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examinador externo. A Banca Examinadora, tendo decidido aceitar a dissertagZo,
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lavrei a presente ata, que assino juntamente com os membros da Banca Examinadora. O
examinador externo, Prof. Luis Donisete Benzi Grupioni, que participou por meio de
videoconferéncia, autoriza o presidente da banca a assinar por ele esta ata. Este documento
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Resumo

Esta dissertacao é fruto de uma pesquisa que se debrucou sobre o Protocolo de
Consulta e Consentimento dos Wajapi como uma modalidade por eles desenvolvida
para estabelecer critérios e parametros para seus relacionamentos com os nao-
indios a fim de controlar sua agéncia e, eventualmente, domesticd-los a fim de
estabelecer as vias para que esta agéncia resulte em politicas publicas que
assegurem as condic¢des essenciais para a manuten¢ao dos modos de viver Wajapi.
Os Wajapi do Amapari, Amapd, foram o primeiro povo indigena no Brasil a
concretizar um Protocolo de Consulta e Consentimento. Este instrumento, previsto
na Convenc¢ao 169 da Organiza¢do Internacional do Trabalho, OIT, visa estabelecer
parametros para sua participacdo cidada e diferenciada nas decisGes do Estado
brasileiro a fim de salvaguardar seus direitos a autodeterminacdo e a autogestao
por meio, entre outras coisas, da consulta prévia, livre, informada, de boa-fé e
culturalmente adequada, que é garantida pela Convencdo 169 da organizagao
Internacional do Trabalho, OIT, lei brasileira desde 2004. O Protocolo de Consulta
Wajapi € um instrumento desenvolvido pelo grupo para assegurar condi¢bes de
perpetuacdo de suas modalidades de relacionamentos e seus regimes de
conhecimentos por consistir em um exercicio de formalizacdo de condicdes
minimas para a manuten¢dao de seus regimes de relacionamentos, com os
ambientes e seus donos mas, ao mesmo tempo, também estabelece critérios para o
relacionamento com os nao-indios, estipulando, com base em uma etiologia dos
nao-indios, parametros minimos de comportamento a serem por eles seguidos.
Recorrendo a um longo e aprofundado estudo acerca dos ndo-indios, baseado em
leituras do que os mitos de origem e nas narrativas dos episddios datados do tempo
dos avds (em que relatos dos antepassados ajudam a conformar o perfil etiolégico
dos ndo-indios), os Wajapi formalizam, com o Protocolo, um exercicio realizado por
muitas décadas de estabelecer mecanismos para barrar a influéncia dos nao-indios
em suas decisGes e em sua vida cotidiana, salvaguardando sua autonomia e seus
saberes cotidianamente vivenciados. Assim, o Protocolo de Consulta Wajapi resulta
de um esfor¢co do grupo em estabelecer modalidades coletivas de gestao do
coletivo, em uma primeira instancia e, outrossim, de gestdo coletiva dos ndo-indios.
O caso da Faixa da Amizade, primeira aplicacao da consulta prévia nos termos de
um Protocolo, ilustra esse movimento de domesticacao e agenciamento dos nao-
indios.

Palavras-chave: consulta prévia, protocolo de consulta, autodeterminacao, OIT 169,
Wajapi
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Abstract

This dissertation is the result of research that focused on the Wajapi Consultation
and Consent Protocol as a modality they developed to establish criteria and
parameters for their relationships with non-Indians in order to control their agency
and eventually domesticate them in order to to establish the ways for this agency to
result in public policies that ensure the essential conditions for the maintenance of
their ways of living. The Wajapi of Amapari, Amapa, were the first indigenous
people in Brazil to implement a Protocol of Consultation and Consent. This
instrument, provided for in Convention 169 of the International Labor Organization,
ILO, aims to establish parameters for its participation in the decisions of the
Brazilian State in order to safeguard its rights to self-determination and self-
management through, among other things, prior, free consultation. informed, in
good faith and culturally appropriate, which is guaranteed by Convention 169. The
Wajapi Consultation Protocol is an instrument developed by the group to ensure
conditions for the perpetuation of its relationship modalities and knowledge
regimes as it consists of a formalization exercise minimum conditions for the
maintenance of their relationship regimes, with the environments and their owners,
but at the same time, it also establishes criteria for the relationship with non-
Indians, stipulating, based on an etiology of non-Indians, minimum parameters of
behavior to be followed by them. Using a long and in-depth study of non-Indians,
based on readings of the myths of origin and on the narratives of episodes dated to
the time of grandparents (in which reports from ancestors help to shape the
etiological profile of non-Indians), the Wajapi formalized, with the Protocol, an
exercise carried out for many decades to establish mechanisms to stop the
influence of non-Indians in their decisions and in their daily life, safeguarding their
autonomy and their daily knowledge. Thus, the Wajapi Consultation Protocol is the
result of a group effort to establish collective modalities of collective management,
in the first instance and, furthermore, of collective management of non-Indians. The
case of the Friendship Band, the first application of prior consultation under a
Protocol, illustrates this movement of domestication and agency of non-Indians.

Keywords: prior consultation, consultation protocol, self-determination, ILO 169,
Wajapi
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Figura de abertura: Foto de Bruno Walter Caporrino. Pelicula Ilford Delta 100, equipamento Zeiss Ikon Contaflex,

2011.

12



Figuras

Figura de abertura: Foto de Bruno Walter Caporrino. Pelicula liford Delta 100, equipamento Zeiss
lkon Contaflex, 2011.

Figura 1: Bruno Walter Caporrino. Pelicula Iiford Delta 100, equipamento Zeiss Ikon Contaflex, festa
do Pakuwasu, aldeia Yvyrareta, 2011. P. 41.

Figura 2:Terra Indigena Wajapi. Instituto lepé. P. 42.

Figura 3: Mosaico de Areas Protegidas da Amazénia Oriental. Instituto lepé. P. 46.

Figura 4: Organograma da cronologia dos movimentos e fusdes dos grupos locais wajapi. P. 55.
Figura 5: Mapa das migracoes Wajapi feito por Dominique Tilkin Gallois. P. 57.

Figura 6: mapa com os limites da Republica Independente de Cunani - poligono hachurado - criada a
revelia da sociedade local, em 1885. (Fonte: Adalberto Paz). P. 66.

Figura 7: Foto de Bruno Walter Caporrino. Peliculo Ilford FP4, equipamento Zeiss Ikon Conflex, 2013.
P.146.

Figura 8: Esquema da metodologia de constru¢ao do Plano de Gestao Socioambiental Wajapi. P. 225.

Figura 9: Foto de Bruno Walter Caporrino. Peliculo Ilford Delta 100. Equipamento: Zeiss lkon
Contaflex. Perietral Norte, préximo a aldeia Okora’yry, 2013. P. 227.

Figura 10: foto de Bruno Walter Caporrino. “Esperando Foucault”. Pelicula lIford Delta 100, Zeiss
Ikon Contalfex. Aldeia Okakai, 2014. P. 251.

Figura 11: foto de Bruno Walter Caporrino. ‘“Pontes”. Pelicula IlIford Delta 100, Zeiss lkon Contalfex,
2010. P. 253.

Figura 12: Foto de Bruno Walter Caporrino. Pelicula Ilford Delta 100. Zeiss Ikon Contaflex, aldeia
Mariry, 2012. P. 260.

Figura 13: Foto de Bruno Walter Caporrino. Pelicula liford Delta 100, equipamento Zeiss lkon
Contaflex, aldeia Mariry, 2012. P. 293.

Figura 14: mapa com detalhe da regido em que se situa a proposta Wajapi (quadro em vermelho). P.
339.

Figura 15: mapa do Mosaico de Areas Protegidas da Amazénia Oriental. Terra Indigena Wajapi em
verde claro. P. 341.

Figura 16: mapa com detalhe da interseccdo entre a Terra Indigena Wajapi e o Projeto de
Assentamento Perimetral Norte. P. 349.

Figura 17: mapa com detalhe da Terra Indigena Wajapi, P.A. Perimetral Norte e Proposta de Faixa de
Amortecimento (em amarelo). P. 351.

Figura 18: mapa do Parque Nacional Montanhas do Tumucumagque (verde com limites em amarelo).
P.352.

Figura 19: mapa com detalhe da regido situada entre o PA Perimetral, a Terra Indigena Wajapi, e a
Flota Médulo I, expondo a proposta de Faixa de Gestdo Compartilhada (no mapa, denotada por uma
transparéncia). P. 355.

Figuras 20 e 21: fotografias do marco geodésico encontrado em expedi¢do no limite da Terra
Indigena Wajapi em 2011. P. 357.

Figura 22: mapa com detalhe da regido situada entre o PA Perimetral, a Terra Indigena Wajapi, e a
Flota Mddulo I, expondo local preciso onde a expedicao localizou o marco geodésico. P. 358.

13



Figura 23 : mapa em JPG com detalhe da regido situada entre o PA Perimetral, a Terra Indigena
Wajapi, e a Flota Mddulo I, divulgado pelo Incra sob intima¢do da Policia Federal. Em branco, o
perimetro oficial do Projeto de Assentamento Perimetral Norte. O traco azul indica os novos limites
desenhados pelo Incra. P. 359.

Figura 24: mapa em JPG com detalhe da regido situada entre o PA Perimetral, a Terra Indigena
Wajapi, e a Flota Mddulo |, divulgado pela Funai, e que apresenta a proposta conjunta Funai/lncra em
que o Projeto de Assentamento Perimetral Norte serua ampliado, e uma pequena faixa descontinua
(traco em vermelho) seria mantida. P. 362.

Figura 25: mapa da Terra Indigena Wajapi com destaquepara o local onde o marco geodésico foi
encontrado. P. 364.

Figuras 26 a 34: fotografias da reunido realizada no Centro Diocesano, em Macapd, onde assentados,
indigenas, Sema, IEF, ICMBio e STCP consolidaram proposta de zoneamento da Floresta Estadual do
Amapa. P. 373-4.

Figura 35: mapa em JPG com detalhe da regido situada entre o PA Perimetral, a Terra Indigena
Wajapi, e a Flota Mddulo | da Flota, divulgado pelo IEF, onde o zoneamento do Mddulo | é
apresentado. Em branco, o perimetro oficial do Projeto de Assentamento Perimetral Norte,
guarnecido pela zona de uso especial (em cinza) e pela zona de uso temporario (em laranja). P. 376.

Figura 36: mapa em JPG com detalhe da regido situada entre o PA Perimetral, a Terra Indigena
Wajapi, e a Flota Mddulo | da Flota, divulgado pelo IEF, onde o zoneamento do Mdédulo | é revisado
pelo Apina. Em branco, o perimetro oficial do Projeto de Assentamento Perimetral Norte, guarnecido
pela proposta de uma zona primitiva (em cinza) e pela zona de manejo florestal comunitario (em
laranja). P. 378.

Figura 37: mapa em JPG com detalhe da regido situada entre o PA Perimetral, a Terra Indigena
Wajapi, e a Flota Mddulo | da Flota, divulgado pelo Grupo Executivo do Incra, onde o perimetro
oficial do PA Perimetral Norte continua sendo reconhecido, e onde os novos lotes sdo apresentados
- fora dele. P. 385.

Figura 38: mapa em JPG com detalhe da regido situada entre o PA Perimetral (verde abacate), a
Terra Indigena Wajap (marrom), e a Flota Mddulo | da Flota, (verde) divulgado pelo Grupo Executivo
do Incra, onde o perimetro oficial do PA Perimetral Norte continua sendo reconhecido, e onde os
novos lotes sdo apresentados - fora dele. P. 386.

Figura 39: mapa com detalhe da regido situada entre o PA Perimetral com limite ampliado (azul
escuro), a Terra Indigena Wajap (marrom), e a Flota Médulo I da Flota, (verde) divulgado pelo Grupo
Executivo do Incra, onde o perimetro oficial do PA Perimetral Norte seria totalmente ampliado, e
onde os novos lotes sdo apresentados. P. 387.

Figura 40: mapa com detalhe da regido situada entre o PA Perimetral com limite reduzido aos lotes j&
existentes (laranja), a Terra Indigena Wajap (marrom), e a Flota Médulo | da Flota, (verde) divulgado
pelo Grupo Executivo do Incra, onde o perimetro oficial do PA Perimetral Norte seria reduzido as
ocupagaos ja existentes, e onde os dois novos Projetos de Assentamento sdo apresentados (azul e
creme). P. 388.

14



Sumadrio
INTRODU(;AO: DAS CONDICOES DA PESQUISA E DO LUGAR DE FALA DO
g Y O 10 1Y I 16

PARTE 1 — ENTRE DIVERSOS E DIFERENTES

CAPITULO 1 - OS WAJAPI NO ESCUDO DAS GUIANAS E AS REDES DE RELACOES

CAPITULO 2: UMA ETIOLOGIA DOS OUTROS, INCLUINDO OS NAO-INDIOS ............ 75

PARTE 2 - OS NOS DO “NOS”

CAPITULO 3 - SOCIOLOGIA DAS REDES NA GUIANA: DO ATOMISMO A
FORMACAO DOS COLETIVOS

CAPITULO 4 - OS NOS DO NOS: DO IDEAL DE INDEPENDENCIA AO “NOS, OS
WAJAPI” E SEUS DESAFIOS

CAPITULO 5 — ATANDO OS “NOS”: DA RESOLUCAO DOS CONFLITOS INTERNOS A
PRODUGCAQO DOS CONSENSOS .cuvururrrrririieesnsensasssisisssssssssesssssssssssssssssssssssssssssssssses 208

PARTE 3 - AVOZ DO “NOS”: FLECHANDO LONGE

CAPITULO 6 - A VOZ DO “NOS”: DA PRODUCAO DOS CONSENSOS A SUA
APRESENTAGAO AOS NAO-INDIOS ..cecvurunrremeerierseesniesseesseesseaessesessesessesssssesenns 261

CAPITULO 7: DO FEITICO CONTRA O FEITICEIRO ..uuvviiitrieicnirictieeentiecieecennneennns 292

CAPITULO 8: DO AMORTECIMENTO A CONSOLIDAGCAO DE REDES DE RELAGOES. A
FAIXA DA AMIZADE, PRIMEIRO OBJETO DE CONSULTA PREVIA, LIVRE E

INFORMADA NOS TERMOS DE UM PROTOCOLO
................................................................................................................................... 331
CONSIDERAGOES FINAIS ..cuerviieeeririreeisisieasssisessssssssassssssasssssssssssssssssssssssssssssesns 394

15



INTRODUCAO: DAS CONDICOES DA PESQUISA E DO LUGAR DE FALA DO
PESQUISADOR

A presente dissertacao de mestrado em antropologia social € fruto de uma
investigacao relativa a experiéncias que tive em campo ao longo dos sete anos em
que, atuando como assessor do Instituto de Pesquisa e Formacao Indigena, lepé,
pude viver com os Wajapi na Terra Indigena Wajapi, participando de processos que
resultaram, para citar apenas alguns exemplos, na realiza¢do de seu Plano de Vida, o
Mosikoa’y ra ko (finalizado em 2012), seu Plano de Gestdo Socioambiental (finalizado
em 2015), seu pioneiro Protocolo de Consulta e Consentimento (finalizado em 2014).
Dessa experiéncia resultaram também acdes como a iniciativa Faixa da Amizade,
objeto do primeiro processo de consulta prévia nos termos de um Protocolo, ainda

em curso, e de que se encarrega este trabalho.

Esses documentos sao mais do que papel: trata-se de uma série de longos
processos de formacao para que os préprios Wajapi conduzam discussdes internas
que resultam nos documentos em si como sistematizacbes de consensos a que
chegaram depois delas e que formulam por escrito a fim de agenciar os nao-indios,
geralmente mediante iniciativas junto ao Ministério Publico Federal que podem ser

consideradas, de certa forma, exercicios de litigancia estratégica.

Conforme serd demonstrado, o Programa Wajapi do Instituto lepé,
organiza¢do ndo-governamental indigenista é absolutamente fulcral nesse processo
porque, embora essas discussdes e negociacdes em que resultam esses discursos e
artefatos politicos que sdao os documentos como o Protocolo de Consulta e
Consentimento sejam realizadas pelos proprios Wajapi de maneira soberana e
autdbnoma, as condic¢Oes para sua realizacdo e os processos formativos responsaveis
pela qualificacdo das pautas foram estimulados e engendrados pelo Programa
Wajapi.

Assim, deve ficar implitico para o leitor que, neste trabalho, tudo o que se
fala é a partir de um lugar especifico e privilegiado: 0 de um ex-assessor do
Programa Wajapi do Instituto lepé, que esteve em campo por sete anos, pescando,

cacando, indo aos rogados, bebendo muito kasiri com os Wajapi entre oficinas e
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reunides nais quais, como assessor, teve o papel apenas de ajudar os proprios
Wajapi a construir uma pauta qualificada para as discussdes que assumiram integral
e soberanamente e, ao cabo, sistematizar estes consensos, levando-os ao Estado,
quando fosse o caso, de maneira legitima e soberana, o que torna possivel afirmar
ser esse um indigenismo de alta qualidade, mais ligado a uma certa advocacy pro-

cosmopolitica Wajapi.

Os Wajapi valorizam sua autonomia e independéncia acima de tudo e a
funcdo primordial do lepé tem sido, nestes mais de 40 anos, fornecer-lhes
instrumentos para compreenderem-se a si proprios nas suas relagdes com 0s ndo-
indios de maneira a facultar-lhes condicdes para que pactuem os parametros de
interacdo com os que os circundam de maneira a exercer controle sobre a narrativa
destes relacionamentos e, assim, flexiona-los a fim de que, se ndo ajudarem, ndo
atrapalhem as condicbes essenciais de vida dos Wajapi e das agéncias muitas com
quem se relacionam nas paisagens. Como exemplo disso temos o fato de que o
Programa Wajapi incentiva os Wajapi, desde o inicio, a jamais permitir a presenca de
nao-indios em seus momentos deliberativos, inclusive membros do prdprio
Programa Wajapi. Outra mostra disso é que a prdpria relacao entre o Programa e os

Waijapi é revisitada, discutida e revista apds cada assembleia anual do grupo.

Assim que terminam suas primeiras assembleias do ano, os Wajapi
convocam o Instituto lepé para Reunides de Parceria: nestas reunides, os
assessores do lepé sao chamados a ouvir dos Wajapi quais foram os consensos a
que eles chegaram em sua assembleia (na qual, como dito, jamais foi e é permitida a
presenca dos ndo-indios, por incentivo do lepé) e demandam desta instituicdo da
sociedade civil organizada o apoio que desejam segundo seus consensos. Esses
momentos sao o dpice de um constante e cotidiano processo de negocia¢ao no qual
os Wajapi debatem internamente a fim de chegar a consensos e também negociam
com o lepé as condi¢cOes em que a assessoria oferecida deve realizar-se a fim de

ampara-los em suas determinagdes.

Uma vez estabelecidas as condi¢bes em que se dard a parceria, os Wajapi
vém se costumando reunir os representantes dos ndo-indios para apresentar-lhes

estes documentos nos quais, mais do que sistematizar seus consensos, fazem
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levantamentos sobre as leis que estes representantes deveriam seguir a fim de
orienta-las a agir de acordo com as determinagbes dos prdprios ndo-indios acerca
do que € portar-se bem ja que, como demonstrarei, compreenderam que nao se
pode fazer com que os ndo-indios ajam segundo as determinacdes e critérios Wajapi

do que é portar-se adequadamente.

O objeto da presente pesquisa e sua metodologia convergem: negocia¢des
nem sempre faceis permeiam cada desvao das informacdes e experiéncias em que
se assenta este trabalho. A prépria posicao de sujeito do pesquisador €, ela
também, fruto de um intenso processo de negociacdo que, como todos os
processos relacionados a interacdo entre os Wajapi e aqueles que respeitam seus
parametros de tomada de decisdes coletivas, sao cotidianos e envolvem respeito a

sua autodeterminacao e a seu espaco e liberdade para deliberar.

Como demonstrarei neste trabalho, o Protocolo de Consulta e
Consentimento Wajapi ja existia muito antes de ser formalizado: ele é fruto da
consolidacao de critérios e parametros para a tomada de decisbes que os Wajapi ja
vém desenvolvendo e aperfeicoando ha décadas e que considero um protocolo de

relacdes seguido tanto pelos préprios Wajapi quanto a ser seguido pelos nao-indios.

Nesse sentido, ele consiste numa sistematizacdo e, portanto, enunciacao
mais aperfeicoada que visa assegurar que as decisdes dos Wajapi sejam coletivas,
baseadas no consenso e que sejam fruto de processos decisérios que sigam
critérios muito claros: assim, o Protocolo de Consulta Wajapi é também um
legitimador dos consentimentos a que o grupo chega (ou ndo, legitimando sua
resposta em caso de nao haver consenso e garantindo-lhes espaco para que ndo

cheguem a ele caso ndo consigam) e baliza a validade das decisGes.

Para compreendermos o que apontarei sobre esse objeto é pertinente
deixar claro, de saida, que as informag¢des contempladas por esta investigacao
foram experenciadas por mim em campo ao longo de mais de sete anos de convivio
com os Wajapi na Terra Indigena Wajapi, antes de meu ingresso no Programa de

Pds-Graduacao em Antropologia Social da Universidade Federal do Amazonas.
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Por conta disso, elas foram produzidas sob um viés muito especial e de
acordo com uma modalidade muito especifica de observacdo, pois foram
produzidos em parte pelos préprios Wajapi — em especial os pesquisadores Wajapi
- na medida em que foram observados em momentos onde estes pesquisadores
estimulavam os acalorados debates entre atores, liderancas, familias, grupos locais
e faccbes e em outros momentos foram provocadas por mim enquanto assessor
responsabilizado pelos préprios Wajapi pela tarefa de provocar os debates

necessarios a sua gestao coletiva do coletivo.

Essa promocdo dos debates ocorreu em momentos de oficinas e em
reunides pelos Wajapi conduzidas nas aldeias e no Centro de Formacdo e
Documentac¢ao Wajapi - CFDW. Além disso, muitas informacdes advém de reunides
com orgaos publicos realizadas tanto na sede destes drgaos em Macapa como na
Terra Indigena Wajapi, ou em reunides dos Conselhos Consultivos do Mosaico de
Areas Protegidas da Amazoénia Oriental — Amor; do Parque Nacional Montanhas do
Tumucumaque - PNMT e da Floresta Estadual do Amapa - Flota, por exemplo,
Conselhos nos quais, além de assessor dos Wajapi, pude atuar como secretario
executivo e, assim, acompanhar detidamente a construcdao da pauta, a sua

apresentacao e acompanhamento nestes féruns por parte dos Wajapi.

Corroborando o que foi dito a respeito das interacbes politicas e
epistemoldgicas entre o objeto da pesquisa, sua natureza e funcdo e da prdpria
pesquisa enquanto artefato politico decorrente de uma série de negociacdes,
algumas consideragfes iniciais se fazem necessarias. Cumpre registrar que essa
investigacdo foi negociada e que a oficializacdo de seu aceite, por parte dos Wajapi,
é fruto de um processo de consulta e consentimento que, ele mesmo, revela muito
acerca de seu proprio conteddo ,uma vez que é sobre o processo de consulta e

consentimento norteado pelo Protocolo que a pesquisa versa.

Esse processo é muito ilustrativo e considero esta dissertacdo fruto de uma
meta-etnografia, entre outras coisas, porque é fruto da aplicacdo dos mesmos
termos, critérios e parametros sobre os quais ela versa: versando sobre o primeiro
Protocolo de Consulta e Consentimento do Brasil e sobre o primeiro processo de

consulta prévia, livre, informada e de boa-fé em curso, esta dissertacdo é fruto de
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um consentimento prévio, livre, informado e de boa-é cuja construcao foi, ela

também, um processo digno de etnografia.

Uma breve narrativa deste processo faz-se necessdria para que se tenha
ideia do grau de rigor pelos Wajapi exercido sobre a agéncia dos ndo-indios quanto
a obrigacao de consultar previamente antes de se obter consentimento — mesmo
em se tratando de parceiros que atuam junto a eles por décadas: no meu caso,
vemos que mesmo sendo o assessor que coordenou a construcdo de seu Plano de
Gestao Socioambiental por cinco anos, que coordenou a linha de a¢ao Faixa da
Amizade até concretizar-se como processo de consulta prévia, que esteve com eles
em suas casas, aldeias, reunides, a anuéncia a realizacdao da pesquisa nao foi

imediata e livre de questionamentos e negociagdes.

Como dito, tive a honra de atuar com os Wajapi, morando no Amapa e
passando a maior parte deste tempo na Terra Indigena Wajapi. Como assessor,
recebi deles a preciosa confianca para coordenar a linha de acdo gestdo
socioambiental e, assim, assumir a coordenacao dos dois projetos financiados pela
linha Projetos Demonstrativos dos Povos Indigenas, do Ministério do Meio
Ambiente, PDPI-MMA, voltados a consolidacao de seu Plano de Gestao
Socioambiental, j& mencionado como exemplo. Ao longo dos cinco anos em que me
dediquei a isso tive a chance de oferecer oficinas e participar de oficinas ofertadas
aos pesquisadores, professores, documentaristas e agentes indigenas de saide -
AlSs Waijapi, além de estar com os pesquisadores nas reuniées que promoveram nas
aldeias a bem da producao de consensos locais e regionais em prol da gestdo

socioambiental da Terra Indigena Wajapi.

