a humanidade diminui; o contrdrio também ¢é

verdadeiro.

Esta nocdo de humanidade que se justapGe & nocdo de alteridade pode ser
interessante para analisar as formas de adoecimento, e mais, para avangar no
entendimento sobre o que significa ‘doenga’ para os Baniwa. Veremos, a seguir, que a
alteridade, humana e ndo humana, é fonte de adoecimento, e, uma vez que a doenga esta
estabelecida ha uma perda da humanidade - em graus diferenciados, a depender do caso
- daquele que esta doente, ou melhor, cria nesta pessoa uma condicao vulneravel a esta

perda.

1.2.2. Cosmogonia
A complexa cosmogonia baniwa € essencial para o entendimento do que vem a
seguir neste trabalho, pois constitui a base para a compreensdo de varios aspectos da
vida baniwa, o que inclui os adoecimentos. Existem trabalhos bastante significativos,
nesse sentido, concentrado em autores como Robin Wright (1981), Jonathan Hill
(1980), Nicolas Journet (1984) e, mais recentemente, Luiza Garnelo (2002). A partir
destes antropdlogos é possivel apontar que a cosmogonia baniwa esta dividida em dois

grandes ciclos cosmicos.

O primeiro ciclo ocorre em meio a um mundo primordial, temporal e
espacialmente indiferenciado. A conquista da diferenciacdo ocorrera somente em outros
ciclos atraves de seres miraculosos que o povoam e se sucedem ao longo de um tempo
espiralado que se continua até hoje. Caracteriza este primeiro ciclo um mundo cadtico,
de guerra permanente, em que as regras de convivio social ndo sdo respeitadas,

inviabilizando o estabelecimento de uma ordem social. Os componentes disruptivos
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deste mundo, que possui em si um caos primordial, permanecem latentes e sdo
responsaveis pelo aparecimento das doencas e da desordem que enfeiam e maculam o

mundo atual (GARNELO, 2002; WRIGHT, 1996).

Os personagens principais deste primeiro ciclo sdo uma familia de proto-
humanos, formada por Napirikoli e seus irmaos Dzooli, Eeri e Mawirikoli. Esta familia
trava guerras constantes com grupos de inimigos, que sdo seus afins, como as familias
de serpentes-peixes, chefiadas por Omawali e a tribo dos trovBes que também aparecem
nos relatos na forma de macacos, os Eenonai. E importante ressaltar que neste mundo,
ainda indiferenciado, os personagens animais, ndo sao na verdade animais, mas proto-
animais, bem como a familia de humanos ndo é de humanos propriamente, mas de
proto-humanos. Resulta disso que todos possuiam um equilibrio relativo de forcas e, por
iss0, viviam sob uma mesma perspectiva, brigando entre si pelo dominio do mundo que

ainda ndo estava estabelecido (GARNELO, 2002).

O principal esforco de Napirikoli, neste mundo desordenado onde proto-animais
e proto-humanos tinham condic¢des iguais de forca, é a acumulacdo de poder (malikai)
para se diferenciar dos outros seres e assegurar o dominio da ordem humana sobre o
caos, tornando o mundo seguro para as futuras geracdes. A luta do herdi cultural baniwa
persiste por muitos mitos de modo que Wright (1996, p. 86) diz “As lutas de Yaperikoli
contra 0s animais continuam durante um sequéncia de mitos, o resultado de que, de
forma alguma, representa uma vitoria clara para o her6i”. Nesse sentido, Garnelo (2002,
p. 80) aponta que “os esforcos do herdi para superar este estado de coisas sdo
recompensados apenas parcialmente; o caos primordial sempre reaparece nos ciclos
posteriores, reproduzindo-se até 0 mundo atual”. Nesta passagem nota-Se que O Caos
primordial ndo foi completamente superado e, por isso é iminente, mesmo no mundo de

hoje onde h& o dominio humano; as doencas, principais representantes de males

59



originados ainda em um tempo primevo, sinalizam que 0 mundo pode voltar a se
indiferenciar. Sobre isso, seu Marcelino, da comunidade de Tamandud, nas palavras de

Xavier (2008, p.93) diz:

“Naquele tempo”, diz seu Marcelino, “todos eram humanos, peixes e homens
eram iguais”. Ndo havia (ainda) a diferenga de perspectivas, em que homens
véem a si mesmos como humanos, peixes véem a si mesmo como humanos,
etc, mas que hd uma ‘barreira’ no reconhecimento entre as espécies. Naquele
tempo, a humanidade era indistinta, e todos viam-se igualmente e uns aos
outros como sociedades providas de cultura. Naquele mundo primordial,
disputava-se a ‘humanidade dominante’.

Em suma, o primeiro ciclo é cadtico e indiferenciado, 0os humanos nao séo
exatamente humanos e 0 mesmo vale para os animais, além disso, ndo existe ainda um
dominio humano sobre todas as coisas e nem perspectivas diferenciadas. Os venenos
sdo abundantes em guerras incessantes e a desordem € a principal marca de um mundo

em que n&o se respeita as regras, mesmo porque, elas pareciam néo existir, ainda.

O segundo ciclo se caracteriza pela introducdo das diferenciagdes no mundo,
marcando a transicdo entre o primeiro mundo, caético e primordial, e 0 mundo atual,
diferenciado e ordenado. Neste ciclo as condigcfes para a reproducdo da ordem social
sdo criadas; aqui se completa a diferenciacdo entre homens e mulheres, nasce Kowai,
filho de Napirikoli e Amaro, que institui os rituais de pos-nascimento e de iniciacéo

pubertaria, ou seja, as primeiras regras ordenadoras (GARNELO, 2002).

Wright (1996) aponta que este segundo grande ciclo na histéria do cosmos € o
ciclo de Kowai, dada a centralidade deste personagem nas narrativas miticas que
descrevem este estagio da cosmogonia baniwa. Kowai é um ser extraordinario cujo
corpo consiste de todos os elementos do mundo e cujos zumbidos e cantos produziram
todas as especies animais. De acordo com Hill (2002), em termos gerais o ciclo mitico

de Kowai trata da criagcdo, ou da abertura, de duas dimensdes diferentes de espaco-
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tempo, social e coésmico: 1, uma dimensdo vertical de tempo de desenvolvimento-

geracdo e 2, uma dimensdo horizontal de tempo politico historico.

Na primeira expansdo Kowai promove abertura vertical do mundo que resulta
em uma estrutura diferenciada e mediatizada, de zonas cosmicas celestes e terrestres e
de uma hierarquia ritual de ancifos, especialistas rituais e homens iniciados. E neste
momento que Kowai criou todas as espécies de animais e plantas, nomeando-0s
musicalmente enquanto voava pelos céus (HILL, 2002). Observa-se neste ponto que 0s
animais passam a assumir a forma que possuem hoje, em contraposi¢do a forma que
possuiam no tempo primordial; Kowai promove a diferenciacdo dos seres do mundo,
uma vez que reforca a distin¢cdo entre humanos e animais, antes apenas sugerida por
imagens prototipicas. Ademais, Kowai estabelece, através dos ritos de iniciacdo
masculina, as regras de comportamento que devem orientar a socializacdo das geracoes
futuras, efetuando uma diferenciacdo que é geracional, de criancas/jovens que devem

ser iniciadas pelos mais velhos, aos quais devem obediéncia (GARNELO, 2002)

Na segunda expansdo de Kowai, 0 mundo abriu-se horizontalmente, enquanto
homens e mulheres tocavam os instrumentos feitos de seu corpo em varios lugares,
antes ndo pisado pelos herdis culturais. O ‘tocar flautas de Kowai’ por diferentes lugares
estabeleceu uma expansdo, que em esséncia, € uma metéafora da abertura, ou dispersao,
de uma unica familia pratilinear hierarquizada para uma ordem coletiva composta de
“nés aqui” e uma variedade de “aqueles 14”, ou seja, esta segunda parte refere-se a
criacdo de ‘Outros’ sociais, por meio da abertura de um mundo horizontalmente
diferenciado de relacdes politicas desenvolvidas entre varios povos distintos ao longo da

histéria (HILL, 2002).
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Este ciclo aponta para um mundo em que 0s animais tomaram a forma que tem
hoje, em que os jovens tém rituais para se tornarem homens, demarcando a diferenga
hier&rquica entre os mais velhos e mais novos, a diferenciacdo de géneros e, por ultimo,
a expansdo horizontal, que cria os ‘outros’ sociais em um mundo muito mais amplo,

permeado por relacBes politicas.

A apresentacdo da cosmogonia baniwa, ainda que de modo esquematico, é capaz
de revelar as doencas como referéncias constantes, representantes de um tempo
primordial cadtico. Wright (1996, p.77) comenta a este respeito que “Uma das herangas
da cosmogonia € que 0 mundo em que os Baniwa vivem é permanentemente manchado
pelo mal, pela doenca, e pelo infortinio. Como uma pessoa doente, este mundo precisa
constantemente de ser livrado mal”. Essa observacao deve ser colocada diante de outra
deste mesmo autor que diz “O proprio comeco do cosmos ¢ um estado de
desmembramento, de eventos pavorosos e desastrosos. Tal possivel condi¢do nunca foi

totalmente eliminada, e a humanidade lembra-se de sua presenga (1996, p. 90)”.

O caos primordial remete a um mundo caracterizado por venenos abundantes,
doencas diversas e da indiferenciacdo com a alteridade, neste caso entre animais e
humanos. Os humanos ndo eram exatamente humanos nem os animais tinham sua forma
atual, e por isso se enfrentavam em embates de relativo equilibrio, o que implica no ndo
dominio humano e em certa indiferenciacdo generalizada entre os diferentes seres, que
ndo eram, a esta altura, tdo distintos; todos esses fatores eram suficientes para criar um

mundo desordenado.

O retorno a este mundo € um fantasma que deve ser constantemente afastado,
pois como disse Wright, esta € uma condi¢do que ndo foi totalmente eliminada. A

diferenciacdo, portanto, precisa ser defendida pelos humanos de hoje, como foi
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defendida, no tempo mitico, pelos herdis culturais liderados por Napirikoli, avd dos
Walimanai'®, em favor do dominio humano frente aos espiritos e animais. Ao que tudo
indica, esta defesa trata-se da insistente diferenciacdo de uma forca que parece querer

sempre indiferenciar, revelando a todos a volta possivel, e iminente, do caos primordial.
1.3. A escola Pamaali

Por volta de quinze anos atras os Baniwa da regido do rio Igana, principalmente
no ponto alto e medio de seu curso, enfrentavam, entre os muitos desafios, a dificuldade
de acesso a educacgdo escolar por seus jovens. Havia nessa regido em torno de vinte
escolas comunitarias que atendiam de primeira a quarta série. Considerando o total de
noventa e trés comunidades baniwa, esse numero demonstra um déficit educacional
significativo. Somado a isso, 0 segundo ciclo do ensino fundamental, correspondente as
séries de quinta a oitava, estava completamente descoberto, de modo que, durante muito
tempo, as criangas e jovens, ao terminarem o primeiro ciclo, viam-se obrigados a
interromper seus estudos. A solucdo, inviavel para a maioria dos casos, era a migracao
para comunidades distantes, para S&o Gabriel da Cachoeira ou mesmo para Manaus.
Nesse contexto marcado pela falta de estruturas educacionais proximas as comunidades
do médio rio Igana e por uma demanda crescente de familias que desejavam ver seus
filhos participando da educagdo escolar “da cidade™®, mas no na cidade, nasce a idéia

de criar uma escola indigena Baniwa e Coripaco (OIBI, 2004).

A escola Pamaali, inaugurada em 2000, € um grande projeto baniwa que surgiu
das diversas discussdes entre os habitantes do rio Icana, em uma mobiliza¢do coletiva

dirigida pela OIBI (Organizacdo Indigena da Bacia do Igana), que encontrou suporte na

'8 Os humanos/Baniwa atuais que descenderam destes ancestrais miticos, uma referéncia a geracio
seguinte ao dos criadores que datam de um tempo primordial.

9 Educacdo da cidade é uma categoria que remete aos principios educacionais que orientam a
educacdo reconhecida pela sociedade nacional.
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Federacdo das Organizacbes Indigenas do Rio Negro (FOIRN) e no Instituto
Socioambiental (ISA)? através do Programa de Educacdo Escolar no Rio Negro. E
importante ressaltar que o projeto da escola Pamaali contou - e conta até hoje — com o
auxilio de diversas parcerias, ao longo de todo o processo de implantacdo; além das
entidades j& citadas, a Pamdali vem sendo apoiada por uma ONG norueguesa, a
Rainforest Foundation e pela Natura, entre outros parceiros individuais, tais como

pesquisadores que atuam nesta paisagem etnografica (ALBUQUERQUE, 2007).

As discussfes tomaram forma em grandes encontros realizados pela OIBI sobre
o tema de educacdo, onde o projeto de uma escola indigena Baniwa e Coripaco foi
tomando forma; foram tratados os objetivos da escola, sua metodologia e a organizacao
para seu funcionamento. As conclusfes desses encontros apontavam para uma escola
indigena que deveria ser voltada para o ensino profissionalizante, para a formacao de
cidaddos conscientes e que valorizassem suas culturas, e, a0 mesmo tempo, que
ensinasse 0s conhecimentos da sociedade ocidental, possibilitando a continuidade
escolar para aqueles que desejam seguir os estudos em nivel de ensino médio e superior.
Segundo os propdsitos politicos da associacdo indigena esse sistema de ensino deveria
ser estruturado em uma gestdo auténoma, conduzida pelos proprios baniwa (OIBI,

2004).

O anseio fundamental da escola fica expresso na declaracdo de André Fernando,
importante lideranga baniwa, na época dirigente da OIBI, que em entrevista a

pesquisadora Judith Albuquerque comentou:

29 I1sA (Instituto Socioambiental) é uma organizacdo ndo governamental que realiza, junto aos indios,
projetos de desenvolvimento sustentavel, tendo entre seus campos de atuagdo o Noroeste Amazonico. Um
de seus projetos de destaque nesta regido é o Programa de Educagdo Escolar Indigena do Alto Rio Negro,
que apoia experiéncias com o intuito de influenciar a educagdo escolar desenvolvida, valorizando linguas
e culturas tradicionais, propondo um novo modelo de educacdo escolar para os povos indigenas. As
escolas modelos, diretamente ligadas a este programa, sdo a Pamaali e a escola Utapinopona, Tuyuka.

64



O projeto da Escola foi pensado ndo tanto para um ‘resgate cultural’, mas
com um pensamento de ajudar a resolver problemas de hoje (...). A gente via
claramente que, com o Governo — Estadual ou Municipal — ndo teriamos
chances. A nossa experiéncia na Escola Agricola de Manaus, as nossas
escolas aqui em S&o Gabriel (...) mostram que a escola é feita dentro do
modelo de cada sociedade. O modelo da escola ocidental esta projetado para
dominar (André Baniwa, entrevista durante o | Seminéario de Ensino Médio,
2004 apud ALBUQUERQUE, 2007).

Nota-se na declaragdo que a idéia de construir a escola indigena no rio Igana era
uma estratégia que tencionava solucionar o deficit educacional da regido, mas foi
pensada também como uma oportunidade para elaborar um projeto politico mais
ambicioso: o de construir uma escola adequada a realidade indigena e que atendesse as
especificidades demandadas atualmente pelo coletivo Baniwa. A ideia parte da
constatacdo da lideranca indigena de que cada sociedade deve ter um modelo de escola
especifico e, assim, a sociedade baniwa deve atender as suas necessidades criando uma

escola que seja Baniwa. Nesse sentido, André completa dizendo que:

[...] a énfase da Escola sera na formacdo da pessoa baniwa, desenvolvimento
pessoal do aluno na prética do trabalho e da pesquisa, capacitacdo no
desempenho de atividades de desenvolvimento sustentvel das comunidades
e organizacOes indigenas da regido, integragdo permanente entre a Escola e as
comunidades dos alunos e professores. (Relatério de Assembléia, arquivos do
ISA, 1997 apud ALBUQUERQUE, 2007).

Neste ponto do relato fica evidente que a apropriagédo do mundo dos brancos, tal
como se propde nesta escola diferenciada, € um modo de estabelecer e fortalecer o ideal
de pessoa baniwa, sendo, a0 mesmo tempo, uma estratégia importante de apreender o
conhecimento ocidental, cujos ensinamentos devem estar combinados com o
conhecimento tradicional. O tom do relato de André se reproduz na leitura do projeto
politico pedagogico da EIBC Pamaali, que objetifica em suas paginas o anseio de
formar pessoas baniwa completas, com conhecimentos para lidar com os problemas
cotidianos enfrentados nas comunidades, sem, no entanto, prejuizo da identidade étnica
e dos conhecimentos tradicionais de seu povo. Este modelo de educacdo indigena

diferenciado é diferente de todos ao qual este povo ja teve acesso em sua historia.
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Em um rapido panorama sobre a educacdo escolar indigena no Brasil, sabe-se
que ela teve inicio no século XVI, sendo marcada pelo viés religioso de catequizacao e
pela negagdo da cultura indigena. Nos séculos seguintes é interrompida e retomada,
ainda que se caracterize sempre pela mesma perspectiva, a de “civilizar” os indios, ao
mesmo tempo em que cultivava em seu horizonte a conversao cristd. A partir de 1910
assiste-se a implantagdo das escolas indigenas pelo SPI (Servigo de Protecio ao indio),
que incluem, no processo educativo, a formacdo agricola e doméstica, na tentativa de
transformar os indios em méo de obra, com o principal objetivo de integra-los a nacao
brasileira. Em 1970, a conducdo das escolas indigenas passa a ser responsabilidade da
Fundag&o Nacional do indio (FUNAI) que com o0 Summer Institute of Linguistic (SIL)*
adotam pela primeira vez o ensino bilinglie, ja que anteriormente 0 ensino era

exclusivamente em portugués (DINI1Z, 2010).

Neste breve levantamento é possivel constatar que a educacao escolar indigena
historicamente foi conduzida através de politicas assimilacionistas que ignoravam por
completo os padrdes de reproducdo dos conhecimentos tradicionais para a formacéo de
jovens e criancas. Os modelos educativos adotados pela politica indigenista visavam
suprimir as concepc¢des indigenas e substitui-las por valores cristdos e ocidentais. No
entanto, como veremos, estes ndo foram tdo bem sucedidos na tarefa, pois 0s povos
indigenas, de modo geral, buscaram - como buscam até hoje - adequar a educacao
escolar imposta pelo Estado aos seus proprios projetos, em uma clara contraposi¢do aos

propositos do processo de colonizagéo (DINIZ, 2012).

O plano historico da educacdo escolar indigena no rio Igana tem relacdo direta

com a histdria baniwa de contato interétnico. Este povo desde o século XVIII possui

2L Summer Institute of Linguistics, entidade religiosa voltada para o estudo das linguas indigenas,
com vistas a tradugdo da biblia para tais idiomas, como meio de conversao religiosa
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contato continuo com o0s Brancos, ainda que de forma muito assimétrica, pois foram, de
modos diversos, submetidos a opressdo: primeiro, os militares e a escravizagdo no
século XVIII; depois, nos séculos XIX e XX, a exploracdo dos “patrdes” (seringueiros,
regatdes e garimpeiros) e; por Ultimo, a partir de meados do século XX, a opressdo
simbdlica impetrada pelos religiosos, cujas conversGes obrigavam ao abandono das
praticas rituais nativas. Apesar da assimetria marcante, a relagdo dos Baniwa com 0s
brancos néo era passiva, mas de insistente reafirmacdo de sua postura autbnoma e de

resisténcia a dominacéo colonial (WRIGHT, 2005).

N&o pretendo entrar a fundo neste importante capitulo da histdria; é suficiente
apontar que a educacdo escolar indigena tem correspondéncia direta com a historica
relagdo de contato dos Baniwa com os Brancos, uma vez que a educagdo trazida por
cada agente colonizador servia a seus proprios fins de dominacdo. Apesar de todo o
aparato dos colonizadores, os indios desta regido do noroeste amazoénico ressignificaram
continuamente tudo o que era imposto, em um esfor¢co de “pacificar os brancos” tal
como propde Bruce Albert & Alcida Ramos (2002). Neste mesmo movimento se
apropriaram da educacdo escolar, transformando-a de acordo com seus proprios
interesses, 0 que findou, ap6s um longo processo, por criar um modelo escolar indigena

que rompe com 0 modelo convencional de educagéo escolar, como no caso da Pamaali.

Weigel (2003) em um estudo sobre a educacao escolar entre os Baniwa assinala
gue o sentido da escola para este povo transformou-se a medida que foram se
transformando suas relagbes com os brancos. Para a autora, no curso do processo
cotidiano das experiéncias sociais e histdricas, as idéias baniwa sobre a escola foram
assumindo um carater pragmatico, pois ligado a intencGes e finalidades concretas. Os
sentidos identificados pela autora sugerem que o conhecimento ocidental passou a ter

uma funcdo especifica, o de um operador do mundo branco em favor do coletivo
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Baniwa, em uma realidade que exige, a um s6 tempo, o aprendizado de saberes

tradicionais e ocidentais.

A pretendida articulacdo de saberes em favor de demandas praticas ndo era uma
preocupacdo das escolas comunitérias oferecidas pelo estado; logo, o projeto de
construir uma escola baniwa com um modelo de educagdo diferenciada ndo poderia
tomar como referéncia estruturas educacionais ndo adaptadas a realidade indigena. Nao
se queria uma escola nos moldes das que existem na cidade e nem das que ja
funcionavam nas comunidades, existentes no rio Icana desde 1980; de menor interesse
ainda era o modelo das escolas das missdes salesianas, que atuavam na regido do rio

Negro desde 1955.

O que se queria era estabelecer uma versdo indigenizada® da escola, capaz de
atender as demandas que os habitantes do Icana elencavam como importantes e que
representassem um modelo alternativo aquele instituido pelo colonizador. Esperava-se
encontrar meios de proporcionar a populacao do Icana a apropriacdo de conhecimentos
ndo indigenas que lhes permitissem acessar nichos mais favoraveis na sociedade
hegeménica, mas sem necessidade de abrir mdo de sua propria cultura, como ocorre na

escolarizacdo convencional.

O projeto politico pedagdgico da escola, aprovado em 1999, foi concebido, sob o
ideal de uma formacdo ampla que contemplaria, além dos conhecimentos das areas
reconhecidas e exigidas pelas leis educacionais do Brasil, estudos sobre a geografia
local, histdria e mitologia baniwa; ensino técnico adequado a realidade das comunidades

com disciplinas escolares voltadas, por exemplo, para 0 manejo de projetos

%2 Nos termos de Sahlins (1988) (1997), a indigenizagdo refere-se & apropriagdo de elementos
externos que passam neste processo por uma transformacdo e, os elementos, uma vez transformados,
anteriormente exdgenos, passam a se integrar a um esquema cultural ja existente, tornando-se parte do
mesmo.
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agroflorestais e técnicas em meliponicultura e piscicultura. Ele também propunha o
desenvolvimento de nogBes politicas, estimulando um pensamento critico que
combinado com um conhecimento basico de gestdo, contabilidade e informatica,
deveria preparar os alunos para desenvolver uma atuacdo qualificada no didlogo
intercultural. Tudo isso sem deixar de lado a educagdo dada cotidianamente nas
comunidades, ou seja, de respeito as regras de convivéncia entre as pessoas € 0
ambiente, na busca da formacdo de pessoas completas, verdadeiramente baniwa (OIBI,

2004).

A EIBC optou por ter seu ensino organizado em ciclos, o que permite segundo
Albuquerque (2007) que o processo do conhecimento seja fundamentado no respeito
aos ritmos e diferengas das comunidades e dos alunos. A turma permanece na escola por
temporadas de aproximadamente dois meses em que os alunos estudam em periodo
integral, incluindo nessas atividades os trabalhos de campo (a roga, a caca, a pesca,
trabalhos coletivos etc.). Eles vém de diferentes comunidades dos rios onde habitam os
Baniwa, em uma extensdo territorial bem ampla, e sdo de diferentes fratrias e sibs
Baniwa/Coripaco. A etapa seguinte, por sua vez, marca a volta para casa onde os alunos
permanecem em torno de um més, participando da vida em familia, dos trabalhos dos
pais, e realizando pesquisas, previamente preparadas na escola para cada entre-etapa

(OIBI, 2004).

Os professores contratados para trabalhar na Escola Pamaali sdo todos baniwa,
bem como os alunos, mas ambos s&o de diferentes comunidades, fratrias e sibs, que
passam dois meses na escola, desempenhando atividades em sala de aula e nas
atividades de campo, e ao final da etapa letiva voltam para suas casas. Os professores
assumem a posi¢do de orientadores na busca do conhecimento e devem também, de

acordo com o projeto politico pedagogico da Pamaali, exercer o papel de “pais”, pois a
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permanéncia dos alunos por dois meses longe de suas casas e familias exigem em
muitos momentos um acompanhamento que ndo € pedagogico, no sentido escolar, mas
educativo em um sentido amplo e mais préximo ao que se aprende com a familia no
dia-a-dia. Esta fungéo situa-se, todavia, na maioria das vezes em um plano idealizado;
os professores da EIBC relatam que é complicado exercé-la e é evitada sempre que
possivel; exemplificaram apontando-me que um professor Adzanéni ndo pode
repreender um aluno Walipere, pois implica em um conflito potencial. Os professores
podem ser alvos de sopro ou veneno oriundos da familia ofendida, ativando hostilidades

e rivalidades potenciais entre afins.

Por fim, nesta sessdo, é relevante assinalar o mesmo que Albuquerque (2007) em
sua tese. Para ela a EIBC Paméali € uma proposta inovadora, por estabelecer uma
ruptura politico-pedagdgica com o sistema educacional salesiano, apoiado pelo Estado.
Para a autora a experiéncia Baniwa e Coripaco ndo se prende a modelos escolares
convencionais, € permite articular suas memdrias histérico-discursivas com 0s
conhecimentos de outros povos, que interessam a populacdo por serem Uteis na lide com
questdes atuais. E que, no entanto, um dos grandes avan¢os desta estratégia de educacéo
escolar ndo esta somente em uma pedagogia diferenciada, mas em uma gestdo

administrativa e pedagdgica autbnoma, exercida pelos préprios indios.

A autora marca em seu trabalho a idéia de ruptura politica e pedagdgica que a
Pamaali promoveu. Aproveito esta no¢do ampliando-a, pois ela parece ser importante
para a pesquisa no que toca as relagfes instituidas em torno da escolarizacdo nestes
moldes. Este trabalho demonstrara outras rupturas que a escola esta produzindo e da
qual ela é produto, ao delinear os desdobramentos da criagdo de uma escola inovadora

em varios sentidos, que inaugurou ndo somente um modelo pedagdgico e
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administrativo, mas também novas configuracdes de convivéncia e novos modos de

lidar com o conhecimento.
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Capitulo 2

Explicac6es, politicas e xamanismo.
As doencas na escola Pamaali

Pedras do porto da
escola Pamaali e seus
petroglifos.

Fotografia: Ana Lucia Pontes
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Neste capitulo pretendo delinear um quadro geral das doencas da Pamaali
envolvendo, a um sé tempo, seus varios aspectos. Para tanto, apontarei como estes
eventos surgiram, em que contexto e, principalmente, quais foram as primeiras reagoes,
de Brancos®® e Baniwa, tanto para explicar quanto para conduzir, na pratica, um
fendmeno que surgia de maneira inesperada para todos. Vale ressaltar que os primeiros
casos desta doenca iniciaram em 2004 e 2005, de modo que esta reconstrugdo ndo sera
realizada a partir de observagOes diretas, mas de fontes documentais: emails trocados
entre os integrantes da equipe de assessoria do ISA a EIBC Pamaali e colaboradores da
escola, tal como pesquisadores ndo vinculados formalmente ao ISA e a EIBC; um
relatorio da ACEP da assembléia da escola e uma entrevista realizada com uma
lideranca indigena que a época teve um papel importante na conducéo dos problemas
que surgiam. Esses documentos datam do periodo critico em relacdo aos adoecimentos
na escola, oferecendo um panorama privilegiado para ver as doengas em suas primeiras
manifestacdes. Além do mais, para este capitulo, foram feitas também entrevistas com
assessores da escola, liderancas indigenas, professores, alunos e ex-alunos no intuito de
compreender, a partir da memoria destas pessoas, 0s acontecimentos de um passado

ainda recente.

z

E importante, antes, justificar a insercdo do olhar dos Brancos sobre o que
aconteceu. Veremos que o projeto da escola Pamaali, desde o seu inicio, propde uma
articulacdo entre saberes indigenas e ocidentais. Esta articulacdo se reproduz em

diversos niveis, pois a escola, apesar de fomentada e administrada pelos proprios

2 A categoria Branco ser4 amplamente utilizada em todo o trabalho. Este é um conceito nativo
para designar os nao indios, em termos Baniwa, lalanawi, traduzido simplesmente como branco, ou
lalanawinai, os Brancos, denotando um coletivo. Aproveitei este conceito Baniwa, para remeter a um
coletivo que comumente € reconhecido de sociedade ocidental moderna, algo como nossa
autodenominacgdo. Para um maior entendimento a respeito da mencionada categoria, ler o trabalho
publicado “lalanawinai. O branco na historia e mito Baniwa (Wright, 2000)”.
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Baniwa é apoiada financeiramente® e assessorada pedagdgica e administrativamente
por instituicdes de fora, ou como diriam os Baniwa, dos Brancos. Esta imbricagdo de
personagens torna este projeto uma rede envolvente de pessoas indigenas e nao
indigenas sendo, desta forma, coerente incluir estas Ultimas perspectivas também,
demonstrando, entre outras coisas, a complexidade que constitui este projeto, reflexo,
em parte, de um cenario mais amplo, que insere a todos os povos indigenas em contato
continuo com a sociedade envolvente, mas revelador, em especial, de um contexto

especifico, o Alto Rio Negro, Noroeste Amazonico.

Entretanto, ndo somente isso impde a este trabalho incluir, quando possivel, as
perspectivas dos Brancos a respeito das doengas; ha também um interesse metodoldgico
contido nesta op¢do. Sendo esta pesquisa feita por um Branco, eu, e escrita para sua
propria sociedade, em particular a comunidade académica, é interessante ter um ponto
de vista dos Brancos para 0s casos que serdo objetos de estudo, desde 0 momento do seu

aparecimento, em que eu ndo estava presente. Marylin Strathern, sobre isso diz:

[...] ndo se pode assumir que os “seus” contextos, 0S contextos de outras
culturas, ¢ o “nosso” venham a ser equivalentes de alguma forma
reconhecivel. O que precisa ser analisado sdo precisamente “seus” contextos
de acdo social. Este € o objeto das monografias holisticas que apresentam tais
mundos como encerrados em si mesmos, auto-referidos. Para ir além delas, é
preciso proceder da unica maneira possivel, esclarecer as “nossas” proprias
estratégias de auto-referéncia (STRATHERN, 2006, p.35).

O acesso aos ja citados documentos projeta a possibilidade de, desde o inicio do
fendomeno estudado, esclarecer em algum grau as “nossas” proprias estratégias de auto-
referéncia e o fluxo etnografico mais amplo no qual a pesquisa se insere, situando

nossos termos, sugerindo a origem social, cultural e cosmoldgica de onde se produz este

* A escola é vinculada & Secretaria Municipal de Educacio de S3o Gabriel da Cachoeira - AM
(SEMEC), da qual recebe financiamento para o pagamento dos salarios dos professores e merenda
escolar. Atualmente, a escola tem um projeto aprovado e financiado pelo PDPI (Projetos Demonstrativos
para os Povos Indigenas) ligado ao Ministério do Meio Ambiente. Além disso, tem um projeto financiado
pela empresa de cosméticos Natura e um financiamento da Fundacdo Rainforest da Noruega, principal
financiadora dos primeiros anos da escola.
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trabalho. Com intuito de ir além de mundos encerrados em si mesmo descreverei
também algumas das percepcbes dos assessores da escola, ndo indios, ao ver doencas
tradicionais Baniwa. Poderemos por esse recurso, que se concentrard ao inicio deste
capitulo, nos identificar com essas percepcfes, ou aos que ndo se identificarem, pelo

menos reconhecer reacdes possiveis aos Brancos.

2.1. Os anos de 2004 e 2005

A recorréncia com a qual alguns personagens aparecerdo a partir deste ponto
justifica uma breve apresentacdo. Betania é a assessora pedagdgica da escola, ndo
indigena, vinculada ao ISA; Elisangela, professora da escola, era no ano de 2004
coordenadora da Pamaali; Reinaldo, também professor, assumiu a coordenadoria da
Pamaali em 2005; Maria é aluna da escola, o primeiro caso da doenca, como veremos a

sequir.

Os primeiros relatos a que tive acesso sobre as doencas as qualificavam
basicamente como estranhas e graves, era esta a impressdao inicial dos assessores
técnicos e pedagdgicos da escola Pamaali, diante de suas primeiras manifestacbes. Um
email enviado por Betania, para o restante da equipe de assessoria do ISA demonstra o

tom da apreenséo a respeito dos eventos ocorridos na escola, em seu surgimento:

E realmente um caso sério o que estamos enfrentando na Escola Pamaali. Irei
fazer um breve histérico, em busca de auxilio para encontrar um caminho
possivel de seguir em meio a loucura de uma doencga ainda sem explicacéo
que afeta especificamente as jovens baniwa que estudam aqui. A doenca
parece com um surto psicético, ou recebendo um espirito num centro de
candomblé. As meninas gemem de dor, o corpo fica contraido, pulam da
rede, sendo necessario de 7 a 10 meninos para segurar e garantir que ndo se
joguem no chdo ou saiam correndo para 0 mato (isso é sempre um medo).
Pulsacdo normal e de resto sem alteracfes. (ACEP, Email, 23/09/2005).

Esta descricdo nos oferece uma gama muito variada de informagfes, como as
caracteristicas sintomaticas, com destaque para 0 temor que Se acena com a

possibilidade das meninas correrem para 0 mato; os cuidados imediatos exigidos pela
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doencga, a exemplo da contencéo; e o forte impacto que 0 evento provocava nas pessoas
que acompanhavam a doenca na escola. Informa-nos também, em outro sentido, sobre o
esforgo da assessora em questdo para efetuar a traducdo da doenca em seus proprios
termos, se fazendo entender naquela situacdo perante as outras pessoas da equipe da

assessoria e colaboradores.

A este respeito Betania fez duas referéncias, uma a biomedicina, ao aproximar o
fendmeno a um surto psicético, e outra ao candomblé, ao se referir a uma possessao
espiritual. Estas aproximagfes ndo se tratavam, no entanto, necessariamente, de um
diagndstico seu que desconsiderava as explicacdes Baniwa, ela queria, somente, ao que
parece, por meio destes recursos, criar uma comunicacdo possivel, em meio ao seu
préprio estranhamento e confusdo, com as outras pessoas, ndo indigenas, de sua equipe,
para informar, justamente, sobre fendmenos que eram indigenas. Isso revela, entre
outras coisas, 0S n0ssos proprios modos, Brancos, de conceber o adoecimento que se

contrastam com os modos Baniwa e amerindios.

Betéania prossegue o email contando 0s casos que ocorreram no ano de 2005, em

especial um caso que lhe trouxe mais preocupacao:

Na primeira etapa letiva, tiveram trés jovens tendo esses ataques (desculpem
classificar assim, mas ndo encontro outro nome). O mais sério foi de uma
jovem, que mora em S&o Gabriel da Cachoeira e é filha de mulher Baniwa
com homem branco, até se chegou a pensar que estava ai a explicacdo. Foi da
vez que eu e [..] [havia referéncia aos nomes de dois assessores, aqui
omitidos], ficamos uma noite acordados e morrendo de medo daquela menina
morrer na nossa mao, ndo tinha equipe de salide em Tucuma [comunidade
mais préxima a EIBC]. Mandamos a menina para Tunui, e 0 enfermeiro
presenciou uma crise, mas ao chegar em Sao Gabriel da Cachoeira nada mais
aconteceu e até hoje a jovem estd bem. A explicacdo foi envenenamento, para
os pais dela, para o resto do rio Icana e também para o enfermeiro de Tunui.
Para o hospital foi registrado chilique. (ACEP, Email, 23/09/2005).

Este registro coincide com relatos que ouvi em entrevistas e conversas que
indicavam ser ela, Maria, o primeiro caso da doenga na escola, ocorrido ao final da

primeira etapa letiva do ano de 2005. Esta aluna constitui na memoria da maioria dos
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envolvidos na escola o estopim para a série de doengas que desde entdo incide na

Pamaali.

Os alunos, ex-alunos, professores e assessores que presenciaram este caso
contaram-me que certa noite a aluna em questdo caiu em uma espécie de desmaio,
sendo levada para a sua rede no alojamento feminino, a partir de entdo Maria entrou em
um estado de intensa agitagdo, gritando e chorando de maneira incoercivel, o que
mobilizou a quase todos da escola. Ndo havia nesta época na Pamaali pajés ou
benzedores, como até hoje ndo existem, e ninguém sabia ao certo o que fazer com a
jovem em tal condicdo. A crise inesperada tomava uma dimensdo que suscitava nos
colegas, professores e assessores, uma sensacdo urgente de desamparo, em um estado
que deixou a todos perplexos e atrapalhados. Os cuidados se restringiram, neste
momento, a contenc¢do, realizada para evitar que ela se jogasse ao ch&o e corresse para 0
mato, tal conduta, porém, se mostrou insuficiente para aliviar os sintomas da menina.
Com o passar da noite e os sinais desta crise ndo amenizando, aqueles gque estavam
prestando socorro decidiram buscar auxilio no pélo-base?® da comunidade de Tunuf
Cachoeira, localizada a algumas horas de barco da escola. A equipe de salde que
recebeu a aluna medicou-a com sedativos; entretanto, esse procedimento ndo se mostrou
também capaz de suprimir a agitacdo da jovem. O enfermeiro que atuava no polo base,
tdo ou mais alarmado que os acompanhantes da aluna, optou por encaminhéa-la para Séo
Gabriel da Cachoeira®. Mas ao chegarem a cidade Maria j& ndo apresentava nenhum

dos sintomas, sendo diagnosticada no hospital como se tivesse tido uma crise histérica.

»pglo-base é uma unidade de sadde responsével pelo atendimento de certo nimero de
aldeias/comunidades em uma area de abrangéncia determinada, ela é porta de entrada do subsistema de
saude indigena - uma especificacdo do sistema Unico de saide (SUS) - ao oferecer os primeiros
atendimentos para pacientes que podem a partir dela serem encaminhados para unidades de maior
complexidade, a depender da necessidade.

% Cidade mais préxima a essas comunidades do rio Icana, o que ndo significa pouca distancia. De
bongo, barco de madeira e movido por motor rabeta, a viagem partindo da escola Pamaali leva em média
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E possivel vislumbrar nessa descricdo um gradiente explicativo que reproduz
diferentes diagnosticos nos diferentes pontos do rio, no itinerério percorrido pela aluna
doente. Ela primeiro, na escola, é pensada como envenenada, tendo acesso aos cuidados
de seus colegas e professores; no meio do caminho que ia para S&o Gabriel da
Cachoeira, descendo o rio, no pélo-base da comunidade de Tunui Cachoeira, ela €
novamente diagnosticada como envenenada®’, mas desta vez pelo enfermeiro, tendo
acesso a sedativos, em uma articulacdo de um diagndstico indigena com tratamento de
Branco; ao fim linha, na cidade de Sdo Gabriel da Cachoeira, recebe um diagnostico
estritamente biomédico. O médico, com isso, ndo prescreve qualquer cuidado ou

tratamento.

Nesse sentido, vale chamar a atengdo para este diagnostico de envenenamento.
Em um primeiro momento as caracteristicas sintomaticas e os aspectos familiares de
Maria pareciam indicar o manhene como a causa deste quadro de adoecimento.
Segundo as entrevistas, ela destoava do restante das alunas, pois tendo sido criada na
cidade era possuidora de um habitus diferenciado para aquele contexto, o que a tornava
objeto de interesse dos meninos e de inveja das meninas. Essas circunstancias fizeram
surgir a suspeita, nos professores, ou pelo menos em parte deles, de que a aluna tivesse
sido envenenada dentro da propria escola. Com esta desconfianca uma das professoras
da escola assumiu imediatamente a vigilancia das outras alunas, bem como a uma

investigacdo, a fim de descobrir a responsavel pelo malfeito.

cinco dias, no entanto, de voadeira, barco em aluminio impulsionado por motor pelo menos cinco vezes
mais forte que o rabeta, a viagem pode ser realizada em um dia.

7 A admissdo de envenenamento por um profissional de salde, sob a égide da biomedicina, ndo
significa uma abertura dele aos conceitos indigenas, o veneno representa um ponto de intersec¢do entre
concepgOes indigenas e ndo indigenas de salde e doenca, uma vez que ele é lido, pelos Brancos, como
uma substancia em si capaz de provocar alteragdes na fisiologia humana, diferentemente da leitura que se
faz do sopro, feitico, visto como “crendice” que objetivamente ndo é capaz de afetar a biologia humana.
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Estas suspeitas acenam para outra situacdo peculiar a esta escola que por ndo ser
uma comunidade, mas estar a servi¢os de muitas delas ao mesmo tempo, acabam por
reunir, em uma configuragdo social inédita a estas pessoas de diferentes fratrias e sibs
Baniwa, impondo um tipo de convivéncia, entre afins, que comumente € evitado. A esse
respeito, Diniz (2012) em seu trabalho sobre as relacdes e trajetdrias sociais entre jovens
Baniwa na escola Pamaéali, assinala que os alunos ao descreverem a saida de suas
comunidades para a escola Pamaali, afirmam que seus pais preparavam remédios e
dedicavam bom tempo ao aconselhamento e benzimentos no intuito de protegé-los, néo
sO porque a escola situava-se em local distante das comunidades, mas porque, 0 que
parecia ser mais preocupante, infligia a convivéncia proxima entre pessoas de fratrias
diversas (afins potenciais) gerando o risco iminente de envenenamento e outras formas
de xamanismo agressivo. A autora, nesse sentido, diz que entre os anos de 2000 e 2005
a escola Pamaali reuniu alunos de 13 grupos de sibs diferentes, que representavam as
trés fratrias existentes na bacia do rio Igana no lado brasileiro: Walipere, Dzawinai e

Hohodene. Sobre isso, Garnelo (2010, p. 13) diz:

As doencas atribuidas a agressbes perpetradas por agentes humanos
costumam ser prioritariamente remetidas aos afins. Em consequéncia, o
deslocamento de uma pessoa para regides de moradia de ndo-consangiiineos
demanda uma série de medidas especiais de protecdo, que visam evitar — ou
minimizar — os efeitos de doengas como os venenos manhene e dos sopros
hiwiathi, ja que, na concepgdo Baniwa, “quem mais mata a gente ¢ cunhado”.

A revelia destas circunstancias favoraveis as acusacBes entre afins e
contrariando a teoria do envenenamento, outras duas alunas, da mesma maneira que
Maria, caem doentes, apresentando 0S mesmos sintomas, mas em um grau
aparentemente mais leve. A sucessao destes dois casos, entre as alunas, foi o suficiente
para abalar a teoria de envenenamento até entdo vigente, e mais que isso, concatenou,
entre si, os trés casos de adoecimentos que, caracterizados pelos mesmos sintomas,

passaram a ser entendidos em uma Unica légica causal, sem relagdo nenhuma com
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veneno/ménhene. Esta primeira etapa letiva terminou assim, sob a marca de uma doenga
sobre a qual néo se sabia ao certo o que era, mas que demonstrava ser de uma amplitude

ainda ndo completamente compreendida.

O término das aulas inviabilizava a possibilidade de novos casos na escola, a
despeito disso, 0 encadeamento que ocorreu interligando os trés casos da primeira etapa
letiva de 2005 se estendeu, alcangando outros, sucedidos no passado, e até entdo
pensados como isolados. Esta elaboragéo passou a acontecer a partir da resignificacao
de outros adoecimentos semelhantes que datam principalmente o ano de 2004, e que a
luz dos episddios de 2005 foram sendo inseridos em uma mesma chave classificatoria.
No relatério da Assembléia Geral Extraordinaria da OIBI/ACEP, realizada entre os dias

13 e 15 de outubro de 2005, ha registros delineando este concatenamento de casos.

Elisangela, entdo professora e coordenadora da escola Pamaali, diz,

Passei trés anos na escola e nunca aconteceu isso. Quando voltei esse ano
comegaram a acontecer essas doencas. Os professores contam que no ano
passado isso j& aconteceu, mas eu ndo sei, ndo estava aqui (OIBI/ACEP,
2005).

Reinaldo, outro professor, oferece mais detalhes,

Na segunda etapa de 2004 duas alunas ficaram doentes com 0s mesmos
sintomas, dor no estdmago, dor nas costas e a pessoa ‘querendo se quebrar’.
Seu Tito e seu Lucas presenciaram e podem relatar (OIBI/ACEP, 2005).

Por fim, Ademar, administrador da escola neste periodo, complementa,

[...] o mais grave em 2004 foi com a [aluna A]*. [aluna B] também ficou
doente e muitos meninos também ficaram com esse problema, mas com os
meninos é diferente (OIBI/ACEP, 2005).

O primeiro caso da doenca ndo foi, portanto, o de Maria em 2005, todavia, mais

interessante que essa constatacao € notar a partir deste caso que configurou-se como um

%8 Por um recurso de anonimato, optou-se por omitir os nomes das alunas em questio e como seus
nomes ndo voltardo a repetir, ndo utilizei pseuddnimos.
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estopim, a criacdo de uma rede conectiva de manifestacdes da doenga, que até entdo ndo
havia sido estabelecida. Sobre isso, André Fernando® comentando a respeito das

doencas em entrevista realizada no dia 28 de setembro de 2005, diz que:

Ha dois anos atrds comegaram esses problemas com as meninas, teve também
o0 acidente do filho do Baltazar, que foi também muito grave, mas acho que
nesse caso foi um descuido, um acidente de motor. Teve outros casos de
doencas de meninos, mas s6 que esses si0 assim quase normais. E a partir de
agora que da pra pensar que esses eram sinais para tudo isso que iria
acontecer com as meninas. Esse ano é que agravou bastante esse problema
com as meninas (ACEP, entrevista, 2005).

A doenca de algum modo ja pairava na escola, ela dava sinais, como disse
André , mas que ndo eram lidos até entdo como situados em uma mesma trama
explicativa. As doencas e infortinios, como o acidente do filho de Baltazar, ndo havia
ainda, para eles, uma ligacdo clara indicativa de um mesmo fendmeno. O caso Maria,
estopim para a série de doencas que se seguiu, ndo se configurou assim fortuitamente,
pois organizou todas estas experiéncias que eram potencialmente correlacionaveis, mas
ainda ndo concretamente correlacionadas, fazendo ver que todas elas tinham origem em
uma mesma raiz, revelando uma conexdo até entdo oculta. Este processo desenvolveu-
se, a0 que a pesquisa indica, na medida em que as pessoas iam se recordando de
determinadas situacbes, nas quais algumas alunas, e também alunos, tinham
apresentando sintomas semelhantes. O que projetava para o futuro a continuidade destas

doencgas, em novos casos que iam sendo alocados na mesma chave.

% André Fernando é um Baniwa de Tucuma Rupit4, comunidade mais proxima a Pamaali, sua
trajetoria politica ¢ marcada pelo comprometimento a causa indigena e por sua capacidade
empreendedora. Nesse sentido, com o apoio de outras liderangas indigenas, esteve a frente da implantagéo
da escola Pamaali e também do bem sucedido projeto Arte Baniwa, que organizava a venda de cestaria
tradicional do seu povo, produzida nas comunidades para a revenda em cidades como S&o Paulo e Rio de
Janeiro através de contratos com grandes lojas de distribuicdo nacional, entre elas, a Tok Stok. Foi
presidente da OIBI de 1992 a 2004, ap6s isso assumiu a coordenacdo da Coordenadoria das Associacfes
Baniwa e Coripaco (CABC) entre 2005 a 2006 e também ao cargo de vice-presidente da FOIRN entre
2004 a 2006. Atualmente € vice-prefeito da cidade de S&o Gabriel da Cachoeira, em uma eleicdo
histérica, pois junto ao prefeito Pedro Garcia, compde o primeiro mandato indigena deste municipio.
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Maria que constituiu o “primeiro” caso, e sua familia, de alguma forma localizou
na Pamaali a origem do problema do que Ihe aconteceu e nunca mais voltou a escola.
Terminada a primeira etapa os professores e liderancas das associa¢fes indigenas
ligadas aos Baniwa, providenciaram, para o periodo de entre etapas, a visita de um
benzedor e um pajé, senhor Raimundo, no intuito de que eles descobrissem a causa das
doencas. Estes especialistas Baniwa passaram um periodo na escola e disseram que 0
lugar em si ndo havia sido alvo de estrago, uma espécie de feitico enviado por algum
inimigo ou invejoso, como cogitavam algumas especulacfes entre as comunidades, mas
as alunas é que ndo estavam obedecendo as regras do local. O diagnostico era

desrespeito e de transgressdo das regras de conduta Baniwa.

Feito o diagnostico e encerrado periodo de intervalo as aulas foram reiniciadas,

sobre esta etapa Betania, em email, diz:

Nesta nova etapa, continua essa epidemia. J& foram dez meninas, das
dezenove alunas, que ja tiveram a crise. E sempre no inicio da noite, sendo
que tudo volta ao normal pela manhd. Estes fatos estdo gerando um
desconforto geral no I¢ana, ha a conversa de que a escola ird acabar, que o
lugar é amaldigoado, que teve gente que praguejou, que isso ndo vai ter fim.
(ACEP, Email 23/09/2005).

Nas palavras de Elisangela temos também uma imagem de qual era a situacdo na

segunda etapa letiva de 2005:

Algumas meninas adoeceram na primeira etapa, mas na segunda etapa foi
muito forte, passamos duas semanas direto assim, eram as vezes trés, quatro
meninas doentes na mesma noite. Pensamos que era o alojamento feminino
(o lugar onde dormiam as meninas), pensamos em mudar, transferimos elas
para a casa do professor Miguel. Melhorou um pouco, passaram uns dias sem
doencas, mas depois voltou tudo outra vez (OIBI/ACEP, 2005).

As doencas foram adquirindo uma dimensédo epidémica no prosseguimento das
aulas no ano de 2005, trés alunas na primeira etapa, dez na segunda, em um total de
dezenove que j& haviam adoecido. A situacdo que ja ndo era confortdvel na primeira

etapa se complicava crescentemente na medida em que as doengas se multiplicavam na
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segunda etapa letiva. Esta que foi, talvez, o pior periodo da escola em relagdo as
doengas. Os casos eram muitos, passando a ser, em algumas ocasides, coletivos e as
medidas que se adotavam na tentativa de amenizar a doenga eram frustradas. A
magnitude do problema tornava-se, neste mesmo ritmo, objeto de diferentes explicac6es
que tentavam compreender a doenca e de boatos que especulavam sobre o futuro da

escola.