Como assessor também tive a honra de ter a mim confiada a missao de
ajuda-los a converter a proposta de uma Faixa de Amortecimento, existente desde a
década de 1990 e que aparece em documentos com esse nome desde 2005, em
Faixa da Amizade e fazer tudo o que fizemos para que isso engendrasse o atual

processo de consulta prévia, livre e informada.

Nesse percurso os Wajapi me confiaram informag¢des delicadas. Discutiram
perante minha presenca, vivenciaram cisGes e fissuras inerentes ao seu percurso

histdrico, cuja percepcdo e debate esclarecido realizaram em minha presenca, em
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muitos momentos, no que me confiaram detalhes sobre seus conflitos e me
permitiram estar com eles, acompanhando-os, no processo de constru¢ao das
pautas que subsidiaram reunides onde equacionaram dissidéncias e chegaram a
consensos. Partilhamos momentos dramaticos em que a producao dos consensos
doeu literalmente em suas almas e em que rela¢bes interpessoais tornaram-se

conflituosas e foram apaziguadas.

Além de depositar confianga em mim, nesses sete anos, para pedir
conselhos e ouvir recomendagbes acerca dos temas em pauta, os Wajapi me
forneceram a honra, que fornecem a todo assessor indigenista que atua com eles,
de litigar internamente, me envolvendo como parte, passivamente, como uma
“bola branca” num jogo de sinuca, que se atinge a fim de derrubar contendores a
quem nao se deseja confrontar diretamente. Ademais, confiaram em mim como
assessor em pautas delicadas e que lhes sdo muito caras, como a estratégia para
converter a Floresta Estadual do Amapa - Flota, um epicentro da Faixa da Amizade,
as iniciativas de anulacdo dos registros de interesse em pesquisa existentes na
plataforma Sigmine do Departamento Nacional de Producao Mineral - DNPM, por

exemplo.

Pontuo tudo isso para mostrar como a questdo da promocao dos
consensos e do consentimento € realmente importante e levada a sério pelos
Wajapi pois, mesmo tendo sido um assessor em quem os Wajapi tanto confiaram, e
por tao longo periodo, quando o Plano de Gestdao Socioambiental foi aprovado em
assembleia, depois de 5 anos de trabalho, solicitei a eles permissao para migrar do

Programa Wajapi para o Programa de Articulacao Regional do lepé.
Da negociacao pelo consentimento a realizacao deste trabalho

Fazia alguns anos que eu ja era conselheiro do lepé no Mosaico Amor e no
Conselho Consultivo do PNMT, por exemplo. Uma delas, e talvez a principal, era a
linha de articulacdo com os vizinhos e entorno da Terra Indigena Wajapi que, como
veremos, sendo acolhida pelo Mosaico Amor como pauta estratégica, engendrou
uma série de projetos, acbes, e processos em escala regional envolvendo
articula¢bes regionais e caminhava para a consulta prévia, livre e informada em

questao aqui.
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Depois de um ano e poucos meses no Programa de Articulacao Regional,
encarregado de ac¢des em Mosaico, sempre tomando como linha-mestra as
demandas e propostas dos Wajapi para a gestao integrada, participativa e em escala
regional das dreas protegidas, notei que, no que concerne a consulta prévia, livre,
informada e de boa-fé que ja estava assegurada e na iminéncia de iniciar, tinhamos

mais duvidas do que respostas.

Assim, em uma Reunido com os Wajapi, em 2016, perguntei aos chefes
reunidos, os jovija ko se, diante disso, achariam pertinente fazer o mestrado em
antropologia social sobre o Protocolo de Consulta, a consulta prévia em si e, assim,
gerar algumas respostas que lhes subsidiassem no processo. Eu ja havia eleito o
PPGAS-Ufam como instituicao em que faria meu mestrado desde que conheci o
Programa em 2009, quando atuava com os Katukina do Bia, no Amazonas, pela

Operacao Amazonia Nativa, Opan, e os Wajapi aprovaram e apoiaram a escolha.

Aprovado no processo seletivo para ingresso no mestrado, mudei-me para
o0 Amazonas e, no inicio de 2017, ja discente formal do Programa, direcionei ao
Conselho das Aldeias Wajapi Apina uma carta solicitando formaliza¢do da anuéncia
consensual que os Wajapi haviam dado com apoio do coletivo de liderancgas. Esta
Carta foi acolhida pela diretoria do Apina que fica responsdvel por elaborar
previamente a pauta das assembleias, colher informacdes sobre os assuntos em
pauta e, assim, conduzir a assembleia auxiliando os chefes, os jovija k6 no processo

de discussao e deliberagao.

Mas, devido a extensa pauta daquela assembleia, e considerando que eu ja
possuia autorizacdo para a realiza¢do da pesquisa, a diretoria inseriu minha Carta de
solicitacao da formalizacao da autorizacdo no final da pauta e, dada a intensidade

dos debates, os Wajapi ndao puderam debater a formalizacao naquela assembleia.

A Carta e portanto a formalizacdo da autorizagdo ja existente mas informal,
foi apreciada apenas na assembleia seguinte, em 2018. Todavia, nesse interim,
algumas mudangas importantes, que ja vinham se desenhando ha algum tempo no
universo Wajapi se concretizaram e, pela primeira vez em 40 anos de constante
empenho em repelir os missiondrios, os Wajapi debateram essa pauta nesta

assembleia, por incentivo de algumas familias Wajapi, entusiastas de sua atuacao,
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que defendiam que a presenca dos missiondrios entre os Wajapi ndo seria tdo
maléfica quanto eles vinham pugnando que seria nos ultimos 40 anos por conta da
oferta de servicos em saude que o Estado vinha oferecendo de maneira precaria ha

anos.

Eleito presidente do Apina justamente nessa ocasido, S. Wajapi, um dos
maiores defensores desta corrente ganhou forca para exercer mais influéncia nos
debates e, quando o meu pedido de formalizacdo da autorizacdo ja existente foi,
juntamente com outros pedidos, debatido, S. Wajapi, por influéncia dos
missionarios (para quem a presenca de antropdlogos entre os indios é nociva),

votou contra autorizacdo de novas pesquisas.

O voto de S. foi suficiente para impedir que chegassem ao consenso: como
veremos, os Wajapi optam ha muito por tomar decisbes coletivas sobre o coletivo
primamdo por consenso pleno e absoluto: ou ha consenso pleno ou nao ha
resposta. Ndo havendo consenso quanto ao aceite nem quanto a negacdo (pois os
votos contra as pesquisas eram muito poucos mas existentes), ndo houve resposta
e 0 consenso existente permaneceu com sua formalizacdo documental suspensa.
Assim, entre os Wajapi, como veremos em detalhes, ou ha consenso (negativo ou

positivo) pleno sobre um tema, ou simplesmente ndo ha resposta.

Tive que aproveitar minha ida a campo, desta vez como pesquisador
convidado pelo Conselho das Aldeias Wajapi Apina, durante a primeira reuniao do
processo de consulta prévia, onde minha presenca como pesquisador foi natural e
serena, para conversar com S. e outras liderancas, em Macapa, antes de ingressar
na Terra Indigena Wajapi. Somente entdo ele se convenceu de que insistir na
negacao de pesquisas antropoldgicas seria problematico para o futuro dos Wajapi e

deixou, portanto, de defender o parecer negativo.

Foi somente no segundo semestre de 2018, portanto, que o Conselho das
Aldeias Wajapi Apina me devolveu a Carta de solicitacdo de formalizacdo do aceite
com o documento oficializando tal aceite e, portanto, oficializando o
consentimento oficial a conducdo da pesquisa. Neste meio tempo, enquanto
dedicava-me a investigacao bibliografica e sistematizacao de dados de campo, nao

publiquei artigos em periddicos, ndo fui a congressos: em resumo, até obter o
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consentimento oficial e formal, ndo versei sobre a investigacdo, mantendo-a em

sigilo para preservar a determinacao dos Wajapi.

Vale esclarecer que a duvida quanto a autorizacdao de pesquisas junto ao
grupo é perene e que praticamente todos os pesquisadores que, ap0ds articulacdes
importantes com o Programa Wajapi e de ilibada reputagdo tiveram que negociar
com bastante empenho seu aceite formal porque todo e qualquer consenso e
consentimento quanto a qualquer atuacao ndo-indigena é um artefato cuja
producao demanda empenho e tempo. O motivo é muito rico e ilustra bastante do
que se dird sobre o contexto neste trabalho: os Wajapi amam sua autonomia e
demandam do Programa Wajapi acdes em formacgao justamente para que possam
exercer suas relacdes com os ndo-indios de maneira plena e soberana tanto politica
quanto epistemologicamente e, para isso, vém desenvolvendo e aprimorando um

protocolo de relacdes que culmina no Protocolo de Consulta e Consentimento.

Este é o cerne, inclusive, das a¢bes do Programa Wajapi: formacdo de
professores (duas turmas estdo em processo ha décadas), de pesquisadores
(formacdo que levou dez anos), de agentes socioambientais (a maioria
pesquisadores), de documentaristas, cinegrafistas, diretores das organizacdes,
todas se integram sobre uma mesma base e visam exclusivamente forma-los para
que consigam compreender-se a si mesmos e fazer uma leitura muito Wajapi e

consciente dos ndo-indios.

Destarte, os pesquisadores e professores Wajapi, por exemplo, reivindicam
que eles mesmos se formem para que nao precisem mais de antropdlogos, ha no
minimo duas décadas. Assim que ingressei no Programa Wajapi, com a missao de
auxiliar os pesquisadores em sua formacao, eles reivindicavam o reconhecimento
de seu trabalho e inclusive a certificacdao oficial a fim de poder ombrear-se aos
professores (cuja base da formacdo esta em realizar pesquisas sobre os regimes de
conhecimentos wajapi assim como os pesquisadores) e aos antropdlogos nao-
indios: em 2010 os pesquisadores lancam o Movimento dos Pesquisadores Wajapi,

Mopeiwa, e passam a reivindicar reconhecimento a bem de sua autonomia.

N3o foi apenas no contexto da exigéncia dos missiondrios que o debate em

torno da formalizacdo da autorizacao desta investigacdo realizou-se. Do mesmo
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modo que reivindicam autonomia politica, os Wajapi reivindicam o que chamo de

soberania epistemoldgica em seus relacionamentos com os nao-indios.

Concomitantemente a esse processo de consolidagao do Protocolo de
Consulta e Consentimento, por ter coordenado a linha de acao que engendrou o
processo de consulta prévia, fui acionado em 2017 pelo Ministério Publico Federal,
Procuradoria da Republica no Amazonas, para assessorar o povo indigena Mura de
Autazes e Careiro da Vdarzea a consolidar seu Protocolo de Consulta e
Consentimento, no que foi o primeiro processo de consolidacdo de um Protocolo de

Consulta mediante decisao judicial.

Designado pela Justica Federal como especialista responsavel pela
realizacdo do Protocolo junto aos Mura e por eles aceito, dediquei-me a essa tarefa
a fim, obviamente, de ajudar o grupo a alcancar e garantir seus direitos &
autodeterminagdo, autogestdao e consulta prévia, livre, informada e culturalmente
adequada mas, também, subsidiar-me com informacdes importantes que
funcionaram como um grupo de controle para a analise das informa¢des por mim
levantadas no processo de constru¢ao do Protocolo de Consulta Wajapi e além
disso produzir uma alternativa diante de uma eventual perpetuacdo da duvida dos

Wajapi quanto a formaclizacdo de minha pesquisa.

Desse modo vemos que essa investigacao sobre as negociacdes coletivas
Wajapi sobre a gestdo do coletivo e a gestao coletiva dos ndo-indios foi, ela mesma,
experimentada na prdtica tanto quando as informacgbes constituintes desta
investigacao foram produzidas e comligidas por mim, ainda em campo quando,
depois, experimentei a submissdao de uma proposta ao consentimento livre e
esclarecido dos Wajapi: seja na geragao das informagdes sobre os quais se debruga
quanto na geracao do consentimento para usa-los, essa pesquisa versa sobre

autodeterminac¢do, autogoverno, consulta e consentimento.

Para além disso, nesta secdo inicial cuido ser pertinente informar que a
identidade dos Wajapi é aqui preservada a fim de protegé-los de eventuais
retaliacbes, ameacas e pressdes uma vez que este trabalho incide sobre dissensos,
cisdes, disputas internas Wajapi frente aos nao-indios e, como veremos, o Protocolo

de Consulta visa justamente conformar um campo protetor que lhes possibilite
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esconder estas disputas e pactuacdo a fim de preservar-se de serem mapeados 0s

conflitos e hipertrofiadas algumas correntes, cooptadas algumas liderangas, etc.

Como veremos, o Protocolo de Consulta visa estabelecer os critérios e
parametros para que o processo de enfrentamento dos dissensos internos a fim de
que a producdao do consenso coletivo seja preservada e, assim, o coletivo seja
salvaguardado em sua integridade, a fim de interpor a solidez do coletivo e dos
consensos coletivamente pactuados a agéncia dos ndo-indios, que tende a incutir
dissonancia politica ao aproveitar-se do ideal de autonomia que caracteriza a

sociologia wajapi.

Uma vez mais, forma e conteddo deste trabalho dialogam: objeto e
metodologia se imiscuem, concorrendo para o enaltecimento dos direitos dos
Wajdpi a serem Wajapi, pois afinal € disso que se trata. Para tal, os nomes das
pessoas serdo aqui grafados apenas segundo suas iniciais, em episddios de campo

em que sua exposicao neste texto possam exp6-los a publico.

Cabe salientar, ademais, que os anos vividos em campo geraram mais de
3.000 paginas de cadernos de campo, relatorias e relatdrios e que o que apresento
aqui é fruto de um esforco de sintese que, além de visar a essencial sintetizacao das
informacOes também preserva os Wajapi de terem processos delicados de conflito
interno, por exemplo, expostos ao grande publico, uma vez que esta exposicao
demasiada poderia contribuir para que eventuais leitores mal-intencionados
exercessem agéncia de maneira a direcionar grupos, familias e individuos uns contra
os outros, ameacando consensos e fragilizando a coesao que o Protocolo, entre

outros mecanismos, visa assegurar.

Por isso, escolhi alguns exemplos arquetipicos dentre os muitos episédios
vividos em campo, tanto por serem realmente exemplares do que com eles
pretendo demonstrar quanto pelo fato de que, como qualquer trabalho cientifico,
descrever € essencial e citar casos vivenciados em campo implica em descrevé-los se
ndo exaustiva, pelo menos detalhadamente. Assim, seria impossivel descrever
muitos episddios vivenciados em campo, de modo que optei, neste trabalho de

apresentacao dos resultados, pela escolha de episddios sobremaneira ilustrativos
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cuja descricao possibilita a reflexdo e subsidia os achados com informagbes de

campo.
Do percurso légico e da estrutura deste trabalho

O tema desta investigacdo estd para além do Protocolo de Consulta e
Consentimento Wajapi e do processo de consulta prévia, livre, informada e de boa-
fé que, de maneira pioneira, realiza-se junto aos Wajapi. O protocolo de rela¢des
wajapi para os ndo-indios € anterior e ulterior ao Protocolo de Consulta: data do
tempo dos origens, é reforcado pelas narrativas que falam sobre o tempo dos avds
e se acentua ,enquanto exercicio cosmopolitico coletivo e consciente, depois do
estabelecimento da BR 210, Perimetral Norte, como um vetor de novas modalidades

de relagbes com novos tipos de agentes nao-indigenas.

Este foi o ponto de partida da sistematizacdo da pesquisa, o balizador das
leituras, da sistematizacao dos dados e das reflexdes: a etiologia wajapi dos nao-
indios enquanto um exercicio cosmpolitico de apropriacdo de elementos
constitutivos da cultura dos nao-indios com o fito de obriga-los a agir segundo seus

proprios elementos civilizatdrios essenciais.

E no plano da cosmopolitica, e ndo do direito, que esta pesquisa se
enquadra o que faz deste estudo um trabalho sobre aspectos da cosmopolitica
wajapi e ndao um tratado de direito ou uma etnografia de casos de luta por
“identidades e territorialidades” ou “jusdiversidade”, sobretudo porque, como
demonstrarei, Protocolos de Consulta ndo sdo aparatos legais tradicionais dos
povos indigenas, mas sim exercicios de controle sobre a agéncia dos ndo-indios,
pela via do Estado, a fim de continuarem justamente como sociedades contra o
estado, como j& demonstrou Clastres (Clastres, 2003) e como endossa toda a

etnololgia subsequente.

Assim, é preciso advertir aqueles que esperam encontrar neste estudo
respostas para questdes atinentes a uma suposta comunica¢do entre um suposto
“direito indigena” e o direito, que neste estudo estas questdes nao foram feitas,
mas sim em que medida os Wajapi conseguiram elaborar mecanismos para

continuar sendo uma sociedade deliberada e socioldgica, cosmologicamente anti-
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Estado justamente ao forcar o Estado a agir de modo a garantir as condigdes
essenciais para que continuem a ser como sao. Dessarte, ndao obstante tangencie
questdes atinentes ao direito, este estudo se foca, na verdade, em encontrar as
respostas cosmoldgicas, socioldgicas, sociopoliticas dos Wajapi, a luz da mitologia e
de sua inser¢ao no complexo e rico tabuleiro sociolégico das Guianas, para os
agenciamentos que, com base em sua estrutura sociopolitica, os Wajapi elaboram
para contar a si mesmos, refrear a sistdlico-disatdlica tendéncia dos grupos locais ao
estabelecimento descentralizado de relacionamentos com os nao-indios e para
conter os nao-indios que, por seu turno, nao perdem, historicamente,
oportunidades para subverter a forca centrifuga de sua estrutura politica pela via do

ideal centripeto de relacionamento local que sua sociologia estimula.

Como tal, portanto, esse estudo aborda os elementos atinentes ao
Protocolo de Consulta, como os direitos por eles salvaguardados, foram tomados
como ponto de partida para reflexes a respeito da sociologia Wajapi que ambos
visam fortalecer e salvaguardar na interagdao com os ndo-indios a fim de maneja-los
e conter sua ingeréncia: o Protocolo de consulta sendo um ponto de partida e de
chegada, ja que no estudo busco contemplar o protocolo de relac6es desenvolvido

pelos Wajapi desde o tempo das origens.

Julio Cortazar escreveu certa vez que o epilogo de um bom romance deve
constar logo em seu prélogo: é no prélogo deste trabalho, o Protocolo de Consulta
Wajapi e o processo de consulta prévia, portanto, que a sociologia Wajapi e as

interpretacdes Wajapi sobre os nao-indios, seu epilogo, devem constar.

Assim, do mesmo modo que o Protocolo de Consulta é o dpice de um
processo anterior muito mais longo e profundo, esta pesquisa parte dele como
tema para averiguar quais as interacdes entre a sociologia Wajapi e os critérios e
parametros que o Protocolo visa salvaguardar durante suas intera¢des com o
Estado. Conforme demonstrarei, o Protocolo existia antes de existir, assim como o
tema da consulta prévia, o ordenamento fundidrio do entorno da Terra Indigena
Wajapi, era uma questdo central na gestdao dos seus relacionamentos com os nao-

indios e, portanto, com o Estado, desde o inicio do processo de demarcacdao da
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Terra Indigena Wajapi: distanciamento social, amansamento, agenciamento e

domesticacao sao o plano de fundo deste processo.

Para compreender isso foi necessario entender qual é a situacao dos Wajapi
na regiao das Guianas: assim, no Capitulo 1 apresento consideracdes importantes
sobre as migra¢Oes que, em levas separadas, os grupos Wajapi realizaram da bacia
do Xingu a regiao do Cabo do Norte, porque isso é importante para entendermos
como os grupos locais Wajapi se situam perante os diversos grupos com que se
relacionam nesse percurso, sempre ressaltando que durante todo esse processo,
mesmo lidando com as gentes mais diversas em redes as mais variegadas, incluindo
diversos nao-indios, os Wajapi sempre mantiveram seu ideal de independéncia e a
autonomia de seus grupos locais, dispersando-se pelo territdrio, abandonando e
fundando aldeias sempre em fun¢do da evitagao dos contatos muito in-tensos com
todas essas gentes e é deste prologo que parto para chegar aos movimentos de

agenciamento e domesticacao realizados pela consulta prévia em si.

Optei por dividir este trabalho em trés partes. Na Parte 1, intitulada “Entre
diversos e diferentes” me ocupo deste processo de chegada dos grupos locais a
regidao das Guianas de maneira independente e das manobras politicas e
socioldgicas que fazem para manter-se sempre dispersos e independentes mesmo
quando o assédio para que facam contato com as gentes que se deslocam cada vez

mais pela regiao se intensifica.

No Capitulo 2 apresento informacdes e considera¢des sobre a etiologia que
os Wajapi elaboram a respeito das alteridades com que sao confrontados nesse
processo, incluindo essas gentes tao diversas e controversas que sao os nao-indios.
E na mitologia wajapi que encontramos a teoria dos outros e, outrossim, a

interpretacdo wajapi para o surgimento, natureza e comportamento dos ndo-indios.

Assim, seguindo a seara palmilhada por Dominique Tilkin Gallois, cujas
investigacdes de longo tempo acerca dos Wajapi sao inquestionavelmente a
referéncia suprema, divido esses dois capitulos da mesma forma que a autora
ordena sua investigacdo: em sua pesquisa de mestrado, que resulta em Migracdo,
guerra e comércio: os Waidpi na Guiana, de 1986 e depois reiterada em Mairi

revisitada: a reintegra¢do da Fortaleza de Macapd na tradicdo oral dos Waidpi, de
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1993, Gallois argumenta que é possivel diferenciar as temporalidades inscritas nas

narrativas wajapi em duas.

De um lado teriamos o tempo histdrico, representado pelas narrativas que
versam sobre os tam6 ko, o tempo dos avds e, por conseguinte, o tempo em que 0s
contatos com os ndo-indios sdo atrelados a episddios vividos por antepassados que
genealogicamente se pode apontar. De outro lado, teriamos o tempo mitico,
representado pelas narrativas que incidem sobre o tempo das origens, o taivigwerd
reme o tempo dos ancestrais ou antepassados, momento em que o mundo e as

gentes foram feitos pelos criadores, Janejara.

Das narrativas sobre o tempo dos avds, que colige com registros histdricos,
Gallois (1986, 1988, 1993, 2000) extrai um histdrico da conformacdo dos grupos
locais na forma como se encontravam durante a década de 1970, quando os
contatos com os ndo-indios se acirram. Desse material seleciono os percursos e
percalcos relativos a complexa e complicada lide com agéncias outras, em especial
os ndo-indios e, também, o Estado, a fim de responder a questao: que tipo de gente
sao os ndo-indios, para os Wajapi, e qual a leitura wajapi dessas gentes? Que

modalidades de relacionamentos estas gentes demandam?

E de sua tese de doutoramento, intitulada O movimento na cosmologia
Wajdpi: Criagdo, expansdo e transformacdo do universo, defendida em 1988, bem
como nos textos subsequentes como Nossas falas duas: discurso politico e auto-
representacdo Waidpi, de 2002 e Géneses Wajapi, entre diversos e diferentes, de 2007,
por exemplo, que extraio elementos para apresentar, neste Capitulo, o que

denomino, com apoio de Dominique Tilkin Gallois, uma etiologia dos nao-indios.

A busca pelo percurso histérico e geografico do Xingu rumo ao
efervescente contexto guianense visa apresentar ao leitor um elemento que
continua central no universo wajapi: a lide com as alteridades, no tempo, sim, mas
sobretudo no espaco, sem que para isso tenhamos que recorrer aos conceitos de

identidade e territdrio, que ndao encontram lugar nesse cenario.
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Ja o recurso a etiologia que os Wajapi fazem a respeito dos ndo-indios visa,
por sua vez, apresentar elementos para a compreensdo do que esta por tras das
opc¢des sociopoliticas wajapi em sua lide com as alteridades, que sdo, reitero, o

tema da consulta prévia em questdo.

E, portanto, na compreensdo das feic6es do caldeirdo guianense e, por
conseguinte, e consideracbes a respeito das modalidades sociopoliticas que os
Wajapi ali encontram, que busco elementos para compreendermos de que
alteridades estamos a falar e de que dinamicas se trata quando pensamos as
interacdes que os grupos locais, de maneira independente e auténoma, vao
travando com essas diversas gentes. Quais 0s mecanismos sociolégicos que se

espraiam pelo cendrio?

Por conta disso, entramos na Parte 2 deste trabalho, intitulada “Os nds do

‘N6s’”. Assim, faco no Capitulo 3 algumas considera¢Ges sobre a sociologia das
Guianas e, para auxiliar-me nessa tarefa lanco mao de um debate entre Peter Riviere
e a equipe de etndlogos do Nucleo de Histdria Indigena e do Indigenismo, da
Universidade de S3o Paulo, NHII-USP, a respeito de um conceito que se faz

fundamental nesta investigacdo: as redes de relacdes nas Guianas.

Se estamos pensando nos Wajapi como um conjunto de grupos locais que
interagem com outros grupos de maneira fractal e independente no contexto
guianense, é importante contemplarmos como os Wajapi se tornam “Os Wajapi”.
Contrariando seu ideal de autonomia e o carater autébnomo e independente de sua
organizacao social, veremos como os Wajapi consolidaram um coletivo, “Nd&s, os
Wajapi” concomitantemente ao processo de demarcacao de sua Terra Indigena e a
consolidacao do Conselho das Aldeias Wajapi Apina e, mais tarde, da Associacao dos
Povos Indigenas Wajapi do Triangulo do Amapari, Apiwata e da Associacdo Wajapi

Terra Ambiente e Cultura, Awatac.

Entramos, pois, no Capitulo 4, intitulado “Os nds do ‘Nds’: do ideal de
independéncia ao ‘Nds, os Wajapi’ e seus desafios” retomando a seara palmilhada

por Silvia Tinoco que em sua dissertacao de mestrado, intitulada Jovind, cacique,
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professor e presidente: as relacbes entre o Conselho Apina e os Cursos de Formagdo de
Professores Wajapi, defendida em 2000, 19 anos depois, para tecer consideracdes
sobre o Apina como infra-estrutura pelos Wajapi criada para subsidiar

coletivamente a gestao coletiva do coletivo Wajapi, que seria uma supra-estrutura.

Da conformacdo do coletivo “Nds, os Wajapi”, passando pela demarcacao
da Terra Indigena Wajapi e pelo estabelecimento da infra-estrutura gestora deste
coletivo que é o Conselho das Aldeias Wajapi Apina, passo a algumas consideracdes
sobre as estratégias e mecanismos postos em pratica nesta jornada coletiva em prol
da gestao do coletivo justamente com vistas a manutencao da liberdade para,
internamente, ndo viver em um grande coletivo aglomerado, centralizado e

sedentarizado.

Entram ai os processos decisdrios Wajapi enquanto equacionamento de
conflitos a bem da promoc¢do dos consensos e a constante necessidade de interpor
o coletivo aos desejos e demandas dos grupos locais e familias extensas quando
estas podem colocar em risco as prdprias condicdes para a manutencao desta
liberdade. As consideracdes de Tinoco sobre chefia e representacao serao
importantes para a compreensdo dos percalcos que os Wajapi enfrentam nesse
constante exercicio que, eis minha tese, é de domesticacdo dos nao-indios e de

controle da agéncia dos prdprios Wajapi.

Entramos, pois, no Capitulo 5, intitulado “Atando os ‘N&s’: da resolucao dos
conflitos internos a producdo dos consensos”, onde trago mais elementos da vida
Wajapi por meio do relato de experiéncias muito simbdlicas vivenciadas em campo
e que mostram de maneira exemplar como o equacionamento dos conflitos
internos é fundamental para a prépria promoc¢dao dos consensos e como os Wajapi
interp6em, cada vez mais, 0 Apina como um representante para lidar com os ndo-
indios ao passo em que a influéncia destes agentes nao-indigenas se faz sentir cada

vez mais nas aldeias mesmo quando estao ausentes.

Assim vemos que mesmo quando os nao-indios ndao estdo presentes as

decisbes wajapi sao balizadas por eles. Entram em cena o Plano de Gestao
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Socioambiental e os debates em prol da dispersdo pela terra demarcada frente ao
assédio sedentarizante das politicas publicas e o desafio de conformar um Plano de
Gestdo que é sdcio e, somente por isso, ambiental, uma vez que se trata de
conformar consensos, aprendem os Wajapi, sobre qual posicionamento eles
mesmos terdo diante dos nao-indios para continuar vivendo segundo seus regimes

de relagbes.

Os documentos que os Wajapi produzem por meio do Apina e a verdadeira
litigancia estratégica que vém fazendo por meio de sua interposi¢ao aos érgaos do
Estado responsaveis sao, aqui, descritos e analisados a fim de demonstrar como
esses documentos, essas falas duras, visam dirigir a agéncia dos nao-indios, agencia-
la. Uma discussdao entre o conceito de “fronteira de relagbes” se faz pertinente

entdo.

Entramos na terceira parte deste trabalho, intitulada “A voz do ‘Nés’
flechando longe”. Nela analisarei documentos produzidos pelo Apina como frutos
dos processos de pactuagao dos consensos em que o coletivo é sobreposto aos

interesses individuais e independentes quando se trata de lidar com os karai ké.

O artefato politico coletivo, o Apina, se fortalece como emissor da
discursividade que passa das jane ayvu kasi, as nossas falas duras, aos documentos
por meio dos quais passam a acionar os elementos reguladores da agéncia dos nao-
indios, conforme demonstro no Capitulo 6, intitulado “A voz do ‘Nés’: da producao
dos consensos a sua apresentacao aos nao-indios”, em que recorro a episédios
experenciados em campo para demonstrar como ocorrem na pratica 0os processos
de amansamento dos nao-indios e de controle da tendéncia dos prdprios Wajapi em

consolidar suas parcerias de maneira dispersa e independente.

Em todos esses episddios demonstro como as politicas publicas sao
balizadoras, para o bem ou para o mal, dos debates sobre a gestao coletiva da Terra
Indigena Wajapi e, com ela, das condi¢bes para a realiza¢dao plena dos jeitos wajapi e
como levar a voz do coletivo, suas delibera¢des, ao Estado, é ja um grande e
constante exercicio de litigancia estratégica baseado na etiologia permite aos

Wajapi etnografarem os karai k6 e, assim, tentar induzi-los a portar-se de maneira
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que ndo influencie negativamente seus relacionamentos internos num exercicio de
domesticagao que visa forcar os nao-indios a agir segundo seus préprios elementos
distintivos do que € ou ndo humano, ja que os Wajapi constatam que os elementos
distintivos da humanidade wajapi ndo serao deveras incorporados por essa gente

tdo esquisita, perigosa mas necessdria que sdo os nao-indios.

E neste capitulo que analiso detidamente como o Protocolo de Consulta e
Consentimento Wajapi emerge como sistematiza¢do de outros documentos que os
Wajapi jd vem realizando ha muito tempo e que consagram seu exercicio de
estabelecer protocolos para os relacionamentos tanto entre si mesmos quanto com

os karai kb, como os ilustrativos e exemplares Documentos de Prioridades.

A seguir, no Capitulo 7, intitulado “Do feitico contra o feiticeiro”, apresento
uma andlise dos direitos ofertados pelo Estado e da leitura que, com base nos
principios e fundamentos inscritos na Constituicao Federal de 1988 e na Convencao
no. 169 da Organiza¢do Internacional do Trabalho, devemos fazer a fim de
compreender os Protocolos de Consulta como instrumentos que salvaguardam, na
verdade, o direito a diferenca: demonstrarei neste capitulo como o direito de
consulta prévia, livre e informada, assegurado pela Constituicao Federal de 1988 e
reforcado pela Convencao 169 da OIT é, na verdade, um direito que salvaguarda
outro mais essencial, qual seja, o direito a autodeterminacao e consequentemente

ao autogoverno.

Aqui, faco uma consideracao preliminar importante: como demonstrarei
neste capitulo a ideia de autogoverno por mim empregada pressupde que 0s povos
indigenas no Brasil sdo outros povos, e que, como tais, se possuem
constitucionalmente o direito a@ diferenca, como demonstrarei, devem ser tratados
como cidadaos brasileiros plenos mas com o direito a diferenca. Como decorréncia
deste direito possuem, como demonstrarei, o direito a produzir coletivamente seu
proprio devir histdrico e é este o conceito de governo que subentende-se do direito
ao autogoverno amparado pela Declaragao da ONU sobre popula¢bes indigenas de
2007. Quando se fala em governo, todavia, os burocratas e formalistas tendem a
entender Unica e exclusivamente o governo estatal que reivindica para si o

monopdlio da governanca sob o risco de ameaca a soberania dos Estados-nacgao.
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Assim, agradeco efusivamente a Luis Donisete Benzi Grupioni que, na banca
de defesa dessa dissertacdo, alertou-me para um possivel mal-entendido que o uso
por mim levado a cabo do conceito de autogoverno poderia engendrar,
preocupacdo essa que, como bem comprovam Lasmar (2016) e Amim (2017),
resultou na demora para a aprovacao da Convencao 169 da OIT, em 1989, e em sua
ratificacdo pelo Brasil que sé se formaliza totalmente em 2004 com o Decreto
5.051/2004.

De fato, a preocupacdo dos juristas sempre foi com a atribuicdo de
autogoverno nos termos formalistas aos povos indigenas, o que feriria a soberania
nacional dos paises signatarios da Convencao e é esta, inclusive, a argumentacao de
ma-fé que vem sendo feita por diversos setores interessados em implodir os diritos
dos povos indigenas e tradicionais. Todavia, advirto aqui e nao no capitulo
especialmente dedicado a isso, a fim de nao alterar o texto apresentado a banca
examinadora e por ela aprovado, que por autogoverno entendo o direito que um
povo indigena e comunidade tradicional possui de governar-se a si mesmo, ou seja,
o direito de tomar suas proprias decisdes segundo sua organizacao social, sua

proépria sociologia, seus préprios regimes sociopoliticos.

N3o se trata do direito que um povo indigena teria de ser um Estado dentro
de um Estado nacao sobretudo porque, como demonstro, trata-se de sociedades
nomeadamente anti-Estado interessadas em forcar o Estado a ouvi-las de maneira
diferenciada, respeitando sua organizacdo social e seus regimes de relacdes a fim,
justamente, de conformar politicas publicas que permitam que sejam cidaddos
brasileiros sem que, para tal, tenham que deixar de ser o que sdo, como sao:
sociedades contra-o-Estado interessadas em participar da comunhdo nacional de
maneira diferenciada, ou seja, tendo seu direito de ndo deixar de serem anti-Estado

para que possam fazer parte do corpo de cidaddos do pais.

Assim, reitero, quando abordo o Protocolo Wajapi ndao estou interessado
em saber em que medida ele estabelece jusdiversidade porque ndao me parece,
como demonstro ao longo do trabalho, porque se trata de sociedades onde as
coisas funcionam por mui outras e mui diversas vias, sendo o autogoverno por mim

empregado muito mais proximo do conceito de autogestao que os extrativistas da
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Floresta Nacional de Tefé, na pessoa de Dione Torquato, seu representante, tem
empregado em lugar da ideia de autogoverno. Resumidamente, pois, onde se ler
autogoverno, neste trabalho, entenda-se que governo advém do latim
gubernaculum, leme. Em se tratando de sociedades contra-Estado, como
demonstrarei, ndo se trata de sociedades interessadas em estabelecer Estados
nacao proprios, mas sim em decidir seu devir histdrico segundo seus prdprios

termos, fazendo autogestao.

Neste capitulo apresento em linhas gerais como autodeterminagdo e
autogestdo, participacdo e isonomia se inscrevem no ordenamento juridico
brasileiro e internacional como direito humano para, em seguida, demonstrar como
o direito a diferenca, amparado pelos direitos de autodeterminacdo e
autogoverno/autogestao sao cruciais ndo somente para os povos indigenas e
tradicionais mas para toda a sociedade brasileira pois, sem pluralismo e diferenca

nao ha democracia.

Mostro como o ordenamento juridico brasileiro e internacional,
representado pela Constituicdo Federal de 1988, pela Convencdao 169 da
Organizacao Internacional do Trabalho, OIT, e ecoados pela Declaracdo da ONU
sobre os direitos dos povos indigenas, de 2007, sao entdo analisados a fim de
compreendermos como os direitos ao autogoverno e a autodeterminacao € que sao
o motivo da OIT 169 assegurar que o Estado signatdrio se obrigue a consultar os
povos indigenas de maneira prévia, livre, informada, de boa-fé e culturalmente
adequada, conferindo-lhes, portanto, o direito a participacao cidada na vida
democratica do pais sem que, para isso, tenham que abdicar de seus regimes de
conhecimentos e rela¢cdes ,produzindo condi¢des para seu devir histdrico. Seu devir,

e ndo o dos nao-indios.

Os Protocolos Proprios de Consulta sdo, entdao, contextualizados e
consideracdes sobre os critérios da consulta, que deve ser, como dito, prévia, livre,
informada, de boa-fé e culturalmente adequada sdao ponderados para que, ao cabo

desse exercicio, o Protocolo de Consulta Wajapi seja compreendido sobre este pano
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de fundo. Algumas consideragdes sobre o carater inquestionavelmente vinculante

da consulta prévia sao aqui apresentadas também.

Ao cabo desta reflexao, neste capitulo, demonstro como os Wajapi se
valem de uma compreensao cada vez mais apurada da legislacao para reverté-la de
maneira que o feitico seja empregado contra o préprio feiticeiro, ou seja, para que
as determinacdes e regras de conduta dos nao-indios, categorizados genericamente
pelos Wajapi como karai k6, sejam seguidas por eles mesmos a fim de que, agindo
assim, corretamente segundo os critérios ndo-indios, sua existéncia exer¢a menos
influéncia e tenha menos penetracdo na vida dos Wajapi, protegendo as condic¢des
para que eles possam, entre si, relacionar-se segundo seus proéprios critérios e

parametros.

Espero demonstrar neste capitulo que o recurso as leis, como o Protocolo
de Consulta, que lhes permite “flechar longe”, recorrendo a Genebra, a ONU, a OIT,
sirva para amansar e domesticar os ndo-indios ja que, como demonstro nos
capitulos anteriores, guerra e predagao ndao parecem funcionar na lide com estas

gentes.

Por fim, no Capitulo 8, intitulado “Do amortecimento a consolidag¢ao de
redes de relagbes. A Faixa da Amizade, primeiro objeto de consulta prévia, livre e
informada nos termos de um Protocolo” apresento uma detida analise do processo
de consolidacao da proposta submetida pelo Estado aos Wajapi no processo de

consulta prévia, livre e informada que atualmente ainda estd em curso.

Neste capitulo mostrarei como é de agenciamento e domesticacao dos
nao-indios, empregando seus préprios mecanismos, revertendo o feitico sobre o
feiticeiro, que se trata a consulta, pois a proposta da Faixa da Amizade é uma
disputa territorial apenas num primeiro momento: trata-se de uma disputa e
negociagao sobre o poder de influenciar os rumos do Estado como um todo para
que, com isso, aos Wajapi seja facultado assegurar as condi¢bes essenciais aos
wajapi reko, os jeitos wajapi, ou seja, os regimes de conhecimentos e relacbes

wajapi.
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Demonstro também as condi¢des que garantiram o sucesso na construcao
e aplicacao do Protocolo de Consulta Wajapi, que podem ser entendidas como uma
constante litigancia estratégica que em nada modifica o entendimento que os
Wajapi fazem a respeito dos ndo-indios justamente porque é completamente

baseada na etiologia que deles estdo sempre a fazer.

A proposta pelo Estado submetida no processo de consulta é explicada em
detalhes desde sua criagao para demonstrar que o sucesso de um processo de
consulta prévia depende da ndo aceitacdo passiva de propostas prontas como
pauta da consulta: com a Faixa da Amizade os Wajapi negociaram internamente,
com seus vizinhos assentados e também com o Estado, de maneira muito mais do
que prévia, o proprio formato da proposta que é tema de consulta: de maneira
prévia ao inicio do processo de consulta prévia os Wajapi pactuaram eles mesmos a
proposta, sentando-se com o Estado e com os vizinhos para negocid-la num
processo em que se valeram de tudo o que a legislacdo existente Ihes oferecia no
sentido de construir condi¢bes para que seus jeitos de viver possam ser realizados

na pratica sem as ameacas que os nao-indios representam.

Esse exemplo de sucesso demonstra que um Protocolo de Consulta,
somente, um documento escrito e publicado, por si s6, ndo basta. Preme, como
demonstro por meio da andlise do caso Wajapi, que os povos indigenas possam
compreender-se a si mesmos coletivamente em seus relacionamentos com os ndo-
indios, estabelecer uma narrativa muito sua a respeito dos nao-indios, apropriar-se
dos elementos norteadores da atuacdo dos ndo-indios (as leis) e estabelecer
critérios e parametros para a legitimacdo (ou ndo) de suas respostas aos estimulos

ofertados pelos relacionamentos com os nao-indios.

Isso implica, pois, em gozar de uma série de elementos tais quais processos
formativos que possibilitem que os povos indigenas conformem coletivos e
estratégias coletivas para a gestdo deste coletivo de maneira a ndo fazer com que o
coletivo, este artefato politico, oblitere seu ideal de independéncia e autonomia.
Implica em gozar de elementos que possibilitem que os povos indigenas elaborem

por si mesmos os critérios e parametros por meio dos quais as proprias propostas
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submetidas 4 consulta prévia sejam feitas, formatadas, em termos determinados
pelo povo indigena interessado pois, como os malfadados Estudos de Componentes
Indigenas feitos sob medida para empreendimentos que impactam os povos
indigenas comprovam exemplarmente, o que estd em disputa quando se fala em
consulta prévia é, reitero, o direito dos povos indigenas e tradicionais a determinar
por si mesmos, segundo seus proprios regimes de conhecimentos e relacbes, o que
os afeta ou ndo, uma vez que, se usarmos conceitos e um arcabouco

epistemoldgico alheio a eles, ja estaremos agindo de maneira etnocida.

Assim, como o Protocolo de Consulta e Consentimento demonstra, mais do
que estabelecer simples regras para algumas reunides, publicadas a revelia, o que é
sobremaneira perigoso pois Protocolos legitimam decisGes (e protocolos ilegitimos
legitimarao péssimas decisdes, o que é muito mais grave do que serquer haver um
Protocolo) trata-se de elaborar mecanismos para que os sregimes de
conhecimentos do grupo sejam efetivamente levados em conta quando o préprio
assunto da consulta € enunciado. Como ensina a litigancia estratégica, se numa
peticao inicial os aspectos negativos de um fato sdo escamoteados, isso viciara o

processo, determinando a pauta.

E de controle da narrativa que se trata a consulta prévia, esse direito que
adorna o direitodos povos indigenas e tradicionais a estabelecer critérios
epistemologicamente corretos segundo seus regimes de conhecimentos para
determinar os termos em que uma proposta discutida numa consulta prévia deve se
dar, sob o risco de fazer do prdprio processo de consulta uma pratica ertnocida
quando a proposta submetida a consulta é imposta como narrativa que aniquila o

regime epistemoldgico dos povos indigenas.

Resgatar tudo isso nessa dissertacdo pareceu-me essencial porque ela se
calca sobre uma tese, qual seja, a de que o Protocolo de Consulta e Consentimento
Wajapi consiste em uma série de critérios e parametros para o controle coletivo,
tanto do coletivo “nds, os Wajapi”’ quanto dos nao-indios no que considero um
exercicio de domesticacdao dos karai k6 e agenciamento segundo seus proprios

dispositivos.

39



Visando conter a tendéncia dos préprios Wajapi em estabelecer relacdes de
maneira independente com diversas agéncias, os Wajapi consolidam o coletivo
“Nds, os Wajapi” concomitantemente ao processo de demarca¢dao de uma Terra
Indigena e a criacdo de uma instancia deliberativa coletiva responsdvel por
possibilitar decisbes coletivas em funcdao dos nao-indios, frente aos nao-indios, os
Wajapi desenvolveram protocolos de relacionamentos e modalidades de
agenciamento de que fazem parte o Protocolo de Consulta e a OIT 169, num
exercicio cosmopolitico de domesticacdo e agenciamento dos ndo-indios que
reitera os elementos distintivos da sociopolitica Wajapi, mais do que buscar
estabelecer pontes ou homologias entre sistemas radicalmente diversos: é do
controle sobre seu proprio devir, com a colaboracdo dos ndo-indios, que o

Protocolo de Consulta e Consentimento Wajapi se faz.
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PARTE 1 - ENTRE DIVERSOS E DIFERENTES

Figura 1: Bruno Walter Caporrino. Pelicula Ilford Delta 100, equipamento Zeiss Ikon Contaflex, festa do Pakuwasu, aldeia Yvyrareta, 2011.
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CAPITULO 1- OS WAJAPI NO ESCUDO DAS GUIANAS E AS REDES DE RELACOES

Um sobrevoo

Os Wajapi do Amapari sdo um grupo indigena falante da lingua Wajapi

idioma Tupi-Guarani. Habitam a Terra Indigena Wajapi, homologada pela Fundacao

Nacional do Indio — Funai, em 1996. Ela conta com pouco mais de 607.000 hectares

e estd situada no centro-oeste do estado do Amapd ocupando por¢des dos

municipios de Pedra Branca do Amapari, a leste, e Laranjal do Jari, a oeste
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Figura 2:Terra Indigena Wajapi.

api. Instituto lepé.
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Contando com uma populacao de aproximadamente 1.500 pessoas, Os
Wajapi que habitam a Terra Indigena Wajapi distribuem sua ocupagdao por mais de
85 aldeias dispersas pela terra demarcada. Muitas estdo estrategicamente situadas
proximo aos limites da Terra Indigena demarcada para promover a vigilancia e cuja
ocupacao, conforme detalharei em momento oportuno, é alternada a fim de
possibilitar o exercicio de suas modalidades de ocupacao da paisagem mesmo no

contexto de um territério demarcado.

Parte da Terra Indigena Wajapi € cortada pela Estrada Perimetral Norte, a
BR 210, cuja construcdo iniciada durante a década de 1970 induziu o avango de
frentes populacionais na regido e engendrou as condi¢des de inauguragao do . Isso
acirrou os contatos com os Wajapi, o que inaugura a atual fase no seu percurso

histdrico pelo territdrio e nos seus relacionamentos com os outros.

Esta estrada, como detalharei adiante, chegou a avancar por alguns
quildmetros dentro do territério que hoje encontra-se protegido. Mas as obras
foram interrompidas por pressao dos Wajapi que sempre estiveram empenhados
em fazer frente a esse vetor de expansao da ocupacao ndo-indigena da regiao. Esse
empenho tem varias motivacdes mas a mais emergente era a necessidade de vetar
a chegada de garimpeiros, gateiros (cacadores, sobretudo de felinos silvestres,
cujas peles vendiam) e madeireiros que traziam consigo moléstias infecto

contagiosas como gripe, maldria e sarampo.

Tais fatores provocaram a busca por assisténcia, ofertada pelo Estado por
meio da Fundac&o Nacional do indio - Funai, mas a agéncia visava a centralizacdo e a
sedentarizacdo da ocupacao, o que os Wajapi identificaram e, assim que puderam,
refutaram. Esse movimento de atragdo para as beiras dos cursos d’agua mais
navegaveis ndo era inédito para os grupos Wajapi que, por exemplo, ja o conheciam
desde o periodo da Cabanagem quando, segundo Gallois:

As visitas intermitentes dos tamoko ao seu lugar de origem, Mairi (...) representam

um marco importante na histdria do contato, pela intensificacdo gradativa (mas

controlada, j& que os Waiapi as interrompem por um tempo) das relacdes com os

brancos, pelas baixas sofridas em decorréncia deste movimento e, sobretudo,

pelas visitas que os branco faziam nas aldeias, quando iam buscar os Waiapi. Estas
experiencias datam provavelmente do periodo da cabanagem, quando militares

43



procuraram atrair a populacdo indigena interiorana para locais mais acessiveis, a
beira do Rio Jari (ver Gallois, 1986: 133). (Gallois, 1994: 49).

Em sua jornada até os dias atuais, as relagbes que os Wajapi estabelecem
com diversos agentes como missionarios, garimpeiros, gateiros, madeireiros, neste
novo ciclo da histdria de suas relacdes interétnicas sdao todas mais nocivas do que
vantajosas ao grupo: desde a contaminacao por moléstias como sarampo até
episddios de violéncia, passando pelos esforcos em desmantelar sua sofisticada
rede de relacdes com 0os ambientes e seus donos, 0s prejuizos se sobrepuseram as
vantagens, o que motiva os Wajapi a organizar-se segundo novas estratégias para

fazer frente a essas novas modalidades de contatos (Gallois, 2011).
Do panorama territorial

Situada entre as calhas dos rios Araguari e Jari, a Terra Indigena Wajapi a
Terra Indigena Wajapi é, hoje, guarnecida por outras areas protegidas, as unidades
de conservacao criadas pelo poder publico (federal, estadual e até municipal) com
base no que dispde a Lei 9.985/2000, que institui o Sistema Nacional de Unidades de
Conservacao da Natureza, Snuc: a maior delas, que envolve a porcao leste, norte e
oeste da Terra Indigena demarcada é o Parque Nacional Montanhas do
Tumucumaque. Unidade de Conservagao de protecao integral, o Parque Nacional
foi criado em 2002 e sua conformacdo contou com apoio dos Wajapi, interessados
em proteger os limites de seu territério demarcado. Essa unidade de conservacao

de protecdo integral é de gestao federal e conta com 3.867.000 hectares.