O polo-base de Tucuma que neste periodo, ao contrério da primeira etapa, ja
contava com a equipe de salde, ndo dava conta da demanda, como fica claro no relato

de Betania:

[..] novamente uma jovem teve tudo de  novo. 0
p6lo ndo tem mais medicamento; aplicavam calmantes. Ficamos com a
jovem na escola; foram trés horas de pura agonia, a menina se contorcendo e
gemendo, 10 meninos segurando, até que ela se acalmou e dormiu. (ACEP,
Email 23/09/2005).

A equipe de enfermagem teve seu estoque de sedativos esgotados, tantos eram
0s casos. Além da dimensdo que este depoimento nos oferece a respeito da quantidade
de casos da doenca, nos mostra como as pessoas doentes estavam sendo cuidadas. Elas
eram sedadas pelo enfermeiro com o intuito de intervir em um estado que, do ponto de
vista médico, precisava ser interrompido. Vemos que ha um enfoque no tratamento
biomédico, o que ndo é s6 pelo fato da informante ser um Branco, mas também porque
ndo havia, como ja foi dito, benzedores e pajés na escola, ou mesmo pessoas mais
velhas como os pais dos alunos, que mesmo ndo sendo especialistas, sabem cuidados
tradicionais basicos. Assim, o0 que restava aos professores e colegas dos que estavam
doentes era recorrer ao pdlo base e a sua equipe de saude, ou seja, a medicina do

Branco.

A respeito do tratamento recebido pelos profissionais de satude, em email do dia
4 de outubro de 2005, Betania descreve o0 que viu ao acompanhar o deslocamento de um
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aluno doente da escola ao pélo-base localizado na comunidade de Tucuma, oferecendo-

nos mais detalhes destes cuidados:

Geraldo (de Tucumd) adoeceu na segunda-feira (03/10) por volta das 19h.
Cheguei no alojamento da turma B e ele estava na rede. Seus colegas de
dormitério passaram “gelol” e ele estava agonizante na rede com os mesmos
sintomas que as meninas (muita dor abdominal e “dor no coragdo”). Os
meninos resolveram remové-lo para sua comunidade. Acompanhei o
deslocamento e pude observar o tratamento que ele recebeu no Pdlo Base de
Salde, chegando la dois alunos foram imediatamente avisar seus familiares.
O enfermeiro Nonato aplicou Netidina (intra-venosa) e Gastrox (via oral).
Nonato me informou que ja atendeu varios alunos da escola com esses
mesmos sintomas: dor de estdmago, “¢ sempre assim, os alunos véem depois
do jantar com essa dor de estomago, acho que é alguma coisa relacionada a
comida, a agua”. Apos a aplicacdo da medicagdo, passados uns 20mim, ele ja
estava melhor. Sua tia paterna estava acompanhando tudo. O enfermeiro
falou que ele iria dormir no Pdlo e ela imediatamente disse: “ele vai dormir

em casa”, e assim que ele pode sentar e caminhar foi para a comunidade
(ACEP, Email, 04/10/05).

Os cuidados na escola eram, segundo este relato, realizados por seus colegas
com “gelol” e depois, no polo-base, com Ranitidina e Gastrox, ambos os remédios
indicados para crises de gastrite e outros problemas gastricos, conduta que tomava como
fundamento a queixa dos doentes. No entanto, veremos mais adiante, no capitulo 3, o
descompasso presente neste encontro entre Baniwa e Brancos, pois estbmago para eles
ndo possui correspondéncia com o nosso entendimento, biomédico, do que seja o
estbmago e, por conseguinte, ndo ha equivaléncia entre o0 que os Baniwa e 0s
profissionais de saide chamam de “dor de estdomago”. A descrigdo acima traz ainda um
elemento novo ao tratar de um menino acometido de igual maneira pela mesma doenca
gue se pensava ser restrita as meninas. A doenca acometia também, como até hoje, os

meninos, ainda que em menor proporgao.

A segunda etapa escolar terminou marcada por crises de adoecimento que se
multiplicaram de maneira vertiginosa, em uma situacdo que beirava ao caos. Os
professores diante desta situacdo ndo encontravam mecanismos de controle, sem

vislumbrarem uma solugdo possivel. E mais serio, talvez, que a falta de um controle
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pratico dos casos, era a auséncia de um entendimento de doencas que eram estranhas,
ndo s6 para os Brancos, dos quais realmente isso se espera, mas também para 0s
Baniwa, a0 menos para 0s que estavam na escola, ndo especialistas, como o0s

professores e alunos.

Cabe retomar, neste ponto, a visita do pajé, senhor Raimundo, o qual ndo teve
seu diagnostico completamente aceito pelas pessoas da escola. A despeito da sua visita,
as doencas voltaram e com mais forga que antes. Sobre isso, um email da assessoria

enviado no dia 27 de setembro de 2005, registra a avaliacdo do pajé feita por Elisangela:

Os pajés que vieram na escola sdo diferentes dos pajés
do rio Aiari, estes que vieram usam mais oracdo, utilizaram velas e breu. Os
pajés que conheco usam parika e ficam uma noite inteira até amanhecer,
quando eles caem no chdo mortos e vdo buscar o espirito dos doentes e assim
eles curam. Mas também teve outro problema, os pajés quando vieram ndo
tiveram nenhum doente para cuidar, ndo viram a doenca e assim ndo puderam
dizer o que é realmente. O seu Raimundo (tio do André) disse que ele viria ao
Icana neste periodo e se alguma doenca aparecesse, poderiamos chama-los
para fazer o trabalho e ver como é realmente a doenga. N&o podemos julgar o
trabalho do pajé, ele ndo viu doentes, s6 o lugar (ACEP, Email, 27/09/09).

Elisangela é do rio Aiari, regido onde moram pessoas Baniwa conhecidas por
terem ainda pajés que usam parikd, e por fazerem rituais, como o0s de iniciacdo
masculina e beberem caxiri em festas, 0 que ndo ocorre em praticamente todas as
comunidades do rio Igana, predominantemente convertidas ao evangelismo. E apesar da
cautela adotada ao final de seu discurso, justificando, em parte, seu insucesso, a escola
ndo requisitou mais o0s servicos deste pajé. Nesse sentido, Lévi-Strauss (2008, p.194),
propde uma possibilidade para detectarmos a falha destes especialistas na Pamaali, ao
comentar a respeito de um feiticeiro Kwakiutl, “Quesalid ndo se tornou um grande xama
porque curava seus doentes, curava seus doentes porque se tornara um grande xama” e,
como vimos, o senhor Raimundo n&do era um Quesalid, vide os motivos elencados por
Elisangela e, assim, nem explicou de fato o que estava acontecendo e nem curou a

nenhum doente.
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Neste contexto é interessante tomar uma das reflexdes registradas nos referidos
emails, em que Betéania diz “Acho que precisamos de um antropélogo, ou um bom pajé,
do Kamico Venancio, do Uetso...”. Esta ponderagéo se afina com a opinido de muitos
Baniwa. Os velhos que entrevistei em trabalho de campo, disseram que esse problema
da escola ndo ¢ para qualquer pajé, ¢ tarefa para um “pajé de verdade”, de um tipo que
ndo sabem se ainda existe atualmente, “tem que ser um que usa parikd e viaja”, me
diziam. A referéncia a Kamiko Venancio €, nesse sentido, esclarecedora, afinal ele €
lembrado pelos Baniwa como um poderoso pajé, que viveu em meados do século XIX
liderando uma resisténcia a exploracdo dos “patrdes”, comerciantes brancos, desta
regido (Wright, 2005). O antrop6logo era também, mas desta vez somente aos olhos
dela, uma possibilidade para entender o que estava acontecendo e organizar as
experiéncias que estavam flutuantes, sem Orbita, em um cosmo muito amplo. O caos, a
esta altura, atingia aos Brancos também e, assim, por um lado, uns precisavam de
antropologos, e outros, 0os Baniwa, precisavam de um grande e poderoso pajé, como

aqueles de antigamente.

A multiplicidade explicativa e a ambiguidade é uma marca importante no modo
como os povos amerindios lidam com as doencas e com os fendmenos que causam
perturbacdo as experiéncias da vida, como tem dito os antropélogos que escreveram
sobre as doencas nestes contextos (BUCHILLET, 1991; GALLOIS, 1991; GARNELO,
2002) e sobre a ambiguidade em tradi¢des ndo ocidentais (WAGNER, 2010). Veremos,
no entanto, que a situacdo na Pamaali extrapolava este limite e beirava o caos, pois,
entre outras coisas, ndo se tinha um entendimento comum, minimo, do que estava

ocorrendo.

As teorias e explicagOes, coletivas ou pessoais, ainda ndo se articulavam e

criavam contradi¢Bes dificeis de suportar - para as pessoas que ficavam doentes e
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também para um nivel coletivo, isto é, para os Baniwa como um todo. Estas
experiéncias, pessoais, para 0s que adoeciam, e coletivas para 0s que assistiam,
clamavam por uma organizagdo que 0s pajés que Vvisitaram a escola ndo obtiveram éxito
em efetuar, falhando na tentativa de elaboré-la. Pois se 0 caos contraria a agdo humana,
ndo podendo existir por uma questdo de seguranca existencial, havera sempre, como
apontou Lévi-Strauss (1989), uma logica percorrendo os fatos, mesmo onde

aparentemente nao ha.

2.2. Quando ndo héa pajé ha reunido. As articulagdes em torno das doencas
na assembléia extraordinaria da ACEP/OIBI

O cenéario descrito até aqui estava provocando nas comunidades Baniwa um
“desconforto” que se desdobrava em uma série de comentarios. Ainda na segunda etapa
do ano de 2005 ja circulava nas varias comunidades Baniwa do rio Igana e afluentes
boatos de que a escola ndo tinha solucdo, a ndo ser seu fechamento. Ninguém sabia
ainda como estes casos de adoecimento evoluiriam, gerando o temor de que eles se
desdobrassem em mortes, 0 que explicava, em parte, 0 mal estar generalizado entre as
comunidades em relacdo a EIBC e as suas doencas. Digo as doencas na escola, pois
todos reconheciam que este era um problema restrito a Pamaali. A esse respeito, em
email enviado no dia 04/10/2005 para a equipe da assessoria, had o seguinte relato de

Betania sobre uma conversa sua com os alunos:

Perguntei a eles se estavam com medo e eles em unissono responderam:
“estamos”. Disseram que “¢ perigoso e capaz de matar”. Elton falou: “as
vezes a gente pensa em desistir mesmo (da escola), porque tem outras escolas
que ndo tem essa doenga. Se vai morrer alguém a escola vai acabar” (ACEP,
Email, 04/10/2005).

O entdo aluno da escola fez uma comparagdo da Pamaali com as outras escolas,
localizadas nas comunidades, deixando clara a circunscricdio da doenca a EIBC.

Ademais, os alunos em consenso temiam que a conseqiiéncia dos eventos deste
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adoecimento fosse a morte, o que representaria mortes, no plural, dada o carater
epidémico de um fendmeno que atingia varias pessoas, especificamente alunos, e que
ndo se sabia, ainda, se seria fatal ou ndo. Em meu trabalho de campo, no ano de 2011,
um dos alunos me disse que a Pamaali é uma escola para jovens corajosos, apontando
que este temor, de mdos dadas com as doencas, atravessou 0s anos e perdura até hoje,
principalmente para quem é alvo dela, os alunos. Mas o fato é que a preocupagéo dos

alunos naquela época irradiava, atingindo as comunidades.

Enfim, a conjuntura que tinha em seu horizonte preocupacfes de varias ordens
deixou professores reféns de uma doenca que persistentemente incidia entre os alunos, e
sobre a qual eles ndo tinham conhecimentos precisos para controlar. Observavam, por
isso, atonitos, crescer o nimero de casos, ndo vislumbrando a frente uma resolucéo.
Diante disso eles pensaram em suspender as aulas da segunda etapa letiva, como

demonstrado no email da assessoria:

Os professores pensaram em terminar a etapa e dar um tempo para
conversarem e depois decidirem o que fazer. Mas a pressdo politica tem
inibido este término repentino, pois pode dar forca a conversa de que a escola
realmente estd acabando. (ACEP, Email, 23/09/2005).

Se os professores, por um lado, alarmados com o que viam, cogitavam suspender
as aulas, as liderancas ligadas a associagdes indigenas calculavam o impacto que esta
atitude teria na continuidade do projeto da escola Pamaali, cedendo espaco para
solucdes radicais como 0s boatos que percorriam as comunidades baniwa que
anunciavam o fechamento da escola. A postura das liderancas fica evidente no

depoimento de Andrée Fernando:

Acho que a gente ndo deveria parar a escola no momento; se estiver muito
grave, criando muito medo, acho que essas pessoas, alunas deveriam voltar
para suas comunidades, mas acho que até a assembléia a escola ndo deveria
parar ndo. A assembléia, entdo, deve ser a primeira tentativa de decisdo, de
outra maneira acho que estariamos nos precipitando demais, e ai talvez
complique demais para retomarmos as coisas (ACEP, Entrevista, 2005).

88



Eram os alunos doentes e com medo; os professores preocupados e se sentindo
responsaveis; 0s pais temerosos de que mortes comegassem a acontecer e os lideres,
preocupados com todos estes aspectos, mas também com a continuidade da escola
enquanto um projeto fomentado pela associa¢do para seu povo que a esta altura estava

ameacado.

Como ja foi dito os Baniwa e os Coripaco desta regido do rio Igana sdo
predominantemente evangélicos; este contexto geografico e religioso dificulta o acesso
aos pajés - solucdo aparentemente mais légica para casos de adoecimento, tanto para
elaborar a cura, quanto para explicar a causa desses eventos -, ndo s porque eles estao
longe, ou no rio Aiari, afluente do Igana, ou no rio Guainia, localizado na Venezuela,
mas também porque a relagcdo com este tipo de conhecimento e seus especialistas para

0s evanggélicos €, por questdes religiosas, evitado.

Diante desta situacdo, tentou-se, primeiro, um meio termo entre os pajés de
pariké e os religiosos evangélicos. O entdo coordenador da CABC, que é evangélico,
indicou seu tio “meio pajé”30; entretanto, este ndo gozava do status de um “pajé de
verdade”; ele rezava e usava breu, ao invés de cheirar parika e viajar aos mundos dos
antepassados e espiritos para negociar a cura. O resultado é que nenhuma melhora foi
sentida; nem explicativa e nem pratica. Diante deste fracasso a solu¢do encontrada foi,
a0 invés de um processo de cura realizado por pajés “de verdade”, a convocacao de uma

assembléia extraordinaria realizada sob a iniciativa das liderangas de associagdo

indigena.

%0 “Meio-pajé” ¢ uma categoria nativa utilizada para fazer contraponto com a nogio de “pajé de
verdade”. Os benzedores em geral sdo vistos como “meio-pajé”, pois ndo viajam no cosmos e nas
camadas do céu onde estdo os espiritos e os herois criadores citados pela mitologia Baniwa; eles se
restringem a rezar ou fazer benzimentos e usam breu.
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Esta reunido ocorreu entre os dias 13 e 15 de outubro de 2005, ap6s a segunda
etapa letiva, contando com a presenca de liderancas ligadas a FOIRN, CABC e OIBI,
entre eles André , Augusto e Baltazar; a equipe de professores e monitores da escola; 0s
assessores técnicos e pedagdgicos ligados ao ISA; pais conselheiros, liderancas

comunitarias, velhos conhecedores e alguns alunos.

Augusto, um dos diretores da FOIRN, comegou a Assembléia Geral Conjunta
Extraordinaria da OIBI/ACEP, explicando a decisdo de fazé-la de maneira tdo urgente, e
também que j& tinha ouvido muitos comentérios vindos das comunidades, dos
professores, alunos e assessores sobre o0 que estava acontecendo na escola e, por isso,
nesta reunido ele queria ouvir principalmente os velhos. Pediu a eles que contassem as
historias sobre o local da escola e que fizessem uma avaliacdo, mas alertou antes, que
tudo fosse pensado com calma para ndo tomarem uma decisdo equivocada. Deciséo que,
ele deixou claro, seria de todas as liderancas presentes. Nesta apresentacdo nota-se que
além de uma reflexdo sobre os acontecimentos recentes na escola uma decisdo seria

tomada, dando o tom da reuni&o que estava por vir.

A declaracdo de Augusto, retirada do relatério desta reunido, € interessante, pois
a época da implantacdo da escola os velhos ndo possuiam o mesmo protagonismo.
Ainda que eles estivessem envolvidos no processo de implantacdo da escola,
configurado em quatro grandes reunides para definir o projeto politico pedagdgico e o
inicio das atividades, eram as jovens liderancas que conduziam o empreendimento
escolar. Agora, no entanto, colocava-se nas opinides dos velhos uma importancia
diferente de outrora. Apesar disso, os documentos a respeito das reunibes que
antecederam a implantacdo da escola, assim como a dissertacdo de Diniz (2012) que
descreve este contexto prévio, ndo sugerem qualquer tensdo entre as intengdes das

jovens liderangas e dos velhos conhecedores; de acordo com essas fontes todos
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pareciam engajados da mesma maneira na constru¢do do que era entdo prioritario, a
escola Baniwa e Coripaco. No entanto, fica claro também, nestas referéncias, que a
conducdo do projeto sempre foi algo mais afeto a atuacdo dos jovens lideres de

associacao.

De acordo com o relatorio da assembléia seguiu-se a fala de Augusto a proposta
de André Fernando, este pediu para que alguns dos alunos que adoeceram fizessem um
relato do que sentiram quando doentes. A primeira aluna a fazer o relato disse que um
dia, assistindo filme, saiu para o refeitdrio e sentiu como se alguém andasse atras dela,
neste momento ela viu um rapaz ou uma sombra e ficou sem acéo, assustada; a partir de
entdo nao sentiu mais o seu corpo, “Nao senti mais nada” e emendou “Essa doenca ¢
como se fosse uma brincadeira”. O relator registrou que os colegas desta aluna que
viram sua crise contaram que ela gritava muito, reclamava de dor de estdmago, cabeca e
coracdo. Outra aluna ao fazer o relato disse que sentiu a mesma coisa que a colega,
contando que ao adoecer sentiu algo tocando em seu coragdo: - “Ddéi muito”, disse a
aluna. Por fim, dentre os relatos dos que adoeceram, um aluno comentou que sua
doenca comecou depois do jantar e, neste momento, ndo viu mais nada, nao sentindo,
assim como as meninas, quando os colegas pegavam nele, pois ndo sentia o corpo,

dizendo que, “A gente adoece e nem sente quando os outros vém nos pegar’.

Em seguida, os professores tomaram a palavra, expressando suas impressoes,
enguanto pessoas Baniwa gque estavam acompanhando o caso. Nesse sentido, Elisangela
fez uma sintese das caracteristicas da doenca, comentando que com tantos episodios de
doenca j& era possivel perceber caracteristicas em comum. Segundo ela, todos que
adoeceram sentiam muita dor, gritavam, viam alguém e desmaiavam. Contudo, a
despeito desta analise ndo sabia dizer o que era essa doenca; para ela, esta era uma

doenca estranha, pois as meninas ndo emagreciam; ficavam normais, mas mesmo assim
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estavam com a doenca. Reinaldo, outro professor, relata que na hora da doenca, as
meninas sempre pediam protecdo contra um homem que estava querendo maté-las,
observando que antes de adoecer, todos, meninos e meninas, sentiam um pressagio,
viam alguma coisa e, entdo, 0s sintomas comegcavam a aparecer na forma de dor de
cabeca, estdbmago, coracdo e febre. Percebemos, com este relato, que esta era uma
doenca diferente das outras, pois fugia ao comum e ao facilmente reconhecivel pelo

senso comum Baniwa.

Os professores expressam seu estranhamento em relacdo a estes sintomas e
doengas, mesmo no caso da professora Elisangela, uma mulher adulta, vinda de uma
regido onde ha a circulagdo mais livre do conhecimento tradicional, se comparada ao
Icana evangélico. E possivel constatar também, a partir dos relatos dos alunos e
professores, um padrdo de sintomas manifestados, nesse sentido, chama atencdo a
recorrente queixa de dor de estdmago e coracdo, bem como um estado em que ndo se
sente o corpo. Ademais, temos acesso aqui a novos detalhes sobre o processo de

adoecimento, como um quadro proddmico, caracterizado por pressagios, febre e dores.

Apbs os professores, duas liderancas de comunidades proximas ficaram com a
palavra, dividindo suas impressfes e manifestando opinides sobre a situacdo que a
escola vivia. Senhor Fortunato, entdo capitdo da comunidade Tucuma Rupita, disse que
viu a doenca na escola e que ela é realmente séria, mas completou, essa € a Unica coisa
ruim da escola, “as outras coisas estdo normais”. Passou a explicar, entdo, que o lugar
onde a escola esta é sagrado. Segundo ele, as pedras do porto da escola sdo portas para a
casa dos Yoopinai; existem seis destas pedras no I¢ana que provocam doenca: trés estéo
no lugar da escola e as outras estdo no baixo Igana. Nesse sentido, o senhor Jarbas da
comunidade de Juivitera completou a explicagdo dizendo que essa doenca na escola é

mesmo por causa dos Yéopinai e 0 que pode estar acontecendo é que alguém esteja
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soprando os YoOopinai para eles atacarem os alunos. Segundo ele, o local onde hoje esta
a escola é cidade de Yoopinai e, por isso, essas doencas ndo vdo acabar, iSO SO
ocorreria se conseguissem trancar a porta dos Ydopinai, processo demorado e

complicado para realizar.

O senhor Fortunato intervém respondendo que a area principal da escola é
mesmo a maloca dos Animais, iarodatti, onde ninguem pode tocar. Por fim, afirmou,
“ndo tem como trancar os Yoopinai”. E, entdo, o senhor Jarbas diz que se ndo mudar o
local da escola os problemas continuardo a ocorrer e, por isso, seria bom, transferir a
EIBC para um lugar onde seja possivel viver bem, sem doencgas. Conclui sua fala
dizendo que quando a escola iniciou ninguém considerou que este era local de Yéopinai
e que ndo sabe exatamente o motivo pelo o qual os velhos ndo alertaram a todos
envolvidos na implementacgdo da escola. Sobre isso, o senhor Joel da comunidade de

Maua Cachoeira, em entrevista, expressa a mesma indagacao.

Outra coisa, quando decidiram implantar uma escola nesse local, 0s mais
velhos ndo falaram nada, ou seja, ndo alertaram que aquele lugar era sagrado
e perigoso. Os pajés que tiveram condicBes de benzer o local, ndo souberam
falar que esse local podia se tornar perigoso. Eles deviam ter dito que este
local é muito perigoso e que ndo podiam implantar uma escola neste local. Se
ja falassem antecipadamente, com certeza, iria mudar o local da escola e a
Pamaali ndo estaria aqui. Quem sabe a escola estaria funcionando no outro
lado do rio.

Em resposta as liderancas de Tucuma e Juivitera, André Fernando diz que
quando foi decidido o lugar da escola foi pensado em coloca-la em um lugar mais
central e onde poderia ser implantada a piscicultura, plantacdo e outros projetos que se
pretendia vincular a escola. N&o foi pensado, segundo ele, se era lugar sagrado, ou casa

dos Yoopinai.

A este respeito € interessante fazer parénteses na descricdo da assembléia e

contar como ocorreu a decisdo de fazer a escola exatamente neste local, que fica na foz
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do igarapé de mesmo nome da escola, entre as comunidades de Tucumé Rupita e Jandd

Cachoeira. Um més antes desta assembléia, em entrevista, André Fernando

contextualiza a construcdo da EIBC Pamaali e descreve o advento das doencas, de um

ponto de vista diferenciado ao dos professores.

Nesse ultimo encontro de 1997 a gente discutiu onde ficaria a escola; eram
varios lugares. A idéia era que a escola ficasse o mais central possivel, tanto
pra cima, como para o Aiari ou pro baixo; que fosse central pra todo mundo.
Tinham varios lugares assim colocados: o préprio Tunui, foz do Cuiari, no
Aiari, um pouco mais |4 pra cima e um deles era Pamaali. E foi por votacdo
que foi escolhido Pamaali como o lugar da escola.

Assim, houve uma discussdo grande em relagdo as justificativas, houve
alguns contras, mas na hora de votar mesmo, esse lugar ganhou
tranquilamente, ndo teve empate, nenhuma proximidade. O argumento basico
das pessoas que eram contra, foi a distancia; era muito longe para o pessoal
de baixo e do Aiari. Foi mais por isso, e ndo tanto por essas histdrias, que
naquela época a gente ndo se deu conta de levar como critério de discussdo
desse lugar, que hoje a gente acha que é um problema (ACEP, Entrevista,
2005).

Se até este momento da entrevista André delineou a escolha da escola em termos

politicos e estratégicos, no que toca ao acesso das pessoas, a seguir, na mesma

entrevista, ele passa a falar em outra logica sobre as conseqiiéncias desta escolha. A

dificuldade e a decisdo de nomear a escola, relatada por ele, traz questdes muito

interessantes para entender o local Pamaali e, por conseguinte, para entender as doencas

gue ocorrem nela.

Assim, as vérias assembléias da discussdo da escola discutiram também o
nome do local, o que também foi bastante polémico, ou seja, tentando dizer o
significado da palavra. Mas ... os velhos, de uma certa forma, escondiam o
sentido verdadeiro dela, porque era uma coisa, um nome proibido. Que
também a gente ndo sabia, a gente que liderava, ndo sabia. O nome Pamaali,
tem varias versoes; sao trés. Mas existe uma que é subentendida, que segundo
0 pajé de Jandu Cachoeira aquilo é pra dizer, assim essa coisa de Jurupari,
que é proibido para as mulheres, né? Entdo uma forma de esconder isso, tem
esse nome. Entéo, verdadeiramente, seria rio do lgarapé Jurupari. A primeira
versdao de Pamaali tem um nome paama que € 0 nome de uma arvore; outro,
que era um guerreiro paanhali e outra versdo que era 0s encantes que
andavam, sei l4, de quatro, assim no igarapé, e que eram donos do igarapé. A
versdo que se refere ao Jurupari nunca foi relatada, nunca esteve em nossos
relatdrios inclusive. Acho que foi s6 na terceira assembléia da escola Pamaali
que veio surgir essas coisas. Bom, entdo essa é a situagdo do histérico do
lugar. A gente sabe historicamente que esse é um lugar tradicional do povo
baniwa, Walipere Dakenai, e seus parentes mais proximos — e que aquele
lugar € um lugar dos encantes; que tem que viver I& com regras bastante
rigorosas, que tem que seguir aquilo. Isso a gente ja sabia; a gente ndo sabia
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dos detalhes do lugar que poderiam levar a alguma coisa depois. A gente sabe
hoje que a pedra onde encostamos € a porta do caminho dos Yoopinai, eles
ficam tudo pra dentro do igarapé. 1sso no imaginario de seres que a gente ndo
Vé; isso é a porta de saida deles. A gente sabe hoje mais ou menos que néao é
permitido tomar a agua daquele igarapé, mas s ficamos sabendo depois ja.
Depois com alguns benzimento foi se tornando possivel usar aquilo, mas
tradicionalmente ndo podia pegar. Entdo todas essas coisas que foram
acontecendo depois e essas coisas que estdo acontecendo agora, tem tudo a
ver, pelo menos na visdo dos pajés. Na visdo dos pajés ndo tem nenhum
estrago no caso, ... claro que existe alguém que é contra esse tipo de trabalho.
Na nossa sociedade sempre tem uns que se sobressaem e uns que nao, as
vezes porque ndo encaram e ndo entram nesse mundo que esta se propondo e
as vezes por dificuldade de entender as novidades propostas e entdo ndo
conseguem entrar dentro do grupo (ACEP, Entrevista, 2005).

Podemos, com este depoimento, compreender o significado do local Pamaali
como fonte de riscos, por exemplo, ao nos depararmos com as diferentes versdes para
este nome. Nesse sentido, adentrando nas histdrias sobre o local, nota-se 0 mesmo que
0s senhores Fortunato e Jarbas ja haviam apontado, o local onde esta a escola Pamaali €
a casa ou maloca dos Yoopinai, sendo que a porta da morada destes seres sdo as pedras
que ficam no porto da escola. O conhecimento desta historia, todavia, ndo era de
dominio comum entre os Baniwa na época da implantacdo da escola, André diz que as
liderancas ndo sabiam destes aspectos, o0 mesmo que relatou o senhor Jarbas na
assembléia e o senhor Joel para mim. André até mencionou que sabia sobre o fato do
local da escola ser sagrado, algo que as entrevistas demonstraram ser de dominio de
varias pessoas que moram proximo ao local da escola; no entanto, ndo se sabia em
detalhes suficientes para calcular os riscos deste “sagrado”. Isso esclarece, em parte,
porque estas questdes nunca apareceram durante as reuniées em que se decidiu o local
de construcdo da EIBC; afinal, a maioria das pessoas ndo sabia, com excecdo dos

velhos.

Esta resposta, parcial, deixa outra questdo: porque os velhos conhecedores, que
participaram da decisdo de escolher o lugar da escola, ndo informaram que este
territorio € habitado por Yoopinai, perigoso demais para a habitagdo humana? Por que

esperaram que as doencas eclodissem para entdo contar as historias sobre o local?
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A evangelizacdo do rio Igcana e suas comunidades junto ao entusiasmo de
construir uma escola téo desejada por todos oferecem algumas pistas para esta complexa
questdo. A conversdo evangélica, por exemplo, é condicionada, desde o tempo de
Sophie Muller®® ao abandono dos conhecimentos tradicionais e suas praticas.
Independentemente desta abdicacgéo cultural acontecer de fato, ou néo, a evangelizagéo
desencadeou nas pessoas uma postura que ndo permite admitir explicitamente as
historias de criacdo que fundamentam a cultura Baniwa. Muitos velhos e também
jovens, por exemplo, quando solicitados, se recusam a contar as historias miticas que
conhecem; em alguns casos negando até sua existéncia. Sendo o projeto da escola
conduzido em uma &rea predominante evangélica, em que as liderancas envolvidas na
condugdo de sua implantagdo eram “crentes”, este ndo parecia ser uma arena favoravel
para alguém apontar impeditivos “cosmoldgicos” que contrariariam estes esforgos.
Paradoxalmente esta escola tem desde sua criagdo como tonica a valorizagdo cultural,
opcdo que ndo passou inc6lume aos comentarios das comunidades religiosas, como

indica André :

[...] um dos problemas bastante polémicos na nossa regido com a implantacéo
dessa escola é a questdo da tradi¢do, dos costumes, porque todos sdo
religiosos, né? Esse é um aspecto bastante polémico no primeiro momento,
esse da escola puxar e rever as préprias histérias e voltar a experimentar
essas coisas de dangas tradicionais; isso tem gerado polémica muito forte
entre 0s que pensam... essas foram as dificuldades iniciais que tivemos
(ACEP, Entrevista, 2005).

Podemos agora, retomando a assembléia extraordinaria OIBI/ACEP que tem nas
doencas da escola Pamaali principal pauta, ter uma idéia do significado das questbes
que vinham a tona quando os senhores Fortunato e Jarbas, liderancas respeitadas entre
as pessoas presentes, apontavam no local o problema de tantas doencas, ou mais

precisamente, na construcdo da escola em cima da maloca dos Yoopinai. Esta

31 Missionaria americana que em meados do século XX percorreu o rio Igana e Aiari convertendo
os Baniwa e Coripaco, ensinando um modelo religioso, através de conferéncias biblicas, até hoje seguido
nesta regido (Wright, 2005b; Sampaio, 2000).
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constatacdo desdobrava-se, potencialmente, na sugestdo do senhor Jarbas: a
transferéncia da escola; o que era algo que gerava muita preocupacdo em todos, mas
principalmente nas liderancas ligadas as associag¢fes indigenas, sabedoras do alto

investimento feito naquele local e da inviabilidade de uma mudanca como esta.

A reunido prosseguiu com uma atividade, em que as pessoas, divididas em
quatro grupos, deveriam responder algumas questdes estabelecidas por André que
diziam respeito ao tema das doengas. Os grupos eram formado, 1, por pessoas do médio
rio Icana, area de influéncia direta da OIBI, que vai das comunidades de S&o José a
Tamandua; 2, comunidades de fora da &rea da OIBI como, Ambalba, Taiagu, Tunui,
Wareramb@, Vista Alegre, Coracy e Wainambi; 3, comunidades do Aiari; 4, o grupo dos
velhos presentes. As questdes solicitavam dos presentes para que eles fizessem: uma
avaliacdo geral da escola Pamaali, em seus pontos negativos e positivos; apontamentos
de explicagOes para as doencas; e, por fim, sugerissem solucOes para estes problemas

que acometiam os alunos.

De modo geral a avaliagdo dos grupos foi muito positiva, ressaltando os
beneficios que a EIBC trouxe as comunidades, através de uma formacdo adaptada as
demandas indigenas e ao mesmo tempo proximas as comunidades. Um dos grupos
indicou, j& neste ponto, o problema das doencas, ainda que isso nao tenha afetado a
avaliacdo favoravel, esbocando também algumas das explicacdes para 0 que estava
acontecendo. O grupo 3, formado por pessoas oriundas do rio Aiari, apontou para a
valorizagdo cultural como um aspecto importante, marcando sua ndo adesdo ao

evangelismo, deixando evidente uma contenda entre catolicos e evangeélicos.

Na questdo seguinte, hd o apontamento de cada grupo para as explica¢fes das

doengas. Com isso, temos uma idéia clara das multiplas e distintas explicacdes que
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haviam entre as comunidades Baniwa até entdo: o grupo 1, relatou que tudo comecou
quando os Tuyuka® vieram e estragaram a escola, segundo eles, se fosse Yéopinai a
doenga comecaria desde a implantagcdo da escola, mas a doenca surgiu somente depois
de um tempo, o que era indicativo de ndo ser Yoopinai e sim estrago das pessoas que
vieram do rio Tiquié, fato atribuido a visita de um pajé desta regido que ao ver que a
escola dele ndo funcionava como a Pamaali ficou com inveja e soprou. O grupo 2, por
sua vez, disse que foi, na verdade, praga das pessoas do Alto rio Igana, os Coripaco;
estes teriam mandado um diabo para a escola; uma besta em forma de homem branco
que pegava so o filho dos outros, os Baniwa, e ndo os deles; e, por fim, o grupo 3,
apontou 0 mesmo que 0s senhores Fortunato e Jarbas j& haviam apontado, o problema é
do local, que encantado pelos Yéopinai tem o poder de fazer qualquer tipo de doenca

quando se tem um “sonho feio” ou por conta do periodo menstrual da menina.

Havia trés diferentes explicacGes para as mesmas doencas e elas variavam de
acordo com a regido das suas comunidades, criando assim trés unidades explicativas
ligadas a territorios especificos, o primeiro grupo, vinculado a OIBI, jogava o problema
para fora das fronteiras étnicas, localizando a causa nos Tuyuca e sua inveja; o segundo
grupo jogava o problema para os seus afins potenciais, em uma alteridade menos
distante que a do povo do rio Tiquié, mas existente também de maneira bem marcada,
acenando para os distanciamentos dentro do préprio grupo Baniwa/Coripaco; e por
ultimo, sempre objetando os evangélicos, os cat6licos do Aiari, que desenvolveram a
teoria dos Ydopinai, assinalando os riscos de se conviver com esta alteridade nédo

humana em um mesmo local, em uma sobreposicao inadequada de dominios.

%2 0s Tuyuca constituem um povo rionegrino que vive as margens do rio Uaupés e tem aos moldes
dos Baniwa uma escola-piloto de educacdo indigena diferenciada, e no ano de 2004, visitaram a Pamaali
com objetivo de estabelecer um intercdmbio escolar.
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Na ultima questdo, conclusdo para as anteriores, 0s grupos deveriam apontar
solugdes. A este respeito, estas respostas seguiram a multiplicidade explicativa, a pouco
descrita. Alguns diziam que somente um “pajé de verdade” resolveria, outros indicavam
a transferéncia do local da escola e havia ainda um grupo que achava possivel a
manutencgéo da escola no mesmo local desde que houvesse um aumento na rigidez das
regras para os alunos e principalmente para as alunas, assegurando que elas ficassem de

resguardo no periodo menstrual, ndo podendo tomar banho junto com as outras pessoas.

A sugestdo de um pajé vinha dos catdlicos e de parte dos evangélicos, o que
apagava, a0 menos temporariamente, o impeditivo que muitas vezes regem as condutas
nesta porcao do rio Igana. Os grupos 2 e 3 cogitaram as possibilidades transferéncia da
escola e da busca por um pajé, simultaneamente, j& o grupo do médio I¢ana, localizado
na area de abrangéncia da OIBI, foi o Unico a ndo considerar a transferéncia da EIBC de
local, o que é bem significativo em face dos eventos que se seguiram a este momento de

reuniao.

O leitor deve ter notado que no inicio destas questdes anunciei um quarto grupo,
o dos velhos Baniwa, cujas respostas, no entanto, ndo foram mencionadas. O mesmo
parece ter acontecido na reunido, pois as consideracdes deste grupo, segundo o relatério
da assembléia, ocorreram apOs o restante dos grupos, a parte. Eles, por ultimo,
oferecendo a palavra final deste dia de reunido, fizeram uma andlise que percorria as
questBes sem, no entanto, segui-las a risca. Mas chama & atencdo o fato de que este
grupo foi representado por uma jovem lideranca, que a esta altura ja se percebe foi o

grande arquiteto desta reunido: André Fernando.

Assim, o entdo vice-presidente da FOIRN e coordenador da CABC, em nome

dos velhos, iniciou sua apresentacdo relatando a histéria de Wetsottali, um grande
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guerreiro Waliperedakenai, que viveu no igarapé Pamaali em outros tempos. Ele
guerreou muitas vezes com 0s povos do rio Waupés e de acordo com os relatos sempre
foi vencedor, sua bravura era tamanha, que em alguns conflitos dizimou quase que
completamente comunidades inteiras. Este fato, segundo ele, ainda estd marcado na vida
das pessoas do rio Negro em seus varios povos, desenhando uma rivalidade historica

entre as diferentes gentes do Noroeste Amazonico.

As historias a respeito de Wetsottali preparava terreno para 0 seu argumento
seguinte. Passou a contar, entdo, da morte de uma mulher Tuyuca que casou com um
homem Baniwa. Esta mulher, segundo ele, morou no Igana e adoeceu gravemente em
Tucumd, indo embora para Juivitera, comunidade de seu marido, mas logo faleceu. Os
baniwa de Tucuma ficaram na época muito preocupados com o que os parentes dela
pensariam, especulando que eles fossem achar que ela morreu por conta de veneno e
assim, em vinganca, soprariam a comunidade®®. Naquela época os velhos de Tucuma
fizeram uma carta para explicar a situacdo e tentar evitar uma reacdo. Ficaram muito
preocupados com o sopro, porque sabiam do grande poder dos Tuyuka. Mas ndo houve,
neste primeiro momento, reacdo, eles pareciam ter aceitado a explicacdo. Apesar da
cordialidade, disse a lideranca indigena, com que receberam a noticia da morte, eles, 0s
Baniwa, tinham certeza de que essa ndo era uma historia encerrada. Entdo, na vinda dos
Tuyuca a escola Pamaali, para intercdmbio escolar ocorrido no ano de 2004, eles
completaram a vinganca. Os velhos, segundo ele, anteviram o0 que aconteceria apos a
vinda deles e, por isso, ficaram preocupados. E desse jeito é que comecaram as doencas,

tanto e, disse ele, representando os velhos, essas doengas coincidem com a visita dos

%3 Sabe-se no rio Negro que os Baniwa sdo especialistas em veneno enquanto os Tuyuca e Tukano
0 S80 em sopro.
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Tuyuca e é por isso que eles acreditam que tudo o que esta acontecendo com a escola é

decorrente do sopro deles.

Completou sua tese, assegurando que o problema fosse deslocado do local,
enquanto maloca dos Yoopinai, para a inveja dos Tuyuca, tirando do lugar o ponto
nodal das doencas. André disse, entdo, em nome dos velhos, que ndo é Yoopinai, esta é
uma doenca diferente, para resolver terdo que procurar algum pajé para benzer a escola,
ja que o unico problema € a doenca e nao o lugar. Ainda sobre isso, continuou relatando
que os Baniwa séo diferentes dos outros povos, pois nédo tiveram acesso a tanto estudo
quanto aqueles que moram na calha do Waupés, em compensacdo eles mostram que

sabem trabalhar, o0 que gera inveja.

Estas falas ativaram, estrategicamente, um cenario bélico, de rivalidades e
hostilidades existentes historicamente em um nivel étnico, entre os povos do I¢ana e o
do Waupés, que estava até aqui, de certo modo, adormecido. Havia no nivel das
politicas do associativismo, representado pelas liderancas da FOIRN, CABC e OIBI,
uma tentativa de reorganizar as explicac6es, estimulando uma trama que criava novos
sentidos para as doencas, permitindo a continuidade da escola no mesmo lugar. Isso
porque a teoria que aparecia com mais forca em um primeiro momento da reunido
apontavam para as doencas como decorrentes da construcdo da escola em cima da casa
dos Yoopinai. O inoportuno desta explicacdo estava no fato dela localizar o problema
das doencas no local da Pamaali, fundamentando uma alternativa que indicava a
transferéncia de lugar da EIBC, inviabilizando, aparentemente, a sua propria
continuidade. Seguramente este ndo era um desejo de ninguém presente aquela reunido,
mas que encontrava na grande lideranca indigena, que conduziu a maior parte da
reunido, seu expoente maior; polarizado nele, as doengas passavam a assumir uma nova
explicacdo.
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Convida-se, entdo, os velhos para falarem. O primeiro a falar foi o senhor
Raimundo, tio de André, o primeiro pajé a visitar a escola no intuito de resolver as
doengas. Este iniciou seu relato aceitando a hipdtese de seu sobrinho e, segundo ele, se é
verdade a versdo do sopro dos Tuyuca; avisa que ndo poderd resolver o problema
sozinho, porque ele é humano como todos. Nota-se que o “meio pajé” acatou o
diagnostico do “nada pajé” André. Por fim, seu Raimundo pediu aos pais para néo
ficarem tdo preocupados e deixarem seus filhos estudando na escola. O senhor
Reginaldo da comunidade Pupunha, em seguida, tomou a palavra e fez uma breve
reflexdo, “Os fosforos podem fazer um grande fogo e sdo pequenos; s6 uma doenca
pode estragar todos os pais de alunos.”. Os velhos antigos, prossegue ele em seu
raciocinio, sabiam benzer, mas agora s6 alguns poucos sabem, esse conhecimento
desapareceu devido a evangelizacdo. O povo Tukano, ao contrario, conhece de tudo até
hoje. Os Baniwa ndo pensaram sobre esse conhecimento quando os Tuyuka vieram na
escola, para o intercambio, oferecemos, disse ele, até comida, mas nés vamos resolver

esse problema na escola. Foi inveja do nosso trabalho.

Estava, assim, em assembléia, estabelecida a teoria que explicava as doencas,
referendadas, inclusive, pelos velhos das comunidades presentes. A conclusdo registrada
em relatério é que as doencas na escola, ao contrario do que vimos na descri¢do das
primeiras doencas, ndo eram muito graves, podendo ser resolvidas. Provavelmente elas
eram decorrentes de algum destes trés tipos diferentes de sopro, kerawidzomaka,
ttodamaka e dzawimaka. Mas independente do tipo de sopro que estas doencas eram
resultado, havia uma trama explicativa, pelo menos inicialmente esclarecida. A este

respeito o comentario do Lévi-Strauss parece ser esclarecedor:

[...] ndo se trata aqui, portanto, de ligar estados confusos e desorganizados,
emoc0es ou representacdes, a uma causa objetiva, mas sim de articula-los na
forma de uma totalidade ou sistema valido precisamente na medida em que

102



permite a precipitacdo, ou coalescéncia, destes estados difusos (e também
penosos, em razdo de sua descontinuidade) (2008, p.198).

O que todos na assembléia queriam era, primordialmente, criar uma logica de
entendimento que explicassem os eventos, interligando-os e criando uma integracao ndo
s0 dos fendmenos em si, mas também das explicacdes em torno de seu acontecimento,
envolvendo neste interim as preocupacdes relacionadas a continuidade do projeto EIBC
Pamaali. A organizacdo das experiéncias, nesse sentido, ndo dependia da descoberta de
uma causa objetiva, pois tendo um minimo de condigdes explicativas relacionadas, 0s

Baniwa poderiam suportar a ambiguidade e a multiplicidade intrinseca ao adoecimento.

Com isso feito, algumas medidas foram planejadas, como a vinda de ancides™*
das comunidades de Nazaré até Taiacu, ancifes também da area da OIBI, do Cuiari, do
alto e baixo Icana. Por sua vez, os catélicos do Aiari se prontificaram em articular a
vinda de pajés e benzedores de sua regido; por ultimo, a OIBI se propés a fazer uma
consulta externa com pajés que estdo em Sdo Gabriel da Cachoeira para saber qual é a
verdade e ajudar na solucdo. Além do mais ficou definido que ninguém mais de fora do
Icana e, portanto, indigenas ndo Baniwa, seriam convidados a visitar a escola para ndo

se correr mais o risco de outros estragos, em uma blindagem contra a inveja e 0S SOpros.

2.3. Politicas quase xamanicas e curas quase completas

E interessante notar, a respeito das questdes religiosas que atravessam 0s
Baniwa, no comeco da reunido, quando as discussdes giravam em torno de um plano
reflexivo, sem vistas a uma aplicacdo do que estava sendo discutido, os crentes
admitiam e viam nos pajés a solucéo, entretanto, no momento final da reunido, quando

deveriam formular medidas préticas eles indicavam os ancides, na tentativa de dirimir o

% Ancido é um indigena considerado como pessoa versada na biblia, que assume o papel de
coordenador local das praticas religiosas e exerce influéncia politica no cotidiano da comunidade
(Garnelo, 2002)
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sopro dos Tuyuca. Ndo sé isso, acompanhamos um inicio de reunido turbulento, em que
as pessoas estavam alarmadas frente aos Ultimos acontecimentos e um final de reunido
confiante, otimista, e que, até certo ponto, minimizava a gravidade do que no primeiro

dia parecia quase irremediavel.

A reviravolta explicativa dada partiu de uma articulacdo conduzida pelas
liderangas politicas, principalmente a de André Fernando, que organizou as experiéncias
até entdo dispersas e contraditorias, encontrando nos pais e comunidades a aceita¢do
necessaria, mesmo porque, de certo modo, esta era uma solucdo que atendia as
demandas do coletivo presente a reunido. As liderangas que na tentativa de contornar o
fechamento da escola pareciam motivadas por questdes individuais, mas demonstraram
estar, na verdade, respondendo as exigéncias do grupo. O que era ininteligivel, para o
publico, deixou de ser, a0 menos em parte, iluminada por uma espécie de revelacdo

histérica — a mulher Tuyuca falecida em Tucuma.

A conclusdo da assembléia criava um consenso — apenas relativo, mas existente -
entre as pessoas presentes sobre os problemas que ocorriam na escola, operando um
ajuste entre as liderancas politicas e o publico da reunido - os pais e lideres de
comunidades. Este ajuste desconsiderava, no entanto, os professores e alunos, afetados
diretamente pelas doencas. Sobre isso, Lévi-Strauss, ao definir o que ele chamou de
complexo xamanico, atribui-lhe trés experiéncias fundamentais e indissociaveis: o
xamd, o doente e 0 publico, que também participa da cura. Estes elementos, segundo
ele, estdo dispostos em dois pélos distintos, um constituido pela experiéncia do xama e
0 outro, pelo consenso coletivo, entre 0s quais 0 paciente desaparece, nesse sentido, 0
autor comenta, “As experiéncias do doente representam o aspecto menos importante do

sistema (2008, p.195)”.
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As vozes que tiveram peso na assembléia da ACEP/OIBI tinham origem entre o
publico e as liderancgas ligadas as associa¢des que dirigiam a reunido. Em uma légica
xamanica, os doentes foram personagens coadjuvantes, importando para este “ritual”
apenas secundariamente; os pais, as liderancas comunitarias e os dirigentes de
associacdo, em contrapartida, atuavam ativamente para solucionar a questdo. Tal como
um pajé, os dirigentes precisavam efetuar sua acdo no publico, nestes moldes, André
operou na assembléia um consenso minimo, capaz de assegurar a continuidade da

escola, que estava, até entdo, seriamente ameacada.

Ainda utilizando o trabalho de Lévi-Strauss para entender a légica xamanica que
percorreu esta assembléia, é possivel notar um processo ainda mais profundo que

ocorria nesta reunido, isso porque, segundo o autor:

E preciso que, por meio de uma colaboragdo entre a tradigdo coletiva e a
invengdo individual, se elabore e se modifique continuamente uma estrutura,
isto €, um sistema de oposi¢des e correlagdes que interage todos os elementos
de uma situacéo total em que o feiticeiro, doente e publico, representagdes e
procedimentos, encontrem cada qual o seu lugar. E é preciso que, tanto
quanto o doente e o feiticeiro, o publico participe, pelo menos em alguma
medida, da ab-reacdo, essa experiéncia vivida de um universo de efusdes
simbolicas cujas “iluminagdes” o doente, porque doente, e o feiticeiro,
porque psicopata (ambos dispondo, portanto, de experiéncias ndo integraveis
de outro modo), podem fazé-lo entrever, de longe (2008, p.197).

Veremos que esta citacdo lanca luz a muito do que vimos até aqui, mas ndo em
tudo. H& um processo que coloca a tradi¢do coletiva e a invencgdo individual - ou como
diria Roy Wagner (2010) em sua dialética cultural, o impeto inventivo e as forgas
convencionalizantes — atuando simultaneamente, efetuando ajustes na tentativa de
integrar situagdes que estavam, antes, em um nivel de contradi¢do insuportavel para as
pessoas Baniwa ligadas a escola. Era, nesse sentido, a busca por um equilibrio, que

diminuisse as ambiguidades, entre as convencdes e as invencbes - no sentido
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wagneriano, que ndo sdo invencionices® (WAGNER, 2010; GOLDMAN, 2011). A
reunido permitiu que as pessoas integrassem para si um sistema que parecia a iminéncia

do caos, promovendo uma espécie de realinhamento.

A questdo que se observa hoje na escola é exatamente esta, as pessoas
integraram seus sistemas, mas somente algumas encontraram de fato seu lugar em meio
a esses adoecimentos, acenando para o fato de que, se as politicas sdo ‘quase’
xamanicas, como tenho proposto, a cura ¢ também ‘quase’ completa. O que quero dizer
é que da perspectiva levistraussiana, a ab-reacdo® induzida na assembléia escolar
falhou, ao nédo incluir o doente, pois ainda que ele seja 0 aspecto menos importante do
sistema, ele é um elemento fundamental. A reunido afastou o fantasma do fechamento
da escola sendo, deste angulo, bem sucedida, no entanto, de outro ponto de vista,
continuou deixando a todos os alunos suscetiveis as doencas, que desde entdo ndo

cessaram, persistindo até hoje.