Ocupando a porcao sul de seu territério demarcado ha, desde 2005, a
Reserva de Desenvolvimento Sustentavel do Rio Iratapuru, unidade de conservagao
de uso sustentdvel de 806.164 hectares cuja gestdo fica a cargo do governo do
Estado do Amapa: nela residem os castanheiros e uma comunidade quilombola com
quem os Wajapi tém estabelecido relacdes de confianca e parceria que, nas ultimas
duas décadas, tém levado a um plano institucional que é estratégico para a gestao

conjunta do territdrio.

A sudeste do territdrio demarcado existe uma unidade de conservacao
municipal criada em 2007 pela Prefeitura Municipal de Pedra Branca do Amapari: a

Reserva Extrativista Beija-Flor Brilho de Fogo conta com 68.524 hectares. E uma
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pequena unidade de conservagao municipal de uso sustentdavel cuja implementacao,
ainda incipiente, constitui um desafio, uma vez que a existéncia da unidade constitui
uma fortaleza contra os avanc¢os das frentes econémicas predatdrias mas seu total
abandono por parte do drgdo gestor possibilita acdes de grilagem e grande pressao

sobre o poligono que € fronteiro as aldeias Wajapi do Riozinho.

Mas é na porc¢ao sudeste da Terra Indigena que se encontra o maior dos
desafios que tém se apresentado aos Wajapi na gestdo de suas relacdes com outras
populag¢des vizinhas a bem da garantia da integridade territorial que viver em uma
terra demarcada exige. Essas rela¢bes implicam em negociacbes, muitas vezes
duras, com o Estado e tém exigido, ha algumas décadas, um empenho dos Wajapi
na institucionalizagdo de suas instancias decisdrias e representativas justamente
para influenciar a configuracao fundidria do entorno da terra demarcada e, assim,

conter o avanco das frentes de exploracao na regiao.

Situado na porcao sudeste do territério demarcado o Projeto de
Assentamento Perimetral Norte, criado pelo Instituto Nacional de Coloniza¢ao e
Reforma Agréria em 1987 (portaria 920/1987) é um projeto que foi pensado desde
sua instauracdo para atuar como carro-chefe na inducao da colonizag¢do da regido, o
que é, para os Wajapi, fonte de muitos temores e preocupag¢des, conforme

veremos.

Cortado pela Estrada Perimetral Norte, a BR 210, o Projeto de
Assentamento foi criado em 1987 mas nunca teve seu memorial descritivo — os
limites que sua lei de criacdo estabelecem, efetivamente demarcados — conforme
abordarei no Capitulo 8. Essa fragilidade, com a qual os Wajapi se preocupam desde
a década de 1980, é intencional e tem sido capitalizada politicamente por diversas
agéncias interessadas em estabelecer inseguranca juridica para promover o avango
das frentes de expansao que preparam o terreno para a concentracao fundiaria,
uma vez que esta é essencial para a instalacao dos empreendimentos econémicos
como mineracao, extracdo de madeira e plantio de monoculturas como a soja

(Zuniga Leite, 2018) que, desde a década de 1970 tém sido planejados para a regido.
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Soma-se a isso que no entorno do Projeto de Assentamento foi criada, em
2006, a Floresta Estadual do Amapa, conhecida como Flota do Amapa (Lei
1.028/2008 GEA). Essa unidade de conservacdo de uso sustentavel é uma floresta de
producdo cujo objetivo, conforme previsto pela Lei 9.985/2000, é possibilitar a
exploracdao ordenada e regulada de recursos naturais como madeira e minério.
Mesmo aberta a exploragao dos recursos, a floresta de producdo determina o
controle e regulamentacao estatal associado ao controle social da exploragao: esse
aspecto serd muito importante para a estratégia Wajapi que neste estudo se

descreve.

Vé-se, assim, que a Terra Indigena Wajapi, territério demarcado e portanto
area protegida legalmente € guarnecida por uma miriade de unidades de
conservagao que, conforme abordarei mais adiante, foram congregadas em um
Mosaico de Areas Protegidas: 0 Mosaico de Areas Protegidas da Amazénia Oriental,
que tem uma importante peculiaridade por ser o primeiro a contar com Terras

Indigenas em sua composigao.
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Figura 3: Mosaico de Areas Protegidas da Amazénia Oriental. Instituto lepé.
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O Mosaico de Areas Protegidas da Amazénia Oriental, originalmente
acunhado Mosaico de Areas Protegidas do Oeste do Amap3 e Norte do Pard surge
de uma articulagdo inter-institucional animada pelo Instituto de Pesquisa e
Formacdo Indigena, lepé, parceiro inquestionavel dos povos indigenas da regiao e
instituicdo que abriga o Programa Wajapi. Esse arranjo é contemplado com um
edital do Fundo Nacional do Meio Ambiente, em 2005, para a consolidacao de
mosaicos de dreas protegidas e relne, desde entdo, seu conselho consultivo, do
qual fazem parte as associa¢des indigenas, os drgdos gestores das unidades de
conservagao, Instituto Brasileiro de Meio Ambiente e Recursos Naturais Renovaveis,
Ibama, Fundacdo Nacional do indio, Funai, Instituto Chico Mendes de Conservacdo
da Biodiversidade, ICMBio, prefeituras, assentados de reforma agrdria do Projeto de

Assentamento e outros.

Em 2013, mediante muito empenho da secretaria executiva do Conselho,
que se reunia todos os anos e ja realizava atividades em conjunto, o Ministério do
Meio Ambiente finalmente reconhece, por meio de Portaria (Portaria 005/2013) a

existéncia do Mosaico de Areas Protegidas e portanto seu conselho consultivo.

Observando o mapa, uma fotografia do contexto territorial atual, pode-se
pensar que a situacdo do grupo é confortavel em relacdo ao que experienciam, de
maneira dramatica, tantos outros povos indigenas no Brasil. De fato, viver em uma
area protegida, a Terra Indigena demarcada, circundada por outras areas protegidas
como as unidades de conservacdo circunvizinhas, constitui um excelente trunfo na
gestao de seu territdrio e se apresenta como uma conquista no que se refere a luta

pela integridade ecossistémica de que seus modos de vida dependem.

Mas a contemplacao desta fotografia do cendrio atual, somente, nao
possibilita uma compreensado acurada dos desafios que se apresentam cotidiana e
historicamente ao grupo. E induz, ademais, a percep¢ao de que suas relagdes com
os nao-indios seriam meramente “administrativas” ou burocraticas, uma vez que
cada unidade de conservacdo do entorno “tem um dono” (como escrevem os
Wajapi em seu Plano de Gest3o) e este “dono” teria atribuicdo legal de zelar por sua

gestdo e protecao.
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Felizmente, quando se trata de promover a gestao politica do territdrio,
parte das relacdes dos Wajapi com os nao-indios se da por vias institucionalizadas
amparadas por sdlida legislacdo e, como demonstrarei, possibilita que se apropriem
de uma maneira muito sua dos direitos de que sao titulares e se empenhem em
obrigar o Estado a agir segundo suas prdprias disposi¢des normativas. Isso é parte
de uma estratégia que visa postular o Estado como interlocutor na lide com os nao-
indios a fim de salvaguardar as decisdes pactuadas e legitima-las. Mas ndo é apenas
neste plano que se ddo as relacbes entre Wajapi e ndo-indios no territdrio e o

Estado nao € tao impessoal assim, como veremos.

Os Wajapi ndo estao na regidao do Amapa desde sempre: chegaram a regidao
em intermitente interacdo com diversos outros grupos indigenas e variados agentes
ndo-indigenas (tais como missiondrios religiosos e militares engajados na disputa

que Franca e Portugal travaram pela regido).

O fato é que atualmente os Wajapi vivem na terra demarcada pela qual
muito lutaram e cuja demarcacao se deve a seus empenho e engajamento diretos. A
demarcagao da Terra Indigena Wajapi € um processo sui generis e cuja narrativa é
importante resgatar a fim de fornecer parametros para a compreensdo do papel
que este processo ativo de auto-demarcacdo desempenha na configuracao das
modalidades de relacbes que os Wajapi estabelecem com os outros e, outrossim,

consigo mesmos.

Ocupando-a hoje de maneira organizada, os Wajapi que chegam perto de

1.500 habitantes se distribuem em 85 aldeias espalhadas pela Terra demarcada

segundo seus regimes de relacdes. Esse processo de ocupacao da terra demarcada

também diz muito a respeito da maneira como elaboram estratégias para
« : ] f LA ”

continuar sendo wajapi mesmo com os karai k6 tudo em volta”, como declarou,

por exemplo, K. Wajapi em reunido com seus vizinhos em 2014.

Mais adiante esta ocupacdo sera contemplada quando o Plano de Gestdo
Socioambiental Wajapi for abordado. Por ora é fundamental resgatarmos a rica
histéria desse grupo, de sua chegada ao territério hoje amapaense até a

demarcacao de sua Terra Indigena porque este movimento explica muito de suas
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fei¢cbes socioldgicas e das modalidades de relacionamentos que estabelecem no

territdrio.

As narrativas miticas dos Wajapi apontam lugares conhecidos da regiao
atualmente ocupada como palcos dos episddios. As origens das humanidades,
episddios de cisdo com gentes diversas e os consequentes eventos de especiacao
por meio dos quais cada animal vai perdendo sua aparéncia humana e assumindo as
formas que seus corpos hoje assumem, sdo eventos que ocorrem em lugares

conhecidos e em momentos que os Wajapi gostam de apontar com precisao.

Esses lugares estao na regido das Guianas, mormente no territdrio
amapaense e isso levaria um incauto observador a considerar a regidao como palco
do “surgimento” do grupo (Petry Cabral, 2014). Mas se estabelecermos uma divisdo
metodoldgica, na analise das narrativas miticas, entre a temporalidade que da conta
do surgimento das humanidades e a temporalidade que se refere a episddios
vivenciados por antepassados, seguindo a seara palmilhada por Dominique Tilkin
Gallois em sua dissertacdo de mestrado e outros trabalhos (Gallois, 1986; 1994;
2000, 2007), vemos que os Wajapi chegam ao Escudo das Guianas depois de um
longo processo de migracdo e que depois de instalados na regido incorporam estes

locais aos mitos que ja traziam consigo.

Em Migracbes, guerra e comércio: os Waidpi na Guiana, dissertacao de
mestrado publicada em 1986, Dominique Tilkin Gallois faz um exaustivo inventario
dessa saga, que parte da calha do Xingu e atinge as cabeceiras dos rios amapaenses
e porcdes da calha norte do Oiapoque, hoje Guiana Francesa. Coligindo as narrativas
wajapi com os documentos histdricos que levanta, Gallois demonstra que esta
migracao ocorre em levas: os grupos wajapi chegam ao platd guianense em
momentos diferentes, por vias um tanto quanto diversas e, uma vez atingindo a
regidao, seguem por veredas diferentes, ocupando calhas de rios relativamente
separadas, ramificando esta ocupacao.

Origindrios da margem direita do Rio Amazonas, os Waidpi sao mencionados

durante o século XVII nas imediagbes da “volta grande” do baixo Rio Xingu

(Altamira), numa regido também ocupada pelos povos Juruna, Kurudia e Pacaja.
No inicio do século XVIII, iniciaram um movimento migratdério que os levou,

A

gradativamente, a regido que ocupam atualmente. No intermédio, teriam
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estacionado em aldeamentos missiondrios estabelecidos no baixo rio Paru, a
margem norte do Amazonas. Dali, partiram para uma nova migra¢dao, em busca de
refugio, até a regido das cabeceiras dos afluentes dos rios Jari e Oiapoque, onde
vivem hoje. (Gallois, 1994: 10).

O movimento comeca quando expedi¢6es missionarias, combates com as
frentes de exploracdo incentivadas pela agéncia colonial e doengas como gripe e
sarampo promovem uma verdadeira didspora no Xingu. Registros histdricos
compilados por Gallois dao conta, portanto, de um povo Guaiapi habitando a calha
do Xingu ainda no século XVI (Gallois, 1986). Mas é em sua investigacdo de
mestrado, intitulada Migracdo, guerra e comércio: os Waidpi na Guiana, de 1986 que
Dominique Tilkin Gallois envereda pelas searas palmilhadas pelos grupos Wajapi e
pelos cronistas a fim de reconstituir, tomando como eixo as narrativas wajapi, a

constituicao do cendrio encontrado pela agéncia estatal na década de 1970.

Conforme aponta Dominique Tilkin Gallois (Gallois, 1986) cronistas que
versam sobre os aldeamentos no Xingu sao esparsos e raros mas quanto as Guianas,
século depois, existem observadores importantes para a regiao tais como Patris
(1766), Béchamel (1674), Bagot (1841), Tony (1843), Creveaux (1883), Coudreau
(1893), além de Roth (1916) mencionando referéncias e fazendo conjeturas a
respeito desta ocorréncia de um grupo indigena Guaiapi, na regiao do Xingu, que é
verificada por Gallois em sua exaustiva e detalhada investigacao pelos documentos

histdricos.

Segundo Gallois (Gallois, 1986) observadores relatam contatos na regido
das Guianas, cada qual em um lugar e momento diferentes, com grupos Wajapi que
sempre sdo tidos como arredios, ora mais ora menos aguerridos, mas sempre
descritos dispersos pela floresta. Essa ocorréncia de um grupo Guaiapi é
mencionada por Curt Numeundajd, em 1915 e por Alfred Métreaux, que menciona

isso em 1927, associando aos Wajapi encontrados na regido guianesa (Gallois, 1986).

Ao contrdrio do que se poderia pensar, portanto, os contatos dos Wajapi
com os nao-indios sao muito anteriores aqueles que ocorrem durante a década de
70 do século XX. Este “povo” chega a regidao amapaense fugindo de frentes de
expansao coloniais com as quais ja haviam tido intensos contatos na bacia do Xingu,

0s quais buscam, com essa didspora, justamente evitar. Essa preocupacdao em
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afastar os ndo-indios ou deles afastar-se acompanha todo o percurso histérico dos

grupos Wajapi, consistindo em um dos aspectos mais importantes desta pesquisa.

E preciso pontuar que esse movimento dos Wajapi rumo ao Norte ndo é
unissono e sincronizado, nao ocorre em bloco: Gallois consegue produzir
radiografias datadas, de momentos especificos, cuja compilacdo possibilita
entender a sucessao, em levas, de grupos locais wajapi em movimento rumo ao
norte. Esses registros permitem a autora, inclusive, demonstrar sua dispersao, mais
tarde, pelas calhas dos rios e igarapés da regidao que, concomitantemente a sua
instalacdao, passa a ser objeto de disputa que se acirra paulatinamente entre

governos francés e portugués.

Conforme o tempo avanga, registros sdao encontrados dando conta de
grupos Wajapi cada vez mais ao norte e, também, cada vez mais distantes uns dos
outros, 0 que permite a autora mostrar heuristicamente a dispersdao migratdria
fractal do grupo: em momento algum os relatos histdricos dao conta de grandes
aglomeracgoes e a crbnica se ocupa, inclusive, de conjecturas a esse respeito - que
serao tema de secdao especifica. Ao contrario, é sempre de familias extensas e
contatos esparsos com guerreiros e liderancas, grupos muito pequenos

deambulando pelas florestas, que os relatos dao conta.

O levantamento de Gallois aponta que, em 1622, Mauricio de Heriante
menciona os Guaiapi em interacao com missionarios catdlicos e com os Juruna na
altura do Iriri (Gallois, 1986: 78). Resumindo o fluxo migratério das levas de grupos
locais, cruzam o Amazonas e atingem as calhas dos rios Paru e Jari, que percorrem
cada vez mais rumo ao norte. Antes disso, contudo, é registrada sua passagem
pelas ‘“freguesias” de Porto de Moz, Freguesia de Souzel e somente depois

cruzaram o Paru, em Desterro, atual Almeirim.

Gallois reconstitui o percurso dos grupos conforme relatos de cronistas e
os percebe subindo o Paru até alcancarem o Jari, travando contatos belicosos com
os Apama e Aracaju (Gallois, 1986: 81), interagindo com diversos grupos e sempre

buscando o norte. Segundo Gallois: “novamente dirigiram-se rumo ao norte, e
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chegaram na drea onde sao mencionados a partir de 1702, isto é, no alto Araguari e

na confluéncia do Oiapoque com o larupi” (Gallois, 1986: 81).

Ao longo desta jornada, os diversos grupos que seguiram rumo ao Cabo
Norte em momentos diversos encontraram-se com diferentes agentes pelo
caminho. Importante enaltecer que sua debandada coincide com a movimentacao
provocada pela intensificacdo da ocupacao ja na regidgo do Xingu, num primeiro
momento, e que isso promove a intensificacdo das pressdes dos agentes coloniais e

acirra seus contatos com gentes diversas.

E por conta da intensificacdo dos contatos e do empenho em impor aos
grupos condices territoriais e sociais a eles avessas (reducdes e confinamento em
aldeamentos) que os grupos Wajapi decidem, de maneira auténoma, deixar a regiao
e o fazem em momentos diferentes, atingindo a regido guianense em momentos
diferentes e, por isso, interagindo com grupos diversos, de maneira relativamente
estavel, até que processos geopoliticos desenrolam-se na regido e forcam novos

fluxos migratdrios internos que acirram contatos.

Conforme avan¢am sua ocupagdo em busca de condi¢Ges de existéncia que
implicam, necessariamente, em sossego politico, os Wajapi evadem do Xingu mas
encontram um Escudo Guianense em polvorosa. Tendo como batedores os militares
e missionarios, os Estados inglés, francés, holandés e portugués disputam dominio
sobre a regido mas, ndo dispondo de meios mais eficientes que a sedug¢dao ou

aniquilacao das populacdes locais, passam a assedia-las.

Descimentos, expedi¢des de caga e localizacao, iniciativas de atracao e de
cooptacao de grupos a fim de buscarem escravos entre os demais grupos aceleram
as interag¢bes, ampliam sua escala e comprimem, por assim dizer, o platd guianense,

motivando deslocamentos populacionais forcados. E o caso dos Cimarrones:

As relacdes entre os povos indigenas da area sudeste das Guianas deram-se num
contexto de rechaco e violéncia onde predominava — mesmo que indiretamente -
0 avanco progressivo das frentes de colonizacdo. Assim, durante os séculos XVII e
XVIIl, algumas dreas foram totalmente despovoadas, ou seja, as populacdes
Aruaque do baixo Amazonas e do litoral do Cabo do Norte extinguiram-se neste
periodo. Inversamente, ocorria uma concentracdo da populacao em areas de
reflgio, como no interior montanhoso do Cabo do Norte (Amapd e norte do
estado do Pard). Nesta drea, povos Caribe realizavam uma expansdo territorial,
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sob a pressao das frentes de coloniza¢do do litoral das Guianas, ao mesmo tempo
em que eram pressionadas pela dispersdao dos Negros Cimarrones, fugitivos das
planta¢des desta regido litoranea. Neste grande movimento de populag¢6es, varios
povos foram extintos enquanto outros eram absorvidos por etnias consideradas
pela bibliografia como “na¢des dominantes”: os Galibi ou os Wayana, por
exemplo. A homogeneiza¢ao cultural na drea sudeste das Guianas, no sentido de
uma predominancia dos padrbes Caribe, ocorreu rapidamente quer seja, no
espaco de dois séculos. O reagrupamento e os processo de fusdo intertribais
foram favorecidos pela ameaga que representava o avango das frentes de
colonizacdo. E neste contexto que deve ser analisada a instalacdo das fac¢bes
Waiapi na Guiana. (Gallois, 1986: 110).

A principio, investigacdes arqueoldgicas mostraram que regiao era ocupada
(Meggers, 1957, 1971) por grupos aruaque, oriundos das ilhas do delta do Amazonas
e que foram, como os Arug, relatados como rebeldes e aguerridos, nos primeiros
registros coloniais. Os descimentos provocaram dispersdes e movimentagdes de
todos os grupos que estavam na regidao, e praticamente aniquilaram os grupos
aruaque: os que fugiram com as primeiras frentes de expansao coloniais ou teriam
sido incorporados aos demais ou teriam sido dizimados, restando deles apenas
vestigios e narrativas. Seus encontros foram com grupos caribe que adensavam, por
sua vez, sua ocupac¢do nas regides onde a agéncia colonial ndo conseguia chegar.

Assim, segundo Gallois:

A regido guianesa é considerada, atualmente, como uma drea tipicamente Caribe.
Entre os povos Caribe, como os Wayana e os Tiriyd e respectivos sub-grupos,
muitos seriam provenientes da margem sul-amazodnica e teriam migrado para o
norte ainda recentemente, a partir de um centro de dispersdo situado no atual
territério do Mato Grosso. Tudo indica que esses povos eram cacadores coletores
e que teriam integrado a pratica da agricultura no momento de sua instalagdo na
regido das Guianas. (Gallois, 1986: 83).

Veremos como as rela¢des estabelecidas pelos Wajapi com outros grupos,
tais como Kaikusiana, os negros Boni, grupos afrodescendentes como Djuka e
Cimarrones (que ingressaram na regido do atual Amapa fugindo da escraviddo a que
eram submetidos nas fazendas holandesas da regido surinamesa), os Wayana,
Aparai e Tiriy6 sdao estabelecidas e, depois, cindidas, conforme as agéncias coloniais

avancam sobre o territdrio e esbocam movimentos de controle destas relag¢bes.

Conforme apontado por Métraux (em 1927), o percurso dos grupos wajapi
também reitera essa tese das ondas de migracao dissociadas e divididas. Ja Pierre

Grenand, olhando para o cenario a partir dos Wajapi do Oiapoque, propde que no
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passado os Wajapi teriam conformado uma “tribo” unificada e centralizada espacial
e politicamente (Grenand, 1972, 1975, 1979) que, devido mesmo a disputa entre

franceses e portugueses, teria sido desestabilizada e cindida. Gallois contesta:

As fontes utilizadas para o presente trabalho mostram, que ao contrario, os
Waidpi desde o inicio de sua migracao teriam permanecido divididos em grupos
territorialmente independentes que chegaram ao seu ponto final em épocas
sucessivas. Em nenhum periodo aparecem indices de uma centralizacdo a nivel
tribal (Gallois, 1986: 115).

Portanto, a diferenciacdo dos grupos locais wajapi que chegam
sucessivamente ao platd ocorre em funcdo dos contatos diversos com grupos
diversos em momentos diversos. Nesses processos de fusdo e reconfiguracao das
redes de relacdes dos grupos, as interacdes com outros agentes, tais como 0s
emissdrios dos governos francés e portugués, tornam-se quase que inevitaveis e os
Wajapi realizaram sua capacidade em consolidar redes de relacbes dispersas e

volateis.

Mas a atuacao dos agentes governamentais visava justamente o oposto:
centralizar, sedentarizar e controlar sua ocupac¢do. Para isso, era comum que 0s
agentes do Estado francés e portugués buscassem meios de conversao do papel
dos chefes wajapi, os jovija k6, em chefes dotados de preeminéncia sobre os
grupos, a fim de estabelecer controle sobre eles, conforme veremos adiante.
Vemos, assim, que os nao-indios sao parte da histdria dos Wajapi desde muito.
Conforme apontei, o recorte metodoldgico estabelecido por Dominique Tilkin
Gallois entre tempo histérico (dos avds) e mitico (dos antepassados) serd muito util
para compreendermos o0 que nos interessa aqui: qual a visdo que os Wajapi tem
desse percurso e a diferenciacdo entre as narrativas, embora meramente
metodoldgica, é muito ultil. Segundo Gallois:

quando indagados a respeito da denominagdo de suas formas discursivas, os

Waidpi fornecem uma classificacdo que consiste numa periodizacdo de eventos

ocorridos desde a criagdo do mundo até o presente. (...). As denomina¢des que

propuseram reproduzem a diferenca basica entre o “tempo dos tamoko”- que
pode ser traduzido como tempo dos “avds” ou “tempo dos antigos”, ancestrais
nomeados e cuja relagdo genealdgica mantém-se conhecida — e o “tempo dos
taimiwer” — o tempo dos “antepassados” genéricos, de quem ndo se conhece

nem o nome nem qualquer relacdo que permita situd-los historicamente (Gallois,
1985: 46)”. (Gallois, 1986: 23).
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Assim, os Wajapi vao, no tempo dos avds, etnografando os diversos nao-
indios que encontram pelo caminho e tentando, a principio, estabelecer relacdes
com eles, como € de costume e é previsto inclusive pelas narrativas mitoldgicas:
travar relacionamentos de troca, afinidade e mesmo guerra com alteridades é a

tépica, afinal, da sociologia amerindia (Fausto, 2008).

O fato € que neste percurso que ocasiona o desembarque nas Guianas, os
grupos locais wajapi vao sendo “fotografados” pelos registros: em lugares
diferentes e momentos diferentes, sao apontados por observadores em seus
registros. A partir deles Gallois consegue proceder uma certa genealogia dos grupos
locais: identificando onde sdo reportados em cada momento em que sdo citados,

funde tempo-espago e obtém um esbogo da estrutura dos grupos locais na regido.

Para fazé-lo Gallois confronta estes registros com as narrativas Wajapi que
versam sobre episddios da “humanidade atual”, nos quais j& é possivel construir
uma genealogia: é no tempo dos avds, dos tamé k& que se situam episddios
compilados por Gallois e dos quais foi possivel, mediante homérico esforco, extrair

a seguinte genealogia dos grupos locais:

Cronologia dos movimentos de dispersdo
dos grupos locais e sub-divisdes

1880-1970
1840
Tuiuiu
f_ﬁ___d_,Sucurijunupé ———_________________h
Karapanaty Inipuku
Cuc \Maracé Arawari Aima Inipuku
Karapanaty
| Inipuku
Mucuru Amapa
Wiriryry Popoindy Kumakary Inipuku
Pirimayty
Grupo do Onga Grupo do Inipuku
1980 1980

(GALLOIS, 1996: 42)
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Figura 4: Organograma da cronologia dos movimentos e fusdes dos grupos locais wajapi

Como vimos Wajapi migram rumo ao que hoje é o Amapa em levas: sao os
grupos locais que se deslocam e ndo porcdes, contingentes populacionais de um
“grupo étnico”. A reconstituicdo feita por Gallois com base nas narrativas que
versam sobre o temo dos tam6 k6 remontam aos ultimos 150 anos:

As tradicOes relativas ao contato e a convivéncia ocasional com segmentos da

populacdo regional reportam-se a um periodo de aproximadamente 150 anos,

tendo como quadro a regidao do curso médio do Jari e de seu afluente Inipuku,

onde ocorreram as primeiras aproximagdes entre os Wajapi meridionais e os
brancos, karaiko. (Gallois, 2002: 207).

Com base no cruzamento, portanto, entre essas narrativas e os
documentos histdricos, seara ja palmilhada desde sua dissertacdo de mestrado e
refeita por Cabalzar, Gallois consegue fornecer o seguinte mapa dos percursos dos

grupos locais:
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Mapa das migragdes waidpi
(fonte: Povos Indigenas no Brasil. Vol 3 - Amapé/Norte do Para. SP: CEDI, 1983. pg. 110)

. Grupos de origem: 1655-1760
. Grupo do Capito Waninika: 1800

1
2
3. Grupo do Capit8o lawarumiti: 1840
4. Grupo de Sucurijunup8 e Tuiuiu: 1850
o mp migraclo
S Q zonas de conflito intra
, ,ﬁP e intertribais

A — Cach. Kumakakwa
B — Cach. Sto. Antonio

Guiana
Francesa

Escala — 1 12 000 000

Fonte: Gallois, 1980.

Figura 5: Mapa das migra¢des Wajapi feito por Dominique Tilkin Gallois.

Os cronistas que observam esse processo detectam a fluidez das
instituicbes wajapi e seu cardter fugidio justamente por fotografarem os grupos
locais wajapi que desembarcavam neste efervescente contexto e observar
parentelas ou familias extensas deslocando-se de maneira independente e dinamica
pelas calhas dos rios sempre a procura dos bons lugares onde fazer rocados e
instalar aldeias. Alguns desses cronistas, como Coudreau (em 1843) e Patris (em
1766) falam em um marcado faccionalismo wajapi, o que permite a Gallois entender
que:

O que a histdria Waidpi-puku nos revela é um faccionalismo acentuado que
impede qualquer centralizacdo e integracdao ao nivel tribal. No entanto, as
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interpretacdes mais comuns da sociologia Waiapi nos falam de uma ‘“unidade
perdida” e de um processo de atomizacao recente. (Gallois, 1986: 73).

Esse ‘“faccionalismo” enxergado por Coudreau explica-se por sua
organizagao social que encontra os grupos locais sua unidade socioldgica e politica
basica. O que observadores como Coudreau e, muito mais tarde, Grenand,
consideravam uma auséncia de unidade ou unicidade sociopolitica perdida, é na
verdade manifestacdo da organizacdo social, produtiva, politica e portanto
territorial wajapi: os grupos locais manifestam politica e territorialmente o ideal de
independéncia que estd no cerne da sociologia wajapi. O que os observadores viam,
na verdade, eram movimentos de dispersdo e concentracao dos grupos locais.

Segundo Gallois:

O grupo local corresponde a um conjunto de habita¢Ses e rogas, ocupadas
sucessiva ou concomitantemente pelas familias que compdem cada unidade local.
De modo geral, hd sempre uma aglomeracdo principal (-ta) onde os membros do
grupo local possuem uma casa e uma roc¢a, e outras habitagées mais distantes,
onde as familias nucleares passam alguns meses por ano. (Gallois, 1986: 58).

E em funcdo dos grupos locais enquanto unidade que operam os
deslocamentos pelo territdrio. Tais deslocamentos se ddao em fun¢do da busca por
locais onde se possa implantar um rocado e, assim, fundar uma aldeia, processo
essencial para a subsisténcia inclusive politica do grupo pois, como demonstrarei, é

ao fundar uma aldeia, a partir de seu rocado, que o destaque politico de um homem

se inicia.

Os vinculos de parentesco e afinidade mais imediatos entre grupos locais
resultam nos wand k6: unidades sociolégicas maiores que podem ser, em periodos
de estabilidade, territorialmente identificaveis mesmo que essa vinculagdo com o
territdrio, essa fixidez, seja avessa ao modelo wajapi. A relacao entre um grupo local
e sua area de ocupacdo corresponde, enfim, ao “termo wanako (“os que vivem
juntos”, segundo P. Grenand) como sdo designadas estas unidades”. (Gallois, 1986:

60). Assim, segundo a autora:

Na sua composicao, o grupo local corresponde a associacdo de vdrias familias
nucleares, através de uma rede de relagOes entre parentes e afins, constituindo-se
como uma “parentela”. Na maioria dos casos, o grupo é formado pela associa¢ao
de dois ou mais irmdos com suas respectivas familias ou somente por um unico
homem adulto, suas esposas, filhas e genros. (Gallois, 1986: 61).
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As levas de grupos locais que rumaram ao Cabo do Norte ndo se instalaram
fixamente em assentamentos perenes, sobretudo porque esse ndao é o
funcionamento da relagao dos grupos locais com o territério mas, também, por
conta da instabilidade demografica e portanto politica que desenhou-se para a
regidao, que tornou-se cendrio de uma verdadeira guerra silente entre Franca e

Portugal: ao aportar na regiao, nao estavam sozinhos.

Como sabemos, a divisdo promovida pelo papa Alexandre VI por meio do
Tratado de Tordesilhas visava selar acordo entre Espanha e Portugal que dividia a
América ibérica. O Tratado, assinado em 1494 deixara, na regidao da foz do
Amazonas, a porcao oeste sob poderio espanhol. No norte seu dominio era
compreendido entre as Guianas e o Orinoco. A coroa espanhola, todavia,

interessava-se mais pelo alto Amazonas, guiada pela busca por ouro.

Portugal, por seu turno, concentrou a ocupacdao do territdério a partir da
margem sul do Amazonas, situada no Grao Para e encontrando em Belém epicentro
politico e administrativo de seu projeto. Mas isso se deu apenas tardiamente: nos
século XVI e XVII, Franga, Inglaterra e Paises Baixos aproveitaram-se do foco dado a
Espanha ao alto Amazonas e do foco dado a Portugal ao litoral brasileiro ao sul da
regido nordeste, o que facultou a interposicdo de postos avancados de colonizacao.

Assim, segundo Granger:

As poténcias europeias excluidas do tratado (Franga, Inglaterra e Paises Baixos)
aproveitaram para apoderar-se desta por¢cao da América do Sul assim esquecida
pelos reinos ibéricos. No final do século XVII, aproveitando a indiferenca espanhola
em relacdo as Guianas, a soberania dos europeus do nordeste impés-se
definitivamente na parte setentrional, permitindo a criacdo das Guianas britanica,
holandesa e francesa1. Esta era a mais préxima do rio Amazonas e, portanto, da
América portuguesa, mas o limite entre as duas col6nias ndo era demarcado: o rei
da Franca considerava que sua soberania exercia-se entre os rios Orinoco e
Amazonas, isto é a totalidade das Guianas litorais, mas os portugueses, vassalos do
rei da Espanha entre 1580 e 1640, receberam deste Ultimo a capitania do Cabo do
Norte até o rio Oiapoque, limite do povoamento francés, na parte antigamente
atribuida aos espanhdis pelo papa. As duas soberanias sobrepunham-se, e
numerosos conflitos violentos ocorreram entre religiosos, cagadores de escravos e
soldados. (Granger, 2012: 22).

A regiao gozava de relativa tranquilidade porque embora Paises Baixos,
Inglaterra e Franca estivessem instalando postos avancados de empreita colonial,

faziam-no pelo litoral e pelo lado nordeste destes territérios de modo que as
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porcdes ao sul do que mais tarde viriam a ser o Suriname, a Guiana Inglesa e a
Guiana Francesa eram ainda pouco exploradas: expedic6es de batedores, missdes
cientificas e destacamentos militares interessados em mapear essa regiao ao sul das
possessOes existiam, mas eram intermitentes e, devido as feicbes da floresta
ombrdfila densa e da topografia acidentada, os europeus avancavam devagar,
permitindo aos grupos indigenas que estavam na regido evadir-se a tempo ou

estabelecer relacdes pontuais, rapidamente desfeitas.

Experimentando uma relativa estabilidade geopolitica que permitia inclusive
condi¢bes para o exercicio da guerra da maneira amerindia, a regido assiste a
chegada das levas de grupos locais wajapi em franca abertura a alteridade: os
contatos, multiplos, diversos mas nao tao intensos possibilitariam, como veremos, a
conformacao de algumas redes de rela¢des orientadas para o comércio ocasional e

a guerra eventual. Segundo Gallois:

Quando nos séculos XVI e XVII os primeiros exploradores entraram em contato
com as nagdes indigenas do interior das Guianas, encontraram circuitos de
comércio intertribal especializado, onde cada grupo tinha seus objetos de troca
particulares (Gallois, 1986: 193).

Enquanto essas verdadeiras redes de relacbes amerindias eram
estabelecidas, no plano da diplomacia internacional o Tratado de Utrecht, assinado
em 1713, estabelecia certa amistosidade entre Franga e Portugal, embora deixasse a
fronteira indefinida, o que mais tarde viria a constituir grave problema. Mencionado
um rio “Japoc ou Vicente Pincdo” o tratado nunca apontou (grave erro ou

intencional imprecisdo), a calha de rio que definiria a fronteira com precisao.

Portugal reivindicava que esta indicacdo s6 poderia referir-se ao rio
Oiapoque, ao passo em que a agéncia francesa passou a identificar, no Tratado, tal
indicacdo como sendo ora o Amazonas, ora o Cassiporé ou o Calcoene, rios que

estao na calha norte do Amazonas, hoje Amapa.

As guerras napolednicas chegam, contudo, para atribular o jogo de forcas
que encontrava, em plena Amazonia, reflexos que passaram a partir dai a

intensificar-se. Segundo Granger:

As vitdrias dos franceses nas guerras revolucionarias e napolednicas Ihes permitiram
impor aos portugueses a fronteira no rio Cal¢oene no tratado de Paris em 1797,
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depois no rio Araguari em 1801 pelo tratado de Badajds confirmado pelo tratado de
Amiens em 1802. Porém, a fraqueza de suas instalagdes na regido seria uma forte
desvantagem frente aos portugueses, aliado aos ingleses na luta contra o
imperador dos franceses, Napoledo 1°. De fato, quando as tropas napolednicas do
general Junot invadiram Portugal em 1808, o regente D. Jodo e a Corte refugiaram-
se na capital da prdspera col6nia brasileira, Rio de Janeiro. Apoiado pela Inglaterra,
que desejava dominar todo o Caribe, e percebendo a fraqueza da vizinha coldnia
francesa, o regente de Portugal, que pouco tempo depois se tornaria o rei D. Jodo
VI, teve a ideia de invadir a Guiana francesa, tanto para vingar a invasao da
metrdpole portuguesa como para fixar definitivamente a fronteira setentrional no
rio Oiapoque. Facilmente conquistada em 1809, a Guiana francesa nao foi anexada
ao Brasil, mas somente ocupada na espera de uma possivel restituicao futura, o que
ndo era aceito unanimemente pelos portugueses. (Granger, 2012: 23).

Instaura-se, assim, uma disputa pela posse da regidao que passa a estimular o
envio de emissdarios aos seus rincées: como sOi, as agéncias coloniais passam a
manejar as relagbes com os povos indigenas da regido a fim de exercer poderio
avan¢ado. Converter indigenas em cidaddos passa a ser, neste contexto
interessante e, para isso o primeiro passo é manipular liderancas, consolidar redes
de abastecimentos de bens que possibilitem a atracdo dos grupos e estabelecer vias
para a exploracdo dos recursos naturais com apoio deles. Paralelamente a esses

esforgos, contudo, a disputa pela regidao continua. Ainda segundo Granger:

A queda de Napoledo | em 1815 permitiu a restituicdo da Guiana a Franca pelo
tratado de Paris em 1817, que colocava claramente a fronteira no rio Oiapoque,
desta vez com dados geogréficos precisos. O limite entre as duas colbnias parecia
assim definitivamente estabelecido e aceito. Mas os franceses, recuperando uma
Guiana que sem o cesso ao Amazonas tinha pouco interesse, aproveitaram-se dos
tumultos que se seguiram a independéncia do Brasil em 1822 para tentar novamente
estender-se até o Araguari. (Granger, 2012: 23).

O relativo “vazio colonial” da regido das Guianas é combatido com o envio
de emissdrios religiosos e intendentes militares, por parte das coroas. Conforme
narra o historiador Adalberto Paz, a regidgo fica conhecida como Contestado:
especificamente o territério que se estendia da calha do Rio Araguari ao Rio
Oiapoque e que, estando em litigio entre Franca e Portugal, vivencia uma certa
instabilidade politica, juridica, econbmica e diplomatica. Mas esta instabilidade,
segundo revela a historiografia, foi habilmente manejada pelos habitantes da

regiao. Segundo o autor:

O que era visto do alto das instancias normativas e governamentais como palco de
instabilidades, contrabando e outras ameacas, também era vivenciado e
interpretado por uma multiplicidade de individuos — brasileiros, franceses, ingleses,
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garimpeiros, pescadores, seringueiros, escravos fugitivos, comerciantes,
fazendeiros e aventureiros - como um importante espaco de autonomia sobre o
qual se efetivavam constantes, fluidas e nem sempre amistosas interacées,
articulando interesses, aliancas, contrapontos e consensos, de acordo com as
alternativas disponiveis a cada momento. (Paz, 2013: 2).

E a este complexo cendrio, repleto de “interacées interétnicas” (Gallois,
1986) e de interacGes guerreiras e comerciais multiplas, que sdo fortuitas devido as
feicbes socioldgicas dos grupos em cena e sdo tributdrias também da instabilidade
politica que o Contestado provocara, que os grupos locais wajapi chegam. Repleto
de multiplas agéncias com variegadas fei¢oes socioldgicas, ele é palco de disputas
travadas fora do territdrio. E no plano dos Tratados internacionais que a posse da
regiao se torna uma queda de brago enquanto, no plano local, espraiam-se pelo
territério frentes avancadas da agéncia colonial que, assim como as migracdes
indigenas no cendrio, operam em levas que se encontram, desencontram, e

rarefazem suas interagdes.

Com o tempo, as agéncias coloniais francesa e portuguesa acirraram os
movimentos de dispersao e reconcentracdao de seus contingentes, sendo um
importante agente nos processos de migracdo, fosse pela violéncia (raptos,
dizimagdo, escravizacdo) ou pela consolidacdo de aliancas que estimulavam a
ocupacao do territdrio do Contestado como um tabuleiro de xadrez em que estava
em questao a posse das terras e das gentes. Soma-se a isso a propagacao de
epidemias, além de expedi¢bes guerreiras e a agitacdo nos deslocamentos que
antes valiam-se de percursos que ndo se cruzavam mas, devido ao avanco das

frentes coloniais, passaram a se entrecruzam em territérios cada vez menores.

O cenario experenciado pelas levas de grupos locais wajapi que acediam as
guianas e rumavam mais ao norte e ao leste era de intensos encontros e cada vez

mais frequentes desencontros. Segundo Gallois:

As relacdes entre os povos indigenas da drea sudeste das Guianas deram-se num
contexto de rechaco e violéncia onde predominava — mesmo que indiretamente -
0 avanco progressivo das frentes de colonizacdo. Assim, durante os séculos XVIl e
XVIIl, algumas dreas foram totalmente despovoadas, ou seja, as populagbes
Aruaque do baixo Amazonas e do litoral do Cabo do Norte extinguiram-se neste
periodo. Inversamente, ocorria uma concentracao da populacdao em dreas de
reflgio, como no interior montanhoso do Cabo do Norte (Amapd e norte do
estado do Pard). Nesta drea, povos Caribe realizavam uma expansao territorial,
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sob a pressao das frentes de coloniza¢do do litoral das Guianas, a0 mesmo tempo
em que eram pressionadas pela dispersdao dos Negros Cimarrones, fugitivos das
planta¢des desta regido litoranea. Neste grande movimento de populagdes, varios
povos foram extintos enquanto outros eram absorvidos por etnias consideradas
pela bibliografia como ‘“nacdes dominantes”: os Galibi ou os Wayana, por
exemplo. A homogeneizagao cultural na drea sudeste das Guianas, no sentido de
uma predominancia dos padrbes Caribe, ocorreu rapidamente quer seja, no
espaco de dois séculos. O reagrupamento e os processo de fusdo intertribais
foram favorecidos pela ameaca que representava o avanco das frentes de
colonizacdo. E neste contexto que deve ser analisada a instalacdo das faccbes
Waiapi na Guiana. (Gallois, 1986: 110).

As agéncias aculam, progressivamente, os grupos indigenas uns contra os
outros. Municiam uns em detrimento de outros: os estimulam suas aliancas ao
fornecer-lhes beneficios e visam estabelecer portais para acesso a mercadorias que
serdo importantes no circuito de trocas “inter-tribais” (Gallois, 1986) que se

desenhara antes desse movimento.

Por volta de 1836 a abertura do Oiapoque ao comércio acirra os conflitos
porque induz aos contatos mais intensos entre militares e indigenas. Mas os Wajapi,
mesmo que busquem o contato e o intensifiquem a fim de abastecer suas cadeias
proprias de trocas de produtos, como é o caso dos Wajapi do Cuc e do Oiapoque,

nunca centralizam o poder e sedentarizam a ocupacao.

Segundo Gallois, Coudreau (1893: 336-367) menciona conflitos Wajapi com
Kaikusiana e Kusari, além daqueles que contata entre Wajapi do Jari e Wayana
(Crevaux, 1883: 126). Inserem-se nesse contexto os indios Wariken, que usavam
tembetd, praticavam canibalismo e vinham as aldeias Wajapi roubar criancas,
segundo narrativas dos cronistas que intercediam nas redes de rela¢des outrora
estabelecidas e as manejavam a fim de produzir dissonancia, avancando assim sobre
o territdrio. Constata-se movimentos de incentivo ao acirramento dos contatos

entre esses grupos por parte da agéncia colonial.

Nesse contexto os emissarios dos governos portugués e francés palmilham
caminhos a fim de estabelecer circuitos de troca: sua atuacao visa tecer, destecer,
fazer e desfazer redes de relag¢bes, conforme o jogo de forcas: do lado europeu ha
valores como raca, etnia, territdrio; o dado indigena, a atualizacdo e contra-

efetuacdo do virtual no processo do parentesco (Viveiros de Castro, 2000),
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calcando-se na alianca e na afinidade, pelo menos pelo lado caribe, hipdtese mais a

frente discutida.

A esse respeito, de acordo com registros coligidos por Gallois, o0 médico
Patris descreve contatos com Wajapi e Wayana em 1766 e constata que suas
relacbes com grupos Wajapi sdao belicosas. Mais do que isso, da conta de grupos

Wajapi municiados com armas de fogo. Tony também versa sobre isso.
E no Yarry que estdo estabelecidos os indios Ouampi ou Oyampi que, para uma
mulher que haviam raptado e cuja histdria se parece com a histdria de Helena,
tiveram uma guerra considerdvel com trés na¢des que foram rechagadas e quase
aniquiladas. Estes Ouampi possuiam armas de fogo, que lhes foram dadas pelos

Portugueses a fim de favorecé-los e a incitd-los a fornecer-lhes escravos (Tony,
1843: 232) (Gallois, 1986: 97).

A instabilidade na regiao das Guianas motiva, assim, a conformacgdo de
aliangas entre os agentes coloniais e os grupos indigenas que, como dito, evitam os
contatos e as tragicas decorréncias desses mal-encontros e se comprimem cada vez
mais, ficando paulatinamente mais facilmente acessiveis e transformando os
encontros com outros grupos em verdadeiros encontrdes: o caso dos “indios
portugueses”, narrados pelos cronistas como indios brasileiros, provavelmente
grupos Wajapi que faziam expedi¢Ges armadas aos indigenas “sedentarizados” ou
‘“apaziguados” € ilustrativo deste empenho dos playrers coloniais em movimentar
os grupos indigenas como pecas e converter as Guianas em um tabuleiro. (Gallois,

1986: 98).

Descrevendo a situacao politico-econémica da regidgo do Contestado, o

historiador Adalberto Paz (Paz, 2013) coloca em evidéncia o fato de que um certo

|”

“vazio estatal” teria permitido as comunidades instaladas no Contestado

desenvolver estratégias préprias para resolver seus conflitos internos e apresentar
demandas aos Estados francés e portugués, manipulando-os tanto quanto possivel

a fim de equilibrar a auséncia do Estado devida ao litigio:

O estabelecimento de um territdrio politicamente neutro, desde o inicio do século
XVIII facilitou ainda mais a constituicdo de um espaco quase inteiramente apartado
de normatizacdo oficial, terreno propicio para o surgimento de quilombos,
mocambos e outras comunidades de fugitivos, desertores e aventureiros de toda
sorte, os quais desafiavam (...) as autoridades de todos os lados das fronteiras
internacionais. (Paz, 2013: 3).
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Como vemos, a regido serviu de reflgio a escravos fugidos ou recentemente
do Suriname alforriados que, desprovidos de qualificacdo e de um status social
vantajoso, reuniram-se em quilombos e mocambos para fugir aos desmandos
praticados por seus senhores que, é forcoso pontuar, sempre estiveram
intimamente associados ao Estado. Convém lembrar o fato de que o sistema
escravocrata brasileiro associava intimamente o Estado a rede de senhores que
detinham tais escravos refugiados em quilombos, motivo pelo qual sua
aglomeragdo nessas comunidades era um ato de resisténcia a situa¢do a que esses

grupos eram relegados com aval e apoio do Estado — sobretudo do judicidrio.

Vale lembrar, resumidamente, o episddio da a “Republica Independente de
Cunani” que foi criada de e em Paris’, mas dizimada in loco, mediante combate com
as forcas bélicas francesas, de que se encarregou Francisco Xavier da Veiga Cabral
em 15 de maio de 1895, batalha que deixou vitimas e fortes marcas na populacdo da
hoje Vila de Cunani, guarnecida pelo Parque Nacional do Cabo Orange e que estd em
processo de identificacdo e reconhecimento como territdrio quilombola. Segundo
Paz:

Em 1874, nas palavras do chefe militar [comandante da colénia militar Pedro II,

Francisco de S4 e Benevides], o lider do maior mocambo do Amapd [o ex escravo

Trajano, lider de Cunani] havia lhe feito uma visita para saber “se no caso de haver

algum conflito, sendo por ele [Trajano] pedido, eu Ihe podia prestar alguma for¢a”,

ao que teria respondido “que sem ter autorizacdo do governo ndo o podia fazer,
visto ser o Amapa um territdrio neutro”. A parte os significados em torno da atitude
de um escravo fugitivo ir sondar os posicionamentos de um preposto do Exército
brasileiro; a resposta obtida em um tom de indiferenca ndo deve ter decepcionado

Trajano e seus pares. Pelo contrdrio, certificou-os da ampla autonomia que
possuiam no Contestado”. (Paz, 2013: 5).