Indo além com estas questdes, observamos que a escola de educacdo
diferenciada infligiu um modelo diferenciado de organizacéo social e comunitaria entre
os Baniwa, ao criar uma comunidade que ndo ¢ uma comunidade “de verdade”, pois
sem velhos, sem especialistas, sem o controle dos jovens pelos pais e sem a delimitacédo
entre consanguineos e afins. E possivel apontar que a assembléia poderia pretender,

neste contexto, ndo somente elaborar as doencas em si, mas as condi¢cdes que a

% Goldman (2011) toma por ‘inven¢do’ a imaginacdo produtiva, capacidade criativa, ou seja,
inventividade, de uma intencdo inventiva que indica a faculdade de criar, de conceber algo novo ou de
colocé-la em prética, executando uma ideia; enquanto por ‘invencionice’ entende o significado de coisa
imaginada que se da como verdadeira; fantasia, falsidade, é o que ndo pertence ao mundo real.

% Termo psicanalitico que designa o momento crucial da cura, no qual o paciente revive
intensamente a situacdo conflitiva inicial, base da angustia vivida, superando o seu conflito. Lévi-Strauss
utiliza tal designacdo para dizer que na relagdo xaméd-doente, ao contrario da analise psicanalitica, quem
ab-reage nao é o paciente, mas o xama, para o publico e doente. Enquanto a ab-reagdo na psicanalise deve
ocorrer no paciente, para que este, entdo, possa organizar-se subjetivamente; em povos indigenas, quem
ab-reage € o prdprio xamd, organizando as experiéncias para o doente e o coletivo, através do publico que
0 assiste.
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favoreciam. Deste ponto de vista, vemos que a escola, detentora de circunstancias
sociais inovadoras para este povo, cria outras contradi¢@es, mais sérias, que precisavam
também ser integradas que, além das doencas, eram sinalizadas pelas recorrentes
queixas de pais de alunos nas assembléias da escola, sobre o roubo, namoro, fumo e uso
de bebidas alcodlicas. Estes problemas especificos denunciam, entre outras coisas, a
auséncia do controle parental, e a reunido inadequada de gentes diferentes (sibs e
fratrias) o que facilita também a multiplicacdo de qualquer doenca Baniwa em jovens,
pois, do ponto de vista curativo e preventivo, os pais é que tém a responsabilidade sobre

estes cuidados.

Nesse sentido, talvez os alunos doentes na Pamaali ndo somente indicam as
doengas em si, mas as condi¢Ges que as produzem ou favorecem, ou seja, problemas ou
contradi¢des mais profundas, tal como o do fendmeno de uma comunidade que ndo é
comunidade e suas implicagdes. As doengas, sob esta perspectiva, seriam, assim, um

sintoma.

As contradicbes ou ambiguidades sempre existiram e ndo parece haver a
pretensdo de elimina-las por completo; se convive com elas, controlando-as. Contudo,
liga-se o alerta quando elas chegam a um nivel perigoso, apontando para a necessidade
de intervencdo. As doencas continuam e as queixas também, porém, agora,
diferentemente, ha uma inteligibilidade sobre todo o processo que as envolve, fazendo a

existéncia da escola nao correr risco, pelo menos ndo como no ano de 2005.

As liderangas politicas, por meio da associacao, pretendiam, tal como a magia de
Lévi-Strauss, readaptar os Baniwa/Coripaco as doengas tradicionais, independente da
maneira como seriam explicadas, estas que sdo problemas predefinidos nesta cultura,

que sempre existiram e que parece, sempre existirdo, a despeito do evangelismo
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Baniwa. Para garantir o projeto Pamaali, a associa¢do, por meio de seus diretores,
articulou, tal como um xamé - que opera artimanhas que fogem aos olhos do publico,
apoiando-se na eficacia simbolica - a versdo de uma politica humana que jogava para
além das fronteiras étnicas o problema, culpabilizando os Tuyuca, desviando assim a
explicacdo de uma causa que estaria enraizada no local da escola, os Yoopinai, e criava
uma solucdo mais viavel a manutencdo da EIBC na foz do igarapé Pamaali, um sopro

que pode facilmente ser benzido, mesmo para pajé menos poderosos.

Sobre este cenério politico, Sztutman (2005, p. 197) analisa que 0 Xxamanismo
surge como o lugar por exceléncia da reflex&o sobre as possibilidades de acdo em um
mundo assaltado por transformacgdes de naturezas diversas. E conclui dizendo que
“Tratado como uma atividade criativa, como dotado de uma capacidade de tradugdo de
novas situacfes em uma linguagem cosmoldgica, 0 xamanismo é apresentado como
ferramenta politica crucial”. Ao aceitarmos este argumento, vislumbramos também, a
luz desta assembléia, o seu inverso, revelando uma dupla face, pois a politica pode ser
apresentada como uma ferramenta xamanistica, revertendo a logica do que foi dito por
Sztutman. Sua atividade criativa é também capaz de traduzir novas situacdes - as
doencas tradicionais - em uma linguagem prépria e de dominio das liderancas, que ndo
sendo especialistas, hibridizam o conhecimento tradicional com um idioma politico das
reunides de associa¢fes. O xamanismo é uma forma de politica e a politica pode ser

uma forma de xamanismo.

Ocorre, porém, que a politica (quase) xamanica falhou (e ndo o xamanismo
politico), alcangando resultados limitados. Pois ainda que a versdo dos Tuyuca tenha
sido aceita e com isso, do ponto de vista politico, assegurada a continuidade da escola,
as doencas, para os alunos e professores persistiram. A assembléia apesar de organizar

para o coletivo Baniwa e Coripaco as experiéncias em torno das doencas, ndo conseguiu
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afasta-las dos alunos, que continuaram e continuam até hoje adoecendo. A assembléia

deixou, assim, algumas lacunas por preencher.

2.4. A volta dos Yoopinai. Ajustes “finais” nas explicacdes para as doencas
na Pamaali
De acordo com as entrevistas, a etapa letiva da escola, ap6s a referida
assembléia, inicia-se com a visita de pajés, fumigando breu e benzendo a escola, no
intuito de tirar o estrago e anular o sopro diagnosticado. Houve também, completando a
ecuménica acdo protetiva, a visita de uma comisséo de ancifes que oraram para que
Deus protegesse os alunos das doencgas que acometiam o local. Esta etapa ficou livre das
doencas, assim como o inicio da etapa seguinte, quando entdo, todos assistiram a um

retorno dos adoecimentos.

No entanto, a volta da doenca trouxe consigo algumas diferencas, sutis, mas
importantes, ela ja ndo apresentavam mais a mesma forca da série que assaltou o ano de
2005. Sobre a diferenca desta forca, traduzida em sintomas, Miguel, professor da escola

disse:

Todas as meninas na época que pegavam essa mesma doenga sempre
desmaiavam, sempre desmaiavam. Agora, nesses trés anos que a gente vem
convivendo aqui, até que as meninas ndo chegam mais a desmaiar como
antes.

Algo havia mudado na doenca, tornando-a menos inddcil, evidente no fato de se
manifestar em uma freqiiéncia menor de ataques e com a gravidade amenizada. Na
verdade, essas mudancgas tiraram o carater coletivo das doencas, oferecendo menos
riscos aos Baniwa por ndo comprometer o funcionamento da escola, mas atingindo
ainda de maneira grave as pessoas que ficavam doentes, veiculando para elas os
mesmos riscos de antes. De qualquer forma, do ponto de vista explicativo, este retorno

reacendia questdes e, por isso, teorias para as doencas, 0 que n&do significava um
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regresso pendular, para um mesmo ponto anterior marcado por contradigdes. Com o
retorno das doencas os Yéopinai também voltaram, passando novamente a fazer sentido
para explicar os adoecimentos. No entanto, desta vez, a teoria dos Yoopinai ndo se
opunha a do sopro dos Tuyuca. Nesse sentido, Miguel descrevendo a vinda de um pajé a

escola, comentou:

[...] chamamos ele pra c4 pra acompanhar um pouquinho as meninas que
adoeciam, ai a noite pediam para ele sonhar, porque o pajé diz que vé as
coisas, assim, nos sonhos. Ai no outro dia ele falou que foi tipo de estrago
feito por pessoa, era um benzedor que sabe soprar, entdo, essa pessoa fez
benzimento abrindo a porta dos Ydopinai aqui, como a gente fala, porque
aqui como é parte historica. Tem essas pedras, ndo sei se vocé ja passou la
para conhecer, entdo, eles dizem que essas pedras estdo vivas; s6 que antes da
escola, antes de funcionamento da escola, era assoprado [pelos benzedores
Baniwa] para acalmar. Os benzedores pegaram, com o poder deles, e
trancaram eles [o0s Yéopinai] dentro da casa; entdo, ndo saiam no mundo aqui
onde vivemos. SO que essa pessoa que passou aqui por inveja, ele [um pajé
Tuyuca] abriu essa porta deles; entdo, o Yoopinai ta vivo de novo; ta saindo,
ta4 todo tempo, ta aqui conosco. Ele [o chefe dos Ydopinai desta regido da
Pamaali, segundo o senhor Alberto, ele se chama Komalhiwheri] diz que ¢é
ele que causa isso, sdo seis pessoas [referéncia a seis diferentes Ydopinai,
irmdo menores de Komalhiwheri] que ele contou, que o velho falou, trés
pessoas que sao fortes, que sdo malignos mesmo, que sempre faz as meninas
adoecer, sdo trés chefes do Yoopinai, que sdo...estdo bravo, que estdo ali,
logo em frente da cozinha, na frente.

A lacuna explicativa deixada pela assembléia era, assim, com o advento do
retorno das doencas, preenchida pelo pajé mencionado por Miguel, que articulou a
teoria dos Ydopinai, ja apontada por algumas liderancas, velhos e especialistas Baniwa,
antes mesmo da assembléia, com a teoria do sopro dos Tuyuca que havia surgido pela
primeira vez, nesta reunido extraordinaria da ACEP/OIBI. As teorias que eram, entre si,
excludentes, deixaram de ser, passando a constituir duas facetas de um mesmo processo.
Demonstra-se, com esta versdo, a acomodacgdo explicativa ao tom de ajustes finais, ou
pelo menos aqueles engendrados até hoje, que tem ressonancia entre professores,

alunos, velhos e comunidades.

Os Yoopinai retornam & base explicativa das doengas, pois ainda que a idéia do

sopro seja amplamente aceita, este é apenas o gatilho deflagrador do que realmente
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causa as doencas. Assim, se 0s Tuyuca abriram as portas dos Yoopinai, s80 0s seres
ndo-humanos que se encarregam de atacar os alunos, de modo que n&o ha contrafeitico
possivel de anular o sopro. A negocia¢do xamanistica deve ocorrer ndo com o0s Tuyuca,
mas com os Yoopinai. E esta luta que pode trazer a cura para os adoecimentos. O sopro
enviado pelo povo do Tiquié fez um desservico, ao desfazer o que os pajés Baniwa de
antigamente haviam feito na época em que eles eram bons de verdade. Hoje, porém, os
Baniwa ndo contam com estes pajés — pelo menos ndo os Baniwa do médio rio Igana -
e, por isso, ndo conseguem mais fechar as portas das casas dos Yoopinai; o resultado é

que eles estdo agora acordados. E nesse sentido que Miguel em entrevista disse-me:

[...] essa area onde estamos é uma maloca dos Yo6opinai, entdo como estamos
aqui... é como se, para explicar, algumas pessoas construissem a moradia
deles aqui, em cima da nossa casa [apontava para o0 teto]. Entdo os Yoopinai
daqui ficam aperreados conosco né, porque a gente todo tempo correndo pra
la e pra ca em cima da casa dele. E como se tivesse gente passando ali,
brincando ali em cima da nossa casa [apontava hovamente par ao teto]. Bom,
a gente ficaria bravo, igual quando tem um animal no teto, quando isso
acontece a gente pega uma pau e tenta espantar, assustar. Acho que eles [o0s
Yoopinai] pensam a mesma coisa.

A escola foi construida exatamente em cima desta maloca dos Yoopinai, e eis 0
motivo dos conflitos entre estes seres e 0s humanos/Baniwa. Trata-se de uma questao
territorial. O préprio Miguel faz uma comparacdo dizendo que a reacdo destes seres €
igual a de qualquer um que tenha sua casa invadida ou incomodada, que é o que eles,
professores e alunos, estdo fazendo ao cacar, pescar, cavar e construir em cima de
Yéopinai iipana. E dessa questdo que se trata a ocorréncia de doencas na Pamaali:

ataques dos Yoopinai reagindo a uma invaséao de suas casas.

Em uma conversa, Alonsio - ex-aluno da escola Pamaali, hoje professor da escola
de Tunui Cachoeira - comparava, para mim, o mundo dos Brancos com o dele préprio e
por este procedimento analisava as doencas da escola. Concluindo, ele diz que no
mundo Baniwa “tem que ter cuidado, porque nossa cultura ¢ viva”. Esta era uma

mencéo clara aos Ydopinai e suas agéncias, produzindo uma metanalise que provoca,
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por sua vez, uma reflexdo da nossa propria cultura, ocidental moderna (“Branca”), ao
verificar que ela, tal como um artefato ou uma citacéo, é concebida como morta, apesar
de ndo ser. Utilizando essa perspectiva, podemos ver o nosso proprio modo de ver a

cultura. Wagner (2010, p.60) nesse sentido diz:

Assim, as culturas tribais encarnam uma inversdo de nossa tendéncia a fazer
das técnicas produtivas o foco das atencOes e relegar a vida familiar a um
papel secundario (e subsidiado). E essa inversdo néo € trivial: ela permeia
ambos os estilos de criatividade em todos 0s seus aspectos. Na medida em
que produzimos “coisas”, nossa preocupagdo é com a preservacdo de coisas,
produtos, e com as técnicas de sua produgdo. Nossa Cultura € uma soma
dessas coisas: conservamos as ideias, as citagdes, as memdrias, as criacdes, e
deixamos passar as pessoas. Nossos sotdos, pordes, bals, albuns e museus
estdo repletos desse tipo de Cultura.

Por outro lado, a sugestdo de que povos tribais sdo “materialistas” - com
freqliéncia levantada no caso dos habitantes das terras altas da Nova Guiné —
faz tdo pouco sentido quanto a acusagdo de que eles “compram” suas
esposas. Aqui, como diz Bugotu, as pessoas é que sdo importantes; 0s objetos
de valor consistem em “fichas” para “contar” pessoas, e, longe de serem
entesourados, sdo frequentemente dispersos por ocasido da morte mediante
pagamentos mortuarios. Sao as pessoas, € as experiéncias e significados a
elas associados que ndo se quer perder, mais do que as ideias e as coisas.

Se, entdo, a nossa cultura € morta, objetificada em coisas que estdo nos museus,
manuais, protocolos e livros; a cultura dos Baniwa, esta nas pessoas, humanas ou néo, e
nas relacdes estabelecidas com elas. Por isso, me disse Alonsio, a cultura € viva, atuante
e com uma autonomia tal que pode, entre outras coisas, fazer adoecer. As doencas, nesta
perspectiva, sao resultado e veiculo das relacBes sociais estabelecidas entre pessoas de
diferentes dominios - humanas, porque o sopro dos Tuyuca nos ensinou isso - e ndo

humanas, porque desta vez a licdo esta nos ataques dos Yoopinai.

2.5. As outras doencas da Pamaali

A Pamaali ndo se constitui em local somente para as doencas que descrevi até
agora, cujas formas de manifestacdo sdo singulares, mas também alberga doencas que
sdo corriqueiras e sobre as quais todos tém conhecimento razoadvel. Seu Alberto, um
benzedor de Jandu Cachoeira, comunidade do medio Igana préxima a Pamaali, contou-

me de dois casos que atendeu a respeitos das outras doencas, uma era, segundo ele,
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decorrente de sopro, hiwiatti, que ndo tinha relagdo nenhuma com o0s Tuyuca e outra

com os Yoopinai, mas que ndo era igual as que até agora eu descrevi.

O primeiro caso relatado foi o de uma menina que estava padecendo de uma
menstruacao excessiva e, por isso, levada a ele para benzimento. O segundo caso é o de
um menino que comegou a apresentar carogos (tumores) pelo corpo, no qual também foi
feito um benzimento e foi igualmente curado. Nota-se que tanto uma doenca quanto a
outra ndo representava um quadro atipico, pois foram identificadas rapidamente,

tratadas e curadas.

Os dois casos representam duas doencas distintas na taxonomia nativa, pois as
etiologias (que remetem a uma ordem cosmoldgica) das doencas sdo dispares, em
comum elas guardam o fato de que ambos os doentes adquiriram sua condicdo na
Pamaali. No primeiro caso, a aluna, foi vitima de hiwiatti, traduzida para o portugués
como sopro, esta espécie de encantamento do mal, manejado principalmente por
benzedores, mas também possivel para as demais pessoas, que, se conhecedoras de
alguns sopros, podem utiliza-los contra os seus desafetos. O segundo caso foi doenca de
Yoopinai, que por serem donos de varios recursos da natureza, como as frutas, podem
lanca-las contra os humanos e que ao tocar o corpo produzem tumores (GARNELO,

2001)

Esses adoecimentos séo eventos do cotidiano de todos os Baniwa; qualquer um
estd vulneravel as doencas de Ydopinai ou as de sopro. Ocorre, porém, que freqliéncia
dessas doencas na Pamaali parece ser atipicamente maior, quando comparada com a das
comunidades onde esses jovens moram. Os dados produzidos até 0 momento sugerem
que a escola € um terreno fértil para doencas que sé@o de diferentes tipos e ndo sé para as

doencgas “estranhas”, como qualificaram os assessores pedagogicos, ndo indigenas. As
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mesmas questdes ja elencadas acima surgem novamente, mas agora em um plano mais

amplo e que abrange adoecimentos corriqueiros.

Estive recentemente na Pamaali, apds o trabalho de campo, em um periodo sem as
aulas regulares da escola, acompanhando um curso de formacao de agentes indigenas de
salde. Nesta oportunidade, saltou aos olhos, ndo sé meus, mas de toda a equipe de
professores, as muitas queixas de adoecimentos, bem maior nesta etapa do curso, do que
em outras deste mesmo curso para estas mesmas pessoas, mas ministrado em outro
lugar. Eram dores de cabeca, estbmagos, inchacos e infortlnios, como pequenos
acidentes em um jogo de futebol ou um simples tropeco, que também eram alocados na

mesma chave de doencas causadas por Yoopinai.

2.6. A Pamaali como campo fértil para doengas

E possivel vislumbrar algumas respostas retomando os dois casos relatados pelo
benzedor de Jandi Cachoeira. No primeiro houve um diagnéstico de doenca causada
por sopro que nos aponta para uma tensao social. A categoria ‘hiwiatti’ acena para a
producdo de doencas que ocorrem em um contexto de relacdes sociais tensas, 0 motivo
pelo qual alguém faz sopro ou encomenda-0 a um especialista costuma ser inveja,
rivalidade e vinganca (GARNELO, 2001). O eventual acontecimento, ou a suspeita, de
doencas decorrentes deste processo na Pamaali é explicada pelos Baniwa a partir da
subversdo do ideal consanguineo, ao reunir na escola afins potenciais, fazendo conviver
cotidianamente em um espaco comum pessoas de diferentes fratrias e sibs que sdo, em
uma taxonomia social nativa, diferentes ‘gentes’ (GRUPIONI, 2009). Elas até podem
ter entre si relagbes de alianca, mas ha no horizonte uma desconfianga ou mesmo

rivalidade aberta em um ciclo de reciprocidades que variam entre positiva e negativa.
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Conviver com uma pessoa de outra fratria, o afim potencial, é conviver com a
alteridade, o que &, em si, perigoso. A convivéncia com o ‘outro’ na escola ¢ intensa, e
ndo se trata mais de uma convivéncia com lugares marcados e condutas bem
delimitadas, a exemplo, do que ocorrem nas reunides ou festas interfratricas, mas trata-
se da convivéncia cotidiana, que em geral, € reservada aos consanguineos. Os alunos
passam a dormir e a comer juntos, entre cunhados, em um mesmo espago, que sinaliza
uma potencial indiferenciacdo, pois onde um Walipere mora, dorme e come ¢é
comumente distinto e separado de onde um Dzawinai mora, dorme e come. Neste
contexto, a desconfianca a respeito do ‘outro’ social sempre gera suspeitas e qualquer
manifestagdo de adoecimento pode ser atribuida a um sopro langado por um ‘outro’,

afim.

No segundo caso, o diagnodstico identifica tumores pelo corpo provocados por
frutinhas lancadas pelos Yoopinai, acenando para uma relacdo que ndo se da entre
humanos somente, mas entre estes e 0s nao-humanos, protdtipos da afinidade. O que
parece, neste caso, estar em risco € também uma indiferenciacdo, mas agora com 0s
outros afins, ndo-humanos, os Yo6opinai. Veremos adiante, nos capitulos 3 e 4, que o
modo como as a¢des dos Ydopinai transformam-se em doencas nos humanos configura
uma janela tedrica interessante, de onde podemos observar as concepcbes Baniwa

subjacentes ao adoecimento.

Retornando aos casos relatados pelo benzedor de Jandu Cachoeira, as duas
doencas, distintas entre si do ponto de vista taxondmico, possuem, contudo, um ponto
importante em comum: ambas sdo conseqiiéncia da convivéncia com o perigo, proprio
da alteridade. No primeiro caso a doenca por sopro é decorrente da convivéncia com 0s
afins humanos, em um contexto interfratrico, e no segundo caso € convivéncia com 0s

ndo-humanos, os Yoopinai, que produzem doengas para os Baniwa. As relacdes sociais
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com a alteridade s&o, portanto, a principal fonte de doencas, e esta constitui um primeiro

passo para entendermos a explicacdo Baniwa a respeito das doencas.

2.7. Estranhamentos Baniwa da doenca. Notas sobre uma taxonomia
amerindia

Como vimos neste capitulo, a doenca na escola Pamaali, provocou nas pessoas
uma espécie de estranhamento, o que nos indica que ela em algum nivel é novidade para
0os Baniwa. No entanto, isso ndo significa que este mesmo fendmeno seja
completamente desconhecido e incomum - devemos redimensionar a idéia de novidade,
pois em mundo altamente transformativo, como o amerindio, novidades s&o uma
constante e, portanto, ndo sdo exatamente novas. O que quero chamar atengdo € para a
perplexidade que demonstram diante de algo que, até o momento, encontra-se sem
solucgéo e que por isso mesmo permanece sempre aberta as possibilidades explicativas.
Apos o trabalho de campo na EIBC Pamaali, em S&o Gabriel da Cachoeira, ao encontrar
alguns baniwas que sabiam da minha pesquisa, estes me perguntavam se eu tinha
descoberto o porqué das doencas. Ndo acho que eles acreditassem de fato que eu fosse
descobrir algo sobre a causa das doencas, de qualquer forma parece que se interessavam
em ter alguma contribui¢do, qualquer que fosse, mesmo de um “branco”, que sabe
pouco sobre as doencas Baniwa. As doencas indigenas em geral, e baniwa em
particular, se inserem sempre em um cenario que admite mdltiplas explicaces. Os
diagnésticos ndo sdo postulagdes fechadas, pois sempre abertos a novas interpretacées,
0 que possibilita que ougam interessados até mesmo o que os brancos tém a dizer sobre
doencgas, mesmo a que eles saibam que somente eles daréo conta.

De modo geral sé se sabe se um diagndstico € preciso (termo que deve ser
tomado relativamente), quando a solugédo é alcancada, 0 que mesmo assim ndo oferece

garantias definitivas. Sobre isso Gallois (1991, p. 182) aponta, entre 0s Amapari, para
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“a constante atualizagdo dos diagndsticos, segundo a evolugdo da doenga e inclusive
apos a sua resolucdo — pela cura ou pela morte — em fungdo de interesses interpessoais”.
Ou seja, o fato da doenca ndo ter sido solucionada na Paméaali imp&e que ndo se tem um
diagndstico mais definitivo, logo as pessoas continuam a se perguntar sobre o que é essa
doenca. A pergunta, na verdade, ndo é tanto sobre que é a doenca, pois esta ndo parece
constituir a principal preocupacdo, mas como ela foi causada, porque e quem a causou.
Estas sim sdo questdes caras aos Baniwa do médio Igana ao pensarem sobre as doengas
da EIBC.

Uma doenca tdo persistente, como ocorre na Pamaali, que acomete tantas

pessoas e faz pairar uma espécie de fantasma que ronda a escola, acentua um quadro
que ja é caracterizado por mdltiplas explicacBes, e transforma os eventos de
adoecimento na EIBC, de algum modo, em algo incompreendido, quase inusitado. O
que ndo significa que os Baniwa ndo saibam a seu respeito. Eles, e principalmente os
velhos benzedores, identificam as causas e conseguem descrever todo 0 processo deste
adoecimento, no entanto, isso ndo tem sido suficiente para solucionar a quest&o.
O estranhamento Baniwa frente as doencas ndo se direciona tdo somente as questdes
elencadas a pouco, mas também para uma contradi¢ao taxonémica. Quando perguntei as
pessoas se elas ja tinham visto essa doenca em suas comunidades, elas foram
contundentes em dizer que ndo. Isso de certa forma era a mim intrigante, pois 0s
sintomas a que pude assistir nas manifestacbes da doenca na Pamaali sdo comuns a
outros quadros de adoecimento relatados tanto na literatura quanto nas entrevistas e
conversas que tive entre os Baniwa.

Notei, entdo, o que ja foi descrito aqui, eles sabem o que causa a doenga, e tém
uma clara idéia dos responsaveis, isto €, de quem as provocou, e por meio de que

processos isso tudo aconteceu, indicando ainda o que pode ou ndo agravar o quadro;
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mas ao mesmo tempo eles se referem a esta doenga como algo em aberto e em uma
espécie de mistério, pois nunca haviam visto em outro lugar, afinal é, como dizem, uma
“doenca da escola”. Em suma, chamava-me a atencdo o fato de que eles sabiam
descrever todo o processo de adoecimento e mesmo assim dizer que nunca tinham visto
a doenga.

Passei a entender que o estranhamento ndo era tanto com relagéo aos sintomas
ou a doencga em sua manifestagdo, mas ao fato de que os sintomas colocavam para eles
uma contradicdo aparente do ponto de vista taxondmico. Ocorre que o tipo de sintoma
ndo corresponde, ao que todos entendem no senso comum, com 0 agente causador da
doenca, segundo o entendimento dos benzedores e pajés: aos Yoopinai. Parece que é
neste ponto que reside um dos estranhamentos Baniwa frente a estas doengas. Os
sintomas que eles assistem na escola, para esta doenca, sdo tipicos de venenos, e até
admissiveis para sopro, mas ndo para Yoopinai.

A doenca que os Ydopinai causam, de modo geral, no entender dos alunos,
professores e pais, costuma assumir a forma de dores, principalmente nas articulagdes, e
tumores, mas nunca um quadro complexo como o que se configurou na escola. Apesar
desta contradi¢do, do ponto de vista da classificacdo, esta ndo parece ser ainda uma
grande angustia; € um estranhamento comedido. A aflicdo esta antes na falta de
resolucdo para o problema e no temor de que um dia a doenca resulte em morte.
Devemos ter cautela com a idéia de um paradoxo taxonémico, pois eles ndo mostram
levar tdo a sério as convencgdes tal como ndés, ocidentais modernos, levamos.

A doenga que ocorre na Pamaali, como ja ficou evidente, é referida durante todo
o0 texto, assim, genericamente; esse, no entanto, ndo é um recurso proposital meu, mas
reflexo da falta de um termo especifico em Baniwa que a designe. Esta ndo parece ser

uma necessidade urgente. Esta pretensa lacuna classificatoria deve ser analisada com
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cautela, pois ndo significa que este grupo ndo possua uma classificagdo sobre os seus
quadros de adoecimentos, pelo contrério. Garnelo (2001) organizou um manual de
doengas Baniwa demonstrando a existéncia de uma extensa e complexa classificacéo,
mas que ndo segue 0s nossos modelos taxondmicos. A auséncia de uma classificagdo
especifica para a doenca na Pamaali aponta ndo sé para os problemas de utilizar a
categoria de doenca nestes contextos para denominar certos fendmenos e experiéncias,
mas para outra relacdo que eles estabelecem com as classificagfes, dado que estdo
menos aferrados que noés aquilo que convencionaliza as experiéncias. Seria equivocado
apontar, assim, uma fragilidade taxonémica

Estas tradigdes, como diz Wagner (2010), possuem uma forma de acdo que se
constitui na aventura continua de imprevisdo do mundo, no qual o espa¢o deixado para
as convencdes é diferente daquele espaco que nds destinamos. Ndo podemos achar que
a relacdo deles com as classificacdes seja a mesma que nos estabelecemos o que, por

sua vez, ndo significa que néo classifiquem.
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Capitulo 3

Os ataques dos Yoopinai

Encontro de um humano
com um yoopinai, em
sua forma de um velho
ialanawi em seu mundo.

Desenho produzido por alunos da escola Pamaali em atividade da disciplina ministrada
pelo professor Juvéncio Cardozo
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Este capitulo pretende ir dos Yoopinai aos seus ataques, primeiro, fazendo um
breve esboco de reflexdes indicativas, ainda preliminarmente, da natureza desses seres
que, configurados em uma categoria complexa, comportam diferentes significados,
importantes para o entendimento das doengas na escola Pamaali. E, segundo, tomando
como foco de andlise, seus ataques, ou seja, as doencas em sua manifestacdo,

conseqiiéncia da acdo destes seres.

A este respeito descreverei casos de ataques dos Ydopinai que eu mesmo
observei em trabalho de campo. A partir destas observagdes analisarei os cuidados
exigidos pelo ataques, bem como a mobilizacdo a sua volta, entre aqueles que assistem a
pessoa doente. Ademais, farei relagcbes com os sintomas, fazendo ver os significados
circulados nestes eventos. Para tanto, trarei a tona, a descricdo dos alunos sobre estas
experiéncias, deixando claro um ponto de vista deles e explicando, assim, as doencas

resultado da interacdo com 0s Yoopinai.

3.1. Os Yoopinai

Os Yoopinai devem, antes de eu descrever seus ataques, ser objeto de analise,
isso porgue, como ja ficou evidente, eles se relacionam de modo importante com as
doencas que ocorrem na escola Pamaali, fornecendo, em parte, seu nexo explicativo. A
categoria ‘yoopinai’ comporta mais de um sentido que seré& problematizado neste ponto
do trabalho. A complexidade destes seres me leva a esbocar algumas reflexdes minhas,
na tentativa de entendé-los, e também algumas das reflexdes que os Baniwa fizeram
com 0 mesmo intuito. Longe de estas idéias esgotarem o entendimento sobre esses seres
e as relagOes que eles ativam, espero levantar questdes para as quais eu ndo encontrei
folego, nesta pesquisa, para seguir mais adiante. De qualquer forma, é importante
marcar que o entendimento sobre os Ydopinai € iluminado de maneira importante pela

idéias desenvolvidas por Fausto (2008) a respeito de donos e maestria na Amazonia.
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Apesar de aos Yéopinai serem atribuida grande parte da causalidade das doencas
que acometem alunos e alunas da EIBC, e também a outras doengas que atingem aos
Baniwa cotidianamente, estes seres ndo sdo, somente, agentes patogénicos ou a causa
para determinados eventos de adoecimento. E preciso entender o que ou quem s&o eles;
descortinando, assim, um mundo que se oculta por detras desta denominagdo generica.
Os Yoopinai, com inicial grafada em maiuscula, obliteram os ybéopinai, com inicial
minuscula. Ou seja, hd uma série de diferenciacdes internas ao coletivo dos seres
Yo6opinai que sO se tornam evidentes a0 compreendermos a sociologia dos Ydopinai.
Komalhiwheri, por exemplo, é nome do chefe y6opinai, dono da maloca que se localiza

sob a escola Pamaali.

Segundo Henri Ramirez (2001), ‘yoopi’ é louco, e este vocadbulo quando
relacionado com a particula coletivizadora ‘nai’ resulta na palavra ‘YOopinai’, cuja
traducdo seria algo como, o coletivo dos loucos, ou simplesmente, “os Loucos”.
Segundo os Baniwa, esta “loucura”, yoopi, relaciona-se a uma potencialidade agressiva
que deve ser domada, pois alterna intencGes inofensivas e inconsequentes, com outras
hostis e destrutivas nas interacdes desses seres com 0s humanos, gerando uma
inconstancia que inspira desconfianca e temor. Diz-se, por exemplo, yoopika ienepétti, a
crianca € louca. Esta deducdo linglistica e sua semantica, no entanto, revela pouco
sobre do estatuto ontoldgico destes seres, por isso, quero antes, por meio deste recurso,

chamar atengédo para o “nai” do que para o “yoopi”.

Esta particula coletivizadora, como sugere seu predicado, cria o sentido de um
coletivo, assim como em lalanawinai, os Brancos; Wakuenai, os que falam nossa
lingua; Kophenai, os Peixes, Itsirinai, 0s animais e, portanto, 0s Yoopinai. Por baixo de
todas as categorias elencadas, hd uma série de diferenciacGes, os Peixes, por exemplo,

sdo diferentes, com espordo ou sem espordo, com escama ou lisos, em tamanhos que
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diferem e, enfim, possuem espécies distintas; os Animais diferenciam-se, do mesmo
modo, em diferentes espécies, carregando consigo distintas caracteristicas; os Brancos,
ndo diferentemente, distinguem-se também, entre pesquisadores, patrdes e agentes do
estado (enfermeiros, ONGs, FUNAI); os Wakuenai, ou 0s Baniwa, se diferenciam nas
fratrias, Dzawinai, Hohodene e Walipere Dakenai, e sibs diversos; e 0 mesmo ocorre
para 0s Yoopinai. Yoopinai é, assim, uma categoria genérica que encobre um coletivo

(social) de seres que ndo sao humanos.

O fato, porém, deles ndo serem humanos em sua forma corporal - 0 que nédo
coloca em questdo a condi¢cdo humana essencial e inerente a todos 0s seres animado -
ndo explica muito sobre eles mesmos, pois ndo sdo somente eles que ndo o séo, pelo
contrario, todos os seres - e existem muitos - ndo o sdo, com exce¢do dos préprios
humanos que assumiram esta forma externa propriamente. Isto é, a categoria de néo-
humanos € a generalizacdo de um conjunto de seres diferenciados, na qual os Yéopinai
sdo uma especificacdo. Estes que, por sua vez, se diferenciam também, demonstrando
pessoas/ydopinai e ndo somente uma categoria abstrata Yéopinai. Assim, a dicotomia
humanos/ndo-humanos falha por ndo ser intransitdvel ou intransponivel, como as
doencas na escola atesta; e, demonstra um rendimento limitado ao encobrir

diferenciacGes internas as categorias amplas.

Se parece 6bvio que os humanos, do ponto de vista Baniwa, se diferenciam entre
eles mesmos e outros povos indigenas; ndo parece ser tdo evidente que 0 mesmo seja
pensado para 0s ndo-humanos. As diferencia¢cbes dos ndo-humanos e dos yoopinai, sdo
de acesso mais dificil do que as diferenciaces do mundo humano ou dos animais e
peixes. De qualquer forma, informam-nos os benzedores Baniwa, estes seres possuem

formas definidas, ainda que, em seus mundos, se vejam como seres humanos.
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Os benzedores e pajés sdo as pessoas que, no mundo Baniwa, tém conhecimento
sobre este dominio; eles sdo capazes de descrever o (ou 0s) mundos normalmente ndo
visivel(eis) aos olhos humanos comuns. E eles podem nomear todos os lugares onde ha
malocas de yoopinai, identificando seus chefes e alguns de seus principais servos, como
fez o senhor Alberto para mim ao apontar Komalhiwheri e seus irmdos como o dono da
Pamaali. Para os especialistas Baniwa este saber é imprescindivel, pois durante o
benzimento eles precisam nomear todos os lugares de ydopinai, reconhecendo
particularmente os chefes que emergem como personalidades singulares; desses, alguns

sdo identificados como donos das malocas dos animais.

Wright (1993) e Hill (1984) ao analisarem os ritos de nascimento chamados de
kalidzamai, entre os Hohodene, no Brasil e os Wakuenai*’, na Venezuela,
respectivamente, informam sobre a importancia de recitar, nesses ritos, os nomes dos
espiritos poderosos que podem atacar 0s recém-nascidos - muitos dos quais sao
yoopinai, ainda que nem todos o0 sejam - e locais sagrados em uma seqléncia precisa,
ordenada segundo a hierarquia de poder e de periculosidade dos primeiros e a
disposicdo geografica dos segundos (Garnelo et al, 2010). A necessidade de conhecer,
com minucias, 0 pantedo dos espiritos poderosos — e perigosos — € que torna 0s
detentores desses saberes mitico-rituais os mais abalizados para o conhecimento
detalhado do mundo dos yoopinai, pois estes estdo entre 0s espiritos mais importantes
no cosmos Baniwa, seja por sua capacidade de gerar quanto de tirar vida de humanos e

de animais e plantas.

Ainda que este conhecimento ndo seja exclusivo aos especialistas, mas hoje

parece haver certas lacunas no aprendizado detalhado sobre informagdes importantes na

37 \Wakuenai é uma categoria designadora daquelas pessoas que falam a lingua Baniwa, ou seja,
“os que falam nossa lingua”, mas também ¢ utilizado como uma autodenominagdo por este povo em
terras venezuelanas. Sdo Baniwa no Brasil, Coripaco na Coldmbia e Wakuenai na Venezuela.

124



caracterizacdo dos seres que povoam o cosmos baniwa; sobre a localizagdo dos lugares
perigosos, como as principais malocas dos ydopinai; e os cuidados tradicionais, tal

como benzimentos e tratamentos com plantas da tradicdo herbalista Baniwa.

O maior acervo de conhecimento sistematico sobre o assunto esta nos
“benzedores” que sdo os “os donos dos canticos” e que estes velhos representam hoje,
de algum modo, a memdria e o conhecimento especifico do grupo sobre essa tematica,
detendo a base epistemoldgica dos pensamentos e préaticas nesta cultura. Tal situacéo
faz com que o conhecimento a respeito dos ybdopinai ndo seja exclusivo dos
especialistas por restricfes rituais, mas por circunstancias historicas, religiosas e do
contato interétnico, que terminou por se circunscrever, pelo menos no ambito das

praticas de cura, a eles.

Assim, € importante apontar que os limites na compreensao do que sejam estes
seres ndo-humanos, como os yéopinai, ndo parte somente dos Brancos - principalmente
daquela categoria que reune os pesquisadores, e mais especificamente os antrop6logos -,
mas também se estendem a muitos Baniwa, particularmente entre as geracdes mais
jovens. Obviamente a incompreensao deles é diferente da minha. Sobre essas
indagacdes, em uma conversa com alguns professores da Pamaali, seguiu-se o seguinte

diélogo:

Alfredo: Faz tempo Jodo, eu fiquei pensando assim, exatamente nisso,
falando em yoopinai, 0 que € mesmo ybéopinai? Essa é a pergunta que eu faco
pra mim mesmo, 0 que é yoopinai, porque o que os velhos falam: pedra é
yoopinai, arvore é ydéopinai, peixe & yoopinai, animal é yo6opinai, fruta é
yoopinai, igarapé é y6opinai, borboleta é ydopinai, todos os tipos de fruta sdo
yoopinai. Entdo, fiquei pensando [sera que] nds também, para os animais e 0s
vegetais, somos ydopinai? Essa monografia que eu queria fazer; eu estou
fazendo licenciatura na UFAM [A Universidade Federal do Amazonas,
oferece um curso de licenciatura indigena na cidade de S&o Gabriel da
Cachoeira] e eu queria fazer minha monografia exatamente nisso. Eu quero
entender o que é yoopinai, porque que a gente chama arvore de ydopinai,
pedra de yoopinai e peixe de yoopinai; cobra € yoopinai, lagarta é yoopinai,
borboleta é ydopinai, carand € ydopinai... Eu queria entender isso. Nos
também, para os animais e vegetais, n6s somos ydopinai? Por exemplo, s6
pra vocé entender: Vou dar exemplo de um cachorro, um cachorro recém
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criado, recém formado; ele comega de cacar, cagou, matou o primeiro animal
dele, entdo, se uma pessoa, principalmente a menina menstruada comer
aquele caca dele, a primeira caca dele, aquela mulher se tornou yéopinai para
o cachorro? Estragou, e ele ndo vai cacar mais? Vai cacar, na verdade, sé que
vai passar um bom tempo ainda pra se recuperar do estrago feito. E se uma
mulher menstruada ou gravida comer aquele animal, o primeiro animal que
ele matou na vida dele, aquela mulher se tornou yéopinai para o cachorro?
Ele vai ficar fraco, ndo vai querer ir com o dono, ndo vai cacar; vai se tornar
preguicoso, vai deitar somente ao redor do fogdo, do fogo, 1a que vai ficar a
cama dele. Entdo, aquela mulher se tornou y6opinai pra ele? Outra coisa,
quando armadilha, por exemplo, armadilha cacuri [Armadilha para peixes].
Quando cacuri é novo, recém construido, acontece a mesma coisa: se uma
mulher menstruada ou uma mulher gravida, comeu aquele primeiro peixe do
cacuri, o cacuri vai parar de pegar 0s peixes, porque a mulher virou yoopinai
pra cacuri. O cacuri vai ficar panema, entendeu? Vai entrar aquele
Mamaiaku, aquele barrigudo, peixe barrigudo e alguns Poraqué, arraia e s6
[Peixes sem valor para os Baniwa]. A gente chama isso de kanupa. Aquela
pessoa se tornou yéopinai pra cacuri, assim como pra cachorro. Entdo, isso é
filosofia. [Se seguem varios comentarios entre os professores confabulando
sobre o que foi dito, testando certo consenso e aceitando o que foi dito e,
apos uns segundos, ddo voz novamente a Alfredo]. A propria farinha, se vocé
tomou um copo de farinha num lugar distante sem lavar a boca, tomou xibé,
mastigou e de repente vocé... [Paulo complementa dizendo: “vai ficar com
dor de dente”]. Néo sei o que aconteceu, essa comida se tornou yoopinai para
vocé, vai ficar com dor de dente.

Abilio: Mesmo tendo dentes saudaveis. Ou, pode ser ndo simplesmente a dor,
mas também pode chover, d& trovdo e a pessoa pode se perder também no
mato, entdo, tem muitas coisas ali.

]

Alfredo: Por exemplo, vocé é pessoa que sai e pega muitas peixes, ou vocé é
bom atirador, de brincadeira vocé pode atirar, mas vocé matou, matou, ai que
acontece. Os velhos diziam assim: - ndo deixem que as meninas batam nos
bragos de vocés, por exemplo, principalmente nesta parte aqui [indicando a
parte superior do brago, quase no ombro], se a menina chega e bate. P&! Isso
ndo pode, [porque] pode estragar vocé e vocé ficar panema de atirar [nas
cacgadas]. Nesse momento a menina se tornou ydopinai para vocé. Estragou.
Para a espingarda acontece a mesma coisa, até para a espingarda que ndo tem
nada a ver com ydopinai, até espingarda pode ser estragada. O que eu faco
para entender isso? Eu acho... pra mim... vem na minha cabega... O que eu
quero descobrir, como eu te falei, é isso. Sera que nesse momento a gente se
tornou yéopinai para certas coisas? Eu ja to com quase meio ano pensando
nisso.

]

Alfredo: Entdo, os pajés falam assim Jodo, falava, que tudo o que vemos na
natureza, como diz a ciéncia mesmo, sdo seres vivos; eles sdo vivos. Entéo,
eles conversam entre eles. Entdo, eles se sentem como nds, seres humanos,
nos sentimos. Uma formiguinha, desse tamanhinho, a gente vé ela bem
pequenininha, mas pra eles, eles ndo séo pequenos, eles sdo 0s seres que nem
como nés; eles tem sua organizacdo e tudo... geral. Como gente mesmo.
Entdo, as arvores sdo a mesma coisa. Entdo, as pedras, elas também sdo
vivas. Ento, se, por exemplo, o Arcindo sonhou mal, principalmente a regra
que a gente segue aqui, se 0 Arcindo sonhou mal, transou com uma mulher a
noite [Refere-se a intercurso sexual que ocorre nos sonhos, “que sdo
realidade”], ele ndo pode se aproximar das pedras, porque de repente depois
desse sonho a pedra pode fazer mal pra ele, porque pedras sdo vivas, sdo
gentes como nds. Mas pra nés aqui, assim, no nosso olhar eles sdo pedras que
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ndo se mexem, que ndo fazem nada, mas pra elas ndo. As pedras se sentem
vivas.

Armindo: Se voceé sai pra mata, é capaz que vocé se perde, devido que vocé
sonhou isso, ai acontece essas c0isas...

Alfredo: Os velhos falam que mulher de noite [uma referéncias aos sonhos
eréticos que podem produzir o estado khéewi] sdo mais gostosas que seres
humanos mesmo [risos].

Surgem desta “filosofia” uma série de questdes no intuito de tentar dar conta
deste complexo conceito: yoopinai. Em um primeiro momento, somos tentados a tomar
por este termo uma categoria de seres ontologicamente definidos, dada a facilidade de
entendermos os Yoopinai nesses termos. Ndo é que ndo o sejam, mas a reflexdo dos
professores suscita que esta categoria designa mais que seres exclusivamente. Sobre

isso, Fausto (2008) ao comparar inUmeros casos etnograficos na Amazonia alerta que:

Antes de mais nada, é preciso deslocar a énfase da categoria ontolégica para
a relacdo que ela implica Mais do que explorar o conceito de dono-mestre na
Amazonia, trata-se de analisar um esquema relacional que se aplica a
inimeros contextos (p. 332).

Levando em conta a consideracdo do autor, € possivel verificar a énfase
relacional que a categoria yoopinai comporta. Em uma conversa com Juvéncio Cardozo,
ele a0 me explicar as doencas e aos Yoopinai, fez uma compara¢do com os virus de
computadores transmitidos via internet. Ele diz que quando os Brancos percebem que
seu computador foi infectado por um virus, eles diagnosticam dizendo “meu
computador esta com virus”, com isso, Juvéncio diz, “ndo se tenta descobrir quem o
enviou”. Ele apontava, assim, para o fato de que virus sdo, na verdade, softwares
produzidos por uma pessoa com a finalidade de prejudicar outras. E como se os virus
tivessem vida prépria, mas desmascarando este artificio simbdlico, disse-me Juvéncio,
“o culpado ndo foi o virus em si, mas a pessoa que o enviou”. A mensagem que eu
entendia era a indicacdo dele de que o virus em si ndo era autbnomo, pois dependente
do seu dono conferir vida a ele. Nesse sentido, Juvéncio prossegue seu raciocinio, 0s

Yoopinai ndo sdo tdo diferentes; quando alguém fica doente, descartadas as outras
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possibilidades como veneno e sopro, diz-se que é doenca de ydopinai, pois se sabe que

pertence a um dominio ndo-humano.

E por isso que quando alguém sente uma dor suspeita, ndo se vai atras para saber
que tipo de ser (ndo-humano) causou esta doenca, aciona-se simplesmente a categoria
genérica de yoopinai, o que significa que foi algum yo6opinai em especifico, mas que
ndo se sabe qual necessariamente qual é; assim como ndo se sabe quem enviou 0s Vvirus
de computador. Geralmente os Y6opinai causam dores, tumores e coceiras € ndo o que
ocorre na Pamaali; ali parece ocorrer uma manifestagdo incomum da doenca causada
por estes seres. Diante destas questdes, se € yoopinai em relacdo a alguma coisa ou a

alguém.

As caracteristicas dos Yoopinai como seres em interacdo com 0s humanos e com
outros seres do cosmos gera, dentre outras caracteristicas, certo grau de diferenciacédo
entre eles. Alguns tém nome, poderes e habilidades especificos e aparéncias
diferenciadas (apesar de seu carater eminentemente labil, como é tipico dos seres
mitoldgicos), como € o caso do yéopinai Komalhiwheri que assume a aparéncia de um
homem branco idoso. Tais caracteristicas os aproximam dos chamados “donos” ou

“mestres” estudados por Fausto, que sdo pessoas nao humanas diferenciadas.

Fausto (2008) desenvolve a categoria de donos e maestria, para ele, esta
“categoria e seus reciprocos designam um modo generalizado de relacdo, que é
constituinte da socialidade amazénica e caracteriza interagdes entre humanos, entre ndo-
humanos, entre humanos e ndo-humanos e entre pessoas e coisas (p. 329).”, mas nao
somente isso, a idéia de “donos” remete a pessoas magnificadas, seres singulares que

contém em si uma pluralidade.
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O virus é um software, ativado por pessoas, geralmente hackers, especialistas
em programacao de computadores e linguagens da informética; de modo semelhante os
chefes yoopinai, donos de uma maestria sobre 0s animais, acionam seus protegidos e
liderados, fazendo com que eles provoquem coceiras e tumores nas pessoas, Como no
das borboletas e mariposas que causam problemas desse tipo nos humanos e, por isso,
sdo pensadas como yo6opinai. Porém, o caso na Pamaali é diferente, pois sdo os préprios
chefes yoopinai (Komalhiwheri, esposa e seus irmédos) que atacam as alunas, e nenhum
animal a seu comando. N&o a toa, as doencas na escola sdo de uma manifestacdo

diferente em comparacdo com aquelas atribuidas a estes seres no cotidiano Baniwa.

Com estas questdes ficamos diante uma categoria yéopinai que € relacional,
designadora de determinados tipos de relacGes, entre pessoas de diferentes dominios e
que denota, antes de uma categoria ontoldgica determinada, relacbes estabelecidas entre
mundos distintos, aproximando perspectivas de maneira inadequada e perigosa.
Mergulhando nestas questdes, retomo as reflexdes de Alfredo: se todos os seres séo
Vivos, ou seja, sdo pessoas humanas, capazes de ter um ponto de vista e atuar no seu
mundo do mesmo modo que nds atuamos, e se 0S ndo-humanos (pensemos por um
momento nesta categoria de modo abstrato e relacional sem incorrer a entes e ontologias
especificas) sdo ydopinai para nds, nds, os humanos, somos também ydopinai para eles.
Logo, ybéopinai estd nomeando um conjunto determinado de relagdes entre determinas

pessoas (humanas e ndo-humanas) e ndo, somente, uma categoria ontologica.

As pessoas deste mundo ndo-humano podem em determinadas circunstancias
cruzar seu mundo com o nosso, humano. Estes cruzamentos os fazem se tornarem
yoopinai para 0s humanos, e, provavelmente, o reverso também ¢ verdadeiro. Nesta
I6gica os alunos e professores da escola Pamaali estdo sendo ydopinai para

Komalhiwheri e sua familia, e as doencas que as alunas sentem é a tentativa destes,
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através de seus pajés e/ou benzedores, de se livrarem dos yoopinai deles, os alunos e
professores. Em contrapartida, os humanos utilizam também pajés, oracdes e
benzimentos, de tal modo que eles, os yoopinai, se sentem agredidos e talvez estejam

também adoecendo em seu mundo.