A histdria dessa regido contestada é marcada por movimentos de clivagens

entre os agentes em cena: os conceito de afinidades eletivas de Max Weber e de

' O historiador Edgar Rodrigues (1985) narra que “em 1885, um grupo de aventureiros franceses proclamou a
caricata Republica de Cunani, que se estendia do Oiapoque até o Araguary, exatamente na regido contestada
pela Franca. Esses homens elegeram presidente vitalicio o cientista francés Jules Gros, romancista e membro da
Sociedade de Geografia Comercial de Paris. Mas aquilo que poderia se consolidar numa Republica Independente
malogrou perante as deficiéncias geograficas e juridicas. Mesmo assim eles emitiram selos e cunharam moedas.
A aventura teve duracdo efémera embora Gros houvesse constituido o governo, criando a Ordem da Cavalaria
Estrela de Cunani, para condecorar os simpaticos a causa, o que rendeu bons proventos financeiros pela larga e
bem paga concessdo que dela fez o esperto ‘chefe de Estado’. Enfim, eles providenciaram tudo para que o
mundo reconhecesse o novo pais incrustado no meio equatorial. O governo francés, ante o escandalo que
representava tal facanha, em 2 de setembro de 1885 resolveu acabar com ela.”
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Relacbdes Perigosas de Lowy sdo aqui pertinentes (Frederico, 2015) com especial
destaque para os movimentos de concentracdao e dispersdao que as redes de
relacdes centradas no “comércio intertribal” (Gallois, 1986) conformavam. Segundo
demonstra Paz, apds rever o debate entre as correntes historiograficas que se
debrucam sobre o tema:
Uma edicdo do jornal Didrio de Belém, de janeiro de 1884, nos fornece mais pistas
sobre como teria sido [a “eleicdo feita pelos pretos” de Cunani, narrada por um
comerciante]. Segundo o periddico, o quilombo de Cunani - “ conhecido desde
largos anos” - habitado por escravos fugidos de Macapa, Vigia, Cintra e Belém,

tinha sido elevado a categoria de “col6nia, com autoridades constituidas em nome
da republica francesa”. (PAZ, 2013, p. 11).
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Figura 6: mapa com os limites da Republica Independente de Cunani - poligono hachurado - criada a revelia da

sociedade local, em 1885. (Fonte: Adalberto Paz).
Observando o trecho do jornal, nota-se que a estrutura buscada pela
comunidade, em seu esforco de auto-gestdo (que pode ser entendido como uma
resposta a auséncia do Estado) era praticamente militar, muito provavelmente por
conta do contato intenso da comunidade com esse Unico brago dos Estados com
que lidavam. Segundo Granger (Granger, 2012):
De 1841 a 1900 o territdério da provincia do Para entre os rios Oiapoque e Araguari,
chamado de “Contestado Franco Brasileiro”, neutralizado, portanto nao
pertencendo oficialmente a nenhum dos dois proponentes, passou a ser
administrado por alguns funciondrios, mas acima de tudo por chefes
autoproclamados vindos dos dois paises na espera de uma solucao definitiva. Mas a
situacdo ficou em um status quo depois da recusa do imperador dos franceses,

Napoledo lll, de aceitar uma solucao intermedidria proposta pelo Brasil em 1855: a
divisao do Contestado entre os dois pertencentes a altura do rio Calcoene, isto é, a
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fronteira do tratado de Paris, de 1797. Os franceses ndo queriam alargar a Guiana
francesa com um pantanal insalubre, sé importava o acesso ao Amazonas permitido
pelo Araguari, o que obviamente queriam evitar os brasileiros. (Granger, 2012: 42).

Dessa narrativa de Granger podemos depreender o qudo aguda era a
situacao de Cunani, que constitui um exemplo do quanto a disputa entre Franca e
Portugal afetava as movimentac¢des politicas na regiao: ocupando diversos limiares
e fronteiras, politicos, simbdlicos, identitdrios, e, sobretudo, nacionais e
econdémicos, os negros fugidos das propriedades onde eram escravos buscaram
justamente essa zona como local onde pudessem se estabelecer tomando como
centro sua propria histdria, sua propria organizacdo social, e seus proéprios

conhecimentos.

A criacao da Republica Independente de Cunani, de forma totalmente
vertical (ja que ela foi criada em, e a partir de, Paris) e peremptéria, por parte de
Jules Gross, romancista que liderava a Sociedade Geografica Comercial de Paris, ja
seria, por si s6, motivo para acirrada desconfianca das comunidades que ocupavam
o territdorio do Contestado quanto ao ‘Estado” enquanto entidade
regulamentadora da vida em sociedade, uma vez que dessa criacdo advieram
grandes proventos para Gross e os que financiaram a empreitada, lucrando, a bem

dizer, a revelia das comunidades.

N&o bastassem as amargas experiéncias narradas por Paz (Paz, 2013) quanto
a apreensdo de canoas (e demais embarcacées), gado, e producdo, por parte dos
Estados francés e também portugués, aliada a auséncia de amparo por parte de
ambos os Estados, quando se tratava de executar politicas publicas que
beneficiassem as comunidades, a histdria ainda demonstra que suas rela¢gdes com o
Estado viriam a ser ainda mais desastrosas: as expedicdes enviadas pelo Estado
brasileiro a Cunani para desbaratar a Republica, valendo-se de consideravel
violéncia militar, e chefiadas por Francisco Xavier da Veiga Cabral, conhecido como
Cabralzinho, resultaram no incéndio de diversas casas, muitas prisGes, e muitas

mortes, em 1895.

Da dissolu¢ao violenta da Republica, atingindo diretamente apenas os

moradores que dela, a bem dizer, foram suas principais vitimas, a instituicdo do
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Brasil Republica, a regido vivencia relativa calmaria. Calmaria essa nao
necessariamente proveitosa: o Territdrio Federal do Amap3, constituido estado
federado apenas a partir de 1988, ndo parece ter oferecido as comunidades da
regiao a assisténcia que lhes é devida, por se tratar de comunidades de cidadaos,

CcOmo veremaos.

Este “vazio estatal” que era palco de disputas silentes entre as matrizes, em
Europa, agitava-se a cada nova onda provocada pela queda de braco entre as
poténcias. Aproveitando, portanto, as fei¢des sociolégicas dos grupos caribe que
encontravam, os governos portugués e francés estimulavam sua sedentarizacao,
sua associacdo ao poder colonial (visando “plantar nacionais”) e estimulavam o
exercicio guerreiro. Os Wayana, por exemplo, gozavam de uma organizacao social
que possibilitou momentos de centralizacdo da chefia e a ocupacdo em

assentamentos mais centralizados, ideal para o exercicio de dominio colonial.

Segundo Grenand (2002), isso fica evidente quando contemplados os
grupos Wajapi que permaneceram na regidao que se tornou Guiana Francesa. Os
diferentes rumos dos contatos com diferentes agentes em contextos diversos
permitiram que a narrativa sobre os brancos se diferencie entre os Wajapi
meridionais e setentrionais. Dominique Tilkin Gallois (Gallois, 1986) e Allan Campbell
(Campbell, 1989) contemplam esse processo. Diferentemente dos contatos dos
Wajapi meridionais com as frentes predatdrias brasileiras que praticavam o esbulho
e o estupro, os Wajapi setentrionais tiveram contatos mais perenes com agéncias
outras, que permitiram sua continuacao nas redes de trocas. Até que, segundo
Grenand:

Os Wajapi descobriram realmente o reverso dessa nova tentativa de alianca com

os brancos somente depois de 1968. A concessao de nacionalidade francesa no

ambito de um novo estatuto administrativo do territério guianense

(“départementalisation”) impds-lhes, entdo, organizar suas aldeias no modelo dos

municipios franceses com o qual, naturalmente, eles ndo tinham a menor

familiaridade. Tal modelo municipal envolve instauracdo de uma camara de
vereadores, sedentarizarao das aldeias, projetos de desenvolvimento, intervencao
de politicos, escola francesa obrigatdria etc. Diante disso, os indios constataram
que foram invadidos por um sistema que contradiz seus valores e ao qual sé
podem integrar-se na condi¢cao de subalternos. A possibilidade de uma verdadeira

alianca com os brancos, que era a expectativa inicial dos Wajapi, deu entdo lugar a
decepcdo e, depois, a frustracdo e a revolta. Para se orientarem nesse contexto,
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tiveram que objetivar e diversificar ainda mais as categorias de brancos com que
precisavam lidar nas varias situacdes de contato. (Grenand, 2002: 153).

Como vemos, o empenho dos Estados-nacdo em impor dominio na regiao
inicia-se com movimentos de atracao e sedentarizacao dos grupos, passa por
esforcos em conformar redes de troca e comércio centradas no acesso as
mercadorias monopolizadas pelos ndo-indios e visava estabelecer os povos
indigenas como cidaddos. Nao cidadaos plenos, mas nacionais, a fim de estabelecer
dominio. Nesse movimento, os grupos foram constantemente assediados:

mercadorias ofertadas e grandes circuitos de trocas estabelecidos.

Os Wajapi da Guiana Francesa acabaram optando por centralizar sua
ocupacao em troca dos beneficios que o Estado francés lhes fornecia. Desde
cidadania a subsidios financeiros, estas vantagens passaram pela seguranga contra
as expedicdes Boni, por exemplo. Mas, como vimos, esta ndo foi uma boa op¢ao,
conforme os préprios Wajapi avaliam, e o caso francés sera bastante util como
“controle” as respostas que os Wajapi meridionais, no Brasil, dardo ao Estado

portugués.

Recorrendo a Coudreau, Gallois enfatiza que as guerras intertribais eram
enaltecidas e aculadas pela compressdo do territério ocupado pelos grupos
conforme as frentes nao-indigenas avancavam. Estdo em cena, no tabuleiro do
Contestado, os grupos Wajapi migrando de maneira independente e
descentralizada, do sul rumo a calha do Oaipoque e espraindo sua ocupacao pelos
intersticios fluviais; os Wayana, Aparai, Tiriyé (em seus diversos grupos locais) e, na

foz do Oiapoque os Palikur, Emerillon, Galibi.

Baixando ao sul do Suriname, os Boni fogem dos Djuka, grupo Cimarrone
que os cacava a fim de vendé-los aos proprietarios de terras holandeses como
escravos e que se aliam aos Wayana durante certo tempo: induzem os Djuka, em
suas incursdes, aos percursos palmilhados pelos Wajapi. Os Boni, por seu turno,
articulam uma espécie de “salvo-conduto” junto aos Wajapi (Gallois, 1986), mas
cruzam com os Emerillon em sua fuga, que aniquilam. Muitos fogem para a

protecao Wayana.

69



Aliancas entre Wayana e Boni sdo concretizadas, pois, na frente com os
franceses: clivadas, as posi¢des no jogo das aliangas se alternam. Por volta de 1850
os Wayana se refugiam na triplice fronteira, os Boni tentam impor monopdlio como
atravessadores de “drogas do sertdo” para os franceses, até que o chefe Boni Codié

morre e Waninika Wajapi morre com 89 facadas (Gallois, 1986), por exemplo.

Os Wayana passam a desempenhar um importante papel no cendrio,
devido a sua capacidade de centralizar a chefia em momentos guerreiros, agéncia
prontamente aproveitada pelos agentes coloniais. E no papel e na posi¢do do
tamuxi que se encontra o andlogo do chefe militar indutor de uma cadeia de
comando hierdrquica tao almejado pelos administradores coloniais interessados em
operar aliancas, cisdes e guerras, como jogadores que enxergam a regiao como um

tabuleiro de xadrez. Segundo Gallois:

Todas estas tribos vivem isoladas e em desconfianca comum. Uma simples
incursao de uma tribo vizinha leva a este resultado: a guerra transforma-se entao
em uma longa luta de ddio e vinganca que termina somente apds a humilhagao
total das partes beligerantes (Gallois, 1986: 150).

Observadores desejavam ardentemente encontrar nos grupos indigenas da
regiao tracos de instituicdes centralizadores de poder e de assimetrias relacionais,
porque isso satisfazia sua necessidade de controlar os grupos indigenas acessando

lideres e, assim, ganhando escala em seu poderio.

Coudreau, por exemplo, exagerava o papel da guerra inter-tribal regional
porque queria provar que as sociedades amerindias guianenses eram rarefeitas por
conta delas. Apoiava-se nos relatos e documentos que mostravam que as relagdes
entre os grupos forneciam episédios de rapto de mulheres, vingancas e
assassinatos e feiticaria como mola propulsora de processos de vinganca e
retaliagdo responsaveis pelas clivagens. Mas, segundo Gallois, “as guerras
envolviam poucos grupos e suas consequéncias diretas ndo tiveram a amplitude

que certos cronistas lhes queriam impor”. (Gallois, 1986: 151).

Cronistas como Sause, por seu turno, refutam a ideia de nacdes guerreiras
em confronto beligerante e recusa formalmente o conceito de uma verdadeira

guerra entre Wayana e Wajapi. J4 Grenand (1975:4) discordava disso: entendia a
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guerra como mola propulsora da socialidade Wajapi que teria abalado a outrora

coesa, unificada e integrada, e numerosa tribo.

Quando os cronistas observam a beligerancia Wajapi empregam conceitos
e critérios oriundos de sua observacdo das sociedades caribe, que conformariam
uma verdadeira “confederacdo de tribos que reunia, entre Wayana, Aparai, Upurui e
outros um total de mais de quatro mil pessoas” (Leblond, 1814, fol. 72 - apud

Gallois).

Cronistas como Tony (1843:221) relatam as espacialmente dispersas aldeias
construidas em forma de fortificagdo com palicadas circulares que o professor

Aikyry Wajapi mostra a Mariana Cabral (Cabral, 2014).

O fato é que esse modelo explicativo guerreiro pressupde a centralidade do
poder e a minima sedentariza¢do. Pode ser, e a arqueologia contemporanea indica
que esta é uma sdlida via a palmilhar (Neves, 2009), que durante certos periodos
essa centralidade e sedentarizacao tenham se dado. Tony descreve os lapotari,
grandes lideres guerreiros e os Taxumi, lideres locais Wayana que gozariam de certa
preeminéncia ao induzir rela¢cbes de comando e controle em momentos de disputa
bélica. Estes ultimos exerciam autoridade sobre os peito, que conformavam um
corpo de guerreiros e como veremos, podem ser outros indigenas feitos escravos.

Segundo Gallois:

Este tipo de organizacdo politica e o desenvolvimento da instituicdo da chefia é
tida, por alguns cronistas, como caracteristica das nacdes “auténticas” (isto é, ndo
aculturadas) da Guiana. Parece-me, ao contrario, que o desenvolvimento dessas
instituicdes corresponde tdo somente a um determinado momento histdrico. A
etnografia da Guiana mostra claramente que as sociedades daquela drea sdo
marcadas por uma fraca centralizagdo politica e territorial, pela auséncia de
hierarquias entre os grupos ou entre os individuos. (Gallois, 1986: 154).

O fato é que a reconstituicao histdérica os processos de fusdo e fissao
centrados na alianca com vistas ao comércio e na ruptura que institui periodos de
trocas belicosas, nesta regidao mostra que, se os Wayana foram levados a organizar
tal sistema de fortificacbes para defesa, os Waidpi, ao contrdrio, ndo possuiam na
época, um territério fixo e delimitado que justificasse tal mobilizacao e

centralizacdo.
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Posicionando-se ora como invasores ora como fugitivos, a depender da
perspectiva, “os Waidpi ndo atuariam como ‘nacao’ nesta fase dos conflitos
intertribais, assim como ndo constituiriam uma ‘nacao’ no decorrer de sua migracao
rumo a regiao guianesa”. Coudreau, por exemplo, comparava os dois sistemas
militares (Wayana e Wajapi) e chegava a conclusdo que os Waiapi eram totalmente

“degenerados” (1893: 371)”. (Gallois, 1986: 155).

A pratica guerreira estava, assim, mais associada aos encontrdes do que
propriamente a producao da temporalidade e do prdprio devir, associado a ao
canibalismo, como séi entre grupos Tupi (Cunha e Castro, ...). Existem indicios, nas
fontes histdricas, de endocanibalismo, como praticado entre os Caribe,
conformando grupos de substancia. Tony descreve mesmo a pratica do
endocanibalismo (Gallois, 1986: 157) mas nada que se associe a pratica tipicamente
tupi segundo a qual se produz pessoa e devir mediante a incorporacao do Outro,
como ja observara Florestan Fernandes (2006) e como apontam Manuela Carneiro

da Cunha e Eduardo Viveiros de Castro (1996). O fato é que, segundo Gallois:

Entre estes indios, a pratica da antropofagia ndo estaria diretamente relacionada
com a guerra, pois os inimigos vencidos eram integrados ao grupo vencedor,
formando uma classe de “servidores” chamados peito (Roth, 1916: 600). Entre os
Wayana, a instituicdo dos peito teria se transformado posteriormente, de modo
que o termo passou a designar uma categoria de parentes afins. O tipo mais
difundido de canibalismo, sob a forma de exocanibalismo, era associado aos
rituais de destruicao de prisioneiros e, portanto, relacionado a guerra, sendo esta
forma de antropofagia que os Waidpi provavelmente praticavam (Gallois, 1986:

157).

E, portanto, da incorporacdo dos “outros”, afins potenciais ou inimigos
potenciais, que estamos a versar quando observamos a estrutura dos peito.
Associada a ela, na regido, estda a posicao de banaré, que também constitui
categoria caribe para a incorporacao de afins, ou seja, outros, em redes de relacdes
e, assim, exercer controle sobre eles. De parcerias comerciais, pautadas pela troca,
até intercasamentos, vemos como redes de relagdes vao sendo consolidadas. As
interacdes com os Wayana oscilam entre tentativas de submissao dos Wajapi aos
Wayana e configuracdo de redes dispersas territorialmente que incluiam comércio,

passando pela guerra.
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O percurso Wayana, todavia, constitui um importante “controle” para
compreendermos melhor a movimentacao wajapi pelo territério e pelas lianas
mencionadas rumo ao coletivo “nds, os Wajapi”. Para que o compreendamos,

portanto, consideracdes sobre as redes Wayana se fazem pertinentes.

Agenciadores da rede de relacbes das Guianas, os Wayana Aparai
estabeleceram historicamente diversas modalidades de relacbes com os demais
grupos com os quais tiveram contato, agenciando redes de trocas e intercambios de
mulheres e mercadorias, algumas vezes instanciadas em movimentos guerreiros

(Pateo, 2005).

A insercao de bens nas redes de relagbes compostas pelos sub-grupos que
compdem os Wayana e Aparai constitui um importante motor do processo de
congregacao dos sug-grupos em aldeamentos nao sedentarios, mas sim fixos por
um periodo um pouco mais longo de tempo e, ademais, percebido pela agéncia
colonial, o que deu aos cronistas a ideia de que esse movimento de centralizacao e
sedentarizacdo, associado a conformacdo de aglomerados um pouco maiores e
menos difusos ao olhar ocidental consistiria em um processo de conformacao de
um grupo étnico. Todavia, esse movimento se pauta apenas pela instanciacdao do
coletivo em devir tipico para a sociologia da regido, como adiante apontaremos

citando o exemplar caso dos Waiwai. Assim:

A partir da segunda metade do século XIX, com a redugdo dos conflitos da Guiana oriental e
a reutilizacdo das vidas de comunicagdo entre o litoral e o interior, os intercambios
comerciais entre os grupos indigenas adquiriram uma nova orientagdo, determinada pela
introdu¢do macica de bens europeus, a utilizagdo em larga escala dos grupos indigenas
como fornecedores de animais silvestres e, eventualmente, para a captura de escravos
(Gallois, 1986: 193-4). Dentre as principais rotas utilizadas, duas eram controladas pelos
Wayana: uma passava pelos rios Litani, Tampoc-Arawa e Camopi até chegar ao Oiapoque; a
outra, pelos rios Maroni e Mapahoni até o alto Jari. Além delas, um terceiro caminho ia dos
rios Oiapoque e Cuc até o rio Jari, passando pelo Camopi. (Barbosa, 2007: 18).

Tais rotas abrangem justamente o territdrio percorrido pelos Wajapi-puku
(Wajapi do Amapari) e pelos grupos Wajapi que se estabeleceram definitivamente
no Camopi, Guiana Francesa, o que demonstra que 0s processos de guerra,
migracdao e comércio que consagram as modalidades sociopoliticas tipicas do platd
guianense realizavam-se de maneira plena quando a injecdao cada vez maior de bens

externos ao circuito por conta da agéncia europeia possibilitou a concretizagao do
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que ja existia em poténcia: os coletivos concéntricos de parentelas mas centrifugos
de poder tipicos da regido. E fundamental pontuar, ainda, que esses percursos
coadunam-se justamente as regides sobre as quais incidem as trés referéncias de

que tratamos aqui.

Ha que se observar, ademais, que as redes de trocas realizadas pelos
intercambios de bens que realizava-se na regido ocorriam “em escala interpessoal,
articulando pequenas unidades sociais como as familias” (Barbosa, 2007: 22). Isso
revela muito sobre as feicdes encaradas pela etnologia de Riviére (sobre a qual mais
frente se versard) como prova da atomizacdo e da “baixa consisténcia sociolégica”
dos povos da regidao, ao mesmo tempo em que ilumina muito sobre os processos de
inter-relacdes entre parentelas, grupos locais e familias extensas antes e depois do
acirramento dos contatos com a agéncia estatal e a demarca¢do das terras
indigenas, processos esses que invariavelmente permeiam a agéncia dos grupos
isolados de que dao conta as referéncias hoje existentes na Fundacao Nacional do

indio, Funai.

Ocupando o territério posteriormente dividido entre os Estados francés,
portugués e holandés, os Wayana e Aparai habitam a regidao de forma ampla e ainda
agenciam ativamente as redes de relagdes marcadas pelas prestacdes e contra-
prestacdes centradas na afiniza¢do e que tém na insercao de mercadorias nessa

rede um papel prioritario. Segundo Gabriel Coutinho Barbosa:

Enquanto a grande maioria dos Aparai se encontra em territdrio brasileiro, no médio e no
alto curso do rio Paru de Leste (norte do Pard), os Wayana também se distribuem ao longo
dos rios Maroni (Guiana Francesa), Litani, Paloemeu e Tapanahoni (Suriname). A atual
configuracdo dessa populagdo, distribuida em tres conjuntos territoriais, é resultado de sua
longa histdria de contato com os ndo indios, marcada por migragdes, processos de fissdo e
fusdo com outros povos indigenas. Todavia, ela ndo constitui um obstdculo para a interagao
entre esses conjuntos territoriais, baseada fundamentalmente em lacos de parentesco e
parcerias interpessoais de troca. (Barbosa, 2007: 2).

A expressdo Wayana-Aparai, que surge pela primeira vez em Shoepf (1972:
53) ndo ddo conta da complexidade das relagbes que tais grupos locais
movimentam de acordo com a dinamica tipica do platé guianense. Protasio Friker
(Frikel, 1958: 131) argumentara que a despeito dos movimentos de fissdo e fusdo

que trariam a tona o que também considera “uma baixa densidade étnica” poderia
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ter tomado como um denominador comum, tese que parece ter sido seguida pelo

Estado brasileiro em sua lide com os grupos.

O fato é que a emergéncia desse coletivo, “nds, os Wayana-Aparai”’ parece
ser fruto do mesmo processo pelo qual os Tiriyd e katxuiyana, e que, no caso dos
Waiwai torna-se drastico e, por isso mesmo, exemplar da sociologia guianense ao
ponto de permitir a constru¢ao de um certo arquétipo do processo de emergéncia
dos coletivos associados as terras demarcadas. Segundo Barbosa, ainda:

Em suma, os “etn6nimos” Aparai e Wayana referem-se a uma realidade multipla, composta
por elementos complexos, variados e interdependentes, agregando familias (sub)grupos e
vdrias outras unidades sociopoliticas distintas. A constru¢do e apropriacdo dessas
denominagdes étnicas por essa populacdo resultam do processo de interacdo com o
Estado, respondendo a exigéncias de novas formas de representagdo diante da sociedade
envolvente ndo indigenas. Esses coletivos passam a regular muitas das relagdes entre os
grupos e os agentes de contato, mas ndo todas. Além do mais, fazem-no por meio da
ocultagao de sua diversidade interna e pela fixagao de limites que, na verdade, sdo fluidos.
As nogdes de etnia e, até mesmo, de sociedade, por pressuporem de certo modo uma
totalidade fechada ou, pelo menos, com limites claros, revelam-se insuficientes para dar

conta da realidade dos Aparai e Wayana, bem como da paisagem indigena guianense como
um todo. (Barbosa, 2007: 3).

Assim, da mesma forma que os afrodescendentes grupos Boni
exploravam os Wayana ao vetarem seu contato com a agéncia colonial holandesa e
inglesa e, desta forma, exerciam monopdlio sobre os artefatos manufaturados que
junto a eles obtinham, estes, por sua vez, estabeleceram com os grupos Wajapi “um
sistema de trocas assimétricas, frequentemente acessadas pelos grupos Wajapi,
considerando que ndo estavam a par dos valores das mercadorias” (Gallois, 1986:
201) e ndo demonstravam interesse e disposicdo em aceitar as condicdes impostas
pelos agentes da coloniza¢do, como a subjugacao politica, a centralizacao e

sedentarizardao da ocupacao, etc.

Parceiros de troca, os Wajapi tornaram-se, em alguns momentos e
contextos, banaré dos Wayana, mas nao peito. Embora fossem, segundo observam
Creveaux e Coudreau, desprezados pelos vizinhos caribe, os grupos Wajapi nao se
deixavam subjugar por praticarem seu ideal de independéncia e recorrerem aos

seus muitos percursos na floresta de maneira fluida e dinamica: o fato é que estas
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redes eram fortuitas, havendo pontos de encontro usados em momentos

especificos na histdria do territério. Segundo Gallois:

O centro de trocas entre as duas etnias situava-se no rio Cuc, a meio caminho
entre os assentamentos de ambos os grupos. Segundo Crevaux, Wayana e
Wajapi reuniam-se anualmente, na época da seca (1883: 217); as modalidades
deste comércio permaneceram inalteradas até a década de 1940, quando
familias Wayana e Aparai instalaram-se no local para arrecadar e distribuir as
mercadorias. Integrados por meio de intercasamentos aos Waiapi do alto Jari -
seus banaré - estes indios do Cuc, do Kuiari e dos outros afluentes do Jari
veiculavam uma cultura “Caribe” que deixou suas marcas entre ambos os grupos

Waidpi e Waidpi-puku. (Gallois, 1986: 203).