Em uma conversa com Alfredo, durante a noite, na sala da administracdo da
escola, conversdvamos sob a luz de uma lampada suspensa que iluminava o local, ele,
entdo, conjecturando possibilidades para entender e explicar 0s yoopinai apontou para a
lampada, perguntando-me: - “vocé esta vendo estes bichinhos em volta da luz?”. E,
entdo, passou sua méo espantando-0s. - Quem sabe, disse ele, esses seres no mundo
deles ndo se véem como gente? E, quando eu passo a mao neles, como fiz agora, eu néo
estou sendo yoopinai para eles, na verdade, eles nem sabem o que aconteceu, mas
sentem que estdo sendo atacados. Sobre esses cruzamentos e 0s yoopinai como

categoria relacional, senhor Alberto diz:

Para 0s animais nés somos 0s inimigos de verdade. Entdo, ndés somos os
yoopinai para eles. Como falei ontem, ou ndo sei se foi hoje de manhd. Tudo
0 que a gente pode enxergar no mundo é yéopinai. Mas na verdade nédo
sabemos nomear todos 0s tipos de yoopinai que existem. Como no caso de
carapand, ele é y6opinai para nés.

Ele prossegue seu raciocinio, falando sobre os animais como inimigos e, nesse

sentido, como ydopinai para 0os humanos:

Entdo, como 0s animais sdo nossos inimigos, matamos eles para 0 nosso
consumo. Mas... como a onca pintada. Ela tenta também matar a gente.
Quando uma pessoa ndo sabe se cuidar logo vai ser devorado pela onga,
porque nés somos inimigos. JA ouvi muitos comentarios de que varias
pessoas foram devoradas pela onca, principalmente no rio Ayari. Porque
dizem que quando a onga se encontra com uma pessoa, fica aquela rivalidade
de quem sai ganhando. As vezes é a pessoa e outras é a onga. Como falei
anteriormente, isso acontece porgue somo inimigos dos animais.

Este ultimo relato é interessante para entender a associacdo e a indistingdo que
0s Baniwa fazem entre os termos itsirinai e yoopinai, ou seja, 0s animais e 0s yoopinai.

Durante todo o meu trabalho de campo notei que eles utilizavam estes termos como
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sindnimos, alternando-os indefinidamente, diziam assim, “iipana yoopinai” e “iipana
itsirinai”, para se referirem a exatamente o mesmo lugar, a “casa dos yoopinai” que ¢ a
“casa dos animais”. Esta aproximacdo faz sentido, se compreendermos que sendo os
Yo6opinai os donos dos animais sdo eles também, em certa medida, animais; uma
categoria hierarquicamente maior que o comum dos outros animais que séo caga dos

humanos.

Disto podemos entender que ha uma identificagdo entre o dono dos animais, que
no caso Baniwa é também o chefe y6opinai, e os animais. No entanto, esta identificacdo
ndo delineia uma igualdade ou semelhanca, ao contrério, como diz o autor, esta relagdo
¢ marcada pela a assimetria. Afinal, aponta Fausto (2008, p. 333), “um dos tragos
importantes da relagdo é a assimetria: 0s donos controlam e protegem suas criaturas,
sendo responsaveis por seu bem-estar, reproducdo, mobilidade. A assimetria implica
ndo so controle, mas cuidado.”. E possivel apontar mais, pois parece evidente que esta
assimetria se objetifica também em outra espécie de diferenciacdo, entre os donos,

chefes yoopinai, e os animais. Sobre isso, diz Fausto:

Essa topologia envolve também um jogo entre singularidade e pluralidade: o
dono é uma singularidade plural, contendo em si, como um corpo ou uma
maloca, outras singularidades. O mestre é, assim, a forma pela qual uma
pluralidade aparece como singularidade para outros. E nesse sentido que o
chefe é um dono (2008, p. 334).

Esta consideracdo leva a idéia do autor de que o dono representa o0 modelo da
pessoa magnificada capaz de acdo eficaz sobre 0 mundo, principalmente sobre aqueles
gue estdo sob seu dominio, interferindo, por este recurso, sobre os outros mundos, por
exemplo, o dos humanos. Ao mesmo tempo em que esta nocdo leva uma diferenciagéo
entre 0s donos e 0s animais, marcada por uma assimetria, favoravel aos primeiros; ela

delineia uma indiferenciacdo, de modo que os donos ou chefes ydopinai sdo também
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animais, contendo-os em si. E nesse sentido que o benzedor Alberto indica que na

verdade esses chefes yoopinai, os donos das malocas dos animais, sdo animais também.

Os que sdo yoopinai hoje possuiam, em um mundo primordial, uma forma proto-
humana, ou seja, eram potencialmente humanos. No entanto, Napirikoli os mandou para
0 mundo subterraneo, onde assumiram formas de diferentes animais como, por
exemplo: onca, a exemplo de Bifiole, do tamandué grande, que responde ao nome Ttaro
e do boto, cujo nome é Amana (este chefe-dono, porém foram enviados para 0 mundo
das &guas). Todos estes seres, nomeados a mim pelo senhor Alberto, sdo chefes
yoopinai e também dono dos animais. Estes que estdo submetidos a chefia de outra
categoria de seres, os Awakarona, 0s quais, por sua vez, tem como dono maior, Kowali,
o filno de Napirikoli. A estrutura hierarquica deste seres, de acordo com o senhor

Alberto, ficaria assim esquematizada:
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Kowai

1

Awakarona

I

Chefes Yoopinai

Amana Biifole
(Boto) (onca)
v v

Po?pell Paapali  Aate Ttaro
® ®) ) (tamandud grande)

1

Chefes Ydopinai locais

Inaiweera Taaliwheri

Komalhiwheri Hifiawheri

Figura 5 - Hierarquia Yo6opinai

Estes donos, apesar de animais, ndo S0 como 0s outros animais e, portanto, se
localizam no mundo que ndo é este onde estdo os humanos e os animais de caca, sobre
0s quais exercem maestria. Eles sdo animais, mas animais de um estatuto diferenciado,
ndo sdo, por exemplo, cacaveis, configurando-se em algo que a literatura etnologica
considera como espiritos. Para iluminar estas questes, no intuito de compreender os
seres yoopinai, agora em sua perspectiva mais ontoldgica, basta retomar a nogdo de
pessoa magnificada, descrita por Fausto, que aponta nela as relacGes de continente-

conteudo e singularidade-pluralidade. Nesse sentido ele diz:
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A forma chefe-mestre, enquanto imagem singular de um coletivo, aplica-se
também aos donos dos animais. O exemplo mais caracteristico, pois expressa
uma relacdo ecoldgica visivel, é a figura do mestre dos pecaris. O mestre é
aqui um chefe que contém um coletivo de porcos, tidos como seus filhos ou
xerimbabos. Para que o mestre apareca como uma singularidade magnificada,
0 bando deve aparecer como uma colecdo-anénima sem capacidade de acdo
propria. Dai porque afirmei alhures que o mestre representa a parte-jaguar,
enquanto o bando representa a parte-caca, 0 aspecto passivo dos porcos. Na
Amazbnia, toda singularidade magnificada aparece aos olhos dos outros
como um predador, comumente como um jaguar, uma anaconda ou uma
harpia (2008, p.335)

Os yoopinai (os chefes) sdo animais-espiritos, que ao contrario dos mestres dos
pecaris, ndo contém uma determinada espécie, somente, mas um dominio mais amplo.
De qualquer forma as consideragdes do autor iluminam de maneira interessante a figura
do chefe ybopinai como continente da parte-caca dos animais, e seu aspecto predador,
na perspectivas dos outros seres, inclusive, dos humanos. Os animais assumem, por esta
abordagem, um aspecto passivo, o que ganha contornos bem definidos, entre os Baniwa,

se retomarmos a reflexao de Juvéncio e sua comparagdo com virus informaticos.

Estes yoopinai, os chefes que sdo também donos, parecem ter uma raiz mitica
determinada. De acordo com as narrativas, indiferenciados no mundo primordial, como
todos o0s outros seres, ja se apresentavam em sua forma prototipica com uma
periculosidade potencial. Eles foram, por este motivo, rebaixados ao mundo subterraneo
e, portanto, diferenciados por Napirikoli como ndo-humanos, para que, separados em
outra perspectiva/mundo, ndo ameacassem seus netos, os Walimanai. Neste mundo,
subterraneo, estes seres ganharam uma perspectiva e, portanto, um dominio ontol6gico
préprio, dominando aos animais - 0 que poderia ter acontecido com 0s humanos, caso

Napirikoli nfo os tivesse diferenciado.

Neste &mbito, o bando de animais deve aparecer como uma cole¢do-anénima
sem capacidade de acao propria € é, por isso, que 0s animais se tornam ydopinai para as
pessoas humanas, pois sob o comando dos chefes, estes fazem mal aos humanos. Nesse
sentido, podemos entender porque tudo e todos 0s animais sdo yoopinai, pois aqueles
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que a servi¢o dos chefes fazem mal as pessoas humanas sdo denominados também
como yoopinai. Os velhos baniwa, por exemplo, recomendam que as pessoas ndo
deixem suas roupas estendidas durante a noite no varal, pois mariposas e borboletas
pousam nelas, causando coceiras e, em alguns casos, tumores. E nesse sentido que estes
animais sao ybéopinai - como tudo potencialmente é - para as pessoas, pois a servigo de
seus chefes, causam mal as pessoas, ainda que elas, por si, ndo tinha esta intencdo —

ativando a categoria relacional.

Diante dessas questdes, ¢ possivel pensar ‘yoopinai’ de duas formas diferentes:
uma, ontologicamente definida, de relagdes que se objetificam nos chefes ou donos de
maloca dos animais, algo como ‘animais-espiritos’, como ¢ definido na literatura
etnoldgica ou, como aponta Fausto (2008), pessoas magnificadas, que contém em si
uma pluralidade e configurando neste interim uma singularidade; e outra, na esteira das
reflexdes de Juvéncio, Alfredo e o senhor Alberto, uma categoria relacional que articula
e nomeia um conjunto de relacBes problematicas entre diferentes pessoas (humanos,
animais, plantas, espiritos, artefatos) e dominios, indicadora de um processo que cruza
mundos que idealmente ndo devem incorrer a uma sobreposicdo, sendo mais do que
uma simples forca agressora. As relaces ndo apenas tém o estatuto do ser, como gozam
de uma condicdo ontolodgica, e 0s seres, portanto, sao relacdes e as relagdes, por sua vez,

sdo seres.

Retomando o esquema hierarquico descrita acima pelo senhor Alberto, ficamos
diante de aspectos que ndo foram explorados com maiores detalhes e que também néo
serdo aqui, dado os limites temporais da pesquisa de campo. As lacunas apontam para a
nogdo de uma hierarquia que permeia estes seres e chefes especificados neste ponto do

trabalho.
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Desenvolvi até o momento idéias e nogdes sobre os chefes ydopinai
intermediéarios, estes parecem ser o melhor exemplo das pessoas magnificadas do bando
animal que esta sob seu dominio, onde a maestria se faz mais presente. No entanto, com
este enfoque, criaram-se lacunas de informacdo a respeito dos Awakarona e o Kowali,
que séo os chefes dos chefes; assim como, sobre os chefes locais, hierarquia mais baixa
entre os chefes yo6opinai. Esta ultima categoria de chefes é bastante importante para o
entendimento dos ataques, cujas descricdes se seguem, pois a eles sdo atribuidas as

doencas.

Esta nogdo de ‘chefes yoopinai locais’ diferencia-se em grau da nocdo mais
ampla de ‘chefes ydopinai’, representados por Biifiole e companhia. Apesar dos
primeiros serem donos dos animais também, eles sdo, para utilizar os termos de Fausto,
menos magnificados que os segundos. Eles seguem uma ldgica mais humana,
constituindo familias reconhecidas pelos especialistas e apontadas de maneira mais
tangivel enquanto pessoas. Nao é a toa que na Pamaali, me indicou o senhor Alberto,
moram o0 irmdo maior Komalhiwheri e o0s irmdos menores, Kalaphiwheri e
Nheepakhawheri — eles é que atacam os alunos e alunas da EIBC. Nesse sentido, o
senhor Alberto, descreveu varios lugares do rio Icana, em seu curso médio, onde estes
‘chefes yoopinai locais’ se localizam. Esta territorializagdo foi, a meu pedido,
representada graficamente por Genivaldo, aluno da escola Pamaali, que consta nos
anexos, vide o anexo 1. Garnelo et al (2010, p.09) ja apontou esta territorializagéo

yoopinai analoga a humana:

[...] o territério Baniwa €é objeto de um minucioso mapeamento, no qual os
acidentes geograficos sdo reconhecidos, nomeados e simbolizados, sendo
correlacionados com eventos miticos que explicam a origem e formas de
organizacdo da sociedade tanto da sociedade YoOpinai quanto da sociedade
Baniwa, e com a produgdo de doengas tradicionais. Essa geografia mitica
também expressa a espacializagdo das malocas dos Ydopinai, que gozam de
uma estrutura hierarquica de parentesco similar a dos Baniwa.
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Todos estes aspectos a respeito dos Ydopinai ganham vida nas doencas que
acometem as alunas da escola Pamdali. Descritos como ataques, pois é disso que trata

estes eventos, veremos a seguir casos de adoecimentos decorrentes da acdo destes seres.

3.2. Ataques dos Yoopinai: 0s casos

3.2.1. Primeiro caso®, 04/05/11: Simone

Eram por volta de dez horas da noite quando Paulo, pela janela do meu quarto,
chamou-me anunciando que uma das meninas estava sendo atacada pela doenca.
Seguimos, entdo, em passos corridos, na dire¢cdo do alojamento feminino que ficava
bem proximo da casa onde eu estava; do caminho ja era possivel notar uma
movimentacdo intensa de pessoas que entravam e saiam do local. Ao entrar no
alojamento, uma casa grande dividida em dois cOmodos por uma parede, vejo primeiro
uma aglomeragéo de pessoas em estado de preocupacéo e, depois, 0 alvo dos olhares: a
aluna deitada em rede. Contei, neste momento, entre quinze e vinte pessoas; dois
professores, e o0 restante, alunos que a observavam atentos, a alguma distancia.
Imediatamente a rede havia um grupo menor, cinco alunos e uma aluna da turma da

menina doente, que a continham e Ihe prestavam os cuidados possiveis.

A cena era forte, a menina se contorcia, debatendo-se como quem precisasse em
um Unico golpe despejar todo o seu tormento, e expressando, mesmo a um primeiro
olhar, evidente sofrimento. Ela fazia movimentos que pareciam pretender o
desprendimento daqueles que a seguravam, mas era mais que iSSO, poOiS esses
movimentos, como definiram para mim os alunos e professores da escola, eram de um

“se quebrar”. E esta era literalmente a sensacdo que a observagédo do ataque provocava,

% importante ressaltar que a indicagio de “primeiro caso”, “segundo caso” e assim
sucessivamente, neste capitulo, captura 0 meu ponto de vista, ndo se tratando de qualquer outra
referéncia, portanto, “primeiro caso” foi o primeiro caso que eu observei no periodo em que estive na
escola durante trabalho de campo.
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pois a aluna contraia pés e cabeca contra a rede, erguendo, por contrapeso, peito e
tronco para cima, 0 que gerava em seus colegas uma necessidade imperativa de dominé-
la, abafando tal movimento, principalmente, a partir de seu ponto central: a regido

peitoral no inicio do esterno.

Cinco alunos, sempre os meninos, dedicavam-se a esta tarefa que exigia grande
esforco fisico, e, ndo a toa, revezavam-se constantemente durante o ataque. De modo
geral, um dos alunos pressionava com uma das maos espalmada a regido da parte
inferior do esterno e com a outra comprimia o ombro dela mais distante de si proprio, de
modo que seu antebraco percorria todo o colo da aluna, imobilizando-a; na mesma
linha, mas no lado oposto da rede, outra pessoa segurava uma das maos da aluna, em
uma atitude que combinava contencdo, acalento e prontidao para refrear os movimentos
que ela poderia, a qualquer instante, fazer com a cabega. Os outros trés alunos se
dividiam, segurando as pernas, indo das coxas aos pés; estes precisavam, assim como 0s
outros, de forca, mas de menos expertise no cuidado exigido para imobilizar o tronco e
cabeca. Todos esses cuidados eram realizados enquanto um grupo maior observava o

desenrolar do ataque.

Nestes primeiros momentos do ataque os alunos mostravam-se preocupados,
mas talvez por estarem acostumados com 0 evento, conversavam uns com 0S Outros
descontraidamente e, 0s mais novos soltavam, por vezes, risadas zombeteiras; 0s
professores, por outro lado, observam a tudo em tom circunspecto; e um dos
colaboradores, também Baniwa, a servi¢o na escola h4 pouco tempo e que nunca tinha

visto a um destes ataques, observava a doente aparentando certo espanto e curiosidade.

O ataque ndo era um fluxo continuo de movimentos abruptos, como 0s descritos

a pouco, mas entrecortados, de modo que Simone, em alguns momentos, parecia
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tomada pela calma e, entdo, movia sutilmente as maos em circulos, olhando seus pulsos
para, em seguida, de olhos fechados, buscar a méo de um dos colegas que a cercava e
segurd-la delicadamente. Mas em um estalo, sem explicacdo aparente, voltava
subitamente a contrair todo o seu corpo, agitando as pernas com forcga, inclinando seu
tronco novamente e lancando o pescoco para a fora da rede, reiniciando 0 que parecia
uma luta. Esses rompantes persistiram ciclicamente durante todo o ataque que durou um

total trés horas, noite adentro.

Na primeira hora do ataque ouvi Simone chamar, em portugués, pela mae como
quem pedisse socorro, esta foi a Unica palavra falada até entdo, entre os seus choros.
Apb6s a primeira hora, passou a expressar-se somente em Baniwa, chamava
insistentemente por sua amiga Amanda, de quem pedia agua. Os meninos e meninas,
cuidadores®, aproveitavam o pedido de agua para Ihe dar medicamentos. Isso porque,
em momentos de intervalo entre 0s movimentos de contorcdo, era possivel oferecer o
remédio, entretanto, ela repelia, ndo porque o fizesse deliberadamente, mas por falta de
interacdo com este mundo. O pedido de agua era a oportunidade para administrar 0s

medicamentos em forma liquida.

Inicialmente, 0 medicamento utilizado foi um antidcido (Mylanta Plus) na forma
de um liquido branco que tinha como intuito, segundo os cuidadores, aliviar a dor do
estdmago referida por ela em varios momentos. Eles utilizavam também gel de canfora

e algoddo embebido em alcool que passavam com frequéncia na regido do inicio do

% 0 termo cuidadores ndo é uma categoria nativa; estou chamando por este termo aquelas pessoas
que prestavam cuidados a jovem durante o ataque. 1sso remete aos meninos que faziam a contencéo e as
meninas que arrumavam o cabelo da Simone, limpavam o suor de sua testa, medicavam-na, abanavam-na
ou simplesmente acompanhavam mais de perto o desenvolvimento do ataque, mantendo-se em prontiddo
para qualquer e eventual suporte. Essa divisdo de género, no entanto, ndo era estanque; 0s meninos muitas
vezes também abanavam, medicavam e acalentavam a doente. Somente a contengdo era uma
responsabilidade exclusiva dos homens, por motivos que ndo se restringem a forca fisica exigida, mas
porque as meninas ndo acompanhavam integralmente o ataque. Elas entravam e saiam o tempo todo do
alojamento, para evitar uma espécie de contagio da doenca que detalharei adiante.
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esterno, indo da barriga ao peito; complementarmente comprimiam com a méo, suave,
mas firmemente, esta mesma regido. No decorrer da noite estes medicamentos e
técnicas foram sendo articulados com os remédios tradicionais que no inicio ndo haviam

lancado méo.

Por volta de meia noite, ja completava-se neste momento quase duas horas de
ataque, Berta e Amanda sairam pela porta de tras do alojamento que d& acesso a mata;
logo depois voltaram com uma panela contendo um liquido branco ralo, parecido com o
antidcido administrado a pouco, despejaram-no em uma cuia e o deram a Simone.
Tendo ela aceitado o liquido, Berta saiu novamente, sozinha desta vez, voltando nédo
com um remédio ja preparado, mas com uma raiz. Em sua volta, um dos meninos disse:
-“olha a doutora!”. Ela soltou uma risada discreta ¢ sem se abalar prosseguiu em sua
acdo. Cortou a raiz em fatias, pilando-a em seguida; o procedimento fez liberar um
sumo que resultou no remédio anteriormente ministrado, que foi dado mais uma vez a

Simone. Disseram-me que esse era um remédio tradicional para a dor de estdmago.

Aos poucos, os remédios de branco, administrados a ela no inicio do ataque,
foram substituidos completamente pelos tradicionais. Um dos meninos que se dedicava
a contencdo da doente disse em determinado momento: - “agora traz o fumo”; ante esta
observagdo outro jovem contrap@s, ironicamente: - “vai fazer benzimento, ¢?”. O fumo

néo apareceu e nenhum benzimento foi feito.

A esta altura da noite os professores ja ndo estavam mais presentes, 0s primeiros
a se retirarem; o numero de pessoas havia se reduzido, restando somente os alunos mais
proximos a doente. Vale ressaltar que as alunas ndo permaneciam, ao contrario dos
meninos, o tempo todo ao lado da doente na rede. Algo as inquietava, fazendo com que

entrassem e saissem do alojamento o tempo todo. De modo geral, elas entraram,
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prestaram algum cuidado especifico, verificando o estado de Simone, e saiam
novamente. Nida, a Unica das alunas que é uma mulher adulta demonstrou uma postura
diferenciada, pareceu menos apreensiva em estar no alojamento, talvez por ser a Unica
das alunas a nunca ter sido atacada; em outro momento ela explicou-me isso dizendo
que ndo ficou doente ainda porque chegou a escola somente este ano. Marta que
recentemente adoeceu ndo apareceu no local onde estava a jovem atacada e Berta, que
foi atacada antes dela, apareceu, mas somente para fazer o remédio e depois ndo voltou

mais.

No decorrer da noite, Simone passa a falar outras coisas que ndo somente “mae”
e “agua”, segundo o que os alunos me traduziram a beira da rede, ela reclamou da dor e
chamava por socorro; isso porque, segundo eles, naquele momento ela estava vendo um
velho ialanawi (ou seja, um branco), tentando mata-la, que a amarrou nas pernas e
maos. E por isso, disseram eles, que ela fez aqueles movimentos de se contorcer e tenta
sair correndo e era por isso também que em alguns momentos ficava absorta,

observando seus pulsos.

Durante o ataque, quando ela caia em choro, seus colegas passavam a chama-la
pelo nome, como se tentassem fazé-la retornar. Uma espécie de temor vinha a tona
nesses momentos. Nesse sentido observei, entre um rompante e outro, que a tal trégua
podia ser um indicador de que os movimentos de agitacdo psicomotora ficariam muito
mais graves, sugerindo que a auséncia momentanea de agitacdo ndo era sindbnimo de
tranquilidade. Isso ficou ainda mais evidente quando 0s meninos e meninas passaram a
monitorar esses momentos de “calma” com a verificagdo da presenca de respiracao.
Diante da constatacdo de sua auséncia, imediatamente anunciada em voz alta, gerou-se
uma tensdo persistente, ainda que nao tenham ficado atdnitos, pois todos pareciam saber

0 que fazer.
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Em um desses desmaios um dos meninos alertou: - “ela faleceu”; logo alguém
indicou a um deles para verificar se ela estava respirando, com a confirmacgdo que nao
estava, uma das alunas passou a marcar no cronémetro do seu relégio de pulso trés
minutos, passando a acompanhar, atentamente, 0s minutos e segundos, enquanto 0s
outros aferiam a respiracédo, na expectativa de que ela voltasse. Simone, como das outras
vezes que se seguiram “voltou” antes do prazo estabelecido e, ao respirar novamente em
compasso normal, seus colegas anunciaram que ela tinha voltado e suspenderam a
contagem de tempo. Para o primeiro desmaio, me explicaram, eles deviam dar cinco
minutos de prazo; para o segundo desmaio, estipulam trés minutos; para o terceiro dois
minutos e para o quarto e Ultimo, um minuto no maximo. Segundo um dos meninos,
mais do que isso é perigoso demais e deve-se tentar intervir de algum modo para evitar
0 prolongamento do desmaio, embora ndo tenham me dito o que fariam caso ela néo

voltasse.

A Ultima hora do ataque é a mais intensa, onde ela falava mais, e parecia estar
retornando parcialmente a si e esbocando pela primeira vez na noite uma comunicacao
mais direta com as pessoas do alojamento; abria, as vezes, 0s olhos, que na primeira
hora estavam sempre fechados. Apds quase trés horas de ataque, aproximadamente uma
hora da manha, Simone passou a reconhecer as pessoas, chamando seus colegas, um a
um, pelo nome, o que significava um teste que ela lancava a si mesma. Ao passo que, 0S
amigos, compreendendo o possivel fim do ataque, pedem do mesmo modo para que ela
nomeie mais uma vez a todos da sala, fazendo o mesmo teste. Ela, assim, lista 0s nomes
e diz, “ja estou melhor”. Soltam-na de imediato, deixando-a na rede sem qualquer
contencdo que antes era urgente, observam-na um pouco, um minuto talvez, ou nem
ISSO, pegam suas coisas como lanternas, camisas, e outros pertences e deixam, exaustos,

0 alojamento feminino rumo aos seus proprios.

142



Ao sair do alojamento Ernesto e Djalma me acompanharam pelo caminho até
pararmos em frente & casa onde eu estava hospedado; conversamos rapidamente, dado o
horario tardio e o cansaco de todos. Ernesto, o que parecia mais versado nestas
questBes, explicou o caso da seguinte maneira: - “Isso ¢ coisa de yoopinai; eles sdo
espiritos maléficos ¢ sdo os donos deste local”. Segundo ele, os ydopinai daqui devem
se incomodar com o fato deles, alunos da escola, estarem andando para l& e para c4,
fazendo roca, tirando palha de carand, pescando e cagando. E conclui: - Aqui ndo € local

em que se deveria fazer essas coisas.

Eu entendia, assim, que os ydopinai eram os donos, porque literalmente o
territério na foz do igarapé Pamaali é a maloca destes seres, em especifico de
Komalhiwheri. A escola, portanto, foi construida exatamente em cima da casa de
yoopinai. Nio se trata tanto da nog¢do dos ‘chefes ydopinai’, pessoa magnificada, donos
dos animais, mas dos ‘chefes ydopinai locais’. O relato de Ernesto remete-nos a nogao
de propriedade exclusiva de determinadas pessoas que estes chefes ydopinai menores, a
exemplo de Komalhiwheri e seus irmdos, encarnam a respeito de um local especifico,
onde historicamente esta sua maloca, e onde, sobrepondo dominios, foi construida a
EIBC. As pessoas estdo ficando doentes, ao que tudo indica, porque estdo onde nao
deveriam estar; afinal, em cima da maloca dos ydopinai ndo é um lugar para 0s

humanos estarem.

Os meninos me explicaram ainda que, antes dos ataques, a doenca apresenta um
quadro prodrdmico. Simone, por exemplo, durante a atividade escolar da noite, neste
mesmo dia, apresentou dor de cabeca e febre e que, com isso, ja desconfiava do que
estava por vir, mas a confirmagdo veio mesmo com a dor de estdbmago e ela, ao se sentir
assim, comentou com alguns de seus colegas sobre seu estado. Com o decorrer da noite

e 0 horéario de dormir determinado pela escola, ela foi, como todos, ao alojamento e em
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crescente mal-estar anunciou, para alguns, 0 que sentia, deitou-se na rede e 0 ataque

iniciou-se.

No dia seguinte Simone passou o dia em seu alojamento se recuperando,
enquanto todos os alunos e alunas participavam das atividades regulares da escola.
Segundo o que ela relatou, a febre havia cedido, mas ainda sentia dores de cabeca,
estdbmago e em todo o corpo, em um mal-estar generalizado. A noite, no entanto, ja

aparentava estar reabilitada, participando das atividades normalmente.

Segundo disseram 0s meninos, em entrevista, Simone foi nessa ocasido infectada
através de Sonia, isso porque durante a doenca - ou sonho que é como denominam este
momento em que a pessoa esta sendo atacada e vai até o mundo dos yoopinai - ela via

Sénia querendo maté-Ila, indicativo do fato de ter sido ela a origem da sua infecg&o.

3.2.2. O segundo caso, 09/05/2011: Ana

Nos dias seguintes ao ataque em Simone iniciei minhas entrevistas e conversas
com os alunos, o que ainda ndo tinha feito até entdo. O fato de eu ter acompanhado todo
ataque junto aos alunos, independente dos professores estarem presentes ou nao,
promoveu uma abertura, que ainda ndo tinha se delineado, projetando a oportunidade
para conversar com eles sobre o que tinha ocorrido naquela noite e, assim, para
conversar sobre as experiéncias que eles vivenciavam na escola. Deixarei estas
conversas para adiante, mas gostaria de destacar que a partir delas e das minhas
observagdes na escola nos dias seguintes ao ataque em Simone, surgia em mim a
intuicdo de que uma proxima aluna logo seria atacada e que provavelmente ela seria

Ana.

Eu ndo estava ganhando quaisquer habilidades xamaénicas, ndo era uma afetacéo

neste sentido, a intuicdo decorria, muito provavelmente, da minha percepcdo de que
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Ana estava mais preocupada e tensa do que de costume e do que as outras meninas.
Paulo, dias depois, para outro caso, comentou uma impressdo semelhante, dizendo que
estava sentindo Marta estranha, prevendo que Komalhiwheri estava por ataca-la, o que
depois se confirmou, tal como se confirmou para mim, pois Ana de fato adoeceu.
Estdvamos, eu e Paulo, atentos as relagdes entre os casos e ataques de ydopinai,
conseguindo capturar uma logica subjacente as suas manifestacGes, que até entdo

aparentavam ser aleatorias.

Passei a notar, assim, ndo mais por uma questdo de simples intuicdo, condi¢fes
que criavam um quadro de vulnerabilidade ao ataque dos yéopinai, como, por exemplo,
a menstruacdo. Esta constatacdo criava entendimentos sobre a légica dos Yoopinali,
fazendo ver que eles ndo atacam fortuitamente, havendo um nexo explicativo para sua
manifestagcdo. Segundo os alunos, professores e velhos benzedores, a menstruagao cria
visibilidade, pois comumente os humanos sdo invisiveis aos Yoopinai, assim como eles
0 sdo para 0s humanos. Porém, ha certos estados, como a menstruacdo, que fazem a
invisibilidade falhar. Um dos professores ao tentar me explicar esta nocdo, fez a
seguinte comparacdo:- Se vocé esta na mata a noite cacando e de repente com a lanterna
foca um animal, ele ficara diante de vocé iluminado, contra um fundo escuro, a floresta;
entdo vocé pode atirar nele, pois o esta vendo bem. A mesma coisa € para 0s Yéopinai,
disse ele; a pessoa menstruada fica como se estivesse sendo focada e, assim, vulneravel
ao ataque. Esta nocdo de visibilidade/invisibilidade associada a menstruacdo é
importante para entendermos 0 que estd ocorrendo na escola, no entanto, essa
explicacdo, dada desta maneira ndo revela muito sobre a complexidade que envolve
estes estados de vulnerabilidade aos yoopinai, pois a menstruacdo pode criar um quadro
de suscetibilidade que ndo se restringe a pessoa menstruada, mas também a outras, em

uma espécie de contagio. A doenca aqui ndo esta afeta a um individuo somente.
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Sendo assim, minhas “intui¢des” eram ainda mais amplas e ndo circunscritas a
Ana, dado que se estendiam e alcancava as outras alunas também. Nos dias que
seguiram ao ataque em Simone havia, entre as meninas, uma tensdo, como se a doenca
fosse uma nuvem a pairar no ar da escola prenunciado que em uma delas pousaria. A
excecdo ficava com Nida e Norma; a primeira nunca adoeceu, mesmo porque, como ela
me disse certa feita, este era 0 seu primeiro ano nesta escola; além do mais, parecia mais
segura e despreocupada, talvez por ser a mais velha das alunas e mae também. A
segunda permaneceu aparentemente tranquila; ela é mde também, mas ela,
diferentemente de Nida, j& havia adoecido em etapas anteriores. A despeito disso, todas

pareciam atribuir aos ataques um carater de inevitabilidade.

Simone, apds a doenca, passou a ser evitada pelas outras meninas, em um
afastamento que depois demonstrou ser temporario; era como se ela pudesse irradiar
algum tipo de contagio cujo funcionamento eu ainda ndo compreendia, mas que ja
mostrava relacionado a menstruacdo. A Unica excecdo nesta sanc¢do social foi Ana, o
que evitou que Simone ficasse completamente s6 nestes dias. Mas, coincidéncia ou néo,

Ana foi a préxima aluna doente, atacada pelo velho ialanawi, Komalhiwheri.

O ataque em Ana foi, em quase tudo, parecido com o de Simone; no entanto, a
gravidade da doenca, como 0s proprios cuidadores expressaram, foi visivelmente
menor. Os rompantes eram menores em quantidade e em forca também. Ela pouco
falou, a ndo ser “mae” e “Amanda”, a amiga de quem Simone, doente, pedia dgua. Ela
ndo teve as paradas respiratorias, ou desmaios. Talvez, por isso, a mobilizacdo em torno
desta crise tenha sido pequena, 0s meninos estavam em menor quantidade, mesmo

porque, fazia-se necessaria apenas uma gquantidade reduzida de pessoas para segura-la.
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As meninas pouco ajudaram, ao contrario do que aconteceu com Simone,
quando a presenca das alunas se fez de maneira mais importante. As excec¢des foram
Amanda e Simone, esta Ultima em uma espécie de contra dom, uma vez que Ana foi a

Unica das meninas, ap0s o ataque, que se aproximou dela.

O ataque nela durou também cerca de 3 horas, ao longo da noite, cessando uma
hora da manha. Ela apresentou uma movimentagéo leve, se debatia como menos forga
do que Simone, mas de igual maneira se contorcia; no entanto, ndo apresentou as
“paradas respiratorias” ou “desmaios”, o que ¢ um indicador da menor gravidade do
caso. Ap6s o término do ataque teve, como Simone, uma recuperacdo imediata,

“voltando logo”.

3.2.3. Terceiro ataque, 10/05/11, Simone:

No dia seguinte ao atagque em Ana, recebo a noticia de um dos professores da
escola: - “Simone esta de novo tendo aquela dor no estdbmago”. Fui imediatamente ao
alojamento feminino, dada a hora, trés horas da tarde, e 0 modo como me foi anunciado
0 evento, deduzi, no caminho, de que se tratava do quadro prodrémico que antecede ao
ataque, mas ndo era. Ao entrar na casa onde ela estava, Simone apresentava 0s mesmo
sintomas do primeiro caso aqui descrito. Se o professor entendia aquele fenémeno como

uma dor, eu entendia, do meu ponto de vista, como a doenga em Si.

Chama a atencdo, neste ponto, uma questdo que ja apontei anteriormente neste
trabalho, que é modo como essas pessoas categorizam estas experiéncias, por exemplo,
no primeiro caso, Paulo chamou de ‘ataque’, para o segundo denominaram de ‘dor do
coracdo’ e, agora, para o terceiro caso era a ‘dor de estdmago’. Nao h4, nesse sentido,
uma convengdo nominativa da experiéncia vivida, o fenébmeno é nomeado em alguns

momentos a partir do ponto de vista do yoopinai, ataque, e em outros, da perspectiva
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dos sintomas, coragdo e estomago. O nosso termo doenga, que estaria talvez entre o
agente patogénico e os sintomas, é utilizado, mas ndo com o mesmo sentido do nosso
conceito. Em termos aproximativos o significado Baniwa para doenca seria dor/sintoma

e, portanto, “doenca do coracao” ¢ o mesmo que dizer “dor do coragao”.

O ataque em Simone €, como disseram os meninos, sempre forte. Notava que a
tal forca do ataque estava além do verificAvel em movimentos feito pela doente, apesar
de Simone ser mais forte fisicamente que as outras meninas, dando mais trabalho para
ser contida. No entanto, o indicativo da forga/gravidade do ataque era constatado
principalmente em outros fatores, como o sofrimento expressado, no falar muito ou
pouco e no que ela descreveria depois, sobre 0 que aconteceu durante o ataque, estes

eram sinais de que ela tinha mergulhado mais fundo no mundo dos yéopinai da Pamaali.

Como da outra vez ela apresentava, em ciclos, rompantes que visavam se
desprender da contencdo que faziamos, pois a esta altura eu ja tinha sido incluido entre
os cuidadores. Mas ha de se registrar que ela lutava ndo contra a nossa contencdo, mas
contra outros seres em uma arena nao visivel aos nossos olhos. Era possivel entender,
mesmo porque 0S meninos explicavam-me, que esses movimentos tinham uma

correspondéncia com o que estava acontecendo no mundo em que ela ia quando doente.

Nesse ataque notei que ela ndo foi tdo medicada, seja com medicamentos
caseiros ou os medicamentos de farmécia anteriormente usados (Cénfora e Mylanta
Plus). Além do mais, as meninas ndo a acompanharam, com excecdo de Ana que,
completando o ciclo de dadivas a amparou. Esta assisténcia Ihe pareceu especialmente
custosa, ndo somente pelo fato de ter sido a Unica das meninas a permanecer no

alojamento, concentrando fungdes que dividiria com as outras, se elas estivessem
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presentes, mas também, e 0 que parece ser mais importante, era ela que na noite anterior

estava doente.

Os movimentos do ataque exigiram dos meninos cuidadores bastante forca
fisica, alguns inclusive, desta vez, sairam arranhados e machucados pelos golpes
recebidos. Eu notava algumas diferencas nos movimentos deste ataque em comparagao
ao primeiro que ela sofreu. Ela usava muito as méos, tentava agarrar os cuidadores,
segurando-os com forca. Segundo 0s meninos isto acontece porque, cada vez que a
pessoa fica doente e vai ao mundo dos seres yéopinai, ela vé coisas diferentes e vive-la

diferentes situacdes.

Dessa vez ndo ocorreu 0s desmaios, e como no outros dois casos que assisti, ela
chamava por Amanda, insistentemente. Com quase trés horas de ataque ela comegou a
abrir os olhos, a responder aos chamados dos que a circundavam, estabelecendo a
travessia da volta, reconhecendo as pessoas do alojamento e, entdo, dizendo que estava
melhor. Do mesmo modo que da primeira vez, todos suspenderam a contencdo de
imediato deixando-a na rede, em observacdo apenas por uma fragdo de minuto, quando,
entdo, constando a recuperacdo sairam todos do alojamento. Ana, ao que parecia, menos
angustiada com o fim do ataque, passou a cuidar dela, arrumando gentilmente o seu
cabelo, limpando-lhe o suor do rosto. Simone em siléncio aceita os cuidados e, entdo,

adormece.

3.2.4. Quarto ataque, 11/05/11, Marta:

Este era o primeiro ataque a Marta que eu acompanhei, a aluna que mencionei na
introducdo. E este era o terceiro dia seguido de ataques na escola, algo que parecia
relativamente atipico para os alunos; segundo eles e os professores, na etapa passada a

situacdo havia sido mais tranquila, e ha mais de um ano que estes ataques nao eram tdo
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frequentes. O ataque em Marta comecou logo apds o término da sessdo do filme em
torno de 21h30m, momento em que as atividades da escola terminam e todos ja se

preparavam para dormir.

Quando cheguei ao alojamento, ele estava bem movimentado, de um movimento
parecido com o primeiro caso ocorrido com Simone. Havia muitos colegas, alguns
professores e alguns dos outros funcionarios da escola. No inicio era tudo muito
parecido com o ambiente dos outros casos, marcado por uma descontracdo misturada
com tenséo, e protagonizado pela cena dela se contorcendo com forga, ndo tanto quanto
em Simone que é, como ja mencionei, mais forte fisicamente. Mas Marta estufava a
barriga e o peito, deixando o pescogo contraido. Chamava pela mae em lingua indigena,
e também pedia para que a deixassem. Segundo o que me traduziram, ela estava se
referindo aos “bichos” que subiam nela, isso no mundo de Komalhiwheri onde seu

espirito-coracdo, explicaram-me, estava naquele momento de doenca.

Aos poucos fui notando que este caso era mais sério que os outros. O ataque era
mais grave por uma serie de razdes, mas a simples observacdo ja dava condicdes para
entender por que. Ela parecia sofrer mais, gritando e chorando mais que as outras duas
alunas que adoeceram anteriormente, em uma angustia ainda mais evidente. Sua
expressao era muito carregada de dor, além do que a primeira hora do ataque foi
entrecortada por incontaveis desmaios, que diferentemente daqueles que aconteceram
em Simone eram mais curtos, mas em compensacgdo mais frequentes. Era algo em torno
de 40 ou 50 segundos em que ela ficava sem respirar, imovel, provocando apreensao em

todos até que, entdo, esta parada respiratdria era interrompida por uma contorcao.

A impressdo que eu tinha a respeito destas paradas respiratorias € que ela estava

no mundo dos yoopinai, completamente mergulhada, sem pontos de contato com o
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mundo humano, onde estdvamos todos no alojamento. O retorno da respiracdo
representava assim um alivio, mas apenas parcial, pois ela voltava destes mergulhos se
contorcendo ¢ “se quebrando” exigindo dos meninos mais forga para conté-la. Era,
portanto, um regresso incompleto, uma vez que com a respiracdo voltava também a
demonstracdo de luta ainda no mundo dos yoopinai que ndo viamos e do qual tinhamos,
somente, alguns vislumbres. Esses desmaios se repetiram por cerca de trés horas,

alternando por momentos mais ou menos frequentes.

O ambiente inicial - com muitas pessoas e de eventuais risos - transformou-se
completamente, passando a ser mais grave e tenso do que nos outros casos. As pessoas
estavam, mais preocupadas com Marta, contando com a presenca dos professores que
acompanharam a boa parte do ataque, 0 mesmo ndo ocorreu nas outras vezes. Eles
cogitaram leva-la a sua comunidade, pois l& seguramente haveria um tratamento mais
adequado, no entanto, ela ja tinha nesta mesma etapa sido levada a sua casa. Como
descrevi na introducdo desta dissertacao, ela foi trazida pelo barco que me levou para a

escola.

Fugindo ao padrdo dos trés primeiros casos, 0s professores acompanharam o
desenvolver da doenca, e também as meninas, em namero maior, participaram
conjuntamente dos cuidados. Ainda que nao fosse confortavel para elas, a gravidade do
caso parecia indicar que esta era uma indisposicao a ser enfrentada. Berta, Simone, Ana,
Carla e Norma acompanharam a todo 0 processo em uma espécie de revezamento, de

modo que em nenhum momento todas estavam simultaneamente dentro do alojamento.

Berta, em determinado momento, preparou 0 mesmo remédio produzido para as
outras meninas que adoeceram. Ela ficou boa parte do ataque, principalmente em seu

inicio, mas sempre saindo e voltando, atuando mediante a¢des pontuais, como 0 preparo
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de remédios. Ela ndo permaneceu de prontiddo, ao contrario de Norma que passou a

noite toda como cuidadora.

Norma ¢ irma de Marta, mas isso explica somente parcialmente a atencdo dada.
De acordo com as entrevistas dos alunos e alunas, Marta adoeceu através de Norma, em
um apontamento que desenha uma rede comportamentos compensatorios, pois sendo
Norma a responsavel pela vulnerabilidade que permitiu o ataque do chefe ybopinai em
Marta, ela deveria, como compensacdo, cuida-la. Nota-se, a partir de entdo que ha
sempre nos ataques uma das meninas que fica mais préxima, prestando cuidados de
modo mais continuo. Assim como Ana cuidou de Simone e Simone de Ana e tal como

elas duas sempre exigiam, quando doentes, a presenca de Amanda.

O caso em Marta parecia mais grave ndo s6 pelo o que era observado, mas
também por seu histdrico, deixando a todos preocupados de que algo pior pudesse
acontecer: a morte. Com Ana e Simone, os cuidadores e professores pareciam seguros
de que tudo passaria em algumas horas e elas estariam recuperadas no dia seguinte, mas
este mesmo prognostico ndo era atribuido a Marta. Parecia que algo pior poderia
acontecer a ela. Segundo as entrevistas, o Ultimo ataque a Marta, ainda nesta etapa, e
gue motivou seu deslocamento para sua comunidade de origem em busca da
recuperacdo, havia comecado por volta da meia noite, cessando uma hora depois; mas
apos algumas horas, por volta da 5h, ela voltou a apresentar sinais do ataque dos

yoopinai que se estenderam por boa parte da manha.

Paulo comentou comigo que Marta desde que voltou do tratamento feito em sua
comunidade ndo parecia ter se recuperado de fato da doenca. Se retomarmos a
introdugdo e os comentarios do av0 da doente, ele dizia que ela ainda ndo tinha

recobrado condicOes total de salde, mas que iria para escola mesmo assim para nao
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perder mais aulas. A doenga atingia a ela de uma maneira diferente, ou em um grau

diferenciado.

O ataque, desta vez, disse-me Paulo, parecia ainda mais forte; notei que, de fato,
ela falava muito e pedia para os bichos deixarem ela, para chamar seu irmé&o, para falar
com seu avo, pois sé ele poderia ouvir o que ela estava vendo. Dizia também que ela
ndo melhoraria e outras coisas que ndo me traduziram porque, segundo Paulo, eles ainda
nédo tinham certeza se poderiam me contar. Ela, de modo diferente das outras meninas,
alternava momentos, durante o ataque, de interagdo com as pessoas do alojamento com

outros em que esta comunica¢do nao ocorria de modo algum.

A esta altura, eram apenas cinco pessoas, 0 que me incluia; eles estavam todos
preocupados e, entdo, decidiram soprar cigarro benzido nela. O tabaco era do avd de
Marta e Norma, ele o havia benzido e recomendado a ela que trouxesse a escola e
usasse se preciso. Berta preparou o cigarro e Manuel pegou-o e, desajeitadamente,
acendeu, passando a soprar sua fumaca em Marta, um dos outros meninos que
observava o procedimento orientou que ele deveria soprar da cabeca em direcdo aos
pés; sempre assim. Entdo, Manuel passa a soprar a fumaca por todo o corpo, seguindo
esse movimento da cabeca aos pés. Em seguida ela diminuiu os movimentos em rede,

dando uma trégua aos sintomas e aos cuidadores.

Apos as trés horas de ataque e do sopro de cigarro, Marta apresenta uma melhora
em seu estado; ja ndo gritava e chorava com o mesmo ardor, apenas algumas lamurias e
gemidos. A contengdo, por exemplo, ainda era realizada, mas de maneira leve, a
agitacdo ndo era mais a mesma do inicio da noite. Com mais uma hora de ataque, a
contencdo ja ndo era necessaria, 0 que representava um alivio para todos que cuidavam

dela, evidentemente exaustos. A despeito disso a atencdo continuava em alerta, pois
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apesar de ela estar em aparente sono, apresentava espasmos que demonstravam aos que

estavam no alojamento, velando-a, que seu estado ainda era o de doenca.

Nos outros casos que observei, 0s alunos notavam precisamente 0 momento em
que o ataque havia acabado, mas o mesmo ndo aconteceu com Marta. A volta do ataque
parecia iminente, com riscos de recaida e, por isso, a vigilia noite adentro era necessaria.
Por volta das 3 horas da manha fui embora, os alunos me disseram que eu deveria ir,
pois a doenga ja& havia passado, mas eles, Paulo, Norma, Manuel e Mauricio

continuaram no alojamento.

3.2.5. Quinto ataque, 20/05/11, Marta:

Paulo passou a acompanhar o caso de Marta de maneira mais proxima,
monitorando a doenca nela, os sintomas prévios, e conversando em um cuidado mais
amplo, dando-lhe um suporte afetivo. Ela foi a Unica das alunas que nao conversava
comigo sobre a doenca e nem sobre qualquer outro assunto; notando sua recusa em
nenhum momento esbocei uma aproximacdo; mesmo assim, afim de evitar qualquer
tentativa de aproximacdo, Marta pediu para Paulo me avisar de que ela ndo participaria
das entrevistas e conversas que eu fazia com as outras meninas. Segundo ele, havia
algum tipo de restricdo geral em se falar com as pessoas sobre o que se via ha maloca de
Komalhiwheri, mas ndo somente isso. Havia também uma espécie de orientacdo dos

yoopinai em contar, no caso dela, estas coisas para mim.

Ap0s o ultimo o ataque a escola ficou por uma semana sem que nenhuma das
meninas apresentasse qualquer sinal da doenca, quando entdo Marta comecgou a sentir
algumas dores suspeitas. Sentindo que talvez fosse ser atacada ela conversou com Paulo
que de imediato deu-lhe remédio para estbmago, recomendando também que ela ficasse

em repouso. Estes cuidados evitaram, aparentemente, 0 ataque que se anunciava, mas
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passados dois dias destas prescriches, ela sai do repouso e passa a participar
normalmente das atividades da escola, o que se mostrou inadequado. Sobre este
rompimento da reclusdo, os professores e 0s meninos disseram, que isso era tudo o que
o0 ybopinai queria nesse momento; vé-la saindo de casa, trabalhando e circulando pela
escola, e ficando, por isso, visivel a ele e suscetivel aos seus ataques. A desobediéncia
juvenil e, em especial feminina, foi paga por Marta, na concepcdo Baniwa, pela moeda

da doenca.

Neste caso, o0 alojamento feminino tinha atipicamente poucas pessoas
acompanhando a doente, mais precisamente trés além de mim: Paulo, Manuel e
Mauricio. Ela, como em todos os casos que observei, se contorcia, em um “se quebrar”,
estufando o peito e a parte superior do estomago e, entdo, Paulo dedicava-se a
pressionar exatamente esta regido - preocupacdo recorrente em todos os ataques. A
compressao é feita de maneira firme e ndo somente quando o peito esta estufado, mas
também quando o corpo esta relaxado em um estado que compreendi ser de falso

repouso, que marca o ataque também.

Conversei com o0s alunos sobre 0 porqué desta pressdo nesta regido do esterno e
inicio do estdmago, todavia, eles ndo conseguiram explicar os motivos desta conduta,
respondendo simplesmente que esta compressao aliviava a dor. Mas se a compreensao
ndo tinha uma explicacdo elaborada, a dor, por sua vez, sim, segundo eles, é porque 0
velho ialanawi, 0 Komalhiwheri, gosta de atacar com uma lancga justamente neste ponto,

que &, no entendimento Baniwa, onde se alojam o coragéo e estdmago.