E importante considerar que do ponto de vista da agéncia colonialista a
centralizacao da ocupagao, a sedentarizacao dos assentamentos e a aglomeragao
dos indigenas, associada a instituicao de relacdes assimétricas cuja hierarquia
pudesse ser por eles controlada, era desejdvel e foi inclusive praticada. Enxergando
na posicao dos tamuxi Wayana a posicao de chefes detentores de poder coercitivo e
centralizador, os agentes coloniais empenharam-se em hipertrofiar esta posicao e
valer-se da existéncia da posicao de banaré para estimular a sujeicao dos dispersos e

autébnomos Waijapi.

Enxergando no lapotari Wayana um ‘“chefe supremo”, observadores
como Coudreau inteligiam segundo as mesmas categorias dos agentes coloniais.
Identificando nos peito indicios de maior estratificacdo e ‘“complexidade”
socioldgica, este tipo de organizacao politica e o desenvolvimento da instituicao da
chefia é tida, por alguns cronistas, como caracteristica das na¢des “auténticas” (isto

é, ndo aculturadas) da Guiana.

Parece-me, ao contrdrio, que o desenvolvimento dessas instituicoes
corresponde tdao somente a um determinado momento histdrico e tem na prdpria
existéncia dos agentes holandeses, portugueses e franceses, seu pilar: ¢ em fun¢ao
de sua atuacdo no cendrio que a organizacao social de grupos caribe oferece estas
respostas. As etnografias recentes das sociedades da Guiana mostram que as
sociedades daquela drea sdao marcadas por uma fraca centralizacdo politica e
territorial, pela auséncia de hierarquias internas entre os grupos ou entre os
individuos (Gallois, 1986: 154) e por uma constante capacidade de conformar e

desfazer redes (Gallois, 2005).
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E neste sentido que caso dos Wayana, que serviu aos observadores como
exemplo, permite que, conhecidos os dados etnograficos modernos, confrontemos
facilmente essa visdo, pois fica claro como se tratava de posi¢des funcionais e
portanto pontuais nas oscilantes redes:

A reconstituicao histérica da drea mostra que, se os Wayana foram levados a
organizar tal sistema de defesa [centralizado], os Waidpi, ao contrdrio, ndo
possufam na época, um territdrio fixo e delimitado que justificasse tal mobilizacao
e centralizagdo. Posicionando-se como invasores — ou como fugitivos — os Waiapi
ndo atuariam como “nagdo” nesta fase dos conflitos intertribais, assim como nao

constituiriam uma “na¢do” no decorrer de sua migracao rumo a regiao guianesa”
(Gallois, 1986: 155).

Ainda segundo a autora o que o0s observadores europeus viram como
tracos de centralizacdo e hierarquizacao das rela¢bes era, certamente, uma

fotografia muito datada de um estagio do processo dialético de fusao/fissao:
Desde o final do século XVIII as fontes imp6em uma visdo da sociedade Wayana
como essencialmente centralizada e unificada e cujas unidades menores, os
grupos locais liderados pelos tamuxi, eram interdependentes. Para este grupo é
possivel que o fim das guerras tenha implicado numa fragmentagao territorial e
politica reforcada pela redu¢ao demografica. No que diz respeito aos Waiapi, ficou
clara a inexisténcia de uma unidade centralizada, pois os grupos territoriais, ao
longo de seus respectivos movimentos migratdérios atuavam separadamente.
Raramente juntavam-se e apenas em circunstancias especiais: como foi o caso dos
ataques contra os Wayana do Maroni pelas duas fac¢Oes setentrionais. Este
também foi o caso das fusGes entre grupos locais do Cuc e Oiapoque apds

epidemias repetidas do final do século passado, quando procuravam apoio e
refor¢o numérico (Gallois, 1986: 167).

Organizagdo social e percursos histdricos bastante diversos fazem com que
os grupos locais Wajapi e grupos como os Wayana, que chegam a conformar uma
“nacdo” no entendimento europeu e grupos que compdem os Tiriyd interagem,
trocam, guerreiam mas ndo se unem: somente os Wayana encontrarao condicdes,
em seu sistema sociopolitico e em suas modalidades de relacbes, para praticar a

aglomeracdo e estratificacdo de maneira mais perene.

O caso dos Waiwai, que sera brevemente descrito adiante mostra que
sistemas sociopoliticos diversos encontram respostas diferentes para os estimulos

apresentados pelos vetores coloniais. Duas coisas, portanto, merecem destaque:

1. Em primeiro lugar, é importante frisar que os Wajapi, que migram em

grupos locais de maneira independente e autdbnoma, sao capazes de
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estabelecer rela¢bes inclusive com os nao-indios que encontram no
caminho. Chegam inclusive a busca-los, como é o caso, descrito por
Gallois, dos Wajapi do Karapanaty, que vao ao médio Maracd buscar
suprimentos e estabelecer trocas com os balateiros. Os Wajapi mantém
esse ideal de independéncia mesmo sob pressdao em contrdrio: buscam
a todo momento voltar as aldeias dos pais e avds, refazer percursos
pela floresta e usufruir de isolamento mesmo tendo contatos com todo
tipo de agéncia.

2. Em segundo lugar é importante considerar que essa busca por
isolamento ndo se da por motivos culturais ou étnicos, na forma como
uma certa etnologia tenderia a interpretar. Como veremos, € usufruindo
de um claro ideal de independéncia, que foi entendido como o que se
enxergou como faccionalismo, que os grupos locais migraram e se
relacionaram. Isso se deve a organiza¢do social do grupo: centrada no
movimento de jisyrysyrya, a dispersao pelo territério a procura de
lugares com boas condicdes para o estabelecimento de rocados e
centrada socialmente na agéncia dos chefes, os jovij@a como

articuladores de novas habitacdes.

O referido faccionalismo que os grupos locais praticariam em sua

didspora é marcante na crénica. Segundo Gallois:

A definicdo da faccdo Waidpi corresponde, portanto, a um determinado
periodo histdrico: na primeira metade do século XIX, quando o movimento dos
grupos migrantes, associado as guerras com etnias vizinhas, resultou em certa
centralizacdo politica e territorial. A fac¢do, por isso, corresponde a grosso
modo ao termo “parti”, utilizado por Coudreau, para designar os sub-grupos
Waidpi (Coudreau, 1893: 310). O conjunto dos grupos locais oriundos de um
mesmo grupo ancestral formariam uma fac¢do. (...). No passado, essas fac¢des
identificavam-se a um territério e, como ver-se-a adiante, também a um lider.
No decorrer do tempo estas unidades tornaram-se independentes. (Gallois,
1986:67).

Como vemos, supor que 0s atuais grupos locais seriam os “restos” de
uma “nagao” antigamente unida ndo faz sentido. No caso dos Waiapi do Amapari,
esta visdo estd associada a um ideal de independéncia dos grupos locais (wanako) e a

uma forma especifica de relacionamento com os “outros”, sejam estes outros
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Waidpi ou elementos de “grupos tribais vizinhos”, agentes coloniais ou ainda

segmentos da populagao regional com quem tiveram contato.

O que os cronistas enxergam como faccionalismo ou perda da unidade é
na verdade resultado de uma compara¢cao com uma visdo, na verdade bastante
equivocada, sobre os grupos caribe circundantes, em especial os Wayana. Estes
usufruem de uma organizacdo social e de um sistema de relacionamentos que
permitiu, em alguns momentos, maior geréncia sobre as rela¢cdes a partir da
hipertrofia do papel dos chefes. Pierre Grenand (Grenand, 2002) menciona que os
Wajapi setentrionais buscaram mais assertivamente o contato com o Estado e com
outros grupos. Com os Wayana, obtém ferramentas e bens manufaturados ao longo
do século XIX. Expedicbes de reconhecimento e busca por técnicas como
construcdo de canoas (técnica perdida atualmente, argumenta) promoveram
acesso a redes que mais tarde engendrariam circuitos de bens. Mas isso teve
consequéncias:

A consequéncia dessa descida ao Oiapoque em busca de ferramentas seria a

submissdo dos Wajapi do norte, durante as décadas seguintes, a uma

ingeréncia cada vez aior da administracao do Estado francés sobre seu modo
de vida, em troca dos beneficios materiais do contato. Os esforcos dos Wajapi

para tentar quebrar essa relacdo de dependéncia sdo vividos como a tentativa
de uma alianga - provavelmente impossivel - com os brancos (Grenand, 2002:

152).

O assédio francés sobre os grupos setentrionais acirrou-se e o empenho
em converter relacdes simétricas e horizontais em relagdes assimétricas centradas
na concentracdo de poder em torno dos chefes passou a ler constante. Grenand
coleta e analisa a narrativa sobre Pierre Louis (de nome Tameyu’a): os franceses o
fizeram capitdo (Grenand, 2002: 157). Com isso visavam torna-lo um vetor para as
mercadorias que, subindo o rio, chegavam as aldeias e implantavam, assim, o

poderio francés pela dependéncia.

A histdria lembra a de Ewka Waiwai, minuciosamente analisada por
Carlos Machado Dias Jr (Dias Jr., 2005) e que serd abordada mais adiante: um chefe
que congrega parentela em torno de si, funda uma aldeia, cinde com as habitac¢des
coletivas e se torna vetor de mercadorias oriundas de fora, ganhando, assim,

proeminéncia no sistema. Segundo a narrativa de Grenand, a avé Ulupe ralha com
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Pierre Louis depois do episédio de Alusuka (que cobicava sua esposa). O “Capitao
Pierre Louis”, relatam os Wajapi “franceses” é entao acusado de “tornar-se branco,
progressivamente”. (Grenand, 2002: 158). Pierre Louis mata Takulupaye com feitico

e depois é vingado: aciona-se a ldgica do contraveneno. Segundo Grenand:

Esse homem, que se pode imaginar facilmente partido entre duas identidades,
refugiou-se no poder, tornou-se chefe. Nessa posicdao, joga com sua
familiaridade em relacdo ao mundo dos brancos e, principalmente, com os bens
preciosos que Ia adquire. Porém, o narrador Miso, aqui e ali vai-nos fazendo ver
como o manipulador acaba manipulado, de um lado por seus irmdos e, do
outro, pelos brancos, preso entre as pretensdes de uns e outros, ainda que dé a
ilusdo de comandar a troca em beneficio préprio. Finalmente tenta o
xamanismo, forma de poder ainda mais perigosa, mas esse serd seu fim. Por ser
incapaz de dominar as forcas que acionou em sua luta contra outro xama e
rejeitar qualquer ajuda tradicional, acaba morrendo (Grenand, 2002: 159).

Esse episddio demonstra que “novos chefes” e portanto “outras
modalidades de chefia” buscavam ser confirmados pela autoridade francesa que,
assim, se interpunha como chanceladora do poder que visava introduzir. A
sedentarizacdo e burocratiza¢ao dos assentamentos contribuia para isso, no ambito
de um projeto que, como dito, tinha por objetivo exercer controle sobre o territdrio
mediante a cooptacao dos indios. Os partos que as gestantes passaram a ser
obrigadas a fazer em hospitais e o consequente controle estatal da vida no caso
francés narrados por Grenand mostram intrusdo exaustiva do Estado na vida dos
Wajapi e nos permitem compreender melhor do que os Wajapi meridionais tanto

fugiam.

O fato de ter havido empenho constante em cooptar liderancas,
convertendo-as em “capitaes” nao significa que esses grupos fossem realmente
hierarquizados e que as rela¢des fossem centralizadas: é, como demonstrarei, na
posicao da afinidade potencial em seu sistema, que se encontra a for¢ca motriz
diferenca e é, portanto, no “controle” ou manejo das rela¢ées inter-étnicas (Gallois,
2000) que devemos buscar as respostas para a movimentacdo funcional dos grupos

locais Wajapi no platd guianense.

Estes, como vemos, chegam ao platd guianense trazendo consigo seu
ideal de independéncia, que assoma aos olhos dos cronistas como produto uma

sociedade com instituicbes de carater difuso. Mas esse “carater difuso” é melhor
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compreendido quando observamos o movimento de ocupacdo do territdrio, que
tem como cerne o grupo local, suas interacdes com o iwand que compde e sua

projecao pelo territdrio.

E na relacdo entre parentesco e chefia, espraiando-se pelo territdrio de
maneira movel e dinamica, expressa pelo movimento de jisyrysyrya que esta parte
da resposta: os grupos locais sao fundados por fundadores de aldeias que ndo
exercem poder coercitivo, mas convencem os demais a acompanha-los no processo
de mudanga das aldeias conforme “envelhecem”. Esse movimento em busca de
novos locais para estabelecer os rogados € influenciado também pelas condic¢des
dadas pelo casamento: quando um jovem se casa, ele mora na aldeia de seus

sogros, para quem trabalha (Gallois, 1988).

Mas, depois de certo tempo, quando seus filhos atingem certa idade,

pode fundar uma aldeia nova, buscando local adequado e convencendo seus afins e

consanguineos a acompanharem essa dispersao. Disso resulta que os

assentamentos Wajapi, ocupados por familias extensas que compdem grupos

locais, nunca sao fixos: a sedentarizacdo € avessa a organizagdo social do grupo,

seria equivalente a inércia politica e depde contra todas suas técnicas e

conhecimentos agricolas, além de ser motivada, como veremos em momento

oportuno, por negociacdes com outras agéncias como espiritos e donos. Afinal,
como expoe Gallois:

A chefia do grupo é uma instituicdo relativamente bem definida (roving), porém o

cargo nao implica em atribuicdo real de autoridade. O chefe do grupo local é

essencialmente um fundador: aquele que “achou” um local apropriado para a

formacdo de um rocado e para a constru¢do de habita¢Ses. Quem conseguiu

reunir em torno de sua ro¢a um nimero consideravel de “parceiros” (agregados,

irmaos e sobretudo genros) para tornar vidvel a autonomia do grupo, pelo menos

no que diz respeito as atividades de subsisténcia. Assim a autonomia do wanako

permanece ligada ao “dono do lugar” e dele depende a manutencao da harmonia

entre as familias. O grupo local se define portanto como um grupo politico, cuja

estabilidade depende do jogo de relagbes de parentesco e alianga em torno de um
individuo: o chefe rovina. (Gallois, 1986: 61).

Entre os Wayana e Aparai, a atuacao dos brancos vinha, desta maneira,
reforcar uma caracteristica de sua organizacao politica, segundo a qual o poder dos
chefes relaciona-se com o nimero de familias e, consequentemente, de afins que

compdem o seu grupo local (Gallois, 1986: 127).
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Houve tentativas de estabelecer, entre os Wajapi meridionais, chefes que
implantassem um projeto de poder centrado na producdo de assimetrias e na
centralizacao dos relacionamentos, hipertrofiada, segundo esse projeto, pelo maior
acesso a bens. Os governos francés e portugués tentaram cooptar liderangas, como
no caso de Eugéne Ifiamu, chefe Wajapi reconhecido pelo governo francés como
grande lider e, assim, controlado pelo governo por meio do manejo de mercadorias

e equipamentos.

Esse movimento visava estabelecer redes de rela¢bes, como dito
centralizadas e que induzissem a sedentarizacdo. Houve episddios como os de
In@mu, mas que nunca acabaram bem porque acionaram cadeias de vinganca ou
retaliacdo e mobilizaram a agéncia xamanica, ao passo em que, novamente, a
dindmica de ocupacdo do territdrio segundo a agéncia dos chefes fundadores de

aldeia persistia. Segundo Gallois:

A intromissao dos brancos no comércio intertribal efetivava-se, essencialmente,
pela intervencdo da administracdo colonial nos padrdes de chefia tradicional.
Comerciantes e colonos, bem como a administracdo da Guiana Francesa,
costumavam nomear “reis” ou “capitdes gerais” em cada tribo, escolhendo os
individuos que lhes pareciam capazes de ajuda-los nos seus tratos com os indios
do grupo. Estas imposicGes de intermedidrios poderiam ndo ter nenhuma
consequéncia na organizacdo social das sociedades indigenas. (...). Entretanto, as
nomeacdes de “Capital Geral” — que tinha poder ndo somente sobre seu préprio
grupo, mas sobre grupos vizinhos, certamente tiveram algum efeito sobre as
relacbes entre as nag¢des indigenas. O exemplo da chefia de Gnongnon, lider
imposto aos “indios do interior” (da Guiana Francesa) ilustra bem o caso. Da
mesma forma, os padrbes tradicionais de lideranca, associados ao tipo de
ocupacdo espacial (especialmente no que diz respeito aos Waiapi, dispersos em
grupos territoriais) entraram em choque com a imposicdo dos chefes, sobre os
quais ndo funcionavam as tradicionais limitacdes de poder. (Gallois, 1986: 168).

Como vemos, esse esforco de intromissao das administracdes coloniais na
organiza¢ao sociopolitica Wajapi foi malfadado porque sua prdpria estrutura refuta
a existéncia de hierarquia e poder coercitivo. Sociedade contra o Estado, conforme
demonstrarei adiante, os Wajapi contam com uma modalidade de chefia,
absolutamente destituida de poder para com o grupo e extremamente vinculada a
dispersdo pelo territério: é na fissao, e ndo na fusao, que se encontra a atuacao do

jovija, pois a conformacao do individuo que pretende tornar-se um chefe passa,
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necessariamente, pela cisdo com a aldeia de seus sogros e pela criagao de uma nova

aldeia (Cabalzar, 1997).

O que a intromissao dos administradores coloniais conseguiu foi cindir ou
ameaca algumas redes de relag6es intra-grupos locais por determinados momentos,
processo minuciosamente descrito por Gallois e que Flora Dias Cabalzar (Cabalzar,
1997) considera fulcral para a conformacdo das modalidades de ocupacdo territorial
em fungdo da fundagao de aldeias, abandono de outras, percursos que se retomam
ap0s a retirada das frentes de expansdao da regido até a fase mais recente dos

contatos.

Vemos, assim, que a chegada dos grupos locais wajapi ao platé das Guianas
foi marcada por constantes processos de sobreposicdes com percursos palmilhados
por outros grupos, tanto aruaque, num primeiro momento, quanto caribe, sem
contar a presenca dos grupos afrodescentendes quilombola. Além disso, encontros
com seringueiros, balateiros, garimpeiros, gateiros, missionarios religiosos e

soldados franceses e portugueses marcam essa jornada.

Vemos, também, que chegando em grupos de maneira auténoma, os
Wajapi mantiveram-se afeitos a seu ideal de independéncia, mesmo diante do
assédio dos agentes estatais em sedentarizar e centralizar sua ocupac¢ao. Passaram,
em locais e momentos diversos, por experiéncias em trocas comerciais de produtos
manufaturados e por experiéncias de tentativa subjugacdo (quando foram feitos

banaré) que prontamente repeliram.

Experimentaram, nesta jornada, contatos intensos e tensos, muitas vezes
belicosos, que possibilitaram encontros com grupos em fuga, tais como eles.
Participaram da agitacdo que sacodiu o acidentado terreno do Contestado,
associando-se ora a uma parte ora a outra: aproveitaram o “vazio estatal”’ enquanto
puderam, enquanto na Europa o destino da regidao era decidido sem que sequer

imaginassem.

Disso tudo se conclui que sua organizagdo social, seus regimes

sociopoliticos, as feicdes de suas relacdes, atém-se ao ideal de independéncia e a
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liberdade para exercitar, no espaco, a mobilidade territorial que sua perpetuacao

cdsmica, social e politica necessita.

Dispersando-se pelo territdrio, palmilhando searas, os grupos locais Wajapi
buscam contatos e trocas, mas desfazem tais redes tdo logo ameacem as condi¢des
essenciais de sua reproducao social. Isso é explicado por sua organizagdo social,
pelo seu sistema de chefia e modalidades de relacionamentos inclusive com os
outros, os afins e aliados, mas é nas narrativas miticas, no movimento de sua
cosmologia, que encontraremos as respostas mais importantes para essa constante

evitacao dos outros e da aglomeracao.
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CAPITULO 2: UMA ETIOLOGIA DOS OUTROS, INCLUINDO OS NAO-iNDIOS

O objetivo da investigacao foi compreender o Protocolo de Consulta e
Consentimento Wajapi e o subsequente processo de consulta prévia que, de
maneira pioneira, é promovido pelo Estado segundo seus termos, como
manifestacdes das diversas ferramentas pelo grupo desenvolvidas para exercer

controle sobre a agéncia dos nao-indios.

Isso implica em caracterizar o Estado, de um lado, e os Wajapi de outro.
Mas é forcoso considerar que o Estado ndo existe, no plano local e cotidiano, se ndo
por meio dos homens e mulheres que o representam e que assumem posturas e
atitudes em relacao aos Wajapi, integrando, assim, um sistema que, com apoio nas
discussdes de Gallois (1986, 2000, 2005) consiste em uma rede de rela¢Ges. Estes
atores agem ora em nome e com chancela do Estado, de acordo com suas
determinacdes e respeitando o ordenamento juridico, ora em contraposicao a estes

dispositivos, conforme Ihes interesse.

E fundamental pontuar, ainda, que todos os relacionamentos com o Estado
contém em si relacées de poder acumulado historicamente (Marés Filho, 2009) e
que, segundo Wolf (Wolf, 2003) sdo sempre relacées engendradas pelo conflito e

produtoras de conflito.

E esse jogo que os Wajapi integram ao comporem uma rede de relacées
que, desde muito tempo, integra os ndo-indios e, outrossim, o Estado, ainda que
residualmente. E a administracdo da agéncia destes atores que buscam por meio
das ferramentas de que tém lancado mao com cada vez mais frequéncia ao ponto
dela se tornar a tdpica de seus relacionamentos com os ndo-indios durante a fase
que se inicia com o aumento das pressdes promovido pelas obras da BR 210,

Perimetral Norte.

Com base nisso e desde entao os Wajapi vém se apropriando de
mecanismos disponibilizados pelos préprios ndo-indios, em especial o Estado, a fim
de obriga-los a agir de maneira conveniente: resulta disso o constante exercicio de
apropriacao dos instrumentos e mecanismos que o Estado disponibiliza por meio da

legislacao, tais como a demarcacao de uma Terra Indigena, a consolidacao de uma
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Organizagao Indigena, o Conselho das Aldeias Wajapi Apina e a Associa¢ao dos
Povos Indigenas Wajapi do Triangulo do Amapari, Apiwata e o estabelecimento de
vias pelas quais forcam o Estado a seguir suas préprias determinagdes, tais como as
muitas Acdes Civis Publicas que convencem o Ministério Publico Federal, por
exemplo, a impetrar contra o préprio Estado de maneira a obriga-lo a agir segundo

suas proprias disposi¢cbes normativas.

Para compreender isso € importante dar alguns passos atrds e contemplar
as maneiras como os Wajapi entendem os ndo-indios: € no conjunto de narrativas
miticas que se encontram os fundamentos do que, com base em Gallois (1988),
considero uma etiologia dos ndo-indios fundamental para a compreensdo de seu
empenho em controla-los e, paralelamente, conter os préprios individuos Wajapi
em sua abertura ao exterior e a conformagdo de redes de relagbes pontuais,

centradas na agéncia dos chefes.

Neste capitulo trarei alguns dados importantes sobre as concep¢des Wajapi
do cosmo e sobre as modalidades de diferenciagao que as varias humanidades
foram adotando ao longo de seus mitos, contando com os avancos ja consolidados

pelas investigacdes de Dominique Tilkin Gallois (1986, 1988, 1997, 2000, 2002, 2007).