Este segundo ataque em Marta teve contornos diferentes, ndo porque a doenga
em si manifestou-se diferentemente, mas pelas idéias que Paulo experimentou na

conducéo dos cuidados. Ele anunciou para mim que desta vez faria uma experiéncia e
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com este intuito, chamou menos gente para assistir a doente, somente aquelas pessoas
que ele tinha certeza que nédo ficariam conversando e rindo muito durante o ataque.
Nestas novas estratégias conduziu-se uma contencéo tatica, ndo tentando segurar Marta
0 tempo todo, deixando-a mais livre entre um rompante e outro. Essas novas atitudes
tinham um objetivo de fazer com que o ataque fosse mais curto e, sobretudo, mais fraco,

entretanto, estas metas nao foram integralmente alcancadas.

Aos meus olhos, esses novos modos de cuidar e conter a doente produziram um
resultado interessante, primeiro porque deixou Marta menos agitada exigindo menos
dos cuidadores e exigindo menos dela propria, mas em compensagdo estes resultados
ndo foram o suficiente para apontar que o ataque tenha sido, do ponto de vista Baniwa

da doenca, significativamente menos grave.

Os ataques acenam para uma especie de correspondéncia entre 0 mundo humano
e yoopinai, afinal, ela ndo atravessou definitivamente para este outro mundo, prova
disso é que a contencdo forte e firme produz na doente, que estd na maloca dos
yoopinali, a impressdo de que ela deve usar mais forca na luta e na fuga destes seres, de
tal modo que o inverso pode ser verdadeiro também, como demonstrou a experiéncia de
Paulo, pois com a diminuicdo da forca da contencdo ela lutou menos e sofreu, ao que

parece, com menos intensidade também.

Paulo, disse-me justificando os novos cuidados, que as alunas quando estdo
doentes, “no sonho”, véem muita gente e isso as deixa confusas, porque elas ndo
reconhecem as pessoas todas e, assim, ndo sabem se sd0 seus amigos ou nao; se Sao
humanos ou yoopinai. E com base nisso que ele achou que talvez ter menos gente na
hora do ataque fosse uma boa estratégia, na tentativa de ndo confundi-la e de auxiliar no

discernimento entre as pessoas de verdade, 0s humanos, e 0s yoopinai que Sa0 como
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gente, mas néo o sdo de verdade, a ndo ser para eles mesmos. De qualquer forma, Marta
ganhou das poucas pessoas uma aten¢do mais cuidadosa do que antes, que era cuidadosa
também, mas baseada principalmente na contencdo e caracterizada pelo improviso de

jovens pouco versados nestas acdes de cuidado a doentes.

O ataque durou trés horas como de costume para 0s casos em geral o que ndo
inclui Marta, ja que ela parece sofrer de um grau mais grave desta doenca, de modo que
foi possivel observar um ataque mais leve que o anterior. Com duas horas de ataque
Marta ergueu-se levemente da rede, onde estava deitada, e de olhos arregalados verifica
o alojamento e 0 que estava ao seu redor. No entanto, a impressao é de que ela ndo via a
nos e a este ambiente em especifico, ndo esbogava nenhum reconhecimento das pessoas,
olhando através das pessoas, sem reagir a qualquer estimulo. Até que em movimento
suaves, mas aterrorizados, passa a olhar seus bragos e maos, principalmente na regido
dos pulsos e das articulagfes entre braco e antebraco; durante dois ou trés minutos ela
observou seus dois bracos, espantada e absorta, ficando ofegante e murmurando, em
gemidos que ndo pareciam tanto de dor, mas de terror. Paulo disse em um primeiro
momento desta cena que ela estava vendo sangue, e passado um minuto mais ou menos
ele olha pra mim e diz preocupado, “Acho que ela estd delirando; ela ndo esta nesse

mundo”.

Na outra hora restante, ela teve trés ou quatro rompantes fortes, poucos se
comparado com o ataque nas outras meninas € mesmo nela no episédio anterior a este.
Nesta ultima hora j& a deixavam solta, contendo-a somente quando ameagava algum
movimento mais abrupto. Com trés horas de ataque ela pede cobertor e, fica evidente
que ela melhorou, era a primeira vez que Se comunicava com seus cuidadores,
reconhecendo a todos e a este mundo. Sua respiragdo voltou a ter um compasso normal,

deixando de lado o ritmo ofegante que a acompanhava antes.
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3.3. Pensando os casos
Estas descrigdes levantam tanto aspectos a serem problematizados quanto
relagdes, que atravessam os cinco diferentes casos, a serem delineadas. Para além de se
configurarem como episédios isolados, os ataques nas diferentes alunas se inserem em
uma rede em que, por exemplo, um caso das pistas sobre a proxima pessoa que ira
adoecer e, portanto, sua anélise ndo pode ser de outra maneira conduzida, a ndo ser

concatenando claramente o que até agora esteve apenas insinuado pela descricéo.

3.3.1. Ossintomas

Do ponto de vista dos sintomas é possivel delinear a respeito destes casos um
padrdo sintomatico que comeca por um quadro prodrdmico, passa pelos sintomas
descritos nos ataques e termina na recuperacdo da pessoa atacada, quando ela, sinaliza
sua reabilitacdo para os colegas pelo reconhecimento das pessoas a sua volta.

Segundo os alunos, as pessoas antes de adoecerem tém um pressagio, podendo
ver determinados tipos de passaros, lagartos ou vultos; nesse sentido, ha varios relatos
que apontam para diferentes formas que o espectro assume, em alguns casos € um velho
ialanawi; em outros casos, homens e mulheres ndo identificados podem ser vistos; ou
ainda, parentes e pessoas conhecidas. De modo geral, estes vultos aparecem e somem e
quando isso ocorre, 0s alunos comegcam a sentir dores no coracdo, no estbmago e na
cabega, “fraqueza” e sabem, por esses sinais, que a doenca vai atacar. Ressalve-se que
os termos traduzidos do baniwa para o portugués como “dor no cora¢do” e “dor no
estdmago” ndo tem equivaléncia com o sentido atribuido a eles pela biomedicina.

Sobre isso, Charles, um dos alunos que adoeceu em etapas anteriores, contou-me

em entrevista que:

Eu senti dor no coracdo e meu corpo foi ficando fraco, senti também dor na
cabeca. Mas era principalmente no coracdo que foi ficando devagar. A dor de
repente foi aumentando mais e mais, até ficar grande mesmo. Foi neste
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momento que eu deitei na minha rede, ja ndo estava aglientado mais. Nesse
momento que fiquei muito doente eu via aquelas mulheradas assim. Que era
yoopinai; ndo sei 0 que assim, era yéopinai mesmo.

O ataque dos ydopinai se estabelece em uma ascendente sinalizada por sintomas
que culminam no que, muitas vezes, os alunos, professores e velhos denominam de
desmaio. Com este sintoma, os que adoeceram, dizem ndo sentir mais nada em seus
corpos, indicando, por sua vez, que foram, naquele momento, para 0 mundo dos
yoopinai. O desmaio é um desligar-se deste mundo para ligar-se em outro - em uma
viagem ndo desejada - a maloca destes seres. Trata-se de uma troca de perspectiva
temporéaria e incompleta, no primeiro sentido, porque sempre voltam ao deixarem de
estar doentes e, segundo, pois ainda que estejam neste dominio vendo o0 mundo e a si
mesmos como 0s yoopinai 0 véem e se véem, 0 que acena para uma transformacéo real,
os alunos sabem, este ndo é o mundo deles. E isso, ao que tudo indica, que garante o
retorno a condicdo humana verdadeira. Em entrevista com os alunos, eles falam sobre a

morte enquanto poténcia aludida pelos ataques dos yoopinai na escola Pamaali:

Manuel: Se caso elas contarem em detalhe tudo o que acontece, a pessoa
pode passar certo risco de morte, de tirar a pessoa do mundo e leva-la para o
seu mundo.

Djalma: Isso é verdade.

Ernesto: Quando essas informacdes forem reveladas por alguém, esse alguém
podera ser morto pelo yoopinai e ser levado para o seu mundo de y6opinai. E
por isso que as meninas costumam de desmaiar na hora de ataque. Porque
dizem que naquele momento, o y6opinai esta levando o paciente para o seu
mundo.

A morte é assim a troca de perspectiva, completa e definitiva, pois ser levado
para 0 mundo yoopinai ¢ deixar permanentemente de ser humano ‘“no mundo
verdadeiro”, o de sua familia e parentes. Esta nocdo contrapde a ideia da doenca em
grau, pois troca de perspectiva, neste caso, € incompleta e temporaria. Por isso, a idéia
de uma viagem para definir estes processos é interessante também, na medida em que se
demonstra ndo haver uma transformacédo total, mas apenas parcial e temporalmente

limitada pela doenga. De qualquer forma, a possibilidade de morte, levantada neste
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ponto, assinala que a pessoa ao sair de um dominio, cai necessariamente em outro,
acenando para um desligamento relativo (e relacional), e por isso transformativo, que

descarta a idéia de extin¢do ontoldgica, paradigma da nossa ciéncia bioldgica.

Senhor Roberto, velho conhecedor da comunidade de Juivitera, referiu-se certa
vez a doenca como aquela “do desmaio”, demonstrando a importancia deste sintoma
para definir o adoecimento em questdo. Do ponto de vista do doente em relagdo ao seu
corpo no mundo humano, ndo senti-lo € uma caracteristica importante, nos fazendo
entender com mais precisdo este sintoma. Os seguintes depoimentos registrados em uma

assembléia e a partir de um aluno entrevistado podem ser interessantes:

Cléber relatou que a sua doenca iniciou as 17h30min, depois do jantar,
quando adoeceu ndo viu nada, ndo sentiu como as meninas. Mas também néo
sentiu quando os colegas pegavam nele, ndo sentia o corpo. “A gente adoece
e nem sente quando os outros vém nos pegar” (ACEP, Relatdrio, 2005).

Clarissa disse que no dia que estava assistindo filme saiu para o refeitorio e
sentiu como se alguém andasse atras dela, ai viu alguém um rapaz ou uma
sombra e ficou sem agdo e assustada, dai em diante ndo sentiu mais o corpo:
“- Nédo senti mais nada”. “Essa doenga é como se fosse uma brincadeira”.
Suas colegas contaram que ela gritava muito. Sentiu dor de estdmago, cabeca
e de coracdo (ACEP, Relatério, 2005).

Simone: - No momento em que 0 ataque comega, dizem que comecam a ter
sono e dormem, no desmaio. Entdo é por isso que ndo sentem nada o que
acontece naquele momento de ataque.

Simone, em uma entrevista concedida a mim, demonstra que 0s sintomas
relatados por Cléber e Clarissa, alunos que adoeceram em 2004 e 2005, persistem até
hoje seguindo as mesmas caracteristicas. A respeito do conteudo dos depoimentos,
Cléber explica que aquele corpo na rede, ndo é mais capaz de sentir, por exemplo, 0s
toques de seus amigos contendo-0. No caso de Clarissa, além dos pressagios em forma
de vultos, temos acesso a uma referéncia ao momento em que o corpo deixa de captar os

estimulos deste mundo, em um desligamento, que € o inicio da doenca. Mas o registro é

mais interessante por demonstrar a dupla face deste fendbmeno, ao acenar para a
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existéncia de dois pontos de vistas diferentes para a mesma experiéncia. De um lado, a
doente menciona uma situacdo em que ela ndo sente mais o corpo; e do outro, 0s
colegas observam os gritos e queixas, justamente neste momento de uma mencionada
agnosia total.

E importante apontar que o desmaio sinaliza ndo um fim, um desligamento total;
0 desmaio ndo é a suspensdo temporéaria da consciéncia e da vida, mas uma passagem,
pois o corpo deixa de sentir os estimulos do mundo humano, para senti-los em outro;
ndo significa, portanto, que ndo se sinta mais nada, mas deixa-se de sentir em um
dominio para se sentir em outro. N&o a toa, a doente grita e chora de uma dor que sente
de fato, no mundo que n&o é o seu (ou ainda n&0)*°, mas dos seres yopinai. Deste
modo, este desmaio ndo demonstra uma falha no fluxo continuo da existéncia pessoal,
tal como os comas médicos, em um periodo de inconsciéncia no qual a vida estava
suspensa. Trata-se da interrup¢cdo de um tipo especifico de existéncia, a humana, e é
somente nesse sentido que este ataque é uma falha, pois se continua existindo, mas por
algum momento, em outra perspectiva e outro corpo. E um desvio e ndo um vacuo
existencial.

Em um primeiro momento poderiamos fazer uma correspondéncia entre 0s
desmaios, quando ndo se sente mais nada, e um estado de inconsciéncia, que significa a
perda das faculdades mentais capazes de discernir e reconhecer a realidade. No entanto,
esta nocdo de inconsciéncia parece ser pouco adequada para definir o que é o desmaio
baniwa, pois a “consciéncia” (a alma) esta intacta, ¢ certo que em outro mundo, o que
ndo é desejado e nem percebido como normal, mas viva e integra, em plena posse de
suas capacidades. O que esta ameacado € 0 corpo, que ndo sente mais nada, nesse

sentido, é corpo que esta temporariamente suspenso de suas disposicdes normais.

%0 A idéia de um “ou ainda ndo” é uma referéncia a uma potencial troca de perspectiva definitiva,
pois mesmo que nesta escola nenhuma morte tenha sido registrada este é um risco presente.
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Portanto, o estado provocado pela doenca ndo se trata de inconsciéncia da mente, mas
de uma inconsciéncia do corpo verdadeiro, em sua forma humana, capaz de identifica-lo
com sua familia e parentes — o corpo é assim o idioma identificador da perspectiva ao
qual pertence idealmente.

A despeito disso, ocorre que a inconsciéncia ndo € do corpo genérico, mas de um
corpo especifico, pois a troca de perspectiva implica necessariamente na consciéncia de
outro corpo, 0 que, por sua vez, sugere a existéncia potencial multipla de corpos, pois
como disse a pouco, s6 se sai de um dominio para se cair em outro. Esta nogdo deve ser
colocada diante da teoria que Viveiros de Castro (1996) ha “uma distingdo entre uma
esséncia antropomorfa de tipo espiritual, comum aos seres animados, € uma aparéncia
corporal variavel, caracteristica de cada espécie, mas que ndo seria um atributo fixo, e
sim uma roupa trocavel e descartavel (1996, p. 117).”

Com estas viagens dos alunos a maloca dos y6opinai, ndo perdem sua condi¢do
humana, enquanto alma, mas perdem momentaneamente sua condi¢do humana
enquanto corpo, pois ir para 0 mundo dos yoopinai, € ter trocado de “roupa” que como
aponta o autor, € trocavel. Nao se descartou, no entanto, 0 corpo humano e é por isso
que os alunos passam, de algum modo, a ter dois corpos, um no mundo dos y6opinai,
quando doentes e que nestas situagdes desejam descartar; e outro na rede, no mundo
humano, que esté inconsciente e lutam para retomar, vestindo-o novamente. Sobre esta
duplicidade, Simone, ao relatar um de seus ataques, do ponto de vista de doente, fala de

Seu regresso, ou seja, de quando esta voltando do mundo dos yéopinai:

Quando entrei no alojamento, voltei novamente ao mundo real e dormi, s6
acordei as nove horas. A minha alma tinha saido do meu corpo. Quando a
minha alma saiu do meu corpo, falei porque vocés estdo me segurando? Mas
ninguém me respondia. Vi que estava em dois corpos.

Ao dizer que via as pessoas segurando seu corpo, ela estava fazendo uma

referéncia a contencdo que os cuidadores, seus colegas, faziam no momento do seu
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ataque. Esta visdo deu a Simone um entendimento sobre os dois corpos que tinha e seu
estado doentio. N&o era sua alma ejetada que observava o seu corpo doente na rede, em
uma dissociacgdo entre alma e corpo, mas que, naquele momento, ela tinha dois corpos,
um, acordado, assistindo ao outro, adormecido. A alma é dissocidvel do corpo (humano,
animal ou ydopinai), mas ndo de um corpo. Tal fenédmeno relatado por Simone parece
ser decorrente do fato que a alma carrega sempre consigo um corpo. Viveiros de Castro

ao discorrer sobre esta questdo exemplifica da seguinte maneira estes conceitos:

Assim, por exemplo, o conceito piro [tomemos piro por indigena] de corpo
pode ndo estar, tal o nosso, na alma, isto é, na ‘mente’, sob o0 modo de uma
representacdo de um corpo fora dela; ele pode estar, ao contrario, inscrito no
proprio corpo como perspectiva . Nao, entdo, o conceito como representacdo
de um corpo extraconceitual, mas o corpo como perspectiva interna do
conceito: o corpo como implicado no conceito de perspectiva. (Viveiros de
Castro, 2002, p. 140).

Se aceitarmos este argumento de que o corpo oferece a perspectiva e um
dominio ontolégico, pois implicados mutuamente, veremos que a dicotomia corpo/alma
falha nestes contextos amerindios, dado que elas estdo imbricadas demais para
separarem simplesmente. A pessoa baniwa situada em dois mundos, um yodopinai e
outro humano, ndo tem uma alma dupla, mas um corpo duplo. O corpo deixa de ser uno
(se € que foi algum dia), sendo dois (ou mais), e a pessoa flutua entre aqui e I4, tendo
perspectivas diferentes, e uma Unica alma que atravessa esses corpos, transitando entre
distintos mundos. Nesse sentido, é importante ressalvar, que nao é s6 o doente, quando
adoecido, que assume diferentes perspectivas, no entanto, a doenca € uma categoria
especifica destes processos de trocas de perspectivas incompletas e temporarias. Outras
categorias destas trocas sdo possiveis, por exemplo, 0s pajés quando usam parika,
viajam para outros mundos, assumindo outros corpos € ‘roupas,” rompendo com
barreiras temporais e espaciais. Eles, no entanto, por terem um conhecimento

especializado, controlam estas viagens.
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Esta nocdo de duplicidade é interessante ainda, por fazer entender uma troca que
ndo se estabeleceu definitivamente, em uma viagem que ndo é derradeira, €, assim, as
pessoas doentes, mesmo quando no mundo dos ydopinai continuam ligadas a este
mundo humano. Isso porque a troca de perspectivas para estes alunos sempre foi
temporaria - como atesta o historico deste adoecimento na EIBC, em que os doentes

sempre voltam.

Entretanto, estas duplas (ou multiplas) existéncias potenciais implicam em um
perigo 6bvio, a dificuldade de se equilibrar entre estas possibilidades, por conta de uma
tendéncia que leva a pessoa a pender para um lado s, incorrendo ao risco, nesses casos,
de cair justamente no mundo errado, 0 ndo-humano. Estas doengas podem assim
provocar uma troca de um corpo, por exemplo, duplo por um Unico, de y6opinai e,
entdo, morrer para este mundo e sua familia, passando a viver no outro em um corpo

nao mais familiar aos humanos.

Esta ligacdo entre corpos diferentes € verificavel nos proprios ataques descritos,
0 que esta acontecendo no mundo destes seres de algum modo repercute no mundo dos
humanos e € por isso que as alunas, quando doentes, se mexem daquele jeito, pois estdo
tentando fugir dos yéopinai no mundo de 14, o que, por consequéncia, tem efeitos, ainda
que obliquos, neste mundo. Ao assistir, assim, a um destes ataques tem-se acesso apenas
a resquicios que ressoam no alojamento e na rede onde ainda esta, através do seu corpo.
A pessoa doente gque se contorce sinaliza um fenbmeno capaz de revelar a existéncia de
diferentes perspectivas que podem, em um plano ndo desejado, se cruzarem. As agoes
com origem em um mundo resultam em sintomas manifestados no outro — o que é uma
continuidade em meio as diferencas sinalizada pela doenca, configurando uma
interseccdo entre estes dominios idealmente diferenciados e distintos. O perigo é a

indiferenciacdo dos mundos em uma coletivizagdo adversa, em que todos podem, mais
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uma vez, como no mundo mitico primordial, se tornarem seres em equilibrios de forcas

e sem delimitac6es ontologicas bem definidas.

Se os desmaios sd0 uma maneira importante para caracterizar a doenga na
escola, provocada por yoopinai, os desmaios dentro de desmaios sdo interessantes para
entender 0s perigos existenciais a pouco citados. Este sintoma, objetivamente, é o que
descrevi como uma espécie de parada respiratéria, momento em que a doente deixa de
respirar por alguns segundos, deixando a todos apreensivos. Referem-se a este sintoma
também como desmaios, mas ndo somente, acusando simplesmente que a pessoa parou
de respirar ou “faleceu”. Nesta ocasido em que a doente, imovel na rede, e sem
expressar qualquer reacdo, ndo apresentando qualquer sinal de respiracdo, € quando, me
disseram os alunos, a pessoa doente “estd mais no mundo dos yoopinai”, com suas
conexdes com este mundo mais gravemente ameagadas.

Segundo Wright (2005, p.172) ao inalar parik&d o pajé "morre", pois sua alma
viaja, iniciando um processo no qual se transforma em uma série de formas espirituais,
voltando para o "outro mundo" de “antigamente” (ou seja, o mundo primordial).
Ressalta-se, porém, que os pajés, ao contrario dos alunos, sabem controlar os perigos
destas viagens, foram preparados dura e longamente para estas transformacdes, o que 0s
permite ndo adoecer e ter sua existéncia assegurada.

A presenca destes desmaios dentro de outros desmaios é, portanto, um indicador
da gravidade do caso, considerado como um critério para estabelecer a forca do ataque.
N&o ¢ a toa que os alunos, por vezes, quando isso acontece, chamam o nome da doente,
em um esforgo, talvez, de fazé-las lembrar que € deste mundo, em um resgate sempre
mal sucedido, pois ndo lhes restam alternativas, a ndo ser esperar. Vimos, por exemplo,

que Simone e Marta apresentaram este sintoma, a unica exce¢do foi Ana que néo
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fortuitamente foi o caso que mobilizou a menor preocupacgéo entre os cuidadores e as
pessoas da escola.

Este aspecto faz ver outro, a interacéo flutuante que as meninas apresentaram
durante o ataque. Para entender 0 que quero apontar com este conceito, retomarei 0S
casos, comparando-0s. Simone representa, do ponto de vista da preocupacdo das
pessoas da escola, um caso que ndo € leve, mas que também nédo € da mesma gravidade
do de Marta. Ela em seu primeiro ataque teve uma movimentagdo forte, “se
contorcendo” com rompantes abruptos, apresentou trés desmaios dentro do desmaio
maior, que € a prépria doenga, mas apos as trés horas de ataque e o término do ataque
demonstrou uma recuperacao rapida, “voltando” imediatamente, por este motivo, os
alunos a observaram por apenas alguns segundos, deixando o alojamento, seguros de
que o ataque do ybéopinai havia cessado. A doenca nela se manifestou nas duas ocasides
em que observei em ataques intensos, mas claramente circunscritos. O mesmo, porém,
nao ocorreu com Marta. O caso dela, principalmente o “quarto ataque” foi o mais grave
que presenciei, houve incontaveis desmaios, mais curtos que os de Simone, mas muito
mais frequentes, além do mais, ela chorava e falava mais do que as outras alunas,
abrindo os olhos.

Ao que tudo indica, o falar muito e abrir os olhos é um indicador de gravidade
alinhado com outros sintomas, como os desmaios frequentes e a fragil recuperacdo com
o0 término aparente da doenca. Por isso, no caso de Marta, os cuidadores ainda ficaram a
assistindo, velando seu sono ao nivel de observacdo contra uma possivel volta do
ataque, além do mais, seu caso, diferentemente dos outros, se estendeu por um periodo
significativamente maior. A doenca nela se manifesta, assim, em ataques intensos, e ndo

circunscritos, ou seja, com uma tendéncia maior para se generalizar.
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No ataque em Marta, ela, por vezes, interagia com os cuidadores, avisando que
ndo melhoraria, em uma comunicacdo direta e, entdo, mais uma vez caia em desmaio,
no mundo dos ydopinai, ja sem demonstrar nenhum reconhecimento deste mundo,
alternando-os, em uma oscilagdo que ndo observei em outros casos, e que as entrevistas
indicaram ser peculiar a Marta, por conta, do grau da doenca nela. E isso que chamei de
interacdo flutuante, pois seu reconhecimento e comunicacdo alternavam entre 0s
diferentes mundos. E se o nivel de interagdo dela durante o ataque, ou “sonho”, com o
mundo humano é maior, é possivel, que o nivel de interacdo dela com o mundo
yoopinai, durante a “vigilia”, também seja maior, em um quadro que nos sugere um
processo de adoecimento em grau mais acentuado, de viagens a maloca dos ydopinai da
Pamaali que extrapolam as visitas esporadicas. Nesse sentido, é importante salientar que
estas idas ao mundo dos y6opinai ndo ocorre somente através das doengas ou ataques,
como tenho dito até o momento, mas também através dos sonhos, durante o0 sono
comum, ndo a toa, eles fazem uma associacdo de termos, entre ataque e sonho.

Perguntei a um dos professores como havia sido a etapa seguinte ap6s meu
trabalho de campo e ele me disse que a doenca havia praticamente cessado, a ndo ser em
Marta, que concentrou todas as manifestacbes da doenca, segundo ele: - “so ela que
ficou doente, praticamente todo dia, essa ai ndo tem jeito, casou com 0s ydopinai”. Os
ataques deixaram de ser, para ela, casuais, passando a ser encontros continuos com 0s
seres deste outro mundo. Indo da predacdo a seducdo, ao que parece, 0s ataques
deixaram de ser belicosos, para serem de outra ordem, mais amistosa. Veremos adiante
quando eu descrever os contetudos dos sonhos, durante o ataque, que o mundo dos
yoopinai oferece encontros que ndo so conflituosos, mas também potencialmente
amorosos, pois como o mundo daqui, dindmico e complexo, ha entre eles

pessoas/yoopinai boas e mas, uns que tentam ajudar e outros matar.
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Ainda sobre estas interagdes flutuantes, mas do ponto de vista dos doentes
durante o ataque, aponta-se a dificuldade deles em reconhecer, entre as diversas pessoas
que véem, os seus amigos, humanos, e os yéopinai. O que acena para a dificuldade
deles, naquele momento, de distinguir com precisdo 0s mundos, um em que se esta em
contato com 0s yoopinai e outro onde estdo os seus amigos e ao qual pertence. As
meninas, sobre isso, dizem que quando doentes véem pessoas préximas, cOmo Seus
amigos, mas ndo sabem dizer, em alguns momentos, onde elas estdo exatamente, néo
sabem, por exemplo, se aqueles que véem sdo pessoas de verdade, de seu mundo, ou
yoopinai tentando engana-las.

O ataque, como descrevi acima, € marcado por irrup¢des abruptas e constantes
de contor¢des, com tentativas de desprendimento da contencdo que € rigorosamente
garantida pelos cuidadores. Segundo os alunos essa medida é necessaria para impedir
que as doentes corram para o mato. Na tentativa delas fugirem dos yéopinai no mundo
deles, durante o sonho, elas podem neste mundo correr para a floresta - um perigo que
deve ser afastado. H& o relato de um caso, feito pelos alunos, em que eles se deram
conta do sumigo de uma colega, entendendo que provavelmente ela tinha tido o ataque e

corrido para 0 mato.

Simone: Naquele dia ela ficou doente, saiu do alojamento muito cedo, as seis
horas da manha, e sé voltou para casa as duas e meia da tarde. I1sso aconteceu
devido o ataque da doenca, e por isso ela foi pro mato. O mesmo aconteceria
com a gente se ndo tivesse pessoas para nos segurar, com certeza. Porque no
momento de ataque, ndo estamos na realidade deste mundo. N&o sabemos o
que estamos fazendo aqui. Pode ser que a gente bata em alguém. Mas jamais
saberemos se realmente batemos. Mas no sonho, nds vemos coisas ou alguém
nos chamando para sair do local onde estamos. Isso pode ser coisa perigosa
ou boa. E dessa forma que a pessoa pode sair correndo, isso se ndo tiver
alguém segurando.

Paulo: Como ela saiu bem cedo ficamos muito preocupados. E dai, os colegas
comecaram a procura-la em todas as partes da comunidade. Eram
aproximadamente 10 horas da manhd. E ndo deu em nada, porque ndo
conseguimos acha-la.

Simone: Entdo, como ela tinha apresentando o sintoma da doenga, quando ela
voltou do mato, estava com algumas feridas nas pernas e no rosto. Talvez
essas feridas seja resultado da movimentagdo que ela fez no mato. Como
ninguém estava segurando e isso fez com que ela se ferisse desse jeito.
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Este € o motivo da contencdo em rede e também pelo qual as alunas quando
sentem a doenca chegando, procuram 0s meninos, evitando que aconteca 0 mesmo com
0 caso acima. E profuso na literatura amerindia, bem como em conversas informais com
0s Baniwa, relatos de encontros com seres ndao-humanos, quando se esta sozinho na
floresta. Lagrou (2002, p.50), por exemplo, sobre isso, assinala que ha, para 0s
Kaxinawa, um apelo, como um “chamado da floresta, com seus animais/yuxin querendo
transformar sua vitima seduzida em um dos seus”. Neste ambito da natureza, o perigo
de uma troca de perspectiva € iminente, o correr para a floresta € aproximar-se
exatamente do dominio dos animais e dos seres que sao seus donos. E €, neste sentido,
distanciar-se da humanidade para aproximar-se da alteridade, assim, a contencdo

pretende dos alunos pretende manter, minimamente, a doente em um dominio humano.

Completando o rol de sintomas caracteristicos estdo as recorrentes dores de
coracdo e estbmago. Estas dores sdo na verdade dor, no singular, uma vez que elas
associam, em um unico complexo anatémico, estbmago e coragdo. Esta dor que ora é
denominada como no coracgdo e ora como no estdbmago, fica evidente principalmente no
movimento em que a doente, deitada em rede estufa esta regido, do inicio do esterno e o
alto do estbmago, como se uma linha a suspendesse exatamente a partir deste ponto.
Esta dor, como ja mencionei, € ocasionada pelo ataque do ydopinai, que como uma
lanca, em seu mundo, perfura o coracdo do doente, mas que no mundo humano é

sentido como uma dor forte e aguda no estdmago.

Devemos, para entender esta dor no coragdo-estbmago, mergulhar em um
conhecimento xamanistico que este trabalho ndo possui félego. A despeito deste limite é
possivel apontar algumas questdes preliminares. Segundo Wright (1996, p.81) os pajes,

em uma de suas técnicas de cura, devem “‘soprar a fumaga de tabaco sobre o paciente
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para concentrar a sua alma em seu lugar central, o coragdo”. Nesse sentido, Henri
Ramirez (2001), linguista que produziu o dicionario Baniwa/Portugués, traduziu alma
por ikaalemi, que significa também coracéo, este autor, no entanto, faz uma distingao,

ao assinalar que o coragdo engquanto 6rgdo anatbmico € ikaale.

O senhor Alberto, benzedor baniwa, explicou-me que € o0 coragdo que vai a casa
dos antepassados de cada fratria ap6s a morte, e que é também o coracdo das meninas
que vai para a maloca dos yoopinai, quando elas estdo doentes. Pedi, entdo, para ele me
apontar onde era o coragao no corpo, e ele indica em mim justamente a regido onde as
meninas queixam-se de dores quando doente. Nesse sentido, um relato mitico contado
ao antropologo Robin Wright por José Marcelino Cornélio e Manuel da Silva, ambos
pajés, e publicada em um volume da série Narradores Indigenas do Rio Negro, é
bastante interessante para entender esta nocdo de coracdo/ikaalemi. Eles contam a
historia de quando Kuwaikaniri, que € Napirikoli, foi engolido por Unidaféri, que é
Omawali, cobra mitica chefe das cobras e peixes. Wright ao comentar a histéria em uma

nota explicativa desta publicacédo diz:

Kuwaikaniri foi engolido pela serpente e assim perdeu seu coracgdo. Ficou
gravemente doente, quase morto, na barriga de Unidéferi. Ele se recuperou
aos poucos durante a longa viagem de volta para a casa de Nhapirikuli. O
doce das frutas que ele ingeriu fez com que o seu coragdo voltasse ao seu
corpo (Colecdo narradores indigenas do Rio Negro, v.3, p.91, 1999).

Neste mundo primordial, narrado pelos conhecedores Baniwa, ha uma
comunicacdo imediata entre os diferentes seres, sem delimitacdes ontologicas bem
definidas, de modo que a doenca em Napirikoli, o proto-humano, ndo se estabelece
exatamente em trocas de perspectivas com Omawali, proto-animal, mas porque este 0

engoliu diretamente. A prépria nocdo de perspectivas ndo existia, pois 0 mundo era

indiferenciado, havendo um sé mundo/perspectiva para todos os seres, diferente do
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mundo de hoje, altamente diferenciado. As doencas, por isso, eram confrontos diretos
entre 0s seres, no entanto, a despeito disso, como aponta o antropélogo, o coragao/alma
ja demonstrava centralidade enquanto forcga vital, pois mesmo neste mundo primordial
ele era atingido pelos embates travados entre proto-humanos e proto-animais, tal como é
hoje, nas trocas de perspectiva. Nao a toa € a partir desta nogdo que os pajés informam-
nos que Kuwaikaniri estava doente, quase morto e também a sua recuperacao, quando o

coracéo volta para o corpo.

Continuando a conversa com o senhor Alberto, perguntei, entdo, o que era a
alma, ele, entdo, levantou-se e apontando para a sombra feita por seu corpo contra luz
disse nodaanami, ou seja, minha alma; pediu para que eu levantasse e apontando para
minha sombra disse, pidaanami, sua alma. Alma, explicou ele, é a sombra que vemos e
que todos tém. Segundo André Fernando, esta ultima nocdo de alma é chamada de
idaanami, em seu sentido impessoal. Ele ao conceder uma entrevista, repassou-me um
email seu que enviou ao antrop6logo Robin Wright, sugerindo que suas reflexdes,
escritas naquele documento, poderiam lancar luz as questdes que eu estava fazendo.

Segue um trecho deste texto:

“ldaanami” é a palavra sobre qual vamos conversar. La vai da minha parte. A
traducdo desta palavra seria: alma que reaparece depois da morte de vocés ou
que antecede de vocés. Sombra de vocés. Atrés de vocés. [...]

Alma que reaparece depois da morte de vocés ou que antecede de vocés =
idaanami (invisivel) — Depois da morte de uma pessoa uns rezadores ou
oradores fazem cerimbnia exatamente para que esse (lidaanami) ndo
reaparec¢a, pois dd medo. Este é o sentido de lidaanami p6s-morte. Ou que
antecede de vocés - significa alma da pessoa ainda viva. Mas d& um sinal que
de repente ndo é. E daqui a pouco finalmente esta pessoa aparece. E um sinal
de que a pessoa pode estar muito proximo de ficar doente e corre o risco até
de morrer. Nesta fase ainda é possivel pajé benzer para proteger.

Mas, fazendo relag&o do corpo (-daki) com alma (-kale), com pessoa (newiki)
e com alma-sombra (-daanaimi) vou comegar assim. Aqui pelo que vejo na
histéria a que se refere sobre qual estd pesquisando sempre é voltado a
pessoa. Essa pessoa que sempre se transforma em seres fazendo se parecer a
cada episddio e é lembrado seus feitos culturalmente. Primeiro que pessoa
(newiki) é que tem corpo. Essa pessoa respira, enxerga, sente, prevé, analisa,
se defende e conquista. Corpo depois de varios processos de conquista de
direitos como (walimanai) quando terminou ndo foi perfeito. Ou seja, ela é
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mortal ndo imortal como consequiéncia da desobediéncia sempre na historia
da humanidade na nossa também. Portanto corpo é palpavel, tocavel por isso
tem que se proteger, dai vem os cuidados tradicionais Baniwa. Esse corpo é
fragil por isso deve cuidar ndo somente da parte da aparéncia, mas também
da parte interior, o coragdo para ter cuidado e ser generoso com as pessoas.
Solidario, hospitaleiro sempre no sentido bom para garantir viabilidade
enquanto perdurar sua existéncia e isso € muito importante também para sua
descendéncia. Todo isso é importante fazer e desenvolver quanto a
pessoa/homem vive nesta terra. Depois que morre dependendo como foi tera
(lidaanami). Lembre-se lidaanami reaparecimento trazendo imagem real,
chega as vezes falar em alta voz, mas ndo presta mais. Porque ela foi uma
pessoa ruim enquanto viveu. A pessoa boa ndo tera isso. Existem sinais
tradicionais para cada cld inclusive ao morrer se foi uma pessoa ou ndo. Esse
volta e reaparece na forma de lidaanami ndo foi mais recebido no lugar de
almas de pessoas boas. Ela fica perdida. Por isso os benzimentos tratam isso
para expulsa-los. Ou seja, existe pessoa/homem-gente boa e ruim.

Avancamos com este texto e com as palavras do senhor Alberto, em um
entendimento que discrimina duas categorias que sdo entendidas por alma. De um lado,
0 coracdo, ikaalemi, sede de uma espécie de forca vital (alma) que anima a pessoa e que
se situa no corpo, em um conceito que imbrica relagdes entre ikaalemi-pessoa-corpo, €;
por outro lado, uma categoria nomeada de idaanami, que é aquilo que estava no corpo
também e, portanto, somava-se a triade a pouco citada, fazendo sombra que, no entanto,
se perdeu no caminho, pois a0 morrer nao encontrou seu lugar na casa dos antepassados,
destino final de quem morre, dissociando-se da pessoa, do seu corpo e da sua
alma/coracdo. Trata-se, portanto, de um espectro indiferenciado, descolado do corpo,
resultado de uma pessoa ma que fez coisas ruins em sua vida e que ndo foi, por isso,
uma pessoa de verdade, um hamifiheete newikika*', e que, por isso, perambulara entre

as perspectivas, indefinidamente, assombrando os humanos.

* Segundo Laise Diniz (2012), hamifiheete newikika indica uma pessoa que é boa, traduzindo
literalmente como “aquele que é completo”. Este ideal de pessoa impde habilidades para sobrevivéncia
associadas ao aprendizado do comportamento considerado moralmente aceitavel. Ou seja, é aquele que
sabe cacar, pescar, produzir alimentos, e também fazer uso da etiqueta de tratamento com os parentes
segundo as regras tradicionais. Uma pessoas, assim, deve conhecer a produgdo mitica do grupo, bem
como plantas e outros recursos disponiveis no ambiente, todavia, isso ndo é suficiente, precisa também
praticar a generosidade e as normas que regem a cortesia devida aos consanguineos e afins, de acordo
com a posicao hierarquica de seus sibs de origem.
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Diante destas questbes é bastante significativa a dor exatamente no coracdo dos
alunos, que por vezes nomeia a propria experiéncia do adoecimento, reveladora das

inten¢des dos yoopinai.

3.3.2. Contagio, menstruacgao e infeccdo. A doenga como uma rede

Os adoecimentos do quais estou tratando neste trabalho geralmente estéo
associados a uma transgressdao ou a um descuido, punidos pelos os ybopinai. Mas
punicdo é apenas um recurso de linguagem, pois estes seres ndo sdo agentes de uma
intencionalidade moral, zeladores dos bons comportamentos Baniwa - ainda que
acabem exercendo esta funcdo. Em um ponto de vista yoopinai, estes seres atacam 0s
humanos porque eles sdo simplesmente seus inimigos e o fazem sempre que conseguem
vé-los. Neste caso, a invisibilidade é, pelos humanos, uma condicdo que deve ser
continuamente defendida, pois simples desleixos cotidianos sdo capazes de coloca-la em
xeque, tornando a pessoa Visivel para estes seres e criando suscetibilidades para
adoecimentos. A definicdo desta condicdo invisivel é decorrente das condutas de
higiene e de comportamento que sdo ligadas as aces das pessoas, de modo que estas
doencas muitas vezes tém sua causa atribuida a responsabilidade do préprio doente.

Nesse sentido ha um fendbmeno chave, determinante para uma espécie de
abertura®? a alteridade expressa na nogdo de visibilidade/invisibilidade, que é o estado

khéewi/menstruacdo. Este estado associa dois tipos de fendmenos que entre si sdo

#2 Robin Wright (2005) descreve uma nogdo chamada kanupa, que pode ser traduzida grosso modo como
um estado perigoso de ‘estar aberto.’, na menarca, por exemplo, as mogas ficam kanupa. Segundo o
autor, a explicagdo do perigo da menstruagdo, em parte, tem a ver com a posic¢ao simbolica da mulher nos
mitos Baniwa, que invariavelmente sdo vinculadas ao mundo espiritual, especialmente a espiritos da
natureza considerados perigosos para a humanidade: os Eenonai (espiritos trovdes), os Omawalinai
(espiritos aquaticos), os Kophenai (espiritos-peixe), Kowali, e até com Inyaime, os espiritos dos mortos.
Em suma, pelo fato que menstruam, as mulheres estdo ‘abertas’ ao lado dos espiritos constantemente. Os
pajés dizem que o contato com uma mulher menstruada "faz mal para o sangue" dos pajés. Veremos, no
entanto, que os meninos podem ficar abertos também, ainda que as mulheres estdo mais predispostas a
esta “abertura” e, portanto, a estes desvios de existéncia.
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equivalentes, um refere-se & menstruagdo, verificdvel na perda fisioldgica de sangue de
origem uterina, que as mulheres apresentam em ciclos; e o outro, se refere a
menstruacdo também, mas desta vez masculina, que diferentemente ndo apresenta uma
periodicidade determinada, e € manifestada nos sonhos er6ticos seguidos por polugéo.

Para ambas as menstruacGes devem-se adotar os mesmos cuidados e restrigdes,
por um periodo que varia, de modo geral, entre dois e trés dias para 0s meninos, e trés a
quatro dias para as meninas. Recomenda-se, principalmente aos jovens, ficar recluso;
ndo fazer qualquer esfor¢o fisico pesado, evitando a transpiracdo; ndo andar em lugares
sagrados, onde se sabe que h& muitos ydopinai; ndo ir a floresta e ao rio; seguir uma
dietética especifica e quando disponivel utilizar certos tipos de remédios, entre eles
orocai.

A menstruacdo, ou estado khéewi, cria, como ja disse, visibilidade para os
yoopinai, que conseguem sentir, entdo, os cheiros humanos, sendo assim mais facil
persegui-los e ataca-los. E, como dizem os velhos, nessas ocasies que estes seres
gostam de fazer doenca e atacar. Com base nessa Idgica que atua o orocai, uma resina
de boa fragrancia extraida de uma arvore, mas somente para 0s humanos, para 0s
yoopinai, ela € um odor insuportavel, afastando-os, em um contra efeito provocado pelo
cheiro de esperma e do sangue menstrual que para esta categoria de alteridade € como
perfume, capaz de atrai-los.

Este estado khéewi, remete-nos a outro fendmeno importante, o “sonhar mau”,
esta categoria de sonhos ndo se distancia abismalmente do sonho dos ataques dos
yoopinai, pois sdo de um mesmo estatuto, diferentes apenas em grau. De modo geral,
esses sonhos precedem a doenca e ao ataque, eles sdo indicadores de estados doentios
que ainda ndo se estabeleceram, mas que estdo em vias de ocorrer, caso 0s ja citados

cuidados nao sejam tomados. O “sonho mau” pode, grosso modo, ser traduzido como
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sonhos eroticos, mas € limitada esta definicdo, pois nestes sonhos as pessoas podem se
relacionar com mulheres (no caso dos homens) e com homens (no caso das mulheres),
ndo somente em um carater sexual, mas também a partir de encontros em que ha
conversas e relagOes afetivas sendo estabelecidas. Ou seja, as viagens aos mundos dos
yoopinai, ocorrem durante a noite, sem necessariamente um aspecto de doenca
estabelecida, tal como os ataques descritos neste trabalho.

O jovem apos este sonho, ao acordar, sabe-se khéewi, deve por isso procurar seu
pai ou uma pessoa mais velha em quem confia e contar o que sucedeu, esta referéncia
familiar o ouvird, dando conselhos e, em alguns casos, administrando remédios e
terapias. O ndo cumprimento disso implica na continuidade destes sonhos que, por sua
vez, provoca o processo traduzido por Abilio como infeccdo dos ydopinai, isto €, o
estabelecimento de um estado liminar promotor da abertura para a alteridade (que
potencialmente sempre esteve aberto), rompendo uma espécie de lacre que ndo se
restituird mais como antes.

E importante ressaltar que ndo ha na escola uma pessoa que possa acolher a esta
demanda dos alunos, pois ndo mora na EIBC nenhum velho capaz de dar conta desta
tarefa, mesmo porque ndo se trata somente de uma pessoa com experiéncia e
conhecimento, mas também de uma pessoa que seja do circulo familiar do jovem e de
sua confianca, para quem ele possa contar os sonhos. Nesse sentido, a propria estrutura
inovadora da escola, que ndo é comunidade e nem estad em uma, impossibilita solu¢des
viaveis para estes problemas.

Estes sonhos ndo sdo, do ponto de vista Baniwa, fantasias, no sentido de nao
realidade; os encontros e 0s atos sexuais em sonho e em vigilia tem um mesmo estatuto,
produzem, por exemplo, um envelhecimento precoce, pois como me disseram 0s

meninos, “pode tirar a caracteristica normal da pessoa”. Uma relacdo sexual em sonho
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ndo é menos real e eis 0 perigo, pois o0 que se vé em sonho como mulher ou homem é na
verdade ybopinai e, nesse caso, se estd estabelecendo um intercurso sexual e relages
sociais com estes seres espiritos, que podem familiariza-lo. A aparéncia humana destes
seres decorre do fato que, nestes sonhos maus, o sonhador esta no mundo deles e, nessa
ocasido, assume sua perspectiva, vendo as pessoas e ao mundo do mesmo ponto de vista
que eles, pois em seu mundo sdo gente como a gente.

O estar menstruada ou khéewi, para as mulheres, se diferencia, pois elas podem
ndo estar menstruadas, mas estar khéewi, por conta dos sonhos maus, e desta maneira
elas devem, do mesmo modo, seguir as prescri¢des citadas acima. HA uma série de
relatos sobre esses sonhos, apontando para doencas que se estabeleceram ou néo. Entre
0s homens estas historias raramente tém um fim tragico, os relatos Baniwa sobre esses
casos sempre apontam a recuperagdo, no entanto, as mesmas histdrias envolvendo as
mulheres com estes sonhos, acenam para casos em que a moga casou com o yoopinai e
morreu, porque foi morar com eles. Estes yoopinai em especifico, que seduzem homens
e mulheres através dos sonhos, sdo chamados de Amana, traduzidos para o portugués
como botos. Néo é exatamente este 0 ydopinai que produz os ataques na escola, ainda
que o processo envolvido para os diferentes yoopinai atacar 0s humanos seja 0 mesmo.

Para além destas questdes 0 mais importante, neste topico, é demonstrar que
existe um quadro que cria suscetibilidade as doencas decorrentes das acbes do yoopinai,
ou seja, ha certas condi¢des que criam uma vulnerabilidade a estes seres. Os principais
estados que criam essa “abertura” ¢ a menstruagdo ou o estar khéewi. Longe de ser um
processo acidental, este € um processo de responsabilidade da pessoa, ocorre, porém,
que esta nogdo de pessoa precisa ser coletivizada, pois nédo se trata, sempre, de um culpa

do individuo.
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A menstruacdo, masculina ou feminina, de uma pessoa cria uma espécie de nuvem
ao seu redor que pode infectar aquele ndo esté nesta fase, em uma espécie de contagio.
E, assim, quem estd menstruado ndo necessariamente vai adoecer e quem ndo esta
khéewi ndo estd, por isso, livre dos ataques dos yoopinai. Diante disso e da auséncia dos
pais e mais velhos, percebemos que a doenca na escola tem um alto potencial para se

generalizar. A respeito do que chamei de contagio, um dos alunos comenta:

NO6s meninos também temos a nossa fase de ficar desse jeito, a fase que
chamamos de khéewi. A primeira fase é fase de iniciacdo. Isto é uma espécie
de menstruacdo. Por exemplo, sou um jovem, quando eu sonho que vejo
mulheres bonitas e posso até ter relagdo sexual no sonho. Isso significa que
estou khéewi. E quando eu andar com qualquer uma menina, por exemplo,
quando estiver khéewi, vou fazer com que menina seja infectada por yoopinai
ou fazer que com ela fique doente. Mas isso ndo € normal é ybopinai que
provoca isso.

Senhor Alberto ao me explicar este contagio, refere-se a um rastro que a pessoa
menstruada deixa ao ficar andando pela comunidade, quando deveria estar em casa,
reclusa, e, entdo, me oferece um exemplo, dizendo que se uma menina menstruada esta
andando e alguém vem atréas dela, os y6opinai podem atacar a menina, mas ndo somente
a ela e também a quem estiver ao seu redor. E como se houvesse uma nuvem irradiando
da pessoa. Um dos professores que participava da conversa, interveio dizendo, é isso 0
que acontece na escola, as meninas ficam menstruadas e mesmo assim véo tomar banho
nas pedras, fazendo todas as atividades normalmente, enfim, andando como se nao
estivessem nesta fase. E, entdo, o professor conclui, seus colegas podem ficar doentes
sem nem saber direito o motivo. A este respeito os alunos Berta e Ernesto,
demonstrando respectivamente pontos de vistas, feminino e masculino, a respeito do

problema apontam:

Berta: Ficamos doentes com a menstruagdo, ou um pouco antes dela. Mas
ndo é sd a propria menstruada quem pode ficar doente, também os que estéo
préximos a ela, eles também podem ser afetados. Entdo, a recomendacédo que
a direcdo da escola poderia deixar, era deixar a pessoa menstruada no
alojamento, sem nenhuma tarefa que exija forca e suor. Isso por trés ou
quatro dias, até que a pessoa se recupere. Talvez isso pudesse nos ajudar de
alguma forma. Como sabemos aqui € uma &rea sagrada, entdo ndo é
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recomendavel ficar andando, principalmente quando estiver na fase de
menstruacéo.

Ernesto: Sabemos que nas nossas comunidades, 0S n0sSs0s pais e pessoas
velhas sempre nos aconselham, dizendo a forma para andar nas terras de
outras pessoas, mantendo os cuidados essenciais para que yoopinai ou algo
possa ndo te infectar. Como tinha dito para vocé, os velhos nos dizem que
quando alguém estiver na fase de khéewi no meio de outras pessoas com a
fase normal, pode fazer com que o yoopinai possa infectar a outra que nao
esteja nessa fase. Nem sempre é a pessoa khéewi que vai ser infectada. A
vitima pode ser o que esteja na fase normal. Talvez que isso esteja
acontecendo aqui na escola. Que muitas vezes, as meninas andam com outras
pessoas, seja meninos e meninas, no trabalho fazendo com que o yo6opinai
tenha acesso mais facil nas outras pessoas. Com isso, as meninas ficam mais
doentes também.

Tirando do foco as distancias entre os discursos, feminino/masculino e

professores/alunos, notamos com este depoimento que a doenga se configura em uma

teia que esta além das condutas individuais, se estendendo, configurando uma légica

que interliga os casos e as pessoas. Nesse sentido, é possivel verificar que uma pessoa

em especifico pode criar a vulnerabilidade para a outra. A respeito, por exemplo, do

primeiro caso de ataque que observei, Djalma me disse, “Naquela vez que Simone

estava doente, ela disse que viu que a Sénia que estava querendo maté-la. 1sso significa

que ela foi infectada através da Sonia”. H4 uma logica que se desvela nos contetidos dos

sonhos, durante o ataque, pois uma aluna fica doente através da outra e isso é revelado

na maloca dos y6opinai. De acordo com 0s meninos, comentado este aspecto das

doencas, dizem:

Mauricio: Um tempo atras, as meninas sempre diziam, ou melhor, apontavam
a pessoa que estd fazendo com que elas fiquem doentes no momento de
ataque. [...] Na verdade, dizem no momento de ataque, véem que préprio
colega que estd querendo machuca-la ou mata-la. Isso aconteca porque aquela
pessoa indicada estava khéewi ou menstruada. Mas o que faz isso é o préprio
dono da maloca.

Ernesto: Porque segundo as meninas que no momento de ataque elas véem e
sabem quem serdo as proximas vitimas, s6 que ndo podem contar.

A este respeito, Simone, em duas situacdes diferentes, comenta o contetido destas

viagens a maloca dos ydopinai, durante o ataque:
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Nessa casa, sempre estamos sozinhas e mais a préxima vitima da doenca. Sé
que a gente ndo consegue ver direito nitidamente que é aquela pessoa. Mas,
ndo é apenas uma. Podem existir duas, trés, e até mesmo quatro pessoas.
Toda vez que eu fico doente vejo a Marta, sempre me trazendo agua no
momento que eu preciso. E vejo também ela sera a préxima vitima. E o velho
yoopinai sempre recomenda para ndo falar nada disso, para alguém. Se caso
falar, o castigo voltara para vocé mesma [...] Naquele dia que fiquei doente, o
velho me recomendou para que ndo olhasse muito para a cara da pessoa que
esta na fase de menstruacéo.

Este relato apresenta uma rede que relaciona 0s casos e uma restricdo que 0
velho ialanawi, o yoopinai, faz, impedindo que revelem para a proxima aluna a ser
atacada, sua moléstia porvir. Simone, por exemplo, ficou doente através de Sonia, Marta
ficou doente através de Norma, Berta cujo ataque antecedeu minha chegada a escola, foi
infectada através de Simone. E mais, com este depoimento, comegamos a ter acesso a
natureza de alguns dos didlogos e das relagcBes que sdo estabelecidas nestas viagens

quase xamanicas dos alunos. Mas retomando as restricdes, temos 0s seguintes relatos:

Ernesto: Algumas vezes elas nos contam que elas véem coisas de terror no
sonho. Mas no momento de ataque falam muitas coisas, mas ndo descrevem o
que realmente véem naquele momento. E ao longo tempo, elas véo criando
coragem e contam a nds o que realmente acontece. Isto é, quando elas ja
estiverem melhores. Entdo, isso quer dizer que existem umas partes das
histérias que elas ndo podem revelar para ninguém.

Paulo: As meninas escondem sim umas partes das histérias. Uma vez tentei
perguntar para a Marta, mas ela me respondeu que ndo podia. Porque se
contasse, ela poderia ficar mais doente ainda. Ou a consequéncia poderia
voltar nela como vinganga do homem Yoopinai.

O receio de retaliacdes dos yoopinai, catalisadas no chefe deles, o velho
ialanawi, demonstra, em partes, a que tipo de relacdes se esta estabelecendo com estes
seres e revela ainda uma continuidade potencial para o que ocorre durante os ataques. O
medo, por exemplo, de contar sobre os sonhos € porque a volta para 0 mundo deles é
sempre uma possibilidade iminente, onde o0s yoopinai poderdo cobrar “dividas” e
descumprimentos das orientacdes prescritas por eles. Se hipoteticamente, soubessem
que ndo mais adoeceriam e, portanto, ndo indo mais a casa desses seres, nao 0s

encontrando mais, as restricdes perderiam o sentido. Em uma conversa com os alunos
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sobre as restrigdes feitas as alunas que adoeceram, Ernesto, tentando contribuir com

minha pesquisa e o esforco de reunir informacdes sobre as doencas, especula:

E outra informacdo importante, que deve dar certo. Que sabemos que sé aqui
que as meninas ficam doente. E quando retornarem para suas comunidades,
deve ser possivel que elas contem o que realmente elas véem. Talvez que na
comunidade elas podem ficar conversando mais a vontade sobre essa
situacdo. Mas temos que pensar no risco que elas correm nessas
circunstancias. Talvez que seja bom conversar isso nas comunidades, mas e
se a pessoa retornar para a escola, serd que deve acontecer o pior?

Elas poderiam conversar sobre as doengas comigo e qualquer pessoa,
livremente, desde que ndo voltassem mais para a escola. Veremos quando eu descrever
0s sonhos, ou seja, 0 que ocorre nas viagens ao mundo dos ydopinai, que as alunas
contam casos antigos, distantes, de suas primeiras experiéncias € ndo 0s mais recentes,
ao que parece, porque os contetidos destes ainda estdo sob proibicéo.

Essas doencas na Pamaali sdo estranhas, ndo porque sejam novas, mas porque se
manifestam em uma configuracdo peculiar, associada a este novo modo de convivéncia
que reune afins, subvertendo o ideal de co-residéncia dos consanguineos, em uma
comunidade-escola, que ndo é comunidade de verdade, pois sem velhos e os pais,
efetuam os principais controles do processo de socializacdo dos jovens baniwa. Os
jovens por assim serem, ainda ndo sdo completos, com uma potencial desobediéncia
tipica a este estdgio da vida, e com uma formacdo da pessoa por acontecer e se
completar. Ao contrario destas novas configuracBes, as doencas se inserem em
processos bem conhecidos, de estados doentios produzidos por relagcbes mal sucedidas
com a alteridade, em fenbmenos que acenam para 0 perigo de se cruzarem 0s mundos,
humanos e ndo-humanos, confundindo a pessoa doente, levando-a a uma troca

“involuntaria” e gradativa do corpo/perspectiva.
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3.3.3. Doenca coletiva e compartilhada: a recep¢do pelo os yéopinai

Acima mencionei que os cuidados as meninas doentes eram conferidos, quase
sempre, pelas mesmas pessoas com variagdes que ocorriam dentro de uma mesma
turma, ou seja, a organizacao dos cuidados tinha como referéncia a turma da qual as
meninas pertenciam. Este modo organizacdo dos alunos na escola fora percebido, para

além da doenca, na escola Pamaali, em outro trabalho. Diniz (2012) comenta que:

A convivéncia com os afins faz com que os jovens busquem outros
pardmetros para estabelecer as relages de proximidade, numa tentativa de
amenizar a agressividade presente nessa relacdo e manter a convivéncia num
ambiente de predominadncia da reciprocidade. [...] Uma das estratégias
utilizadas é a definicdo da identidade de turmas: os que chegaram a escola no
mesmo dia e que durante quatro anos terdo de conviver no mesmo alojamento
tentam estabelecer uma condicdo identitaria que garanta a unidade do grupo
para facilitar a convivéncia, embora a diferenca entre fratrias e sibs nunca
deixe de existir. (2012, p. 109)

E interessante esta analise para os problemas de adoecimento na escola, mas n&o
somente porque os cuidados seguem essa ldgica, mas porque o préprio yéopinai a segue
também ao “escolher” seus alvos. Isso ocorre de tal modo que elas todas compartilham
uma mesma explicacdo, de como estes ataques comecaram, ndo para a escola Pamaali,
mas para elas mesmas, em sua turma. Trata-se de um caso marco que deflagrou aos
ataques dos ydopinai, acordando-os para este grupo de meninas e, desde entdo, elas
estdo mais suscetiveis e visiveis a estes seres. Nota-se que elas pouco fazem referéncia a
pessoas doentes que ndo sejam da sua propria turma. Esta situacdo acabou criando uma
rede densa de relacdes entre elas, que as fazem sempre recorrerem umas as outras, ndo
somente nos sonhos e nos cuidados, como demonstrei acima, mas também no cotidiano
escolar apos a doenca, incluindo também, nesta teia, os alunos cuidadores, para quem

elas contam os seus sonhos/ataques.

Segundo Amanda, ela foi a primeira aluna, das novatas, a apresentar a doenca,
no final de 2009. Explicou-me que estava menstruada, mas mesmo assim andou por

toda escola, isso porque, apesar de saber em partes 0s perigos que tal conduta implicava,
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ela entendia que deveria fazer as atividades regulares da escola. Disse-me ainda - e isto
pareceu ser o principal motivo de negar que estivesse mensatruada — que estava com
vergonha de dizer aos monitores técnicos*® sobre seu perfodo menstrual. Logo ap6s a
atividade de campo ficou se sentindo mal, quando, entdo, pela primeira vez adoeceu. A
partir do relato de Amanda suas amigas, tomando-a como ponto de partida, passaram a
expor também outros ataques, encadeando a sequéncia de doengas em alunas que

chegaram no mesmo ano na escola.

Os meninos se contrapdem a esta versdo e dizem que o primeiro caso foi o de
Simone; no entanto, isso ndo importa tanto; mais relevante para a compreensdo do que
estou chamando a atencdo, é considerar uma espécie de caso deflagrador para a turma
como um todo, que conformou desde entdo grupo ndo sé de estudos e convivéncia,
como aponta Diniz, mas de compartilhamento e administragdo do problema
representado pelos ataques dos ydopinai. Esta organizagdo por turmas em torno da
doenca, ndo é particular a estes alunos, remontando aos primeiros alunos que
enfrentaram este problema, sobre isso, Paulo, ex-aluno da Pamaali, comenta a respeito

do ano de 2005:

Na minha turma, o revezamento de doenca era de dois lados, quanto nas
meninas e nos meninos. Como por exemplo, tinha um dia que s6 0s meninos
ficavam doentes e no outro dia era a vez das meninas. Como a doenca faz
revezamento nas meninas na atualidade. Na minha turma tinha os alunos que

eram muitos atacados pela doenca, como no caso de A, B,C,D, F, G e HY
A doenca atacava como atualidade, como na Simone, Marta, Berta e enfim...
Tinha um dia que ficava bom e no outro dia ja ficavam doentes. Toda vez que
jogavam futebol com a gente e logo depois ficavam doentes. E dessa forma ia
a vida deles nesses quatros anos que se passaram aqui. Mas a diferenca é que
atualmente a doenca passou a ser noturna. Naquele tempo ndo era direto,
quanto a noite e do dia também.

*3 Esta funcdo de monitores técnicos é exercida por também alunos, geralmente dos dltimos anos, e
ele coordenam as atividades praticas, como limpeza da escola, manutengdo, pesca, manutencdo dos
viveiros de psicicultura e outros.

* Neste caso optei por colocar letras ao invés de nomes para criar anonimato, pois eram muitos
nomes que ndo voltardo a ser repetidos.
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A idéia de um revezamento é interessante para compreendermos 0 modo como
este adoecimento se reproduzia e se reproduz hoje na escola, entre os alunos e alunas.
Com esta nocdo Paulo ndo pretendia apontar que todos os alunos estavam incluidos na
sequéncia habitual de ataques ocorridos, mas somente alguns, em especifico; e que o0s
da mesma turma adoeciam com freqliéncia e pareciam estar regidos por um nexo
relativamente coerente, mas desconhecido por ele.

A doenga reproduz-se, como para o estado khéewi, em uma forma coletiva, de
responsabilidades que se distribuem e extrapolam o doente, individualmente. Estes
aspectos revelam um aspecto que socializa o processo de adoecimento, incluindo de
diferentes maneiras as diferentes pessoas da escola, participantes desta mesma rede. De
um lado, estdo as amigas que adoecem “juntas”, por compartilharem suas viagens ao
mundo dos ydopinai, guardadas as diferencas, existe um continuidade que liga os
diferentes ataques/sonhos entre as meninas deste grupo - Simone, Berta, Marta, segundo
Paulo, da minha parte, incluo Amanda -, o que se envolve com o fato de elas ficarem
doentes, umas através das outras, identificando a origem da infecgdo entre este mesmo
grupo; por outro lado, estdo os seu amigos de turma, que sdo seus cuidadores e séo as
pessoas com as quais elas conversam sobre o que lhes tem ocorrido, compartilhando as
experiéncias e historias que, em suas comunidades, as meninas contariam aos seus pais
e avos. A doenca assim é da turma, compartilhada entre eles, e ainda que vivenciada
diferentemente por cada pessoa - entre 0s que adoecem ou ndo, OU 0S caos Mais graves e
mais leve - sua experiéncia é coletivizada ambito.

3.3.4. Os cuidados

Os cuidados sdo uma responsabilidade dos alunos, ndo que eles assim quisessem

ou porque sdo as pessoas mais indicadas, pelo contrario, mas porque as circunstancias

na escola Pamaali impdem isso. Os alunos fazem a contencéo, providenciam remédios,
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acalentam aos doentes, fazem o acompanhamento durante o ataque e até mesmo sopram
cigarro quando o caso se faz necessério e haja tabaco disponivel. A organizagdo destes
cuidados ndo estd centralizada em nenhuma pessoa especifica, mesmo porque ndo ha
pessoas de referéncia nesse sentido na escola, mas recai nos colegas das doentes, talvez
pela falta de outros que assumam a tarefa.

Nas comunidades geralmente quem cuida de um jovem doente séo seus pais ou
avos que, especialistas ou ndo, tém experiéncia com estas questdes; na Pamaali, em
contrapartida, quem cuida do doente sdo seus colegas de sala, ou seja, jovens entre 12 e
18 anos de idade. Esta situagdo tem implicagdes importantes no tratamento dado aos
doentes, pois 0s jovens, embora conhecam alguns procedimentos basicos, como o
preparo de certos medicamentos tradicionais, eles oferecem cuidados apenas
improvisados, ofertando um suporte para o qual estdo despreparados. Sem muito a
fazer, a ndo ser esperar uma recuperagdo “natural”, o ambiente do alojamento onde
ficam as meninas doentes era tomado, por vezes, pelas zombarias de jovens que mesmo
preocupados, encaravam, impotentes, a situacdo de maneira debochada.

Por isso, 0s casos mais sérios, como o de Marta, tém muitas vezes que recorrer
ao deslocamento para a comunidade de origem do doente, justamente pelo
reconhecimento, na EIBC, da impossibilidade em oferecer um tratamento/cuidado mais
complexo. Os professores, por outro lado, do mesmo modo que os alunos, néo estéo
preparados para estes cuidados, pois sdo todos muito jovens também, sendo, e em sua
maioria, ex-alunos da propria escola Pamaali. Além do mais, como vimos, por exemplo,
para o estado khéewi, ndo basta conhecer remédios e terapias, & preciso agir
preventivamente, o que demanda a existéncia de uma pessoa de confianca para

conversar sobre os sonhos com 0s jovens e orientar as condutas a adotar.
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Alguns casos, poucos, desta doenga ocorreram nas comunidades, excecOes
explicadas pelos alunos, segundo eles, porque somente a manifestacdo foi fora do
contexto da EIBC, entretanto, a infeccdo ocorreu ainda na Pamadali, de modo que
somente os alunos da Pamaali € que ficam doentes. Assim, nenhum jovem de outra

escola tem 0 mesmo problema. Sobre um desses casos Djalma comentou:

. - . 45 .
Uma vez saimos da escola para participar de uma santa ceia ~ na comunidade
Maug, e la a aluna Carla apresentou essa doenca na comunidade. Parecia que
ataque era mais forte que ataques normais aqui na escola. Por isso, todos 0s
participantes da santa ceia viram como foi gravidade da doenca. Pois naquele
dia, pessoas trouxeram muitas medicinas tradicionais, para tentar cura-la.
Entdo naquele dia vi que era possivel combater essa doenca com medicinas
caseiras. Com os remédios oferecidos, fez com que a doenca parasse mais
rapido. Mas ndo chegamos a identificar qual medicina que deu efeito, devido
que tinha muitas. Toda vez que me comunico com a minha mae via radio, ela
sempre me pergunta se estou doente ou ndo. Porque ela viu como foi o ataque
da doenga e devido ela se preocupa muito comigo.

Este depoimento, a respeito dos cuidados, demonstra ndo s6 uma expectativa dos
alunos a respeito das possibilidades de tratamento existentes na cultura Baniwa, como
também a eficicia destes tratamentos, que administrados por pessoas mais velhas e
experientes conseguiram controlar uma situacdo, que na escola parece incontornavel.
Segundo Djalma, apesar do ataque ter sido mais forte na comunidade, a medicina
tradicional foi capaz de mitigé-lo, encurtando o tempo do ataque.

Esta eficicia das terapias e remédios tradicionais é apontada por Simone.
Segundo ela, “no momento em que 0s nossos colegas dao remédios caseiros, ndo vemos
muitas coisas ruins. Eu acho que deve ser por causa dos remédios.” Os remédios
utilizados pelos alunos na escola possuem um efeito reconhecido pelos doentes; no
entanto, estes jovens contam com um arsenal limitado, ndo dando conta de remediar o

problema a contento. Nesse sentido, os alunos durante as conversas demonstraram que

** S0 reunides biblicas mensais que retinem nicleos de no méximo cinco e no minimo de trés
comunidades evangélicas Baniwa, geograficamente proximas (Diniz, 2012).
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se sentem desamparados frente a uma questdo muito complexa para resolver e para cuja

abordagem néo se sentem preparados. Nesse sentido, Ernesto comenta:

No meu ponto de vista, eu acho que os velhos também ndo se preocupam
com essa doenca, devido que ainda ndo chegaram a ver a realidade da
doenca. Devido isso, ndo tem como providenciar medicamentos tradicionais.
E por isso que os velhos ndo se preocupam com que comentamos com eles.
Quando falamos disso a eles, eles ouvem isso como se fosse uma brincadeira
ou algo que fosse normalizado. Enquanto estamos aqui passando o risco de
vida, tudo mundo sabe disso. Como falei anteriormente, parece que essa
doenca de normalizou nas nossas vidas. Como por exemplo, muitas vezes, as
meninas desmaiam e esperamos que reajam da doenga, isso ja virou costume
de muitos. Quem sabe um dia vai acontecer uma tragédia. Para que isso nés
precisamos de apoio das pessoas mais velhas ou conhecedores. O fato é que a
doenga sé permanece nas meninas e ndo nos meninos. E ndo sabemos o que
fazer.

Neste comentario é possivel compreender varias situacoes ligadas as doencas, do
ponto de vista dos alunos, os principais afetados, e como eles se sentem, ndo somente
por adoecerem, mas também por terem que se responsabilizar pelos doentes. Os alunos
se sentem desamparados em relacdo aos velhos, nesse sentido, Ernesto especula se a
indiferenca destes com o problema que ocorre na EIBC esta no fato deles nunca terem
visto aos ataques dos yoopinai na Pamaali. O que em si nos aponta para as distancias
que separam as comunidades desta escola-comunidade.

Além do mais, este depoimento indica uma espécie de banalizacdo da doenca,
nas comunidades e na propria EIBC, de modo que os cuidadores, ou seja, 0s colegas de
turma das doentes, ndo se sentem desamparados sé pelos mais velhos que moram em
outras localidades, mas também pelos os seus colegas de outras turmas e pelos
professores. Esta banalizacdo ao que parece, decorre de uma seguranca indicada pelo
historico da doenca na escola; afinal, as pessoas doentes sempre voltam dos sonhos e no
outro dia j& demonstram boa salde. Ainda que isso seja verdade, a presenga ou a
iminéncia da doenca ndo inspira tanta confianga nos jovens. O relato de Ernesto
demonstra isso, ao dizer que teme uma tragédia; ndo soO ele, porém, tem esta opinido;

isso ocorre também entre alguns pais de alunos, com quem conversei, e também entre
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0s proprios professores, que ao meu entender ndo sdo indiferentes, mas sim impotentes
frente ao problema, vislumbrando poucas atitudes a serem tomadas, a ndo ser avaliar 0s
casos mais grave e enviarem os doentes para o tratamento em casa. Nesse sentido, 0S
professores se sentem também desamparados, principalmente pelas associages
indigenas, que desde a assembléia extraordinaria, descrita no capitulo 2, encaram o
problema como resolvido.

Diante desta conjuntura de desamparo dos alunos e de conhecimentos que

poderiam ser utilizados, mas néo o s&o, o articulado Ernesto faz uma proposta:

A pessoa que talvez pudesse acabar com isso seria 0 pajé. Ou trazendo
medicamentos tradicionais para escola. Agora se as pessoas de cada
comunidade entrassem em consenso, poderiamos realizar uma assembléia
especifica nisso, como pauta a medicinal tradicional voltada & cura da doenca
da escola. Nessa assembléia poderiamos fazer levantamento de quantas
medicinas que sfo possiveis de curar ou prevenir essa doenca. Justamente
para usar essas medicinas na hora certa, conforme os sintomas apresentados.

Este aluno cogita duas solugdes fundamentadas em saberes tradicionais, o que se
explica, em parte, pelo fato dele ser um hohodene®, com um bom dominio dos
conhecimentos tradicionais sobre doencas baniwa. Independente disso, ao fazer
diagndsticos precisos, tanto do ponto de vista do perigo da doenca, quanto do
desamparo sentido pelos alunos e das possibilidades de resolucdo do problema, propde
solucdes tradicionais baniwa em formatos “modernos”, tipicas do singular processo de
ensino que ocorre na Pamaali, tal como a realizacdo de uma oficina de medicina
tradicional, que nomeou de assembléia. Sua idéia era trazer velhos para debater com os
alunos 0 manejo de plantas e mesmo alguns benzimentos, com o intuito ensina-los a
cuidar das pessoas que adoecerem na escola.

A reivindicacdo de Ernesto sinaliza circunstancias e resultados que esta escola

produziu para além da pedagogia e a administracdo inovadora, seu discurso segue 0

* Os membros de sua fratria localizam-se principalmente as margens do rio Aiary, em uma regi&o
que houve uma adesdo menor ao evangelismo, de modo que os conhecimentos tradicionais sdo mais
valorizados.
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seguinte raciocinio de que se a Pamaali favoreceu os problemas tradicionais, como as
doencas de yoopinai, ela deve agora formar seus alunos para lidar com eles, ensinando-
Ihes também a solucdo. Esta conclusdo ocorreu ndo somente a este aluno, mas também,
e com alguma recorréncia, aos professores, as liderancas indigenas da associagdes
baniwa e a uma parcela de pais de alunos, ainda que gerasse também hesitacfes e
tensdes. Embora a escola tenha como meta a revitalizacdo cultural, a evangelizacéo
baniwa representa uma resisténcia importante a estas intengdes, principalmente aquelas
ligadas & requisicdo do servi¢o de um pajé; o uso de recursos de medicina tradicional é
também objeto de polémica, mesmo que em menor propor¢do. Remédios e
benzimentos, feitos para curar, sdo a outra face do veneno (manhene) e sopro (hiwiatti),
feitos para matar.

Os velhos benzedores, algumas liderangas catolicas e até mesmo algumas
liderancas evangélicas, afirmam que este problema de doencas decorrentes do ataque
dos yoopinai, s6 pode ser resolvido por pajés de verdade. Esta solucdo por mais
pertinente que pareca a todos, ndo se transforma em acdo. E, assim, neste cenério de

ambiguidades acentuadas, a escola fica imobilizada perante os problemas que persistem.

3.4. Viagens “quase” xamanicas: o que dizem os que adoeceram

Até o momento, mencionei as viagens as malocas dos yodopinai apenas
indiretamente, dando a impressdo, talvez, de um fendmeno mistico, de conotacédo
alegdrica e indescritivel, ao qual somente tem acesso alguns poucos, aqueles que
obtiveram diretamente a experiéncia, revelando-se para 0s que ndo experienciaram,
como um mistério, cujo conteudo esta envolvido por uma nebulosa. No entanto, este
ndo € o caso aqui, entre os Baniwa. Ainda que haja adverténcias a respeito de certos
conteudos, estas viagens ao mundo dos yéopinai nem sdo restritas aos que adoecem, e

nem devem ser preservadas em segredo, indeterminadamente. Os alunos e alunas que
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foram a casa destes seres podem dividir algumas de suas experiéncias e, nao
exclusivamente com seus colegas, mas também com pesquisadores brancos. Pretendo
neste ponto do trabalho registrar algumas das experiéncias que os alunos me

descreveram.

3.4.1. Viagens xamanicas: a fuga pelo viveiro

Como j& se demonstrou até este ponto do trabalho os meninos que cuidam das
meninas quando doentes tém muitas informacdes sobre 0s casos de doencas na escola,
principalmente entre suas colegas. Eles sabem a respeito das experiéncias vividas no
mundo dos y6opinai, das caracteristicas dos ataques e, ainda, um bom dominio dos
fundamentos explicativos que provocam esses processos de adoecimento. A tarefa de
cuidadores, ao que parece, acabou impondo a eles a producdo de conhecimentos sobre
este assunto, mas, paradoxalmente, ndo as habilidades necessérias para a interrupcao
dos ataques. Como ja apontei em outro ponto deste trabalho, eles ndo tem dominio da
solugdo, mas de algumas facetas do problema, ou seja, acumularam informacoes
diversas sobre estas doencas na escola, embora ndo detenham informacdes consistentes

sobre seu tratamento.

Em trabalho de campo, compartilhei com Paulo a minha percepcdo sobre este
conhecimento acumulado pelos alunos desta turma e ele, por sua vez, admitiu uma
impressdo semelhante, declarando estar surpreso, pois varios destes aspectos nunca
chegaram a equipe docente da EIBC, da qual ele faz parte. Um destes pontos relatados
pelos alunos, diz respeito a viagem do paje Valentin, da comunidade Vila Nova,
localizada no Rio Ayari, a maloca dos yoopinai situada na Pamaali. Este especialista,

segundo me disseram, fora contratado para resolver os problemas das doengas, indo até
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a escola elaborar o servigo. Ernesto é quem conta a historia, a partir do relato de seu

colega, neto deste pajé:

O local onde estamos é o outro estabelecimento importante dos yoopinai. Sdo
dois locais muitos importantes e sagradas. Disse ele, que esses dois locais,
sdo cidades de Ydopinai. A outra localidade importante para os Yoopinai €
Dzattiana e Awifiapi. No local chamado Awifiapi se encontra um dos
maiores chefes dos y6opinai. E aqui na escola, se encontra outro superior. Ele
descobriu isso através da sua magia que possuia [...] E quanto os igarapés que
se encontra aqui, tipo o igarapé, onde construimos viveiros é o igarapé muito
sagrado, porque usam aquilo como atalho para igarapé Pamaali. E Pamaali,
para eles ja seria como Rio Solimdes. E por isso que os Yéopinai ndo saem
deste local. Porque é uma cidade onde se encontra muitas coisas que nao
querem perder. Que os Y6opinai fazem rodizio nos lugares sagrados. E por
iSs0 que as meninas tém o periodo onde ficam doente e tem um periodo onde
ndo apresentam essa doenca. Isso acontece devido o rodizio que fazem nas
outras localidades e quando voltam nessa &rea as meninas comegam ficar
muito doentes. Logo aqui perto no Pamaali, tem uma localidade chamada
Hemapana que é a casa dos animais. E 14 que os Yoopinai fazem rodizio.
Continuando com a histéria o velho pajé, ele disse que todos os animais
como, porco do mato, cutia e queixada se encontram la. Uma vez ele disse
que encontrou na maloca dos animais e 14 viu muitos animais deitados dentro
da maloca. Em cada classe, tem uma fileira de cada espécie de animais. Se o
pajé quiser acordar uma espécie de animal, é s6 tocar em um animal que sai
correndo de la. Devido isso que naquele dia que entrou, tinha que ter
cuidados para ndo tocar em nenhum. Tinha uma vez que ele quase foi
capturado pelos Yoopinai dentro da maloca. S6 que perto do viveiro tinha um
buraco pequeno onde conseguiu sair. Na realidade, segundo ele, que da para
ver aquele buraco. Com pouco tempo que encontrou dentro da maloca, ele
acabou tocando em um animal e também acordou os Ydopinai. E os Yo6opinai
acabaram o cercando. Ele estava se escondendo no telhado da casa. Mas uma
yoopinai chegou e vé-lo. Imediatamente a maioria queria mata-lo. Mas a
yoopinai ndo permitiu que fizessem isso. E o pajé, por sua vez, disse que ndo
podia matar ele. E falou a eles que estdo a maloca furada e que facilmente ele
poderia fugir. Com essas palavras os Yoopinai ficaram assustados. Em alguns
segundos ele conseguiu escapar pelo buraco que tinha 1a. Estamos vivendo
aqui, como estivéssemos vivendo em cima da Prefeitura Municipal da cidade,
por exemplo. Na casa principal. O objetivo dele era entrar na maloca e roubar
a ferramenta com que fazem a doenca acontecer. Mas, infelizmente ele ndo
conseguiu capturar aquelas ferramentas, devido que o pagamento de servigo
era muito pouco. Com isso, ndo teve como pegar todas aquelas ferramentas
que faz dor no estomago acontecer. Segundo ele que tinha uma faca, flecha,
espada, madeira afiada. Mas com o pagamento que fizeram a ele, conseguiu
tirar algumas ferramentas como espada, flecha. Ficou apenas a faca e a
madeira afiada. Nessa area sagrada que vemos aqui, segundo o velho, tem
sentinelas que fazem funcéo de vigiar e verificar a entrada e saida de pessoas
no local. Depois que ele terminou de fazer aquele servigco, comentou que
talvez fosse possivel arriscar a vida tentando tirar aquelas ferramentas que
ainda continuam na maloca e que provocam a doenca. Através disso
pensamos que deve ser possivel fazer ou acumular recurso para manda-lo
fazer servico completo. Mas ficamos sabendo que ndo somente do dinheiro
que ele precisa, recebe qualquer coisa, como por exemplo, roupas, pilhas,
panelas etc.Com isso, nds grupos de estudantes pensamos que seria possivel
fazer campanha para arrecadacdo de materiais para pagar aquele senhor. Mas
esse assunto ainda ndo chegamos a comunicar os professores. Porque
pensamos que talvez eles ndo se preocupariam em nos ajudar. J& depois de
arrecadacdo, poderiamos chama-lo e mostrariamos a quantidade de recurso e
até mesmo material e manda-lo fazer o servico completo. Porque quando as
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meninas ficam doente sempre ouvimos elas falando no momento de ataque
que eles estdo querendo fura-las com faca, espada, com madeira afiada etc.

Para além de uma cartografia dos yoopinai, em territorializacdes especificas que
se distribuem, assim como as comunidades Baniwa, as margens do rio Icana, o que ja
foi registrado neste capitulo, nota-se, em um zoom sobre a Pamaali, indicativos dentro
do préprio local da EIBC, de pontos mais perigosos que outros, a exemplo dos igarapés,

nos quais foram construidos viveiros de psicicultura por conta do projeto de criacdo de

peixes e alevinos. Conforme fica evidente na figura abaixo.

Figura 6 - Desenho dos alunos da escola Pamaali, representando a sobreposi¢do de territorios da EIBC e
da maloca dos Yoopinai. Atividade feita na disciplina do professor Juvéncio Cardozo

Este desenho feito por alunos nos oferece uma nocdo da sobreposicdo de

territrios que ocorre na escola Pamaali. A parte inferior da imagem, em azul, indica o
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rio Icana, pelo qual se tem acesso ao porto da escola; mais acima, esta 0 amplo pétio da
escola que € preenchido por casas, representadas por telhados em cor laranja perfilados
em duas fileiras; as linhas azuis que criam uma perspectiva de que o terreno se eleva,
por sua vez, indicam as delimitacfes da maloca dos ydopinai; a esquerda encontra-se a
foz do rio Pamaali, que em seu curso se encontra com o igarapé, representado por uma

linha laranja, no qual estdo os viveiros de psicicultura, por onde o pajé fugiu.

A respeito desta sobreposicdo que verificamos na imagem, eu conversava com
Paulo, e ele para me fazer entender, bateu o pé no chdo, perguntando-me “Ouviu?”, sua
pancada fez ressoar um eco, e, entdo, ele mesmo respondeu sua prépria pergunta,
“Parece oco, né? A maloca ¢ 1a embaixo.”. Estavamos em frente a sala da administragao
da escola que na imagem se situa em uma das primeiras casas a esquerda, indo debaixo
para cima, e eu entendia assim, porque eles falavam que a escola estava em cima da
maloca dos ydéopinai. Ndo foram poucas as vezes em que diferentes pessoas disseram
para mim que estdvamos em cima do telhado destes seres, o viveiro, por exemplo,
cavado no terreno do igarapé mencionado pelo pajé como sagrado, furou a casa dos
yoopinai. A respeito disso, segundo ex-alunos da escola, muitos alunos homens, por
serem 0s principais responsaveis pela escavacdo, adoeceram neste periodo de

construcdo dos reservatorios.

Komalhiwhéeri é, segundo o senhor Alberto, o dono desta maloca na Pamaali, e
é ele o velho ialanawi que as meninas véem em seus ataques, chefe dos outros yoopinai
desta regifio que sob sua maestria Ihe devem obediéncia. E possivel com o relato notar
que ha outros “estabelecimentos importantes”, como Dzattiana, cujo chefe yoopinai é

Hinaiwheri e Awifiapi.

192



A nocdo de donos relacionada aos yéopinai é importante, pois este € um dos
motivos para que ndo feche as portas deste seres, o seu fechamento resolveria o
problema das doengas na escola, mas criaria outro, ainda maior, a escassez total de
peixes e cagas para todo o Igana. Por esta razdo Valentim, o pajé, entra na maloca destes
seres, com o Unico intuito de desarma-los, em uma acdo que pode evitar as doencas e

assegurar a continuidade de animais para caca e pesca.

Temos, assim, a partir da descricdo da viagem do pajé ao mundo dos ydopinai,
acesso ao processo xamanico em questdo, em que a funcdo de cura estd na capacidade
do especialista em lidar com estes seres no mundo deles, em relacGes baseadas pelo
didlogo, negociagOes e astucias. O enfrentamento ndo foi sua primeira estratégia,
temeroso da reacdo deles, optou por adentrar em sua maloca sorrateiramente, com 0
intuito de ndo ser percebido; o esforco, porém, foi vdo. Os ydopinai acordaram e
partiram na tentativa de mata-lo, até a intervencdo do chefe dos outros y6opinai, que
freia o impeto de seus subordinados. Neste momento de hesitacdo, o pajé apesar de
acuado usou suas artimanhas e conhecimentos a respeito do local Pamaali, avistando de
imediato os trés buracos que estava na casa deles - 0s viveiros - e, entdo, seguro de sua
retirada, trava um debate com o dono da maloca e volta para a escola, ou seja, para o

mundo humano.

O pajé a partir dessa incursao a maloca de Komalhiwheri, compreende a situacédo
problemética da Pamaali, comunicando a possivel solucdo: outra viagem, mas desta vez
para a retirada total de armas. No entanto, uma tarefa dificil e arriscada como esta,
demanda uma remuneracgdo a altura. De posso destas informacdes, Ernesto, propde uma
campanha de arrecadacdo entre os alunos para resolver de uma vez por todas este

problema.
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Esta viagem tem um importante papel para fazer entender as outras, dos alunos,
nem tanto pelo conteddo comum entre elas, mas por permitir, por meio de um recurso
contrastivo, obter caracteristica especificas a estas ultimas, foco de nosso interesse.
Nota-se, assim, que a viagem do pajé Valentim, tem caracteristicas essencialmente
distintas das dos alunos, o pajé foi ao mundo dos y6opinai por um processo que ele
mesmo induziu, através do uso de parika, ademais, suas habilidades xamanicas lhe
conferiam o controle das situagfes vividas. Vimos, por exemplo, que ele ndo se
intimidou quando os yo6opinai o confrontaram, roubando-lhes, inclusive, algumas de
suas armas e se retirando, ainda que em fuga, ileso. O mesmo, porém, ndo ocorre com
os alunos neste mundo e é, nesse sentido, que a viagem deles ¢ “quase” xamanica,
porque ainda que a viagem seja a mesma e para 0 mesmo lugar em um encontro com 0s

mesmo seres, ela € involuntaria, e sobre a qual possuem pouco ou nenhum controle.

3.4.2. Berta

Adoeci na manha seguinte que Amanda ficou doente, quando ela tinha ido
para sua comunidade se tratar. Saimos do alojamento para irmos jogar bola
na quadra de futsal. Quando retornei para alojamento para pegar material de
banho. La dentro do alojamento eu vi um mal pressagio. Parecia que eu
estava vendo a minha mée. E eu a ouvi dizendo: “Estou aqui para te buscar”.
Isso aconteceu na hora que eu estava me abaixando para pegar o material. Por
isso eu quis me levantar na hora para falar com ela, mas quando fiz isso ela
imediatamente desapareceu. Naquele momento ja comecei a ficar com medo
e desci para porto principal para tomar banho. Depois daquela coisa, comecei
sentir a dor no estdbmago. Logo falei para as minhas colegas que ndo estava
me sentindo bem. Na hora do jantar j& ndo estava aguentando mais. E na hora
da avaliacdo, falei para a monitora que ndo iria devido que estou dor no
estomago. Ou melhor, até tentei ir, s6 que acabei ndo aguentando e voltei
chorando de dor para alojamento. J& sentindo muita dor, chamei o Ramires
[colega seu] para me socorrer. E desde 14, ele me mandou voltar para o
dormitério. Voltando no caminho, eu vi um velho branco, ou seja, um velho
que tinha roupas brancas. E nele tinha muitas flores, diversas, e de varias
cores. J& doente, eu vi que estava em uma casa cheia de bicho querendo subir
em mim. Também aparecia pessoas que queriam nos levar, a partir dai eu
também queria ir com eles. Pareciam que estavam ficando por todos os lados
da casa me chamando.

Mas essas pessoas ndo cheguei a ver diretamente, apenas ouvia vozes deles
me chamando. Até agora ndo sabemos quem sdo. Ou talvez sejam vozes dos
que nos seguram aqui, disso ndo sei. Muitos sdo que me chamava e outros
queriam me matar. E com aquelas pessoas de bem, sdo com quem eu queria
ir. Mas ndo conseguia, por motivo que estava dentro de uma casa vazia e
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cheia de bichos. Na verdade ¢ muito feio ver isso, imagina bichos querendo
subir em vocé.

Depois que eu fique doente, essas coisas que lhe contei, jamais cheguei a
contar para ninguém. E agora que estou revelando para vocés. Essa foi a
primeira vez que eu fiquei doente.

Abilio: Eles querem leva-las para uma casa vazia, feia, suja, onde se
encontram bichos.

Simone: Praticamente sdo duas casas diferentes, uma delas é bonita e outra é
feia.

Berta: Eu acho que nés vemos coisas diferentes no sonho, por exemplo, a
Simone V& coisas diferentes que eu. E na casa feia que nos levam mais. E na
casa mais bonita é onde queremos chegar. Mas as pessoas que estdo ao nosso
redor ndo nos permitem ir a casa bonita. Ficamos trancadas na casa feia e de
14 ndo tem como sair.

Berta foi a segunda aluna a adoecer, ap0s o caso referido como marco para esta
turma, o de Amanda e, portanto, ela conta, neste relato, a primeira vez em que ficou
doente. Apesar de ela apontar diferencas nos ataques perpetrados pelos yoopinai nas
diferentes alunas, notamos que se trata de varia¢@es intrinsecas a um mundo dindmico e
complexo, a despeito disso, ha uma continuidade, afinal, dizem as duas, Simone e Berta,
ha& nos sonhos, sempre, duas casas, uma bonita e outra feia, uma para a qual vdo com
mais freqiiéncia e outra, para a qual, querem chegar. Esta dualidade se reproduz ainda
em outro nivel, por exemplo, nas pessoas boas que a chamam, de um lado, com intencéo
de ajudar e, por outro lado, nas mas que querem mata-la. A dificuldade de Berta é,
primeiro, identificar as pessoas que sdo boas de verdade e, segundo, uma vez
reconhecidas estas pessoas, estar com elas, indo até a casa bonita. O obstaculo a este
intuito é colocado justamente pelas pessoas mas, que a prendem na casa feia, cheia de

bichos.

Veremos, com o relato de Simone, mais detalhes a respeito destas mesmas
questdes, aprofundando-as, e demonstrando que mesmo as pessoas/ydopinai boas

podem ter inten¢des que ndo sejam boas para as alunas, tornando-se, assim, maus.
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3.4.3. Simone

Na primeira vez que fiquei doente ainda no antigo alojamento [refere-se a
mudanca do local do alojamento] eu vi no sonho o lagartixa que eu tinha
cortado na pedra. Vi que era uma lagartixa verde e bonita. E outra pessoa que
eu vi, foi o seu Alberto, me dizendo: “Minha neta, vire e olhe esse aqui!”.
No instante, saimos para buscar varas. [Neste momento ela ndo estd mais no
sonho/doenca] E 4, eu estava cortando uma vara quando outra vara me bateu
na minha barriga. Ndo pensei que isso iria causar doenga. Quando voltei ja
estava com dor. Alias a dor ndo sumia mais depois do acidente.

Em cada momento, eu via o lagarto que tinha cortado, a imagem nédo saia dos
meus olhos. [Alternava sonho/doenca com vigilia, em uma interacdo
flutuante] Logo depois, ja ndo estava mais me sentindo bem e logo apresentei
a doenca. No sonho, eu vi que tinha um jovem bonito que estava me
carregando, ou melhor, estava me levando para sua maloca. Ele parecia tdo
gentil, mas quando fui ver que ele estava apenas me enganando. Naquele
momento j& ndo estava mais no mundo. Mas que eu lembro que ainda fui
tomar banho e quando sai do porto, entrei no alojamento e troquei de roupas
[Continua, até este ponto, a alterna este mundo com o outro, dos yoopinai]. A
partir de |4, ndo sentia mais nada [Aqui neste momento adoeceu de fato,
“desmaiou”]. Parecia que alguém estava me empurrando na minha bunda
para frente. No sonho sentir isso, mas eu vi que estava caindo mesmo de
verdade. No instante a minha colega Coralina entrou no alojamento me
perguntando o que estava acontecendo. E logo falei que estava com dor no
estomago. E voltando ao mundo de sonhos, eu vi que tinha um homem que
eu cortei na realidade [Um dos yéopinai da maloca de Komalhiwheri]. Ele
estava pegando o pedago que eu cortei. E me falou: - “Ta vendo como vocé
ndo esta aguentando!”- “Mas agora, ja estou bem, mas olhe o que vocé me
fez”. E me mostrou novamente a cena como estava mesmo querendo mata-lo.
E me falou mais, “Mas agora é minha vez de te matar, se vocé for mulher de
verdade, conseguira sobreviver”. E naquele momento comegou me bater ¢ me
carregou até na presenca do mais velho [Komalhiwheri]. E 14 brigaram muito
comigo. E depois disso me levaram para outro lugar, parecia uma casa de
festa. Quando entramos 14, o velho pediu para que parassem de tocar a
musica. Imediatamente apareceu uma mulher querendo saber quem me
autorizou para entrar em naquela festa. Logo o homem respondeu que foi ele
quem me levou. Como ela quase me matou, agora é minha vez, vou fazer o
que eu quiser com ela — falou.

Naquele mesmo instante os ouvi pedindo para que me segurassem para me
matar mesmo. Pois entdo me seguraram e tiraram todas as minhas roupas e
me deixaram pelada. E amarraram as minhas maos e as pernas e me
colocaram atras de uma carroca e cavalo, carregando-me. No sonho, eu que
vi que estava ferida no corpo todo. E depois me levaram para helicdptero,
onde eu vi que estavam me levando para morte. Num instante caimos no rio.
Depois disso, me carregaram novamente e me levaram para uma casa cheia
de bichos [‘bichos ’¢ uma categoria indeterminada e indiferenciada,
exemplificavam-me, dizendo que estes ndo tem nome exatamente, parecem
com tapurus, espécie de lagartas, e amebas, cujas representacoes eles tém nos
livros de ciéncias e biologia]. E 14 eu vi que tinha bastante desses bichos
subindo em mim. E naquele momento eu ouvi a voz da Norma, dizendo: -
“abra a porta que vamos te buscar”. SO que ndo estava mais aguentando, ja
estava sem forca para me movimentar, e os bichos, por cima ndo me
deixavam sair.

E para acabar com sonho, logo depois de ataque dos ydopinai, eu vi

novamente aquele jovem bonito vindo me buscar. Naquele momento, ele me
disse que estava vindo me buscar e disse mais que eu tinha apanhado demais,
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que isso ndo poderia ter acontecido, dizendo que ndo sabia 0 que sua mée vai
falar pra mim. E me mandou vestir todas as roupas e voltar ao mundo real.
Logo eu vesti as minhas roupas e saimos da casa. Eu vi que saimos perto
daquelas pedras que estdo ali no caminho do porto [Ela se refere ao porto da
escola]. Quando entrei no alojamento, voltei novamente ao mundo real e
dormi, s6 acordei as nove horas. A minha alma tinha saido do meu corpo.
Quando a minha alma saiu do meu corpo, falei porque vocés estdo me
segurando? Mas ninguém me respondia. Vi que estava em dois corpos.

E quando fiquei melhor, estava passeando na area da escola, quando fui ver
novamente a lagartixa que tinha cortado. Parece que eu vi de mau jeito,
parecia homem deitado. Mas quando olhei direito, eu vi que era apenas um
lagarto.

E dessa forma que eu sonhei quando comecei a apresentar essa doenga.

]

Simone: Na verdade é integrante dos y6opinai. [Falava sobre o jovem bonito]
Naquela vez que fiquei doente, ja nessa etapa, eu 0 vi novamente. Mas parece
que estava com outro objetivo e disse — me: “Estou vindo buscar todas as
meninas”, “Se ndo for levar todas, vou levar comigo duas ou trés meninas”.
No sonho estava eu e a Marta. Estava do lado direito e Marta de lado
esquerdo. Naquele momento nos falou que estava nds éramos amigas dele.
Num instante chegaram mais gente, pois ele acabou levando a Marta para
uma casa bonita e cheia de flores e acabei ficando com outros amigos. Nao
demorou muito tempo, comecei apanhar com aquelas pessoas que estava
perto de mim. Na verdade eram 0s amigos da realidade mesmo, no caso da
Sonia, ela estava me matar no sonho. Pois ela chegou me amarrar todas as
minhas pernas e as maos. E pediu faca com o velho para me furar.

[.]

Simone: Ele que nos tenta salvar dos ataques dos yéopinai. [Ainda sobre o
jovem bonito] Ele sempre nos leva para lugar mais seguro, para gque 0s outros
y6opinai ndo possam chegar. Com certeza, isso deve acontecer com todas as
meninas. Na verdade ele nos leva para uma casa bonita com intuicdo de nos
esconder das pessoas que estdo vindo atrds de nds. Ele sempre nos dizia, se
vOCés ndo virem comigo eles vao matar vocés.

Paulo: Sera que ele é pajé? Fiquei pensando que ele talvez seja pessoa
deixado pelos pajés para proteger vocés.

Simone: Disso ndo sei. Mas quando ele nos abandona, ai sim, eles comecam
nos bater e brigar. Isso quer dizer que nem todo momento ele pode nos
proteger dos males. Mas sempre nos aconselha em ndo ir com eles, e saber se
cuidar mais. Muitas vezes ele também é capturado pelos y6opinai.

[-]

Paulo: Sé para entender. N&o é todo momento que o paciente vai para a festa
que Simone falou. A Simone foi nessa festa, porque ela tinha feito alguma
coisa que o dono ndo gostou, alias, quase matou o homem que estava

dormindo. Devido isso, que o Yoopinai levou — a para aquela festa do
superior.

As pedras, ou melhor, algumas delas, segundo 0s Baniwa séo vivas, iSso porque,

elas séo yoopinai, desempenhando a funcéo de uma espécie de portal para o seu mundo.
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De tal modo que ndo se pode limpa-las, picha-las e ou qualquer outra atitude
desrespeitosa. Simone, nesse sentido, cometeu um equivoco grave, como apontam seus

colegas:

Neto: Simone, no primeiro sonho que tive foi por motivo de ela estava
limpando a pedra sagrada. No sonho, o dono falou as duas “por vierem aqui e
pisar em mim e até me limparam que eu vou acordar, enquanto estava quieto
e dormindo. E agora, vou acordar para sempre e ndo vou conseguir voltar a
dormir”. Na verdade, a partir dai que comecaram apresentar esses sintomas
de doenca. Realmente 0 Yoopinai ndo iria acordar, como as meninas estavam
na fase de menstruacdo, isso facilitou que o Yoopinai ficasse de pé. Eu acho
que é por isso que as meninas ndo param mais de ficar doente. Porque foram
elas quem acordou o Yoopinai. Foi assim que nos disseram.

Ernesto: Complementando a fala dele. Nesse tempo mesmo, foi a Simone
quem limpou aquela pedra. Pois no momento que ela estava fazendo limpeza,
ela viu que tinha um lagarto branco em cima da pedra. Ela viu que o lagarto
estava engatinhando em cima da pedra e imediatamente virou e pegou o
ferro-de-curva e cortou no rabo do lagarto. J& no sonho, ela viu que tinha
cortado um homem branco. Com a consequéncia disso, a mulher homem
vigou-se da Simone. Por isso, que a Simone que naquele tempo adoeceu
gravemente. No sonho ela tinha visto que a mulher estava furando ela com
uma vara bem aguda no estdmago.

Ernesto oferece uma boa explicacdo sobre a gravidade do equivoco de Simone,
pois ele ndo somente limpou as pedras como também cortou a lagartixa em cima da
pedra, ou seja, ela cortou um animal em cima do dono dos animais. Segundo os relatos,
nota-se que os yéopinai ndo somente sdo donos dos animais, mas como eles podem ser
animais, assumindo em determinadas ocasides suas formas. E se na escola este lagarto
era somente um animal, no mundo dos yoopinai ele era um ybopinai e, portanto, uma
pessoa gue se colocou em uma vinganga, por quase ter sido morto.

Este yoopinai/lagartixa/homem vingando-se de Simone a levou até seu chefe,
Komalhiwheri e a este encontro se sucede uma fantastica e impiedosa represalia, que
arrasta Simone completamente nua por uma carroga, amarrada pelos punhos, colocando-
a depois em um helicdptero para, entdo, joga-la no rio e, por fim, devolvem-na para a
casa feia repleta de bichos. E neste momento que ressurge em seu relato um personagem
importante, o jovem bonito, que no inicio a levou para a maloca dos yoopinai,

seduzindo-a, em uma captura gentil que dissimulava suas mas intencdes. Ele reaparece,
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apos tanto sofrimento provocada pela vinganga comandada pelo velho ialanawi,
salvando-a, e devolvendo ao seu mundo, proximo as pedras do porto Pamaali, que como
ja disse aqui neste trabalho, é a porta da maloca dos yéopinai.

Este personagem, o mais ambiguo de todos, é interessante por diversas razdes,
primeiro, porque demonstra as diferenciaces internas entre as pessoas do mundo
yoopinai, ou mesmo as suas divergéncias, ao revelar diferentes atitudes e modos de agir.
Se uns empreendem atitudes vingativas e agressivas, expressas pelo velho branco de
aparéncia feia e sua mulher junto aos seus seu servos, hd outros que sdo gentis e
agradaveis, optando por uma captura sedutora. No entanto, estas diferencas encontram
um limite, localizada apenas nos métodos, posto que as intences sdo aparentemente as
mesmas para ambos 0s yoopinai. Sobre isso, Simone demonstrou que o objetivo deste
jovem bonito é levar algumas das meninas para 0 seu mundo e ao que deu entender, ele
fez sua primeira opgéo por Marta, levando-a consigo e deixando a ela com outros que,
entdo, voltaram a maltrata-la. Por esta perspectiva, 0 bom y6opinai o é somente em seu
mundo, 0 que mesmo assim é questionavel, pois ele as salva dos outros ybopinai e seu
chefe, ao que parece, para guarda-las para si e, por esta razdo, ¢ ainda mais perigoso,
uma vez que tem mais chances de fazer as alunas trocarem a perspectiva. N&o é fortuito
agora, apontar Marta como 0 caso mais grave da escola, fazendo entender porque um
dos professores ao expressar sua preocupacdo e a gravidade do caso, disse que ela ja
devia ter casado com os ydopinai.

O jovem bonito, disse Simone, encontra a todas as meninas quando estas
adoecem, protegendo-as dos outros yoopinai e, com isso, ele as garantes para si mesmo.
Independente disso, este fator fornece mais argumentos para o fendmeno que apontei

acima, da doenca que se organiza coletivamente, em torno de um grupo mais ou menos
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fechado de meninas, em que 0s casos apresentam-se em certa continuidade, neste caso,
0 jovem bonito € uma destas linhas que percorre 0s ataques.
3.4.4. Ernesto
Se até aqui as viagens foram quase xamanicas, pois involuntarias e
descontroladas, para o caso de Ernesto veremos que como as meninas ela foi
involuntaria, mas ndo completamente descontrolada, ele conseguia estabelecer um
controle relativo, revelando uma habilidade para lidar com os yéopinai em seu mundo.

O ‘quase’ para Ernesto ¢ menos ‘quase’ do que para as meninas.

Uma vez quase apresentei 0 sintoma que as meninas estdo tendo. Quando
anoiteceu depois de estudo individual eu senti que estava com dor no
estomago. Quando acordei eu estava sentindo a dor mais forte. Na verdade
estava doendo muito, mas como ja sou adulto acabei aguentando. No sonho
quase descobri o que fazia com que as meninas ficassem doentes. No sonho
eu vi que estava saindo do alojamento e logo avistei um velho branco. E
imediatamente ele me perguntou de se eu gostava de brigar. Ou vocé de
assistir luta? Mas respondia que ndo brigava. Entdo ele continuou me
convidando para passear com ele. Quando chegamos em frente do alojamento
do Ensino Médio, ele me abandonou. Num instante eu continuei caminhando.
E chegando na quadra, me encontrei com negéo, forte e muito grande e tinha
outro homem bonito. Na méo ele tinha uma madeira de tamanho normal. E
me perguntou: o que estd fazendo aqui? E logo respondi que estava apenas
passeando. Pouco tempo depois ele me sugeriu para que me mostrasse a
cidade onde vivemos. Pois entdo, eu concordei conhecer mais a cidade onde
estamos. Eu estava usando sandalias. Quando entramos e bem em frente a
trave dos gols, ele me pediu para que tirasse as minhas sandélias. E depois ele
me deu um pano, para colocar nos pés. Os panos sdo especificos para andar
na cidade. Pois, ele continuou me convidando para visitar a loja.

Na verdade o que eu vi sonho que essa quadra que adaptamos é uma loja
muito grande. S6 que a casa era divido por partes. Tinha tudo na loja. Cada
parte tinha uma espécie de objetos, como por exemplo, facas no outro quarto,
zagaia, espada e no final eu vi que tinha muitas joias de ouros de tamanho do
dedo. Nessa parte onde se encontra joias so tinha mulheres como atendentes.
Mas em frente vi que tinha outra loja de armas de lutas. E quando chegamos
I4 ele me perguntou querendo saber com que arma eu gostava de lutar. Mas
respondia que ndo gostava e ndo sabia lutar. Perto dessas armas existe uma
arvore. No entanto, ele pegou uma madeira e me deu. Junto com a madeira
vinha uma calga de capoeirista. Imediatamente me vesti e depois me deu um
cinturdo preto. Logo que terminei de me vestir, ele me convidou para me
mostrar 0 objeto que mais protege no local. E naquele lugar ele me disse que
nés éramos muitos desobedientes. Eu vi que ele batia muito em mim e me
ralhava também. Continuavam falando que éramos muitos desobedientes e
disse que ndo sabia o que fazer para n6s tirar deste local. E bem no nucleo da
loja tem um mastro, tendo como seus frutos de ouros. E no troco tinha a coisa
mais preciosa que eles cuidam mais. Eu vi no seu redor tinha fogo muito
perigoso. E por fim, me convidou para eu fosse com ele para ver o que era
aquilo e me apresentar 0 meu adversario. Perto do mastro tinha um homem
muito grande que vigiava o mastro e seus frutos de ouro. Nele tinha coroa e
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nos dentes possuia ouro. Depois disso, me chamou para ir a outro quarto
onde iria apresentar o meu adversario. E me disse, se vocé ganhar essa luta,
ganhara a sua coroa. Naquele lugar ele continuou me machucando no meu
estomago. E me desafiou a passar do fogo para conseguir chegar no mastro.
Como eu vi que tinha muito fogo e perguntei a ele se podia pisar no fogo. E
me respondeu dizendo sé eu poderia descobrir. Ja estava querendo passar do
fogo quando eu acordei e senti que estava com muita dor no estomago.
Depois desse sonho, fiquei pensando que estamos doentes, devido que tem
coisas preciosas que 0s Yéopinai protegem muito neste local. Segunda a
informacdo o velho pajé Valentim que entrou no mundo dos Ydopinai,
comentou que nessa area sagrada existem muitas pedras preciosas. Que essas
pedras se encontram no igarapé. Se fossemos fazer pesquisa sobre isso, com
certeza, irfamos encontrar. Mas eu creio que ndo seria facil. Ainda ndo
mechemos nessas pedras preciosas, mas ja estamos muitos doentes, imagina
guando mexemos nessas coisas, com certeza, seria muito pior. Tirando
conclusdo, que ficamos doentes s6 por causa das preciosidades que se
encontram neste estabelecimento. Se ndo tivesse essas coisas, ndo iriamos
ficar doentes. Entdo, tudo que eu vi é realidade.

Mauricio: Ninguém sabe se j& tiramos e julgamos fora alguma parte das
preciosidades daqui. Deve ser por isso que 0 dono estd com raiva. Como ja
abrimos muitas areas aqui, como viveiros e etc. Pois eu penso que em todos
0s Viveiros que abrimos, com certeza, deve ter ouros em um deles. Entéo,
ficamos doentes, devido 0s nossos atos, porque destruimos as partes que nos
nédo pertencia.

O sonho/ataque em Ernesto ndo se manifestou em forma de doenga, por um
controle deliberado seu, evidente no fato dele expressar que ja é adulto, mais completo,
e ser capaz de “aguentar” o ataque e suas fortes dores. Ao invés de apresentar a doenga,
dormiu e foi no sonho que visitou a cidade dos y6opinai - como ja vimos o sonho é
arena privilegiada para acesso ao dominio da alteridade, em uma viagem/transformacao
transitoria e relativamente controlada e, portanto, em aspecto ndo doentio. Nos relatos
das meninas elas dizem o contrario, as dores chegam em tal ponto que “ndo aguentam

mais” e, por isso, desmaiam, sendo levadas pelos yoopinai.

Ele ndo adoeceu, demonstrando capacidade de dialogar com Komalhiwheri e seus
servos durante o passeio em que eles apresentavam sua cidade, além do mais acordou
do sonho, voltando ao seu mundo, no momento certo, em que ele estava, ao que tudo
em indica, caindo em uma armadilha destes seres. Apesar desse relativo controle, ele
estava sendo o tempo todo provocado pelos yoopinai desejosos de que ele brigasse, que

ele recusou até onde pdde. Os ydopinai mostravam-se agressivos, ferindo Ernesto em

201



alguns momentos, demonstrando, no passeio conduzido por eles, a intervencdo e o

inconveniente que eles e a escola representavam para cidade deles.

No sonho personagens conhecidos aparecem, como o préprio dono do local,
Komalhiwheri, e 0 jovem bonito, que desta vez ndo demonstrou ser importante, mesmo
porque ele parece proteger somente as meninas. Estes seres com os quais ele se
encontrou - o velho branco e feio, 0 homem forte e negro, e o jovem bonito - encarnam
formas diferentes de uma Unica categoria da alteridade baniwa, pois grosso modo, negro

e brancos sdo alocados no mesmo coletivo, lalanawinai.

A alteridade ialanawi neste sonho ganha contornos ainda mais evidentes do que
no das meninas, ndo s6 porque o0s yoopinai sdo brancos e negros, mas também pelas
caracteristicas modernas que este mundo ydopinai ganhou. Se para as meninas e 0S
velhos conhecedores, este mundo é uma maloca, como aquelas de antigamente, para
eles, os alunos homens, este mundo é uma cidade, com aparelhos urbanos, tal como
uma loja bem grande dividida em outras lojas menores, a moda de um shopping ou
galeria comercial. Além do mais a articulacdo entre a escola e 0 mundo ydopinai é mais

evidente, ndo ha uma fratura completa, sua disjuncéo é mais sutil.

Ernesto levanta uma questdo que ainda ndo havia sido mencionada neste trabalho,
e nem pelas meninas em todas as entrevistas e conversas que desenvolvi com elas.
Trata-se da idéia de que os ydopinai guardam algo muito precioso, algo que eles ndo
indicam o que, exatamente, bem como seus colegas, mas que especulam ser pedras
preciosas, o que foi, segundo Ernesto, confirmado pelo pajé Valentim. Esta idéia acena
para um aparato protetor, belicoso, de dimensdes ainda maiores, pois como indicam 0s
meninos, ninguém nem procurou este tesouro e ja ocorrem tantas doencas, 0 que

acontecera quando, e se, as pessoas procurarem as pedras protegidas por eles. Além do
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mais, esta € uma das vias para compreender uma cidade yodopinai, marcada por
caracteristicas ialanawi. Vale ressaltar que o garimpo e todas as expectativas de
enriquecimento em torno desta atividade que se somam as experiéncias de destruicdo
ambiental e exploragdo de trabalho, se imbricam e criam eco nas pessoas das
comunidades do rio Igcana e, em um contexto mais amplo, em todo o Noroeste
Amazonico. Esta regido, onde estdo os Baniwa, viveu no passado a possibilidade de

garimpo, até hoje problematizam se esta € uma solucao viavel para geracédo de renda.

3.4.5. Charles

Ver-se-a na transcricdo desta entrevista uma nitida diferenca na linguagem
utilizada pelo aluno entrevistado, a questdo decorre do fato que para este caso ndo foi
feita a traducdo do baniwa para o portugués, como para os outros casos. Charles fez seu
relato em portugués, sua segunda lingua ap6s o baniwa, e com a qual ele tem fluéncia
limitada, foram estes depoimentos que descrevi literalmente. Mas esta ndo € a Unica
diferenca que o leitor vai encontrar neste caso. Este aluno fara um relato do ataque seu,
oferecendo uma perspectiva masculina de quem adoeceu, e ndo somente de quem
cuidou ou sonhou “controladamente” no mundo dos yéopinai. Além do mais, Charles
ndo se insere nesta turma, em torno da qual as doencas estdo organizadas hoje. Ele vai
fazer uma descricdo da sua viagem a maloca dos ydopinai, quando esta ainda ndo era
uma doenca estabelecida na EIBC, em um cendrio que antecede os anos de 2004 e 2005.

Segundo Charles, seu ataque foi anterior a estes anos, provavelmente em 2003, e
em nenhum momento, na época, compartilhou com os professores da escola o que lhe
sucedeu, tornando seu Unico caso de ataque dos yoopinai restrito entre sua familia e
seus amigos que o socorreram. Com esta experiéncia ele procurou um pajé, e mais,

desistiu da escola por alguns anos, apesar de néo ter atribuido a doenca o Unico motivo
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para a desisténcia, refere-se ao problema como um dos fatores determinantes,

regressando a Pamaali, anos mais tarde.

A respeito dos primeiro sintomas do seu ataque, disse:

Neste

Eu senti dor no coracdo e meu corpo foi ficando fraco, senti também dor na
cabeca. Mas era principalmente no coracdo que foi ficando devagar. A dor de
repente foi aumentando mais e mais, até ficar grande mesmo. Foi neste
momento que eu deitei na minha rede, ja ndo estava aguentando mais. Nesse
momento que fiquei muito doente eu via aquelas mulheradas assim. Que era
yoopinai; ndo sei 0 que assim, era yéopinai mesmo. [...] Elas pegavam na
minha camisa ndo sei 0 que mais, e tinha outras que queriam... Elas queriam
bater em mim, por isso que fazia uma porrada [referia-se ao seus movimentos
na rede] Porque eu queria escapar delas, entende? [...] Elas ficavam aqui,
outras ficavam aqui, outros ficavam aqui, aqui, aqui, e outras queriam pegar
assim [neste momento ele indicava os lugares do corpo dele onde o
seguravam]. Porque elas queriam me matar mesmo. [...] Era tipo de briga. Eu
via assim, durante a briga eu ficava doente. Ai depois quando elas me
deixaram, eu me recuperei. Meu coracdo que ficava assim... Ai passava.

primeiro trecho percebemos uma presenca importante de

mulheres/yoopinai, o que difere um pouco do que as meninas viam em seus sonhos. Ja

na maloca, ele relata suas impressdes a respeito do lugar e das experiéncias que

vivenciou.

Naquela maloca tem uma cidade mesmo, uma cidade... Eu vi essa cidade dos
yoopinai. Tem carro, tem bar e ndo sei 0 que mais. Eu vi uma cidade mesmo.
Ai um rapaz me convidou: - “bora, bora, bora passear bora?”. Entdo a gente
foi numa casa assim, casa tipo de uma casinha la. Neste lugar tinha muitas
mulheres e ele me apresentou: - “esse aqui ¢ um rapaz assim”. Ai uma das
mulheres pegou minha camisa desse jeito, ela era uma pretazona, uma
negrazona bem gorda. Era uma gorda que falava assim pra mim: - “o que
vocé faz aqui?” Ela falou pra mim né: - “O que vocé faz aqui?”. Néo o
pessoal ta assim mesmo. Ai outra veio e perguntou: - “Oh! Porque que vocé
veio aqui?”, ela falou desse jeito mesmo. Ai, entdo, veio uma morenazinha, e
quando ela chegou, a mais velha brigou com ela. Essa mais velha ralhava
com ela, mas eu ndo sabia porque, ndo ouvia o que ela falava. Essa velha que
pegava em mim, mas era muito, pegava muito mesmo. Por isso que quando
ela passava aqui eu ficava longe, porque ela pegava mesmo. Era assim, e eu
ndo sabia por onde que eu ia escapar. E ela continuava a me apertar, outras
também pegavam aqui em mim. E a outra quis tirar minha roupa, por isso que
ficava duro [no sentido de resistir ao assédio das mulheres yoopinai]. Aquela
mulher entendeu? Ai quando eu consegui me livrar dela, eu corria, mas eu
ndo corria aqui [neste mundo, pois ele estava na rede sendo contido], mas eu
I4. Eu via assim.

L]

L& é um lugar muito bom mesmo, tem uma... bom, tem um monte de gerador
[refere-se aos geradores de energia elétrica movidos a diesel que had em quase
todas as comunidades Baniwa], tem lampadas, mas muito bom mesmo. Tem
uma casa la, bom, tem muita gente 14. La € um tipo de comunidade. Nesse
lugar, ele [Komalhiwheri] falou pra mim: - “Vocé ndo obedece! Nio pode
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pegar essa pedra que tem |4 porto, ndo pode pegar. [...] Este yoopinai fala que
ndo pode este tipo de coisa, ndo pode brincar. Tem aquelas pedras, perto do
pé de cupuacu, onde tem duas pedras [vide figura 4]. Estas pedras para eles é
um tipo de bar, isso pra eles né. Por isso ndo pode baguncar com as pedras,
ndo pode riscar, ndo pode ndo. E perigoso. Ele falou pra mim assim que néo
pode fazer nenhuma dessas coisas. Tem uma pedra na escola que tem
desenho, né? Pois &, isso é um tipo de um desenho que tem na casa deles. [...]
Ai ele [o yoopinai] trazia pra mim &gua, era agua branca [Reconhecem os
Baniwa como “4gua branca” aquela comprada na cidade, engarrafada; a agua
da chuva as aguas de nascentes. Porém, ressalta-se que mais comumente se
bebe a “agua preta”, do rio I¢ana], numa cuia, ai virava ¢ bebia, mas eu ndo
queria, porgue eu tava com muita fraqueza, entende? Mas eu bebi e vi que eu
fui melhorando. A mulher dele [de Komalhiwheri] pegava minha camisa.
Mas ai ela foi embora. Eu entdo abri meu olho e eu pensava... Eu pensava
mesmo, muito assim. Mas meu corpo ainda tava duro, porque ela apertou
muito, queria tirar minha roupa, e me bater. Puxa! Batia mesmo.

[-]

La é igual como a escola, mas eu via aquela escola como uma cidade. Ele
[Komalhiwheri] pega aqui onde nés estudamos, é onde ta a maloca. Mas é
grande, grande mesmo. Porque eu via que 14 é igual, é como essa comunidade
aqui [Estavamos durante entrevista na comunidade de Maua Cachoeira,
acima da EIBC Pamadali], é igual, na verdade, a todas as comunidades. La
tem todas as de caracteristicas de uma comunidade, s6 que 1& é tipo
comunidade de elite. Muito bom, eu pensava, aquela maloca, onde ta escola a
escola, & muito bom mesmo. Eu vi e sumi, eu fiquei doente e é por isso que vi
tudo isso. L4 é tipo de uma cidade mesmo.

Assim como para Ernesto, a chegada de Charles a maloca/cidade dos ydopinai
tem a recepcdo de um yodopinai em forma de rapaz ou jovem que o convida para
passear, Ihe apresentado o lugar. Este passeio é uma demonstracdo destes seres a
respeito da sobreposicao de territérios, pois se 0 mundo yoopinai é quase imperceptivel
aos humanos, a ndo ser pelas pedras do porto e outras préximas a cozinha da escola, o
mundo humano é mais percebido pelos y6opinai e, por isso, mais inconveniente.
Charles descreve o lugar como uma cidade, com caracteristicas urbanas, modernas, no
entanto, sua referéncia continua sendo a comunitéria, classificando a mora dos yéopinai
como uma “comunidade de elite”, em um modelo ideal de comunidade, mesmo para 0s

humanos/baniwa.

Esta indicacdo de que o mundo de 1& é bom, parecendo, inclusive melhor que
aqui, é recorrente em outros relatos, evidente, por exemplo, no sonho de Ernesto, na

cidade moderna que ele viu. Assim, este outro mundo traz ambiguidades importantes
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para as pessoas que a experimentam. O mundo de 14, por um lado, é perigoso e 0s seus
seres capazes de uma agressividade a qual os humanos tém pouca defesa; por outro
lado, este mundo é interessante, apresentando aspectos que no mundo humano é falho,

como a fartura de peixes, a presenca de festas, lojas, geradores e luz.

Outro ponto importante que deve ser destacado é que 0s yoopinai assumem a
forma de uma categoria especifica da alteridade, os lalanawinai, 0 mesmo ocorreu nos
outros ataques, a diferenca que para Charles, 0s negros sejam mais marcantes, o proprio
chefe, Komalhiwheri, foi descrito a mim, por ele, como um homem negro, alto e forte,
com cabelos longos, vestido apenas com uma calca, do tipo capoeirista. Esta recorrente
associacao delineia uma associacdo entre dois tipos de alteridade diferentes, os yoopinai

e 0s Brancos (que podem ser negros).

Charles passa a explicar o que antecedeu ao ataque, dando detalhes sobre os

sonhos predecessores a que ja me referi acima, relacionados ao estado khéewi.

Nesse momento, eu sonhei que fazia sexo. Eu sonhei muito assim, isso antes
de eu ter a doenca. Antes do yoopinai fazer doenga pra mim. No outro dia eu
sonhei de novo, eu fiquei uma semana sonhando desse jeito. Mas eu nédo
quero mais sonhar assim, que estou fazendo sexo, porque se eu sonhar ai eu
ja sei que vou ficar doente.

[-]

[Sobre uma garota, sua namorada, presente nesses sonhos que se seguiram
por uma semana inteira, todos os dias]

Ela queria me levar pra eu ficar com ela 14, onde que ele mora - ela falava
assim mesmo pra mim. Porque tem uma menina que gosta muito de mim, ela
gosta muito, isso la na maloca. Ela gosta muito, eu sonhei assim né, quando
eu fico doente ela fala: - “mas eu quero que vocé fique comigo aqui, eu gosto
de voceé”, falava desse jeito. Uma mulher mesmo assim muito boa. Ela quer
ficar comigo la na maloca, mas eu ndo quis ndo. Por isso que eu procurei
muito aquele pajé pra benzer pra mim aquele tabaco pra ndo acontecer mais
sonho. [...] Eu deitava com ela, ela fazia comida pra mim. Mas quando eu
comia com ela minha barriga ficava com um tipo de diarréia [1sso ao acordar]
Eu sonhei assim, ela fazia comida pra nds, principalmente moqueado, ou as
vezes peixe vivo. Ela falava: - “vamos comer”. Quando eu acordava, ai
minha barriga também tava tipo abrindo. L& na maloca com ela tinha peixe,
tinha quinhanpira. Aquela quinhanpira deixou dor de coragdo também, é por
isso que ela fazia quinhanpira, entende? Porque eu comia, e isso fazia dor pra
mim. Eu comia muito, e eu via né,comi muito aquele quinhanpira, um sonho
muito feio mesmo. Muito feio mesmo!
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Comecgou assim, quando eu cheguei na escola eu ndo sabia de nada e eu
comecei a ter sonho com ela. Eu sonhei e ela viu e ai ela vinha e dizia pra
mim: - “Vocé vai ficar quanto tempo aqui?”, e eu respondi, “Nao, eu vou
ficar aqui 4 anos” [Referia-se ao tempo que ficaria na Escola Pamaali até
concluir o ensino fundamental completo]. Era tipo de conversa mesmo. Ela
falou pra mim: - “Entdo, eu vou ajudar vocé. Vou fazer comida, fazer xibé”.
Mas isso era s6 no sonho, de dia ndo. Isso aconteceu no sonho de uma
semana, como eu te falei.

S6 de conversa mesmo, ela falou comigo “eu gosto muito de vocé€”, e eu
falei: - “também gostei muito de vocé.”. Eu vi que ela era muito bonita. E
muito bonita mesmo. Porque assim, eu tenho uma namorada, minha
namorada é de Sao Joaquim [refere-se a comunidade que fica no alto rio
Icana]. Eu via que era ela, era ela mesmo, a propria assim. Ela é ydopinai,
porque era no sonho. Conversando sd, ndo tinha bagunca [relagdo sexual].
Mas depois do segundo dia, a noite, eu dormi e ai eu fiquei com desejo
sexual com ela. Eu gozei mesmo, como ao vivo. E! Ai ndo teve mais
conversa, tem so... Ela deitava comigo e... Assim, desse jeito. E quando eu
quando eu mandava pra ela fazer algumas coisas, ela fazia, trazia xibé pra
nés. Eu dizia: - “hum... t4 bom”. Eu mandava fazer comida também, ¢ ela
fazia, cozinhava peixe. E era bom, depois a gente sentava e conversava [...]
Quando eu acordava, tava com dor na minha barriga. N&o sei porque, ndo sei
explicar bem, porque eu via aquela comida se fosse boa. Mas algumas vezes
eu também via algumas coisas. Ela ndo cozinhava bem aquele peixe. Tipo,
n&do era bom, ele tinha sangue.

A garota que ele viu nestes sonhos ocorridos durante uma semana, prévios ao
ataque acima descrito, era em aparéncia sua namorada que vive na comunidade de S&o
Joaquim, mas em esséncia era um ydopinai. Vimos que 0s sonhos possuem uma
continuidade, as relacbes se estabelecem e tém a partir de entdo vida e, portanto,
continuidade fluida, de modo que ele dormia em um dia e sonhava com ela, no outro, ao
dormir novamente, ia encontrar a mesma garota/yéopinai retomando as conversas a
partir do ponto de onde parou. No primeiro dia ndo houve qualquer relacdo sexual,
somente uma agradavel conversa e um flerte inicial, ela demonstrou carinho e disposta a
ajuda-lo na escola, cozinhando para ele. A partir dos outros dias as relacdes foram

transformando-se, evoluindo a relagdes de cumplicidade e sexuais.

Ele revela, entdo, a respeito do ataque, que esta garota, sua namorada yéopinai, o
assistiu enquanto era maltratado pelos outros ydopinai e faz questdes tentando

compreender como sua namorada, neste mundo, pode aparecer no mundo yoopinai.
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Ela estava la, mas ela ndo pegava. Nao pega, porque ela ficava s6 olhando.
Eu via que ela ficava s6 olhando. Olhando 14, ela chorava, eu vi isso, ela
chorava. Porque tinha muitas pessoas que pegavam em mim. Depois ela
vinha em mim e dizia: - “Porque a mulher faz isso contigo?”, - “Ai! Eu ndo

L)

SCL. .

L]

Eu sei que ela era yoopinai [A respeito da garota, sua namorada]. Mas eu ndo
sei como o y6opinai fez para parecer igual com ela. Nao sei como explicar,
mas eu via que era ela, ela mesma. N&o sei! Eu pensava, porque que ela ta
assim, porque ela fica longe?

O ataque de Charles oferece-nos muitos detalhes, desde os sonhos que antecedem
a doenca, a qual € a culminacdo destes sonhos. Em todo o seu relato ele deixa claro o
perigo por qual passou; ndo a toa, ele, mesmo sendo evangélico procurou imediatamente
um pajé, no intuito de encerrar esses sonhos. Estes que eram perigosos justamente por
serem muito agradaveis; a garota yoopinai, com quem Charles se encontrava, oferecia a
tudo aquilo que faltava na escola, como um relacionamento afetivo amoroso livre,
acompanhado de peixe moqueado e comida feita como nas comunidades*’, além do
suporte doméstico a que um homem baniwa estd acostumado, a exemplo, ter suas
roupas lavadas. Em troca esta garota pedia que ele ficasse com ela, em seu mundo.

A despeito destas benesses, ele, ainda nesta semana de sonhos, comeca a perceber
que 0s encontros noturnos ndo poderiam ser normais e saudaveis, condicdo atestada na
dor de barriga sentida ao acordar. Ele, entdo, passa a notar que a comida dos y6opinai
ndo era bem cozida, percebendo que havia sangue no peixe, e o que foi mais sério,
sendo convidado por ela para comer um peixe, que percebera, ainda estava vivo. Estes
eram indicativos de que aquele mundo né&o era 0 seu, em uma perspectiva trocada, que

deveria ser controlada, para ndo implicar em uma possivel transformagé&o.

T A EIBC por néo ser uma comunidade néo possui a alimentac&o que tradicionalmente é feita nas
comunidades, como peixe, caga, beiju e outros. A dieta Pamaali é basicamente feita com charque, feijao,
macarrdo e arroz.
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Capitulo 4

De volta ao caos primordial

[...] contemplar a Cidade Grande
de Napirikoli ¢é contemplar
pedras sem desenhos e, logo, um
mundo sem desobediéncia. E
contemplar um mundo
primordial marcado pela

violéncia e pela disputa [...]

Carlos Xavier

Petroglifos localizados nas
pedras do porto da escola
Pamaali.

Fotografia: Ana Lucia Pontes
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As doengas na escola Pamaali abrem questdes interessantes para refletir sobre a
no¢do de adoecimento baniwa e, em um plano mais amplo, amerindio, funcionando
como uma janela tedrica para observar ndo somente as experiéncias ligadas a este
processo de adoecimento em particular, mas também a outros aspectos presentes nas
cosmologias dos povos indigenas das terras baixas da América do Sul. A intencdo deste
capitulo é retomar questdes que vieram a tona nos capitulos anteriores, mas que nao
foram claramente analisadas a luz da bibliografia existente, ligando-os, agora, mais
explicitamente, aos argumentos e teorias que constam na literatura etnoldgica,

experimentando possiveis relacdes.

Trata-se de um arremate tedrico que busca relacionar e comparar o material
etnogréfico produzido por esta pesquisa com o que ja fora escrito a respeito das doencas
entre povos amerindios, dando continuidade a problematizacdo do conceito de doenga,

realizada ainda na introducéo deste trabalho, ampliando-a.

4.1. Distorcendo 0 nosso conceito de ‘doenga’

Em um primeiro momento, chama a atencdo que o termo ‘doenca’ na literatura
etnoldgica vem insistentemente acompanhado por outros termos como, por exemplo,
infortdnios, aflicdes, dores, maleficios e males. E possivel verificar a recorréncia desta

aproximagao nos exemplos a seguir:

O uso da categoria ampla e aparentemente confusa de causalidade aja no
discurso etioldgico do dia-a-dia ndo deve ser visto apenas como uma primeira
etapa na identificacdo da causa infortanios/doencas, ou do diagndstico
proferido por um ndo especialista (GALLOIS, 1991:185, grifo meu)

Ninguém duvida dos poderes de agressdo xamanistica, relatando sempre
algum tipo de incidente que resulta num desses maleficios, doenga,
infortdnio ou morte (DIAS LOPES, 1994: 166, grifo meu).

No eixo vertical/temporal, o surgimento da doenca e infortanios diversos
estdo intimamente conectados aos mitos de Nhidperikuli, Amaru, Kuwai e
Umauali, que fornecem um substrato explicativo l6gico para esses eventos e
subsidia a elaboracdo das categorias a priori de reconhecimento das doengas
anteriormente descritas (GARNELO & WRIGHT, 2001, grifo meu).
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Nas Guianas, onde se faz variar um tema muito proficuo no mundo
amerindio, todas as mortes, doencas, e infort(nios sdo atribuidas as causas
como ataques sobrenaturais, roubo da alma, entre outros (SZTUTMAN,
2005, grifo meu).

A participacdo no ritual do Ouricuri, bem como a obediéncia as normas
prescritas, garantem ao indio a protecdo de Eedjdawa que o fortalece,
tornando seu corpo fechado na luta contra espiritos maus, causadores de
infortdnios e doencas. (CUNHA DE SOUZA, 2007: 57, grifo meu).

Indicar que doenca é doenca, para povos indigenas, € uma tautologia, inécua ao
entendimento do que estou propondo neste trabalho. Retomando o que ja foi
desenvolvido, ainda na introducdo deste trabalho, doenga (“illness”) é, de acordo com
Kleinman (1988) uma noc¢do que abrange aspectos concernentes a pessoa doente, sua
familia e sua rede social mais ampla. Trata-se de uma experiéncia, cujos significados
sdo atribuidos neste circuito de pessoas e que, ndo possui relacdo, necessariamente, com
uma narrativa técnica, cuja acepcdo caracteriza-se pela idéia de disfun¢do, “disease”.

Este conceito de “illness” langa luz sobre o que venho apontado como doenga.

N&o é a toa que a literatura etnoldgica utiliza uma série de outras denominacoes,
que ndo exclusivamente doenca, na tentativa de apreender a polissemia do termo,
seguindo a logica e o aparato conceitual nativo. Este recurso permite exprimir a
multiplicidade de sentidos que o pensamento indigena atribui a nocdo de adoecimento,
indicando que o termo ‘doenga’ por si, somente, ndo traduz o que esses Povos
denominam e concebem como adoecimento. Assim, as tradugdes antropoldgicas
aproximam expressdes que, em nossa sociedade, ndo necessariamente andariam juntos,
ampliando as possibilidades seméanticas deste conceito de doenga, tencionando-o a

alcancar, deste modo, as categorias indigenas.

Tomemos, por exemplo, para a analise, ‘infortiinio’, o termo talvez mais
recorrente na literatura etnoldgica que acompanha ‘doenca’. Estas duas categorias estdo

constantemente situadas de modo contiguo, pois, como sugerem estes trabalhos, a
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separagdo entre elas, que para nds é bem definida, ndo o é, simplesmente, para 0s povos
indigenas. A distin¢do ainda que posta para eles, situa-se em uma fronteira apenas
ténue, porque doencas e infortunios obedecem a uma mesma ordem casuistica e, por

iSso, muitas vezes se confundem.

Estas no¢des ndo esgotam o entendimento sobre o que é a doenga indigena, pois
ndo é suficiente apontar que infortinios, males, dores e aflicGes estdo abrangidos pela
categoria mais ampla; no entanto, oferecem pistas, sendo um ponto de partida para

entendermos a nocao amerindia de adoecimento.

Adentrando nestas nocGes, Buchillet ao apontar para o termo utilizado entre os
Desana para designar as doencas, demonstra que a categoria indigena néo se restringe a

nogdo patoldgica, que equivale a ideia de disease, em sentido estrito, extrapolando-a:

O termo desana que designa as doengas doreri deriva do verbo dore, um
verbo que ndo se restringe ao dominio da patologia, como atestam seus

CEINTS

principais sentidos: “mandar”, “enviar”’, “dar uma ordem”. Este vocabulo
traduz bem a dimensdo etioldgica que prevalece entre os Desana: a da
patogenia exdgena. A doenca €, assim, muitas vezes, imputada a
malevoléncia dos animais, dos espiritos ou dos outros seres humanos, ndo
implicando que esta agressdo ndo seja conseqliéncia de uma impropriedade
do individuo em sua relagdo com animais, espiritos ou ainda com outros
humanos (1988, p. 29).

Os sentidos do verbo dore ¢ “mandar”, “enviar” e “dar uma ordem” ou doreri,
“aquilo que foi enviado”. Como aponta a autora, este vocdbulo implica na agdo
(agressiva) de um agente ndo-humano que enviou uma doenca, entendendo, desta
maneira, por esta designacdo de doenca, uma relacdo. Doreri € indicativa de uma
categoria relacional, porosa, envolvente de pessoas e dominios distintos, marcada pela
continua imprevisdo inventiva. Estes sdo os sentidos mobilizados pelas doencas desana
e, em certa medida, as doencas indigenas. O entendimento desana sobre o que seja
adoecimento é congruente com a ideia de que o adoecimento costuma ser o produto de

interacdes — agressivas, no caso — entre pessoas, quer sejam humanas, ou ndo. Ou seja,
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longe de ser uma condicdo, €, mais propriamente o resultado da inten¢do de um sujeito

em causar dano a outro.

4.2. Conceitos indigenas de doenca

Na busca por concepgdes nativas, o conceito de fato social total pode iluminar o
modo como 0s povos indigenas concebem o adoecimento. Segundo Marcel Mauss
(2003) um fato social é capaz de mobilizar as instancias familiares, técnicas, juridicas,
economicas e religiosas, articulando, simultaneamente, fragmentos da realidade social

em um todo coerente e, por isso, cunhou os fatos sociais como sendo totais.

Podemos utilizar este conceito, considerando os aspectos da vida amerindia,
como o cosmos, em suas diversas camadas, povoado por diferentes subjetividades; a
natureza, igualmente habitada por seres de intencionalidade consciente; e com toda essa
configuracdo de seres imersa em uma arena cosmopolitica*®. Nesse sentido, as doencas
indigenas podem ser pensadas como fatos sociais totais, na mesma medida em que elas
podem ser pensadas como illness, pois mobilizam distintas dimensdes e ordens,
articulando, a um sé tempo, aspectos diferentes, de sua origem até suas manifestaces

inscritas no corpo.

A antropologia da satde tem utilizado o conceito de Mauss para compreender a
doenca e a satde em nossa propria sociedade (MINAYO, 2006; NOGUEIRA, 2010). A
proposta, assim, de utilizar o conceito de Mauss também para o0s povos indigenas acena
para o rendimento de uma mesma categoria para ambos 0s mundos, branco e indigena.
Todavia, isso ndo significa que os processos salde-doenca para nos e para eles sejam

idénticos ou semelhantes, pois ainda que as doengas “aqui” e “l4” sejam fatos sociais

*® Para Sztutman (2005), a politica indigena deve ser pensada em termos de uma cosmopolitica,
pois se da em um espago que € irredutivel a um dominio exclusivamente humano, dada a inflexdo, a todo
0 momento, de um plano césmico povoado por subjetividades dispares.
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totais, devem ser tomadas como ‘fatos sociais’ distintos em ‘totais’ igualmente
diferentes. Essa mesma ressalva se estende ao uso de illness para os diferentes
contextos.

Ainda que tanto “aqui” quanto “l4” um dos sinais inequivocos da manifestacao
de doenca seja a identificacdo de algum tipo de alteragdo no substrato corporal, ou seja,
a presenca de algum sinal ou sintoma que indique um funcionamento anormal do corpo,
também a categoria corporalidade precisa ser distinguida em cada sistema de
pensamento. Como vimos jad vimos neste trabalho, a medicina e seu sistema de
pensamento na sociedade ocidental moderna, encontra uma importante expresséo no
modelo biomédico, dada sua posicdo dominante e estabelecida na sociedade ocidental
moderna. Nesse sentido, € possivel apontar, o que ja registrou Langdon (2003, p.91), ao
dizer que a biomedicina se distingue das demais “por seu enfoque principal na biologia
humana como processo fisico/material e no dualismo entre corpo e mente, além de sua
perspectiva etiol6gica como um processo Unico entre causa, patologia e tratamento”

O conceito indigena situa as doencas em diferentes ordens e, por sua vez, no que
se refere as manifestacbes no ambito corporal ele ndo toma como fundamento
explicativo o corpo fisiolégico, ou seja, os tecidos, as células, os hormonios, 0s
neurotransmissores, 0S Cromossomos € 0s genes. Sobre isso, Viveiros de Castro aponta

para uma no¢do amerindia de corpo:

O que estou chamando de “corpo”, portanto, ndo ¢ sinénimo de fisiologia
distintiva ou de morfologia fixa; € um conjunto de afec¢es ou modos de ser
que constituem um habitus. Entre a subjetividade formal das almas e a
materialidade substancial dos organismos, ha um plano intermediario que é o
corpo como feixe de afecgdes e capacidades, e que é a origem das
perspectivas (1996, p. 128).

O que esta sob ameaca com a doenga é 0 corpo, mas nem tanto como organismo
bioldgico e seus fragmentos, mas o corpo enquanto feixe de afeccbes e capacidades,

origem das perspectivas. O risco, neste caso, reside na alteragdo de um modo de ser, da
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existéncia particularmente humana. Veremos no decorrer do argumento deste capitulo
que a doenca muitas vezes acena para o perigo de que uma transformacdo se estabeleca

na pessoa, 0 que traz a tona esta no¢édo particular de corpo.

Entretanto, antes destas questdes, devemos atentar para o fato de que, no
contexto amerindio, a doenca é politica, tendo origem nas tensdes de conflitos
potenciais entre comunidades, fratrias e etnias. Contudo, a ordem socioldgica nédo
totaliza a compreensdo das doencas, ou pelo menos ndo uma sociologia humana; para 0s
Baniwa e para uma diversidade de povos indigenas, a causa pode também estar nas
relacfes estabelecidas com seres que ndo sdo humanos, como 0s animais, 0s espiritos
que vivem na floresta e na dguas, ou no mundo dos mortos, apontando que a questao
ainda é de relacBes sociais estabelecidas, mas agora com 0s ndo-humanos. Nesse
sentido, assinalando as ordens e as causas que a doenga mobiliza entre povos indigenas,

Garnelo & Buchillet comentam que:

Os Baniwa, como outras sociedades indigenas amazbnicas, concebem a
doenca como parte indissoltvel das relagdes politicas travadas no plano
humano ou cdsmico. A causalidade da doenga costuma ser atribuida as
disputas intra e intercomunais e/ou com seres-espiritos que interagem

agressivamente com os humanos (2006, p. 235).

Ao atentarmos para esta concepcdo, profusa em um grande nimero de povos
indigenas, colocamo-nos rumo a uma nogdo cosmopolitica da doenca e da salde, o que
faz compreender estes processos em outros termos, dado que os sintomas sdo antes
sinais de politicas e relagdes mal sucedidas com a alteridade do que de biologias
disfuncionais. N&o se trata de um viés politico que a doenga assume, o fato é que para
0s povos amerindios doenca € ela propria uma questdo politica, de boas ou mas relagdes
estabelecidas entre eles e os seres dos cosmos, em uma categoria que confere énfase as

relagoes.
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Mendes dos Santos, a esse respeito, diz que “este processo, por conseguinte,
define e articula especialistas que aproximam mais a ‘diplomatas do cosmos’ que aos
profissionais de um ‘sistema indigena de saude’ aos moldes do SUS (2007, p. 78)”, ou
seja, eles sdo antes, mediadores de relagdes, do que provedores de cura, remedios e
terapias. E se especialistas - como xamas, benzedores, donos de canticos e donos de
plantas — estdo mais proximos de ‘diplomatas’ do que de ‘médicos’, disso resulta o
questionamento de termos que situam o0s processos indigenas de salde-doenca em um
dominio médico (ainda que de uma medicina tradicional), pois, ao que parece, eles estao

mais proximos de um dominio politico.

Lembremos do pajé chamado a escola Pamdali, com a tarefa de resolver os
problemas das doencas. Neste intuito ele, em uma incursdo ao mundo dos ydopinai,
tenta capturar as armas que estes seres estavam utilizando para atacar as alunas da
EIBC. N&o se tratava de um processo mistico e indefinivel, cuja magia emanava a cura,
ou da utilizacdo de remedios, simplesmente, mas de uma negociacdo, ou melhor, um
estratagema arquitetado pelo pajé que garantiria o fim dos ataques, uma vez que 0S
yoopinai ndo teriam a partir de entdo instrumentos para tal procedimento. Uma arena

cosmopolitica da doenga se define nestes termos.

A esse respeito Gallois diz,

[...] doenca é sempre vista como resultado do desequilibrio na ordem social,
ecolégica e cosmoldgica, envolvendo a relagdo entre a sociedade humana —
idealmente, a sociedade Waidpi, que representa a ‘verdadeira humanidade’ e
o mundo dos ‘outros’, uma série de categorias de alteridade que inclui os
animais, 0s inimigos, os mortos (1991, p. 181).

Mendes dos Santos (2007, p. 79), sobre 0 mesmo tema, aponta que para oS
Enawene-Nawe, “a doenga ¢ concebida ndao apenas como uma disfunc¢do organica,

biolodgica, mas como um disturbio das forgas da natureza social, fisica e cosmica”, em
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dimensdes nas quais estdo inextricavelmente imbricadas aos dominios do social, do
politico, do econdmico, do religioso, do técnico e do juridico.

Expressdes como “sistema médico indigena” ou “medicina tradicional
indigena”, presentes na literatura etnologica, sdo formas como a literatura do campo tem
designado estes sistemas de conhecimento, reflexdo e acdo. Porém, no material Baniwa
podemos descrever esses eventos mais apropriadamente como parte de um sistema
cosmopolitico que fundamenta as teorias explicativas do adoecimento e, por
consequéncia, da satde, em molde similar ao como Sztutman (2005), concebe a politica
indigena, a qual segundo os termos do autor deve ser pensada como cosmopolitica, dado

gue nunca se restringe ao plano humano das relagcfes de causa e consequéncias.

Apontar para a existéncia de um sistema médico indigena ou de uma medicina
tradicional que utiliza medicamentos fitoterapicos e terapias para o tratamento de
sintomas situados no corpo bioldgico é um recorte, que resulta do nosso olhar ocidental,
que seleciona aquilo que justamente é caro a nossa sociedade. As substancias e técnicas
correspondem a questdes cruciais para a medicina alopatica, ocorre que ndo € esta a
énfase nativa em seus sistemas de doencas, cuidado e cura, pois ndo residem ai 0s
sentidos explicativos de processos mais amplos e complexos, como 0s que esta pesquisa
investigou. Este é o enfoque caracteristico da antropologia médica, devidamente
criticado e refutado pelos estudiosos da antropologia da doenca em décadas anteriores

(BUCHILLET, 1991)

4.3. Agressoes, doencas e perspectivas

A doenca amerindia €, como vimos, o produto de um desequilibrio amplo, social
e cosmico, envolvendo varias ordens, que encontra sentido justamente na existéncia da
alteridade, ou seja, no conflito com os ‘outros’ - humanos e ndo-humanos - que fazem

surgir as doencas. E coerente, assim, no evento de um adoecimento, questionar menos o
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que ¢ esta doenga, e mais, de acordo com Gallois (1991), ‘como’ a doenca atingiu o
individuo, ‘porque’ este foi alvo da agressao e, por fim, ‘quem’ a enviou. O diagndstico
é, portanto, menos nosoldgico e mais relacional que tem em seu horizonte descobrir
mais ‘quem foi o agressor?’ e menos ‘o que ¢ a doenca?’. Neste ambito, torna-se
fundamental desenvolver a idéia de agressdo xamanistica, em uma légica da predacéo,
que esta implicita a no¢do de adoecimento, porque alguém doente é alguém que foi
agredido.

Segundo Pissolato (2007, p. 237), entre os Mbya-Guarani, a abordagem das
doengas envolveu quase sempre a referéncia a feitigaria; aos “donos”, habitantes do
mato, das aguas dos rios, das pedras ou das copas das arvores; e aos espiritos que
rondam aldeias a noite, isto é, 0s espectros dos que ja morreram. Nota-se que entre estas
diferentes classificacOes etioldgicas ha um ponto em comum, a origem da doenca esta
em um ser (humano ou ndo) que possui agéncia agressora: 0S primeiros, humanos,
atacam deliberadamente, por vinganca ou maldade mesmo; os segundos, ndo-humanos,
ao que tudo indica, atacam do mesmo modo que oS primeiros, mas em outro plano,
como punicdo ao desrespeito de regras ecoldgicas, de higiene e conduta; e os terceiros,
“molestam o sono” e ameacam principalmente as criangas, que pela condig¢do infantil
estariam mais suscetiveis aos seus ataques de captura. As doencas advindas destas
diferentes causas — feiticeiros, donos, animais e mortos - sdo resultados, sempre, de
agressoes que alguém desfere.

Em outro contexto, entre os Baniwa, Garnelo (2010), demonstra que a
causalidade ultima de doenca esta essencialmente ligada aos conflitos s6cio-cosmicos e
a predacdo, apontado em quatro grandes categorias de doenca, as quais estdo descritas a

sequir:

1) doencas oriundas de relagbes conflituosas travadas entre os humanos, tais
como o veneno (manhene), os sopros (hiwiathi); 2) doencas causadas pela
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agressao de seres-espiritos como os Ydopinai, guardides das plantas, dos
animais e das aguas ou como os Awakaroona, espiritos da floresta;
habitualmente esse tipo de agravo esta ligado a predacdo excessiva e ao
descumprimento das restricbes alimentares e sexuais em situacdes de
liminaridade; 3) doencas causadas pela agressdo direta de animais, como 0s
peixes e as serpentes; 4) doencas derivadas da agressao dos seres-estrela, que
flecham os jovens que desrespeitem as regras de reclusdo pubertaria, ou dos
macacos-trovdes (Eenonai) mobilizados por xamas agressores (GARNELO,
2003).

Marcam também estas categorias Baniwa de doenca o0s atos agressivos, todas
sdo consequéncias de agressdes perpetradas por humanos e por ndo-humanos, por seres
que intencionalmente agridem. Do mesmo modo, Buchillet (1988; 2006), para 0s
Desana, aponta categorias que se aproximam em muitos pontos com as apontadas por
Garnelo para os Baniwa. Sztutman (2005), para as Guianas, corroborando os dados de
Gallois, diz que todas as mortes, doencas e infortinios sdo atribuidos a causas como

ataques sobrenaturais, roubo da alma, entre outros. Ou seja, atos de agresséo.

Dito isto, temos em diferentes contextos - Guarani, Guianas e Noroeste
Amazodnico - uma recorrente nogdo de que doenca é produto da agressao de seres que
povoam o mundo social e cosmico. Doenca €, nesse sentido, fruto de uma agressao
produzida por alguém com a finalidade de fazer algum tipo de mal. E, sendo as doengas
produtos de agressGes sdo elas também sinais de conflitos, logo o aparecimento de
qualquer doenca atesta e denuncia um desequilibrio, social ou c6smico, que tem raiz em

relacGes mal sucedidas. Ninguém agride o outro aleatoriamente.

E possivel identificar duas origens para as agressdes que atingem os humanos,
por um lado, conflitos entre os proprios humanos, que em outros tempos ocorria em
também confrontos bélicos e que, hoje, tém nas agressdes xamanisticas (Sopros,
venenos, feiticos e uma série de outras denominacBes) suas principais armas,
atualizando o que outrora eram combates fisicos; e por outro lado, temos a guerra dos

humanos com o0s animais, espl'ritos, mortos, entre outros - que nunca cessou. Em sua
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forma atualizada, ou ndo, 0 que estd dado para as duas situac¢Ges, tanto os conflitos entre
humanos como destes com 0s ndo-humanos, séo as agressoes; de um modo ou de outro
este é 0 pano de fundo. Esta relacdo entre doencas e agressdes nos remete a um mundo
amerindio que vive em guerra, na qual as doencas sdo o idioma principal, pois sdo seu

sinal revelador, constituindo o principal modo de agredir e reparar a agressao.

Da reflexdo acima podemos concluir que os atos agressivos resultam em
doencas, configurando sua base etiologica e de entendimento. Contudo, apesar da
adequacdo deste enfoque, h& outra possibilidade de analisar o que até agora foi
colocado. Ao invés de pensarmos esta relacdo entre agressdo e doenga em termos de
causa e efeito, podemos pensa-la em termos literais, ou seja, doenca é agressao e nao

seu produto. Fausto comenta que:

Guerra e doenga podem prestar-se a significar diferentes perspectivas sobre
um mesmo evento: o que é doenga para 0s humanos pode ser guerra para 0s
animais. Aos olhos humanos, temos um ato de feiticaria que conduz a estados
mérbidos, mas da perspectiva dos animais, trata-se antes de uma guerra de

captura (2002, p. 13).

Esta observacgdo aponta para o fato de que o que € doenca para um pode nao sé-
lo para 0 outro, e 0 mesmo vale para a guerra, logo o que é doenca aqui ndo é
necessariamente |4. Reconhece-se, por exemplo, entre os povos indigenas, que 0s
animais causam doencas nos humanos, mas a questdo que se coloca, a partir da proposta

de Fausto, €: como exatamente 0s animais causam doengas nos humanos?

A rigor, seguindo a logica do perspectivismo amerindio, tal como descreveu
Viveiros de Castro (1996), ndo ha qualquer compromisso com correspondéncias diretas
entre um mundo e outro e, deste modo, quando um animal faz um humano adoecer, néo
é porque ele necessariamente pretende enviar uma doenca, mas porque ele, por
exemplo, quer agredir, tal como em uma guerra; contudo, seu ataque é sentido pelos

humanos como doenga, porque 0 que em um mundo é ataque no outro é doenca.
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Vejamos isso mais atentamente: no exemplo de Fausto (2002), os animais estdo em
atividade belicosa, na tentativa de capturar almas, e usam com este intuito suas armas;
em contrapartida, os humanos, suas vitimas, ndo tomam os efeitos das investidas
“inimigas” como um ataque, pois nao sdo capazes de observar esta movimentacao, nao
veem, por exemplo, as flechas dos que os atacam e, muitas vezes, ndo sdo capazes de
ver 0s proprios algozes, isso porque esta outra perspectiva é invisivel aos humanos, o
que, em contrapartida, ndo cria um hiato radical entre eles, prova disso é que 0s
humanos mesmo sem ver a guerra sentem seu efeito, a doenca. Por exemplo, quando as
meninas sentem dor no coragdo-estdmago, em um sintoma de doencgas para 0s humanos,
na verdade, elas, no mundo dos animais, estdo tendo seu coracdo perfurado pelos
yoopinai em uma tentativa de extirpacdo que estabeleceria a captura de sua alma ou, em

outros termos, a troca definitiva de perspectiva.

Os humanos, nessa guerra com 0s ndo-humanos, tomam o ataque como doenca e
ndo como guerra, em distorcBes proprias do cruzamento de perspectivas e, assim, 0 que
é flecha® e, portanto, armas de ataque para os animais ou espiritos sdo, para 0s
humanos, veiculos de doencas. Doenca €, nesse sentido, agressao na mesma medida em
que agressdo € doenca. Nao quero dizer, contudo, que guerra é sempre doenca e doenca
é sempre guerra; um pode ser o outro. Esta relacdo ndo totaliza um e outro evento, ainda

que haja, como demonstra Fausto, uma relacéo especial entre guerras e doengas.

Interessa, diante do exposto, chamar a aten¢do para o fato de que a ‘doenga’ ¢
uma categoria de fendbmenos que intersectam diferentes perspectivas, mas nao é

qualquer interseccdo. Trata-se antes de um entrecruzamento revelador de diferencas

* 0 conceito de flechas “magicas”, enquanto veiculo de agentes patogénicos, deferidas por seres
do cosmos é amplamente difundido nas sociedades amerindias amazonicas conforme Dias Lopes (1994)
constatou ap6s um levantamento feito em 113 grupos da América do Sul (A propos des flechettes
magiques dans le chamanisme de I'oueste amazonien - dissertacdo de DEA, Ecole des Hautes Etudes en
Sciences Sociales, Paris,1987).
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possuidoras de relagfes, em um encontro que coloca em contato fatos e eventos que nao
sdo idénticos em si, mas que possuem correspondéncias, demonstrando pontes de
contato entre diferentes perspectivas. A comunicagdo é possivel, ainda que distorcida,

nao livre, mas indireta.

Doenga configura, nestas condi¢des, um tema privilegiado, por permitir ver
precisamente o encontro mal sucedido entre o que ndo deveria se encontrar, iSSo porque,

as interseccOes, ainda que possiveis, ndo sao desejadas.

4.4. Indiferenciacéo, transformacéo e trocas de perspectiva

A esta altura avancamos em nocdes de que as doencgas amerindias sdo sinais de
desequilibrios sociais e cdsmicos, resultado de conflitos com a alteridade, que
encontram nas agresses 0 meio de fazer circular relacbes mal sucedidas. Refletimos até
0 momento sobre trés pontos importantes: o desequilibrio sociocosmico, a alteridade e a
agressdo xamanistica. Coloquei ha pouco estes aspectos em um fundo perspectivista, o
que implica dizer que nas paisagens amerindias existem diversas perspectivas/mundos
que ndo possuem entre si correspondéncias diretas, ndo significando, no entanto, que
elas ndo possam, em algum momento, se cruzar. Concentrarei agora a compreensdo da
doenca como situada nesses cruzamentos ndo desejados de perspectivas, ocasides que
serdo pensadas como de indiferenciagdes.

Retomo, neste ponto, o tema do perigo da alteridade, remetendo-nos aos mitos
indigenas e sua cosmogonia a luz dos trabalhos de Roy Wagner e Viveiros de Castro
que, respectivamente, desenvolveram 0s conceitos de coletivizagdes adversas, ou
indiferenciag0es generalizadas, e as trocas de perspectivas em um modelo
multinaturalista/perspectivista. A questdo posta neste momento é: afinal, que perigo

emana da alteridade?
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Gallois comenta que “na concepcdo Waidpi de agressdo canibal, a doenca ¢
sempre vista como resultado da aproximacdo inadequada entre dominios cdsmicos —
humanos e ndo-humano — que precisam ser mantidos separados (1991, p.185)”.
Notamos neste exemplo Waidpi que a doenca € produzida quando h& a excessiva
aproximagdo com a alteridade, por conta da inflexdo, neste momento, de diferentes
dominios. Uma vida saudavel, nesse sentido, para individuos e grupos, exige que oS
mundos estejam separados e suficientemente diferenciados.

Ainda nas Guianas, Gallois, aponta para a categoria aja — designadora, entre 0s
Waidpi, de diversas entidades sobrenaturais e, a0 mesmo tempo, seus comportamentos -
como um importante exemplo da indiferenciacdo que pode se estabelecer, isso porque,
ajd “¢ indicadora de situagdes em que ha ‘mistura’ de dominios cosmoldgicos
normalmente separados, passando a representar o ‘outro’ da sociedade: o animal, o
espirito, o inimigo, o morto (1991, p.185)”. A autora traz a tona a idéia de ‘mistura’
como um modo de compreender o que € doenca entre povos indigenas.

A doenga revela que o mundo amerindio, em seus modos de existir, esta imerso
em diversas ordens que podem, por sua vez, se comunicar e se entrelacar, mas esta
observacao, longe de ser banal, parece guardar em si a chave para entender questfes nas
quais estamos nos lancando, pois os problemas surgem exatamente quando as coisas
estdo exageradamente entrelacadas, misturadas e cruzadas. E se doenca é mesmo a
mistura indevida de ordens, a salde s6 pode ser, por contraposi¢cdo, 0
desentrelagamento, a separacéo e a diferenciacdo de dominios que, por alguma razéo,
encontram-se perigosamente confundidos. Vale ressalvar que o0 mundo amerindio € um
contexto de fronteiras ténues, entre humanos e ndo-humanos, logo a diferenciagédo
revela-se em uma preocupacdo constante. A doenca € iminente e, por isso, a saude

precisa ser mantida insistentemente.
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Estas nocoes de diferenciagdo e indiferenciacdo como saude e doenca podem ser
encontradas em uma diversidade de situacdes entre os povos indigenas da Amazonia.
Como vimos nos capitulos anteriores, entre os Baniwa, as mulheres, quando
menstruadas, e os homens quando khéewi devem ficar reclusos, pois o sangue menstrual
e 0 sémen os tornam visiveis aos yoopinai. Eles devem evitar também o trabalho
pesado, adotar uma dieta especifica e aplicar em seu corpo, quando disponivel, o
orocai®’. Este esforco é para manter afastadas as ordens, que em certas ocasifes, estio
mais suscetiveis a aproximacao perigosa. O mundo dos y6opinai ndo pode se confundir
com o dos humanos, sob a pena de doencas e mortes, de modo que as pessoas para ndo
serem capturadas, na forma de doencas, devem se diferenciar destes seres espiritos. A
diferenciacdo é dada na producdo de afastamento e de invisibilidade.

Fausto (2002), ao comentar o trabalho de Mccallum (2001), da-nos outro
exemplo: segundo ele, entre os Kaxinawd, os bebés tém em seu corpo aplicado a tinta
extraida do jenipapo, com o claro objetivo de torna-los invisiveis para os espiritos, pois
como sua alma ainda ndo foi completamente fixada no corpo, ela esta sujeita a ser
capturada mais facilmente por entidades ndo-humanas. E uma vez que os espiritos ndo
véem o0s bebés eles ndo capturam sua alma, pois ndo podem atacar aquilo que néo
conseguem Ver.

Encontramos nos dois exemplos, Baniwa e Kaxinawa, a evitacdo de que mundos
diferentes se cruzem, pois nesses casos evidencia-se o perigo de que ocorram entre eles
vazamentos de existéncia - a alma do bebé Kaxinawa pode ser capturada, e a mulher
Baniwa pode ter sonhos tdo constates com 0s yoopinai que pode perder seu coragéo-

alma, sendo levada definitivamente para este mundo, trocando de perspectiva.

% De acordo com os benzedores, deve-se aplicar esta resina em pontilhados pelas pernas. Com o
dedo embebido da substancia passa-0 na perna, aproximadamente na altura abaixo do joelho, descendo
até o pé, repetindo a operagdo na outra perna.
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Um processo analogo ocorre com os Tukano, segundo S. Hugh-Jones, uma
mulher ao dar a luz, o que geralmente ocorre nas rogas de mandioca, assiste sua sogra
ou uma mulher mais velha pintar o seu bebé com tinta preta (wee) e, depois, ja em casa,
0 recém nascido tem seu rosto e o corpo ungidos com pintura vermelha. Antes, porém,
deste retorno a casa “um xamd faz entdo a fumigacdo desta com cera de abelha
incandescente, um ato que marca a separacdo entre os vivos e 0 mundo dos espiritos
(2002, p.56).”. Trata-se, como nos outros casos, de uma diferenciacdo, da separacdo de
mundos que parecem obstinadamente querer sempre entrelacar, 0 que demanda das
pessoas um esforco continuo para diferenciar os dominios.

As fronteiras precisam ser reafirmadas, em uma clara diferenciagdo de ordens
que ndo devem se confundir, a fim de evitar a indiferenciacdo. A diferenciacdo garante a
convivéncia com a alteridade, pois como aponta Gallois, para os Waiapi, “pode-se viver
com a alteridade, mas a distancia. A aproximacdo entre categorias distintivas provoca
predagdo e retaliagdo que pdem em acdo o ‘efeito’ aja (1991, p.185).”. Sobre isso,

Garnelo diz:

E uma situacio que exige uma ativa e permanente reafirmacéo de fronteiras —
e € assim que interpretamos os ritos de cura e de passagem — que visam
reduzir o persistente risco de perda da condicdo humana, seja pela
metamorfose num “outro” perigoso e selvagem, seja pela morte como
produto final da agresséo dos inimigos. (2010, p.12)

E possivel entender, assim, doenca como indiferenciacio, pois quando o meu
mundo passa a se confundir com o dos ‘outros’ - animais, espiritos e mortos - ja ndo se
tem certeza sobre sua forma humana, o que é sintoma de doenca. Salde, por sua vez,
pode ser entendida como diferenciacdo, pois quando o mundo estd adequadamente
especificado e diferenciado, ndo ha duvidas de que se é humano e, portanto, uma pessoa

saudavel.
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Estas questBes estdo todas colocadas na cosmogonia Baniwa, € possivel notar,
retomando-a, que o caos primordial, situado em um tempo mitico, é uma referéncia a
um mundo indiferenciado, caracterizado por venenos abundantes, doengas diversas e de
fronteiras delicadamente ténues com a alteridade, seja ela humana ou ndo humana,
mesmo porque ndo havia entes ontologicamente definidos, eram todos prot6tipos do que
estava porvir, eram proto-humanos e proto-animais. Trata-se de um mundo em tons de
hipérbole, em que o atual, por vezes, oferece mostras de que é uma versdo diminuta e
potencial do exagero de outrora, guardando ainda hoje a forca desordenadora que
marcava 0 tempo antigo. Os herdis culturais, nas narrativas, sdo apontados como
aqueles que domesticaram esta forca bruta do tempo primevo, no entanto, esta forca ndo
foi extinta e, por isso, a manutencdo desta conquista deve ser levada pelos Walimanai®*.

Superado este tempo primordial, a indiferenciagdo dos humanos com os animais,
ou mesmo com o0s outros humanos, foi também superada, contudo, como ja foi
apontado, a conquista diferenciante é apenas parcial, pois sua reversdo é uma
possibilidade recorrente, principalmente na forma de doenca. A doenca atesta, para 0S
Walimanai, a sempre possivel indiferenciacdo, como um fantasma que ameaca a
humanidade retornar a um tempo e espaco mitico caético, onde todos eram um sé
coletivo, com diferenciacdes discretas. Nao ¢ a toa, que “a ‘politica da doenca’,
instituida na ancestralidade, permanece reproduzindo-se nos dias atuais e fornece o nexo
explicativo inclusive para as doencas oriundas do contato interétnico (GARNELO &
BUCHILLET, 2006, p.235)”.

A escola Pamaali € um bom exemplo do que tem sido exposto, sua construgéo
em lugar sagrado, onde hd uma maloca importante de yoopinai, sobrepds mundos que

deveriam estar diferenciados, aumentando as chances da ja iminente indiferenciagéo.

51 Os humanos/Baniwa atuais que descenderam destes ancestrais miticos e que herdaram deles este
mundo, diferenciado, com regras e diferentes camadas cdsmicas.
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Em um tempo primordial, y6opinai e humanos tinham contatos e comunicacéo livre,
mesmo porque eles eram também proto-humanos, como os humanos de hoje; era uma
perspectiva sO para todos os seres, ndo havia neste tempo fronteiras como as de hoje,
que impdem uma fratura ontoldgica radical. Portanto, colocar uma escola em cima de
uma maloca de y6opinai, aumenta as possibilidades de cruzamentos de perspectivas, o
que por consequéncia tém resultado em doencas, sintoma desta sobreposi¢éo
inadequada. Entende-se, desta maneira, porque o cruzamento ou mistura de dominios
ndo € desejado.

Com estas questdes colocadas é possivel vislumbrar que o perigo advindo da
alteridade ndo é simplesmente o de um padecimento do corpo em forma de doenca, mas
0 de uma ameaca a humanidade do ser. O que estd em jogo, nestes circunstancias, é a
manutencdo de sua condicdo diferenciante, a existéncia humana da pessoa.
Reencontramos aqui a no¢do de corpo definida acima, a esteira do trabalho de Viveiros
de Castro (1996), enquanto um feixe de afeccOes. Este corpo é que estd ameacado, ou
seja, 0 modo humano de ser estd em risco, pois em um devir animal ou espirito que
pode subsumir o ‘ser’ humano. Ser agredido ¢ cair doente e cair doente ¢ sinal do inicio
de uma transformagio indesejada em um ‘outro’. E por isso que de acordo com este

antropologo, “um dos grandes problemas pratico-metafisicos indigenas consiste em

evitar ser capturado por uma perspectiva ndo-humana (2008, p.121)”.

Entre os povos indigenas ha o temor de que uma troca de perspectivas se
estabeleca, o que implica na captura de uma pessoa/alma e sua transformagdo em um
animal ou espirito, efetuando a perda da humanidade. Exemplos que constatam esta
transformac&o séo profusos nas etnografias da Amazénia, e estes povos ao identificarem

gue alguém esta adotando a perspectiva animal, imediatamente diagnosticam que ele
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estd muito doente, porque um humano normal ndo pode ver 0 mundo como um animal

Ou espirito Ve.

Doenca ganha, assim, também outra nocdo, pois é também, nesse sentido,
transformacéo, metamorfose incontrolavel. Fausto (2002, p.16), sobre isso, sugere que
doenga ¢ o inicio de um processo de “transforma¢do do paciente em uma outra espécie
de pessoa, transformacdo esta que, muitas vezes, é concebida como uma passagem do

humano ao animal” ou, uma troca de perspectiva.

Os Baniwa, durante o trabalho de campo, por diversas vezes me contaram
historias de boto, que ndo é o boto ribeirinho difundido entre diversas comunidades
tradicionais da Amazonia, mas o boto que é yo6opinai. Em lingua baniwa eles séo
chamados de Amananai, 0os Botos enquanto coletivo, cujo chefe se chama Amana,
casado com a também chefa, Amanattadoa. Sobre isso, certa vez, um dos professores da
escola contou-me que uma mulher da comunidade do rio Icana morreu, segundo ele,
porque ha muito tempo sonhava com os botos. Na verdade, disse ele, ela ia namorar
nestes sonhos, ja havia casado e tinha naquele mundo mais de um marido/boto, com o0s
quais tinha tido varios filhos. Os sonhos, afirmava o professor, “sdo realidade mesmo”,
assim, enquanto ela dormia, vivia com os botos e em vigilia vivia com os humanos. De
acordo com o seu relato, ao mesmo tempo em que estas relagdes foram se estabelecendo
no mundo dos botos/y6opinai, as relagdes neste mundo foram enfraquecendo, em uma
espécie de desfiliacdo perspectiva; o interesse dela pelas pessoas humanas foi
gradativamente diminuindo e pelas pessoas boto aumentando, de tal modo que em
determinado momento seus préprios familiares identificavam que ela ja ndo pertencia

mais a este mundo.
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Segundo o professor, esta situacdo perdurou por anos e ao final desse processo
de adoecimento ela mesma dizia que deveria morrer nesse mundo para poder ir ao
outro, onde os filhos dela estavam grandes e exigindo sua presenga, o0 que a fez ficar
cada vez mais fraca neste mundo. J& ndo queria mais comer e, ao fim da doenga,
recusava comer peixes, ela dizia que ndo podia comer um parente seu, 0S peixes ja
tinham se tornado seus parentes. O desfecho deste caso é tragico, pois ela morreu e de

acordo com o professor, a alma-coracéo dela foi para o0 mundo dos botos.

Fica evidente o estabelecimento perigoso de relagdes sociais que ndo devem
existir, pelo menos n&o diretamente, com seres de outro mundo, ndo-humano. Nota-se
que houve do ponto de vista dos botos/y6opinai a familiarizacdo da doente e ndo uma
tentativa de adoecer-lhe, no entanto, do ponto de vista Baniwa foi exatamente o que
estava acontecendo, um processo de adoecimento causado pelos ydopinai/boto. Tal
vinculagdo com o mundo dos botos desdobra, para os humanos, um estado doentio,
resultado da troca de perspectiva que se estabeleceu definitivamente, pois a pessoa
doente morreu. Nota-se aqui que a chave ndo é dada pela agressdo, pelo menos néo do
ponto de vista yéopinai que estava familiarizando a doente, mas somente do ponto de
vista Baniwa. E interessante com este caso trazer a tona a analise de Fausto (2002,
p.13), que oferece uma possibilidade ndo agressiva da predacdo, fazendo ver outro

aspecto da no¢do amerindia de doenca:

A doenga por “rapto da alma” comporta, em suma, duas ordens de realidade:
para os parentes humanos do paciente — que o véem definhar, perder a forca
e esvair-se —, trata-se de uma morte; ja para a entidade que roubou a alma,
trata-se da transformacdo de um outro em parente. A doenga seria, enfim, a
predacdo familiarizante dos animais.

Com a nocdo de predacdo familiarizante, especificamos uma complexidade que
parecia indistinta. Doenca, nesse sentido, ndo se trata somente de agressao, mas também

de familiarizacdo. A predagdo assume deste ponto de vista um carater sedutor e ndo
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somente belicoso de conflitos explicitos entre humanos, animais e espiritos. Os nao-
humanos podem também, ao invés de atacar, “encantar” os humanos, mostrando um
mundo que é melhor e mais bonito do que o que eles vivem, ndo a toa, uma das
traducBes de Yoopinai, para o portugués, € Encantado, ou seja, os Encantados ou 0s

Encantes.

O senhor Alberto, enquanto paciente, contou-me a respeito de uma experiéncia
em que ele ficou doente. Disse-me que 0 que aconteceu com ele foi bastante grave,
ficando assim por quase um ano inteiro. A causa deste seu estado era o fato de estar
sonhando todas as noites com os ydopinai, isto &, todas as noites ele ia a0 mundo destes
seres. Segundo o senhor Alberto, neste lugar, havia festas pddali e, por isso, tinha muita
animacdo e comida, ele, entdo, nestas ocasides, comia com todos o0s seres deste mundo

que, na visdo dele, naquele momento, eram gente como a gente daqui.

Ele relatou que, além da fartura, a comida deles era muito gostosa, até mais do
que a deste mundo e, na medida em ele que achava a comida dos Ydopinai gostosa,
achava a comida da sua esposa ruim, sem gosto, de modo que comia muito nos sonhos e
qguando acordava ja ndo sentia fome. Com o tempo ele passou a sentir a comida do
mundo humano, além de insossa, repulsiva, pois sentia cheiro de podre na carne que era
fresca; contou-me que sua mulher tinha todo o cuidado para fazer o peixe bem
moqueado, mas mesmo assim, para ele, o peixe fedia a estragado. Quando isso tudo ja
estava muito sério, senhor Alberto relatou que ficou muito doente mesmo, ficando
muito magro e fraco, quase morrendo e passando de vez para 0 mundo dos y6opinai. E
isso aconteceria sendo tivesse ido fazer tratamento com pajé que, usando parika, o

curou e até hoje ele esta bem de salde, pois nunca mais teve esses sonhos.
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Transformar os humanos em parente e captura-los para seu mundo configura as
intengdes dos seres ndo-humanos que habitam o cosmos indigena; os humanos devem
por isso evitar tais possibilidades constantemente, uma vez que ha em todas as direcbes
entes os assediado, seja na forma de ataques ou seducdes, produzindo-lhes doengas, em
um processo de predacdo que pode ser familiarizante. 1sso ndo significa que a predacao
inversa ndo acontega, e nesta reversdo os humanos podem também assumir a posicao de
predadores, as flechas humanas seriam, entdo, para os animais, méagicas, na medida em

que sdo invisiveis para eles, e capazes, do mesmo modo, de produzir-lhes doencas.

O relato do senhor Alberto demonstrou a natureza das relagbes que se
estabelecem com o0s ndo-humanos que ndo é exclusivamente de aberta hostilidade.
Porém, isso ndo significa uma trégua, pois 0s animais e espiritos, mesmo quando se
apresentam em sua forma amistosa representam perigos, iSso porque as a¢des oriundas
destes seres, familiarizantes ou n&do, sdo de uma ordem da predagdo. Este mundo
amerindio habitado por diversos seres que intencionalmente atacam os humanos e/ou
familiarizam, conformam uma desconfortante forca capaz de subsumir o mundo
humano, impondo a indiferenciacdo generalizada. Estas questdes sdo comuns as
narrativas miticas, em um tempo em que os humanos ndo eram humanos exatamente e

seu dominio ndo estava assegurado.

Proponho ler esses exemplos, profusos na literatura etnoldgica amerindia, de
acordo com a teoria de simbolizacdo de Wagner, tendo como referéncia também o
modelo do perspectivismo amerindio. Viveiros de Castro (1996), ao trabalhar na
paisagem etnografica amazoénica, notou a concepc¢do indigena de que 0s animais sdo
gente, ou se véem como pessoas. Cada espécie, segundo ele, € um envoltério (uma

‘roupa’) a esconder uma forma interna humana, ou seja, ha um fundo comum de
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humanidade que perpassa as diversas espécies, com diferenciacdes que se inscrevem na

forma externa, no corpo, e envolvem o espirito humano.

Segundo Wagner (2010), o ‘eu’ para estes povos constitui-se em uma distin¢ao
convencional, ou seja, um eu coletivo situado no reino do inato, todos séo assim de
certa forma humanos, pois possuidores de um principio vital Unico, uma humanidade
dada para todas as pessoas animadas (humanas ou ndo-humanas). Todos tém uma alma
igual, que é o eu amerindio. Mas por essa humanidade ser dada coletivamente, os
humanos devem especifica-la deliberadamente, diferenciando-se; por isso os controles
diferenciantes, tal como denomina o autor, operam um esforco de tornar diferente o que
esta dado para todos. Se todos tém uma alma comum, todos devem também lutar para
ter um corpo diferente, com hébitos alimentares peculiares, pinturas distintivas e modos
de viver diferentes. Ele alerta, no entanto, que a diferenciacdo ndo é uma garantia
assegurada, o eu coletivo corre constantemente o risco de relativizagdo, ou seja, de
voltar a um estado coletivo de indiferenciacdo total, que é a coletivizacdo adversa. Estes

aspectos ganham vida na cosmogonia Baniwa.

E disso que se trata, em diferentes graus, a captura da alma, a troca de
perspectivas, ou ainda, as viagens (xamanicas ou ndo) ao mundo dos animais e espiritos:
a anulacdo, temporaria ou ndo, da diferenciacdo humana e, por conseqiéncia, a
transformacdo em animal ou espirito. O corpo na forma de homem prova a
especificacdo inscrita em um todo indiferenciado (a alma, o eu amerindio), conquista
que foi efetuada por Napirikoli e outros personagens da cosmogonia Baniwa ao afastar
0S animais e outros seres para camadas separadas do cosmos. Operagdo que criou, por
consequéncia, uma perspectiva somente para 0s humanos, preparando o mundo para 0s

seus netos, os Walimanai, que estavam porvir. No entanto, apesar de todo o esforco
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destes herois, a condicdo humana nédo € fixa, inalteravel e, por este motivo, deve ser

mantida e reafirmada constantemente pelos humanos de hoje.

A doenca revela que estes mundos, apesar de separados, estdo a todo 0 momento
na iminéncia de se confundirem, se comunicarem e se encontrarem, ocorre, porem, que
0s povos indigenas ndo passam incolumes a tais encontros, pois estes sdo perigosos e de
modo geral, indesejados por todos. As diferentes perspectivas — humanas, animais,
espirituais — apesar de poderem se comunicar ndo constituem uma comunicagéo livre
com correspondéncia direta, seu estabelecimento coloca em relevo uma ambiguidade
dificil de suportar, a exce¢do fica a cargo dos xamas. Quando a comunicacdo entre
diferentes mundos, para certas pessoas, passa a ser livre e direta algo de errado
aconteceu, é a doenga em sua Ultima consequéncia, isso ocorre quando 0s animais ou
espiritos conseguem de fato vencer a guerra contra os humanos, predando-os, em uma
captura de alma; a pessoa que, entdo, possuia uma perspectiva humana passa a ter uma
perspectiva animal ou de algum outro ser do cosmo, como as diferentes classes de

espiritos. A troca de perspectiva, nesses termos, se estabeleceu definitivamente.

Estas idéias ficam claras se retomarmos a cosmogonia Baniwa, mas ndo so ela,
para muitos povos indigenas havia um ‘tempo antigo’ (mitico), em que todas as
espécies tinham formas indiferenciadas. Ndo havia uma distin¢do clara entre humanos e
animais, 0 que tornava mais evidente o principio vital Gnico (0 eu coletivo) que
atravessa a todos, mesmo na atualidade destes povos. Ocorre que um evento
diferenciante marca uma passagem e, entdo, certos seres tomam a forma humana,
tornando-se ancestrais dos atuais indios, e outros assumem formas animais. Os animais
podem ser pensados, assim, como ex-humanos, pois todos esses seres, indiferenciados
em um tempo mitico, levavam consigo uma humanidade evidente (a alma), no entanto,

os indios adotaram a forma propriamente humana e os animais formas animais. E
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possivel dizer, assim, que a troca de perspectiva, tdo temida por esses povos, é a perda
da diferenciacdo estabelecida na histéria mitica, uma coletivizacdo adversa, tal como
descreve Wagner (2010), ndo desejada, e por isso identificada como doenca. E, enfim,
estar de volta ao caos primordial em que o ‘eu’ era dado coletivamente, sem

especificacbes bem definidas.

Wagner (2010, p. 162) diz, a partir dos Daribi, melanésios entre os quais fez seu
trabalho de campo, que “a ‘doenca’ ou ‘possessdo’ ¢ concebida como uma vitimizagao
do eu convencional - a alma - pelo espirito ou poder. Os Daribi dizem que um fantasma
descontrolado ‘come o figado’ de sua vitima, a fim de ‘abrir espaco para si mesmo’.”. A
coletivizagdo adversa se objetifica no momento em que um mundo ‘outro’ subsumiu o
seu, ou como dizem os Daribi, quando o ‘outro’ abre um espago em seu mundo para ele,
coletivizando aquilo que foi diferenciado, como humano, Baniwa ou Daribi. E uma luta
constante de perspectivas que ameagam a condi¢cdo humana, ao que tudo indica, porque

a alteridade pretende tomar para si um espaco que julga ser dela.

Ficamos, assim, diante de uma resposta a questdo colocada no inicio deste
topico: a alteridade é perigosa porque ela pode tomar para si 0 que € dos humanos, pode
subsumir o seu mundo, coletivizando uma diferenciacdo conquistada miticamente, pelos
herdis ancestrais, e cotidianamente, pelos humanos de hoje através dos cuidados com as
regras de higiene e de conduta social. Diante disso € possivel entender a doenca Baniwa,

e talvez uma nogé&o amerindia, a partir do seguinte diagrama:
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Humanizagéo

A

Troca de
Salde perspectiva/Morte
Doenga
O s O
Diferenciagdo Indiferenciacio
Transformacao

Em um pdlo, a saude, alcangada via diferenciagdo, cuja condicdo ideal é o
proprio ideal de pessoa Baniwa, um hamifiheete newikika (Diniz, 2011), ou seja,
“aquele que é completo”, quer dizer, 0 mais diferenciado de tudo que é ndo-humano e,
por isso, mais humano. No outro polo, a morte ou a troca de perspectiva, posicao
indicativa de que a condicdo humana foi perdida, uma indiferenciagdo desta diferenga
especifica®®. Entre os extremos desta escala, h4 um vetor que leva & condicdo humana
em um processo de humanizacdo que, entre outras coisas, afasta o perigo da
transformacdo; e, em sentido contrario, ha um vetor que leva a perda desta condicao
humana, isto é, a transformacdo, metamorfose. Logo, a doenca ndo se situa

diametralmente inversa a salde, mas em um entre, ela é o sinal de uma variacdo da

%2 |1umina a nogdo de indiferenciagdo as idéias que Roy Wagner desenvolveu sob a rubrica da
coletivizagdo adversa. Segundo ele, 0 ‘eu’, em contextos como 0s dos povos amerindios, constitui-se em
uma distincdo convencional, ou seja, um eu coletivo situado no reino do inato; todos s&o de certa forma
humanos, pois possuidores de um principio vital Unico, uma humanidade dada para todas as pessoas
animadas (humanas ou ndo-humanas). Todos tém uma alma igual que é, nesse sentido aqui utilizado, o eu
amerindio. Mas, por essa humanidade ser dada coletivamente, os humanos devem especifica-la
deliberadamente, diferenciando-se; por isso os controles diferenciantes, tal como denomina Wagner,
operam um esforco de tornar diferente o que esta dado para todos. Se todos tém uma alma comum, todos
devem também lutar para ter um corpo diferente, com habitos alimentares peculiares, pinturas distintivas
e modos de viver distintos. Assim, se a alma é do reino do dado, o corpo é do reino da acdo humana, do
construido. O autor alerta, no entanto, que a diferenciacdo ndo é uma garantia assegurada e, por isso, 0 eu
indigena corre constantemente o risco de relativizacdo, ou seja, de voltar a um estado coletivo em que esta
diferencas, conquistadas e evidentes no corpo, encontram-se anuladas — o que, por sua vez, contrainventa
outras diferencas - , disso, enfim, que se trata a coletivizacdo adversa e a noc¢do de indiferenciacdo que
aqui empresto (Wagner, 2010).
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humanidade. Se a pessoa cede ao vetor da transformacdo ela perde, em grau, sua
condicdo humana, rumo a indiferenciacdo especifica de sua condicdo humana
diferenciada - conquistada tanto miticamente pelos her6is Baniwa, quanto
cotidianamente -; 0 que a joga em uma perspectiva outra, também diferenciada, mas de
uma diferenciacdo que anula aquela desejada e construida: a humana. Ou seja, este vetor
leva & morte que é, nesse sentido, a troca de perspectiva, perda de sua identidade
humana rumo a transformacgdo na alteridade. Nesse sentido, aponta-se 0 que ja fora
notado também em outros contextos (Carneiro da Cunha, 1978; Coelho de Souza,

2001): “os mortos sdao Outros”.

4.5. A morte é o fim da doenca e a doenca é um pouco de morte.

O tema morte pode revelar questdes importantes sobre a doenca, justamente
porque ela demonstra 0 mesmo tema, mas em grau diferente. O que esté colocado para a
morte € 0 mesmo que esta para a doenca, coletivizacdes adversas. Veremos que doenca

é, em parte, morte, porque transformacéo também.

Entre os Aparai-Wayana, “quando ocorre uma morte, igualmente deve-se evitar
aproximar da casa onde morava o morto, ja que seu espirito, akuarihpo, pode ficar
alguns meses preso ao lugar do seu dono e provocar doengas ou agravar quem ja esteja
doente.” (LOPES, p. 192). O perigo ¢ que, de certa forma, a morte se generalize,
arrebatando aqueles que ndo morreram, o que promoveria uma indiferenciacdo das
pessoas ‘vivas’, transformando-as. O temor é que a morte avance e seu mundo subsuma
0 mundo dos vivos, é disto que se trata a coletivizacdo adversa, pois este fendbmeno
promove a perda da diferenciagdo, coletivizando o que era especificado, e, portanto,
coloca em voga a possivel transformagdo dos vivos em mortos, que & uma
indiferenciagéo, na qual os vivos perdem sua condigdo-diferenca de vivos, sucumbindo

a0 mundo dos outros.
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Pissolato (2007, p. 237) oferece, nesse sentido, um bom exemplo entre os Mbya

Guarani:

[...] na experiéncia da perda recente de um parente proximo, qualquer adulto
deve cuidar-se contra a possibilidade de que o ex-parente Ihe cause mal grave
ou mesmo a morte. Assim, “ver no sonho” (-exa ra’u) ou em vigilia um
parente recentemente morto ndo é algo bom, nem ficar pensando, lembrando
do parente neste periodo. Muitos mudam de residéncia nestes casos para
afastar-se da “ex-sombra” (angue) do falecido.

A autora complementa dizendo que muitos se sentem mal apds ver o parente
morto, apresentando dores de barriga e outros sintomas, precisam muitas vezes, por
isso, de um tratamento xamanico e da adocdo de medidas que o afastem desta
lembranca, o que significa um afastamento do mundo do parente que agora esta morto e,

portanto, um afastamento do mundo dos mortos.

A morte no mundo amerindio coloca em relevo um mundo imerso em
transformagfes constantes, pois morrer representa mais uma destas metamorfoses
possiveis e potencias. Aquele que era parente deixa de algum modo de ser, por sua
morte, e se transforma em um espirito, alteridade, que no caso Mbya pode tomar a
forma de omanogue ou omano vaekue, traduzido por Pissolato como os espectros dos
que ja morreram. Este parente que se tornou alteridade precisa ser afastado, para que ele
ndo abranja o0 mundo de seus parentes vivos, transformando-os. Entre os Baniwa, por
exemplo, ndo se fala 0 nome de alguém que ja morreu sem que este venha precedido
pelo termo “finado”, dizendo, por exemplo, “finado vov0”, em um processo de
diferenciagéo entre mortos e vivos. A transformagéo é constante neste mundo, mas isso
ndo a torna desejavel, pelo contrario, sua constancia a configura como objeto de um

persistente controle.
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Wagner oferece um exemplo da morte como coletivizacdo adversa. Ele descreve
os rituais funerarios dos Daribi como um modo de diferenciacdo entre vivos e mortos,

na qual deve se “inventar” a morte como morte e, sobre isso, diz:

[...] a necessidade sob a qual operam é a de diferenciar os mortos dos vivos,
inventado a morte explicitamente para que ela ndo seja contrainventada
implicitamente como seu proprio estado existencial (“Se ndo pranteassemos
os mortos, poderiamos ver os fantasmas”, dizem os Daribi. Mas eles dizem
que s6 0s mortos podem ver uns aos outros.). Entre os Daribi, a morte de uma
pessoa que ndo é pranteada (uma morte que nao é diferenciada como tal)
corre 0 risco de se generalizar, de se insinuar furtivamente sob a forma
objetificada de um surto de falecimentos, principalmente criancas
(WAGENR, 2010, p.150).

“S6 vé um morto quem também ¢ um” aponta justamente para a nog¢ao
transformativa da doenca, ver um fantasma € indicativo de uma transformacdo que
ocorreu ou estd ocorrendo na prépria pessoa, o0 perigo da alteridade para os Daribi
centra-se também na possibilidade de perder sua condi¢do diferenca, que neste caso em
especifico € a condicdo de vivo. O falecimento de um dos membros do grupo faz
esmaecer, na Amazonia e Melanésia, uma fronteira (vivos e mortos), que ndo é
exatamente intransponivel comumente, mas que nesses momentos se torna ainda mais

borrada.

Nesse sentido, 0 xamd é o promotor da saude entre as populagdes indigenas, ndo
porque ele seja um curador ou uma espécie de médico/terapeuta aos moldes do que
conhecemos em nossa sociedade, que atua no corpo e na fisiologia disfuncional, mas
porque ele é uma pessoa capaz de diferenciar os mundos que devem permanecer sempre
separados, mas que eventualmente se confundem e colocam em risco as diferenciacOes
conquistadas, mitica e cotidianamente. Os sintomas que o xama faz cessar ndo sdo o
alvo de seu tratamento, a eficacia reside na cura das causas que produzem 0s sintomas,

ele antes se coloca a resolver desordens césmicas.
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Sobre a figura dos xamas como defensores da “saude”, Sztutman (2005, p. 180)
diz: “de um lado, como mediador, ele deve manter a contiguidade que o une ao ‘outro
mundo’, de outro, deve cuidar para que o ‘mundo dos homens’ ndo seja subsumido, ndo

sucumba a um estado de indiferenciagdao generalizada”.

E possivel perceber que a morte é transformacgdo, que pode ser de vivo em
morto, ou seja, de humanos em certo tipo de espirito, mas ndo somente, porque nem
sempre a morte do vivo implica em morte de fato, isso fica mais claro com a nocéo de
troca de perspectivas, como no exemplo da mulher Baniwa, que morreu para 0S
humanos, mas estabeleceu-se como boto/y6opinai em seu mundo. Esta troca que €, em
certo sentido, morte, pode fazer a passagem de um vivo humano em um vivo animal ou
espirito, 0 que ocorre nestes casos, € que morre-se em uma camada do cosmo para viver
em outra. Ndo se trata ai no caso da morte, caminho “natural”, mas de uma troca de

perspectiva ndo programada no ideal.

Entre estes povos ninguém em condi¢cdes normais espera transformar-se em
animal ou em algum tipo de espirito, mas seguir para 0 seu destino, 0 que no contexto
rionegrino, por exemplo, significa o cld cosmico de seus antepassados ou a “Casa” dos
seus ancestrais, conhecidas também na literatura como casas de transformacdo (S.

HUGH-JONES, 2002).

A doenca pode ser, nesse sentido, tomada como transformacdo também, em
gradacdo menor, do que no polo extremo que é a morte, transformacédo definitiva. A
doenga ndo € somente um estado que cria a vulnerabilidade para a morte e, portanto,
para a transformacdo, mas € também em si, um pouco morte, € um pouco
transformacéo, pois ela é, como disse Fausto, um inicio de metamorfose, que até pode

ser revertida. Doenca parece ser, para 0s amerindios, morte em grau menor, 0 que
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significa transformacdo momentanea ou parcial, pois naquele momento se estd mais

préximo da alteridade, que idealmente deveria estar afastada.

A partir destes diferentes exemplos etnograficos aludindo questdes concernentes
a morte, é possivel articular conceitos que foram trabalhados na analise dos relatos das
viagens das alunas da escola Pamaali & maloca dos yéopinai. Vimos que este recorte da
doenca baniwa esta estritamente ligado as noc¢@es de transformacdo e indiferenciacéo;
sendo morte a transformacéo definitiva e a perda da diferenciacdo humana, a doenga das
meninas € um pouco morte também. Quando se estd no mundo dos seres yéopinai se
esta, temporariamente, morto para 0 mundo dos humanos. Doenca, transformacao,
morte e indiferenciacdo se interconectam em uma escala gradativa, revelando a dificil

tarefa amerindia de se manter humano no mundo.

Considerac0es finais

Busquei neste trabalho compreender simultaneamente dois aspectos da realidade
estudada. Por um lado, eu estava interessado em entender as doencas na escola Pamaali,
seus sentidos e significados e, por outro, tencionava perscrutar um entendimento mais
amplo sobre o tema, extrapolando eventos especificos, de modo a compreender as
doengas enquanto conceito para os Baniwa. Estes dois objetivos longe de terem sido

tratados separadamente, mesmo porque ndo demonstraram ser isolaveis, se
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interdependiam. Um era o meio para visualizar o outro. A compreensdo sobre a
concepgdo indigena de doenca ofereceu um modo adequado para ver o fenémeno dos
adoecimentos na Pamaali e, por sua vez, as doengas na escola demonstraram ser um

recurso privilegiado para compreender o que se concebe por doenca entre os Baniwa.

O conceito Baniwa de doenca traz aspectos que podem iluminar entendimentos a
respeito de outros povos amerindios, além de oferecer, por contraste, um esboco
reflexivo da nossa concepcdo de adoecimento e salde, em um recorte que seleciona a
biomedicina como modelo paradigmético da sociedade ocidental moderna. A este
respeito, parece que doenca, para nos e para eles, € uma espécie de fenbmeno que
ameaca a existéncia, resultando em sofrimento e especificando certos tipos de
perturbacdo, tal como propde Duarte (2003). O limite desta consideracdo reside nas
muitas diferencas que se desdobram desta definicdo genérica. A existéncia humana é
diferente para ambos os mundos, portanto, 0 que a ameaca também. Se por um lado,
estd em jogo a possibilidade de extin¢do ontoldgica, definida pela morte bioldgica,
perturbacao maior e final, por outro, a morte, do ponto de vista amerindio, ndo extingue
absolutamente nada, mas catalisa transformacdes que ja existem em potencialidade. A
doenca indigena, termémetro da variacdo desta escala que possui em seus polos
extremos a diferenciacdo e a indiferenciacéo, indica o grau de transformacdo da pessoa
rumo a um desses pélos e, por isso aponta como um dos maiores riscos a perda da

condicéo diferenciada (humana) inscrita no corpo.

Nesse sentido, pensar a doenca amerindia a partir de quatro niveis de
entendimento, tal como busquei fazer, mostrou-se importante: os conflitos cdsmicos
(GARNELO, 2002, GALLOIS, 1991); a agressdo sinalizada pela predacdo,
familiarizante ou ndo, (FAUSTO, 2002); as transformacOes e trocas de perspectivas

(FAUSTO, 2002; VIVEIROS DE CASTRO, 1996); e as indiferenciacbes (WAGNER,
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2010). A conjugacao destas chaves tedricas em uma mesma andlise traz possibilidades
interessantes para capturar o entendimento Baniwa sobre o adoecimento e, talvez, de
modo mais amplo, o ponto de vista amerindio a respeito do que seja a doenca. Nao
somente em um ambito tedrico esta perspectiva analitica demonstrou ser um modo
adequado para compreender fendmenos encarnados que, para além das “filosofias”,
acometem os alunos da escola Pamaali. Estas experiéncias objetificam-se nos ataques
dos Yoopinai, revelando os conceitos a pouco mencionados, mas, a0 mesmo tempo em
que estes conceitos revelam as experiéncias observadas, oferecendo-nos lentes mais

adequadas.

Compreender as doencas e, portanto, as transformacoes, trocas de perspectiva e
indiferenciacdes, abre possibilidades teoricas interessantes para fazer ver ainda outras
questdes como, por exemplo, a no¢do de pessoa Baniwa. Sendo o adoecimento uma
situacdo de ameaga a existéncia ‘humana’, a ultima s6 pode ser entendida, mais
profundamente, se, antes, entendermos o que € a pessoa Baniwa/humana. Estes aspectos
trazem a tona ainda outros, interessantes para compreender um fendmeno pouco
estudado entre povos amerindios: o sofrimento. Ao estudar as doencas indigenas, sem
utilizar um viés exclusivamente xamanistico, me deparei com certas lacunas na
literatura etnoldgica que valem uma investigacdo antropoldgica futura, que seria a busca
de melhor compreender a articulagdo entre a ‘pessoa’ e o ‘sofrimento’ nestas paisagens.

Tema com o qual esta pesquisa se deparou, mas ndo desenvolveu.

Se sobre a nocéo de pessoa indigena ja consta um numero razoavel de trabalhos
publicados (CARNEIRO DA CUNHA, M. 1978; SEEGER, et al, 1979; VIVEIROS DE
CASTRO, 1996; COELHO DE SOUZA, 2002), 0 mesmo nao parece ocorrer para a

nogdo de sofrimento entre os amerindios. Verifica-se que o sofrimento amerindio
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configura um pano de fundo desconhecido, ligado a uma rede de nogdes e conceitos,

que merece ser analisado de maneira rigorosa pela etnologia.

Os dados produzidos nesta pesquisa também tém desdobramentos no plano do
cotidiano Baniwa e na proposta de educacdo diferenciada desenvolvida na Pamaali. A
respeito da escola e de seu projeto politico-pedagdgico, Diniz (2011) aponta que a EIBC
Pamaali inaugura um novo modelo de relagdes, ao idealizar uma escola construida em
local que ndo o de uma comunidade previamente existente. Esta idéia, fundante do
projeto de criacdo e construcdo da escola, tinha um caréater experimental, dado seu
ineditismo para os Baniwa e para a politica de educacédo indigena diferenciada adotada
no Alto Rio Negro. Nunca, até entdo, haviam reunido tantos jovens, afins potenciais,
sem a presenca de seus pais e velhos por periodos de meses, em uma convivéncia

intensa e compartilhada.

A singularidade da politica de educacdo diferenciada posta em pratica pelos
Baniwa institui a comunidade Pamaali, com sua dindmica prépria e contradi¢des. Se,
por um lado, este empreendimento escolar representa uma bem sucedida concretizacao
dos empreendimentos indigenas, vide Diniz (op cit), que assinala que muitos dos jovens
formados na Pamaali assumiram postos formais de trabalho importantes no mundo
Baniwa, como, por exemplo, professores, pesquisadores indigenas e diretores de
associacdo indigena — o que era um dos objetivos dos Baniwa ao criar a escola Pamaali.
Por outro lado, esta iniciativa tem suas contradi¢Ges, algumas das quais capazes de
produzir doencas, como as que eu investiguei neste trabalho. A prdpria pesquisa em si,
ja expressa uma demanda (mal-estar) dos professores da escola, que buscavam fazer

frente as contradicdes geradas pelo préprio sucesso do empreendimento.
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Ainda que a escola tenha sido construida em cima de uma maloca dos Yéopinai,
nexo explicativo central para as doencas na escola, cuja abertura teria ocorrido mediante
0 sopro de um povo de outro rio, invejosos do sucesso da Pamaali; os Baniwa articulam
estas explicagfes com outra. Principalmente os mais velhos apontam os ataques como
sendo resultado da auséncia dos pais na escola e das relagfes singulares que os jovens
estabelecem na EIBC, muito distintas daquelas vigentes em suas comunidades de
origem. Ou seja, os alunos da Pamaali estdo numa fase de vida em que ainda nao
completaram sua formacdo de pessoa, razdo pela qual precisam permanecer mais
proximos dos membros mais velhos de suas familias, a fim de aprenderem a se
diferenciar adequadamente da alteridade ndo-humana, tornando-se, por isso, mais

completos e humanos.

Esta humanidade se aprende na educacdo tradicional das comunidades, € neste
contexto que os jovens aprendem as condutas sociais adequadas para 0 manejo das
relacGes de parentesco; as regras de higiene capazes de evitar as doencas causadas pela
visibilidade humana aos YoOopinai; a etiqueta para lidar com os afins, algo que os
resguarda de reciprocidades negativas; a producdo de remédios feitos a partir de plantas
e a lidar com os “maus sonhos”, ou seja, a lidar com a intromissdo da alteridade,
representada por seres que seduzem os jovens humanos quando a vigilia esta suspensa.
Os professores ndo podem exercer esta funcdo, ndo s6 porque sdo jovens, mas também
porque esta aprendizagem s6 pode se processar adequadamente no ambito da familia,

revelando a importancia do parentesco para se formar uma pessoa (DINIZ, 2011).

A auséncia dos velhos e dos pais somada a reunido de afins em um mesmo
espaco e tempo, parece ser fundamental para explicar os ataques de Ydopinai,
entendidos como manifestacdes de descontrole, para o qual as manifestacdes de doengas

na Pamaali claramente acenam. Assim, os adoecimentos na Pamaali remetem a uma
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ameaca a hierarquia geracional — um importante pilar na socializagdo dos membros
desta sociedade — tornando o0s mais jovens particularmente susceptiveis a
indiferenciacéo e a alteridade agressiva (sedenta por familiarizar os humanos), que ali

0s ameaca na forma de ataques dos Yoopinai.

Entdo se, por um lado, os ydopinai causam as doengas; por outro lado, a
configuragdo inédita da EIBC Pamadali, ndo consegue lidar, pelo modo como se
constituiu, com estas ameagas, comuns a vida indigena, mas que no espago da escola
assumem uma configuracdo particularmente critica, devido a auséncia regular das
figuras parentais que podem conduzir 0S jovens aos caminhos da
diferenciacdo/humanizagdo no cotidiano da existéncia. Os Yoopinai sempre existiram,
bem como os feiticos vindos de alhures e, ao que tudo indica, continuardo a existir, em
uma continua e insistente forca indiferenciadora, empreendida pelo cosmos e seus seres,
comuns ao mundo amerindio. Os Baniwa obstinadamente combatem esta forga,

mediante o exercicio disciplinado e regular de conduzir estratégias de diferenciacdo,

evitando, com isso, o retorno ao caos primordial.

No entanto, como demonstrei na pesquisa, no modelo criado pela escola, a
manutencdo das estratégias regulares da diferenciacdo ndo pode ser completamente
efetuada, por ndo atender as exigéncias proprias da interacdo entre consanguineos mais
velhos e mais novos e entre afins em geral. As circunstancias sociais da Pamaali ndo séo
ideais, do ponto de vista da socializacdo da pessoa Baniwa. Se considerarmos que,
adicionalmente, a escola foi assentada sobre uma grande maloca dos Ydopinai, lugar
onde 0s menores equivocos parecem ndo passar incolumes, estabelecem-se condicdes
excepcionais para 0 encontro — perigoso para 0s humanos, como demonstram as
doencas estudadas — dos dominios humano e ndo-humano, resultando nas recorrentes

ameacas de indiferenciacdo que é o que sdo, em ultima instancia, as doengas que
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acometem os(as) jovens alunos(as) da Paméali. Nestas condigdes, os controles
diferenciantes para que as indiferenciagdes ndo ocorressem deveriam ser mais atuantes,

mas 0 que ocorre é justamente o contrario.
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