Para isso, foi necessario lancar luz, no capitulo 1, sobre o processo histdrico
por meio do qual os grupos locais Wajapi desembarcam na regiao das Guianas,
focando nas multiplas intera¢6es que estabelecem com as mais variegadas agéncias
e grupos, dentre eles os ndo-indios e, desde o principio deste processo, também o
Estado. Observando o comportamento dos grupos locais wajapi em seus
deslocamentos pelo acalorado platé guianense observamos que eles mantém um
constante afastamento em relacdo aos muitos grupos que se deslocam pela regido,
especialmente quando a pressdo territorial aumenta em funcdao do acirramento da

disputa entre portugueses e franceses. Segundo Gallois:

As relacdes entre os povos indigenas da area sudeste das Guianas deram-se num
contexto de rechaco e violéncia onde predominava — mesmo que indiretamente -
0 avanco progressivo das frentes de colonizacdo. Assim, durante os séculos XVII e
XVIIl, algumas dreas foram totalmente despovoadas, ou seja, as populacdes
Aruaque do baixo Amazonas e do litoral do Cabo do Norte extinguiram-se neste
periodo. Inversamente, ocorria uma concentracao da populagdo em dreas de
reflgio, como no interior montanhoso do Cabo do Norte (Amapd e norte do
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estado do Pard). Nesta drea, povos Caribe realizavam uma expansao territorial,
sob a pressao das frentes de colonizacdo do litoral das Guianas, ao mesmo tempo
em que eram pressionadas pela dispersdao dos Negros Cimarrones, fugitivos das
planta¢des desta regido litoranea. Neste grande movimento de populag6es, vérios
povos foram extintos enquanto outros eram absorvidos por etnias consideradas
pela bibliografia como ‘“nacdes dominantes”: os Galibi ou os Wayana, por
exemplo. A homogeneiza¢do cultural na drea sudeste das Guianas, no sentido de
uma predominancia dos padrdes Caribe, ocorreu rapidamente quer seja, no
espaco de dois séculos. O reagrupamento e os processo de fusdo intertribais
foram favorecidos pela ameaga que representava o avanco das frentes de
colonizacdo. E neste contexto que deve ser analisada a instalacdo das faccbes
Waiapi na Guiana. (Gallois, 1986: 110).

Como vimos no capitulo primeiro, esses contatos se instanciaram em redes
de relacdes fluidas e esporadicas. Por ora é importante ter em mente que estas
redes, realizadas de maneira independente e descentralizada pelos grupos locais
foram fortemente tributdrias do ideal de independéncia que marca a organizacao
social wajapi e encontraram, no arcabouco de modalidades de relacionamento
instalado no Escudo das Guianas, condi¢cdes favoraveis ao estabelecimento destas

redes de rela¢des fortuitas, conforme sera debatido no préximo capitulo.

Vemos que a cada vez que a tentativa colonial em intensificar os conflitos
perde ténus, caminhos antigos de troca foram novamente frequentados pelos
grupos locais Wajapi mas desta vez também pelos brancos (Cabalzar, 1997). O inicio

do século XX é marcado por um processo pelo qual:

Etnias outrora inimigas que haviam-se refugiado em isolamento e desconfianca
mutua foram recolocados em presenca por intermédio de regatdes. Os contatos
entre os diversos grupos reorganizaram-se adaptando-se a nova distribuicao
territorial e sobretudo as possibilidades de acesso ao comércio com os brancos.
(Gallois, 1986: 194).

Por conta desta intensificacdo nas rela¢des, motivadas pela troca mais do
que pela guerra, os Wajapi se refugiaram cada vez mais para as cabeceiras, assim
como alguns grupos outrora aliados dos Wayana como os Urupui e Aramiso (Gallois,
1986). Isso ndo impede que as redes de relacbes se tecam e destecam, o que da
inicio a um comércio de longa distancia: grandes circuitos de trocas espraiando-se
por vastas porcdes territoriais. Segundo os dados de Gallois, é nessa fase que
surgem os papéis de matti (mate, amigo) e banaré: os Boni como grandes

comerciantes que impedem todos de chegar a distante aldeia Boni, guardada pelos

brancos, do outro lado do Parana grande, e que é onde sao produzidos os artefatos.
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Da mesma forma que os Boni exploravam os Wayana, rapidamente, estes
estabeleceram com os Waidpi um sistema de trocas assimétricas, facilmente
instaladas considerando que os Waiapi nao estavam a par dos valores das
mercadorias. (Gallois, 1986: 201).

Os Wajapi eram um tanto desprezados pelos demais, como observam
Crevaux e Coudreau. O fato é que as posicdes de banaré e peito, categorias sociais
com marcada inducao a assimetria, incomodavam os grupos Wajapi que, mesmo
assim, tornavam a percorrer longas distancias a fim de acessar as redes e abastecer-
se de produtos. Segundo Gallois, portanto, observadores como Creveaux afirmam
que assentamentos Wayana e Wajapi se estabeleceram e caminhos passaram a ser

revisitados, ocorrendo inclusive intercasamentos, de modo que:

as modalidades deste comércio permaneceram inalteradas até a década de 1940,
quando familias Wayana e Aparai instalaram-se no local para arrecadar e distribuir
as mercadorias. Integrados por meio de intercasamentos aos Waiapi do alto Jari -
seus banaré - estes indios do Cuc, do Kuiari e dos outros afluentes do Jari
veiculavam uma cultura “Caribe” que deixou suas marcas entre ambos os grupos
Waidpi e Waidpi-puku. (Gallois, 1986: 203).

Até que os tratados definem a nacionalidade brasileira da regiao, mantendo
os Wajapi-puku, os Wajapi da floresta ou meridionais afastados dos grupos
setentrionais, que sedentarizam ocupa¢bdes na margem norte do Oiapoque.
Décadas depois, inaugura-se um periodo em que o Estado brasileiro assume maior
controle sobre a regido e, concomitantemente a isso adota um novo paradigma
para o relacionamento com os povos indigenas: o Servico de Protecdo ao Indio e
Localizacao dos Trabalhadores da Nacgdo, SPILTN esboca acdes na regido e a
‘“nacionalidade” dos grupos indigenas passa a ser, ao menos da parte dos Estados
litigantes, chanceladas: os Wajapi meridionais passam a ser, entdo, cidadaos
brasileiros bem em um periodo em que a postura do Estado para com os povos
indigenas assume novas fei¢des. E nesse periodo que as redes de trocas de longa

distancia parecem dissolver-se.

Por volta de 1920, o comércio intertribal foi interrompido devido a atritos entre
Wajapi e Wayana; nesta ocasiao, os encarregados do Posto do SPI chegaram a
intervir para defender os “Waiapi brasileiros” dos assaltantes ‘“Wayana franceses”
(E. Fernandes, rel. 10.10.1943). (Gallois, 1986: 205).

Se antes disso as guerras, seguidas de processos de aliancas e fusdes e,
finalmente o estabelecimento de redes de comércio eram mecanismos através dos

quais estabeleceu-se a dinamica das rela¢bes entre grupos indigenas da Guiana, a
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posicao particular de cada grupo nesta rede de rela¢bes contribuia para a
manutencdo de seus particularismos ao mesmo tempo que os colocava em

necessdrias relacdes com os vizinhos.

No que diz respeito as relacdes entre Wayana e Waiapi e entre Waiapi-puku,
estes relacionamentos arrefeceram quando o Estado brasileiro assumiu maior
controle da regido e as fronteiras se definiram: o controle alfandegario e a clivagem
imposta pela nacionalidade aos grupos residentes nos territérios passam a

constituir camadas a mais de distanciamento politico.

Com a instalagao de politicas de assisténcia, tanto na Guiana Francesa
como no Brasil, iniciou-se uma nova fase histdrica, onde o confinamento e a
dependéncia em relacdo aos postos e as praticas dos drgaos encarregados da
protecdo destes povos — e isto ao tanto ao nivel das trocas como da seguran¢a na
ocupacao de seus territérios — constitui a mais drastica intervencao externa

verificada nos ultimos trés séculos.

A atracao que representava para os indios a possibilidade do
relacionamento “protegido” com os brancos, em detrimento das relagdes mais
dificeis ou menos imediatas com seus antigos parceiros comerciais inverteu o jogo
de forcas em presenca. Os indigenas que habitava o territério clamado pela Franca

ja experimentava uma certa cidadania. Segundo Gallois:

De fato, as populag¢bes indigenas da Guiana Francesa foram regidas, até
recentemente, pelo “Estatuto do Inini”, que lhes permitia uma auto-gestdo,
segundo seus padrdes tradicionais, sem interferéncia do governo francés. As
aldeias eram assistidas por postos de “Gendarmerie” que interferiam pouco na
vida tribal. Desde 1968, porém, este “Estatuto” foi substituido pela divisdo do
territério da Guiana Francesa em municipios, onde as popula¢bes indigenas,
doravante “nacionalizadas”, sdo representadas por um “conselho”. Os Waiapi
passaram a depender, portanto, do municipio de Camopi e ocorreram alguns
problemas de representatividade frente ao prefeito desta vila. Este tipo de divisdao
administrativa constitui uma ameaca a integridade das populacdes, pela abertura
de empreendimentos comerciais e turisticos na drea. (Gallois, 1986: 128).

Vimos, entdo, que o secular processo de ocupacao da regiao € marcado por
uma dialética concentracao e dispersdao dos grupos que tem nas provocacdes das
agéncias coloniais um motor importante: pela parte dos grupos caribe, a ocupacao
dispersa do territério cedeu lugar a movimentos cada vez mais frequentes de

concentracdo em lugares protegidos e onde havia “fartura” de bens e mercadorias.
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Os movimentos migratdrios levaram grupos ao choque quando a agéncia
colonial intensificou seu assédio e provocaram releituras, por parte dos grupos
indigenas, acerca dos Outros a quem eram apresentados cada vez com mais

frequéncia e intensidade.

Como vimos isso interferiu nos fluxos migratdrios, influenciou a
caracterizagdao da ocupagao territorial, estimulou a consolidacao de redes de
relacbes que intercalaram troca -comércio a guerras e, em alguns casos, estimulou o
estabelecimento de rela¢bes assimétricas que permitiram modalidades de sujeicao.
A intensificacdo dos encontros provocou desencontros e encontrées que
engendram a conformagao de aliangas que, sempre, contaram com a tentativa de
controle por parte dos Estados que, disputando o territério, objetivaram
transformar as sociedades indigenas em pedes neste grande tabuleiro mediante a

imposicao da nacionalidade a eles.

Decorre disso que alguns “reflgios” se instauram, preservando grupos até
mesmo dos processos de “fusdo intertribal” que se espraiam pela regido (Gallois,
1986). Chegando ao platé guianense em ondas sucessivas e ‘“faccionalizados”,
como viam os cronistas (ou seja, autdnomas) por ndo abrir mao de seu ideal de
independéncia (Gallois, 1986, 1988), os Wajapi entraram em contato com diversos
outros grupos, o que elevou a complexidade das relacdes intertribais que se

consolidavam com o assomo das fei¢Oes socioldgicas tupi trazidas pelo grupo.

Um dos grandes aprendizados que a andlise das narrativas Wajapi sobre o
tempo dos avds, o també kb reme é que embora os representantes da empresa
colonial tomassem os grupos locais por fragmentos de uma etnia ou nacao, sua
sociologia orientava-se justamente para a negacao dessa unicidade. Isso influenciou
sobremaneira as modalidades de relacionamentos que os Wajapi desenvolveram
com as alteridades a que foram expostos e engendrou um aperfeicoado repertdrio
de narrativas que congregam a base para as elucubracdes a respeito das distin¢bes

entre as gentes.

Essa exegese da diferenca a que nos dedicaremos, é importante pontuar,
nao é realizada pelos Wajapi sobre a base étnica: a unidade sociocéntrica de que a

investigacdo sobre os outros partem nao é uma etnia, na¢dao: pelo contrario, é
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justamente com base na organizacao social calcada no ideal de independéncia que a

etiologia das gentes é realizada.

No caso Waiapi, supor que os atuais sub-grupos territoriais seriam os “restos” de
uma “nacdo” antigamente unida ndo faz sentido. (...) No caso dos Waidpi do
Amapari, esta visao estd associada a um ideal de independéncia dos grupos locais
(wanako) e a uma forma especifica de relacionamento com os “outros”, sejam
estes outros Waiapi ou elementos de grupos tribais vizinhos, ou ainda segmentos
da populacao regional com quem tiveram contato. O que caracteriza esta regiao —
e, nesse sentido, o caso Waiapi me parece exemplar — é a grande diversidade das
relagbes entre grupos ndo “tribais” mas ‘“territoriais”, onde interagem tanto
elementos de uma mesma etnia como individuos de etnias diferentes. (Gallois,
1986: 223)

Como serd que os grupos locais Wajapi interpretavam essas tao diversas
gentes com as quais foram cada vez mais obrigados a interagir? Sabemos que
interpretavam o contato forcado como perigoso e o evitam, oscilando seu
comportamento entre a fuga e a busca pelos outros. Vemos que o Estado, essa
figura t3o abstrata mas que se faz sentir e perceber mediante a contemplacdo de
seus representantes e da analise de seu comportamento, assim como os nao-indios
em geral, sdo velhos conhecidos dos Wajapi. Como interpretam, entao, estas gentes

tao diversas?

Seguindo a orientacao metodoldgica adotada por Dominique Tilkin Gallois
em suas pesquisas (Gallois, 1986; 1993) vemos que a divisdo entre as
temporalidades histdrica e mitica tem a vantagem de contemplar o lugar e o valor

da alteridade.

No capitulo primeiro apresentei alguns elementos importantes do percurso
que os grupos Wajapi realizaram ao longo da histdria em sua jornada independente
e fractal rumo territdrio do Contestado justamente para buscar, nas narrativas
wajapi que incidem sobre o tempo dos antepassados e nos documentos histdricos
minuciosamente analisados por Gallois, elementos importantes para a

compreensao das modalidades wajapi de relacionamentos com os ndo-indios.

Como mencionado, a atuacao dos representantes do Estado no cendrio
guianense era orientada para a conforma¢do de redes de relacionamentos
orientadas, no que se refere aos movimentos de aproximacao e centralizacao da

ocupacgao, no acesso a bens que os ndo-indios administravam, o que se associa ao

91



intento de conversao de principais em chefes a fim de introduzir condi¢bes para o

comando e controle.

Temos, portanto, que Estados com modalidades diferentes de
relacionamento com os indios engendraram estimulos diferentes a esses grupos.
Essa é uma das premissas desse trabalho: os Wajapi meridionais sdo como sdo, hoje,
em fungdo dos contatos que estabeleceram historicamente inclusive com o Estado.
Os Wajapi que habitam a calha do Rio Oiapoque, ou setentrionais, elaboraram
diferentes modalidades de relacionamentos com base nas feicdes do Estado a que
foram forcados a relacionar-se. Segundo Gallois, por exemplo, os Wajapi da Guiana

Francesa:

Tendo estatuto de Franceses e assumindo os deveres e beneficios desta
nacionalidade, os Waiapi recebem, entre outras prerrogativas, somas de dinheiro
trimestrais que sdo revertidas a favor da comunidade numa encomenda coletiva
de produtos diversos como ferramentas, pano, motores de popa, radios, etc. (...).
A diferenca entre este sub-grupo e os demais é reforcada por diferencas por tipo
de adaptagdo ecoldgica. As aldeias muito mais estdveis permanecem ocupadas
por muito mais tempo (em média observa-se ocupac¢do de 100 anos. (Gallois, 1986:

129).

Um jogo de “identidades nacionais” é, também, estimulado pelos agentes
que representam no Estado: “indios franceses”, “indios brasileiros” armados
propositalmente e orientados a atuarem uns contra os outros fazem parte de um
exercicio que, no entendimento dos cronistas (Gallois, 1986) possibilitava sua
manipulacdo. Modalidades de relacionamento como aquelas propostas pelos
grupos caribe por meio da posicdo de banaré (Gallois, 1986) e pawana (Gallois, 1988)
foram potencializadas, hipertrofiadas ou estimuladas pelos agentes da empreita

colonizadora.

Subjaz a essa intencionalidade dos litigantes pelo Contestado, como vimos,
o pressuposto de que os povos indigenas da regido eram povos sem organiza¢ao
social prépria, destituidos de religido, instituicdes sociais e que, além de ser
“civilizados” deveriam ser convertidos em cidadaos e essa visao perdurou até
meados da década de 1970 quando irrompe no seio da etnologia um importante
debate que tem o platd guianense como pivd, conforme veremos no préximo

capitulo.
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O fato é que os grupos Wajapi que deixam a bacia do Xingu em levas
migratdrias encontram diversas gentes pelo caminho: missionarios catdlicos, que
intentavam sedentariza-los, alfabetiza-los e catequiza-los, forcando o convivio com
demais grupos e constrangendo a ocupacao; agentes dos Estados portugués e
francés empenhados em estabelecer assimetrias internas para, com isso, instituir
cadeias de comando calcadas na nomeagdo de capitdes e chefes entre os indigenas;
grupos aruaque em franca fuga e deslocamento; grupos caribe em complexa
interacdo e, além disso, outras gentes como cacadores, médicos, naturalistas,
gedgrafos, exploradores e, mais tarde soldados a servico de diversos Estados,
povos afrodescendentes em fuga ou em expedi¢dao para a coer¢do a bem da

escraviza¢do de grupos indigenas.

Vimos também que os Wajapi que a narrativa jornalistica da década de 1970
considerava “indios brabos” (Gallois, 2011) de recente contato eram, na verdade, os
grupos locais cuja genealogia Gallois consegue resgatar em sua precisa arqueologia
das narrativas oficiais das narrativas Wajapi, que estabeleceram contatos muito
variegados com gentes muito diversas em locais, contextos e periodos bastante

diferentes. Desde muito tempo os nao-indios sao conhecidos dos Wajapi.

Vemos, assim, que os ndo-indios, aglutinados genericamente sobre a
designacao karai k6 fazem parte da histdria wajapi e estdo incluidos nas narrativas
que dao conta do surgimento do cosmos e da humanidade: como veremos, desde a
criacao da humanidade, os karai k6 estdo 13 e que, no jogo relacional da construcao
dos recortes sociopoliticos que se encobrem sobre o conceito de identidade, a
contraposicao a eles proporciona a categorizacao social de um coletivo, um povo, e

somente nesse contexto. Segundo Gallois:

No mito de origem, os Waiapi posicionam-se como um povo diferenciado, em
bloco, dos outros povos por estes conhecidos: brasileiros (carai-ko), franceses
(parainsi-ko) e as nac¢des indigenas vizinhas. Fora esta identidade mitica que
recobre - na verdade — uma identidade linguistica e padrdes culturais comuns, o
povo Waidpi dissolve-se numa serie de unidades territoriais independentes, nao
integradas politicamente. (Gallois, 1986: 57)

Os povos do entorno também sdo levados em conta quando se trata de,
relacionalmente, conformar um coletivo que transcende a unidade territorial do

grupo local, unidade social wajapi, e demanda a configuracdo de um coletivo, por
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assim dizer, étnico. Parece que, diante do empenho dos Estados em impor
identidade nacional aos povos indigenas foi necessdrio elaborar respostas que
admitiam diferenciacdes étnicas: face a esse estimulo fez-se necessario fazer-se

‘(pOVOH'

Mas é o grupo local que constitui, sempre, a unidade de referéncia na vida
Wajapi e encontra na agao dos chefes, os jovijd, respaldo para sua interrelagao com
os demais, como veremos adiante, de modo que esse “arranjo étnico” passou a ser
desenvolvido por conta de uma necessidade exposta pelo contexto, pelas redes de
relacbes em que foram situados. E entdo que compreendemos a importancia da
etiologia wajapi dos ndo-indios para uma compreensao mais apurada do Protocolo
de Consulta: a criacdo de uma camada étnica é parte de um exercicio de
diferenciacdo cuja finalidade é resguardar um sistema sociopolitico focado no ideal

de independéncia e na negacao do Estado, do Uno, das totalidades, etc.

Assim, é fundamental entendermos, antes de prosseguir, que as fusdes que
engendram a totalidade “os Wajapi” observavel aos agentes externos € na verdade
mobilizada justamente por processos de diferenciacao e distanciamento social, mais
do que processos de fusdo clanica ou tribais. E na sociologia wajapi que devemos
encontrar as respostas para suas opgdes no oceano de relacbes que se agita
quando chegam ao contexto guianense, e ndao, como queriam 0s cronistas ou
mesmo etndlogos mais contemporaneos, em supostas bases étnicas, culturais ou

clanicas. Segundo Cabalzar:

As duas no¢Oes propostas por Gallois relativas as unidades sociais waiapi, o grupo
local e a fac¢do (...) estdo associadas a unidades territoriais definidas como
“grupos locais” ou “fac¢bes de migracao”, pertinentes para a analise da histdria
da migragdes (...). O outro ponto esta relacionado a énfase dada por Gallois ao
reconhecimento da origem comum entre os diversos sub-grupos atuais do
Amapari, enfocando uma acepcdo de “parentesco” comum (segundo uma
estrutura social cogndtica e endogamica) entre os Waidpi do Amapari. Grenand,
por sua vez, enfatiza a forte marcacdo da “origem diferenciada” de individuos co-
residentes nas aldeias ou aglomerados fortemente endogamicos do Oiapoque e
correlaciona o viés da petrificacdo a uma antiga estrutura agnatica clanica, que
teria deixado de ter papel proeminente na determinagdo da alianca atual. Segundo
ele entre os waidpi da Guiana o viés patrilinear indicaria o de pertencimento a um
dos “clas formadores” (...). Gallois enfatiza a maior relevancia, para os Waiapi do
Amapari, da no¢do de alianca em detrimento da lideranga local, associada a
anterioridade ldgica do “grupo local” a “faccao” de migragdo. “O numero de
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genros, muito mais do que o numero de irmaos, é que determina a possibilidade
de autonomia de um wanako”’ (1986, pag.62); com base na residéncia uxorilocal de
alguns membros masculinos decorre a aproximag¢ao das unidades locais, que
passam a repetir trocas - fundamentalmente de irm3s - entre si e, em
decorréncia, a conviver em certos periodos do ano. (Cabalzar, 1997: 16).

Adiante veremos como as narrativas Wajapi que versam sobre o “tempo
das origens” possibilitam aos narradores operar classificagbes centradas nos
processos de distanciamento sociais e culturais com relacdo dos ndo-indios. E
importante termos em mente, portanto, que estas classificacbes negativas que
recorrem ao tempo da Criagdo ndo passam sequer perto de classificagbes étnicas e
muito menos de qualquer conceito que se assemelhe as ideias de “identidade”
étnica ou cultural. Como dito, é na sociologia wajapi que devemos buscar as
respostas que a mitologia oferece para os processos de distanciamento e

diferenciacao que, adiantando, o Protocolo de Consulta operacionaliza e reitera de

maneira pratica.

Mas os agentes com os quais se relacionam hoje tendem a identificar os
Wajapi como uma etnia e proceder a um calculo norteado pela ideia de identidade
étnica que opera com diversos tropos: ora primitivos vivendo em privacao e
precariedade, ora puro desentendes de Adao e Eva vivendo em constante “estado
de natureza”, os Wajapi sao sempre pensados como um povo e, portanto, como
usufruindo de propriedades quase fisicas comuns, geralmente associados pelos
karai k6 ora a natureza, ora a pré-histdria: ao mesmo tempo em que lhes é atribuido
o “direito a ter cultura” é-lhes negado, por outro lado, o direito a usufruirem de
regimes de conhecimentos e epistemologia, de usufruirem de cidadania plena e

libertarem-se, por exemplo, do paradigma da tutela.

A ambiguidade sempre negativa de interpretacdes se reflete na prética dos
encarregados de levar as politicas publicas até as aldeias e gravita em torno de uma
crenga tacita: a de que os Wajapi seriam indigenas de recente contato e, por isso,

“brabos” e de dificil relacionamento.

Essa é, inclusive, a tépica dos enfrentamentos locais e cotidianos que os
Wajapi tém com estes agentes como chefes de posto da Funai, técnicos de saide a

servico da Funasa e, depois, da Funai, funciondrios da Secretaria de Estado da
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Educacdo - Seed, funcionarios das prefeituras do entorno, motoristas, servidores
do Departamento Nacional de Infraestrutura de Transportes - DNIT, da Secretaria

Estadual de Meio Ambiente - Sema, etc.

Em geral, estes atores relacionam-se com os Wajapi de maneira a toma-los
ora como primitivos carentes ora como cidadaos de segunda classe, ainda tutelaveis
e inimputdveis, como o ordenamento juridico até muito recentemente os
considerava. Em ambos os casos, é possivel afirmar com base em dados coletados
em campo que o pressuposto é sempre o de que os Wajapi estao sendo contatados
pelo interlocutor quase que por primeira vez na histéria do grupo e que sua vida
seria pautada pela falta ou escassez dos critérios e elementos definidores da

civilizagao, tais como energia elétrica, agua encanada, casas de alvenaria, etc.

Exemplos ilustrativos disso, vivenciados em campo, hd em profusao e
seleciono apenas dois que, mais adiante, serao novamente acionados. Em fevereiro
de 2011, enquanto realizdvamos uma oficina para os pesquisadores wajapi no Centro
de Formagao e Documentagao Wajapi, regiao de Aramira, dentro da Terra Indigena
Wajapi, o pesquisador J. assomou furioso a biblioteca e invectivou contra os

moradores da aldeia Kwapo’ywyry.

Uma conversacao acalorada tem inicio e J. deixa a biblioteca bastante
nervoso. Tentando compreender o que ocorreu, o intercepto sobre a ponte sobre o
Rio Onca ou Pirima’yty, que ha préxima ao Centro de Formacao e, depois de acalma-
lo e saber, como assessor do Programa Wajapi, de poderia de alguma maneira
ajudar. J. entdo contou que quando ia ao Centro de Formacdao deparou-se com um
caminhdo e dois carros do Ministério da Agricultura, Pecudria e Abastecimento,

Mapa, dentro da Terra Indigena Wajapi.

Membro da diretoria do Conselho das Aldeias Wajapi Apina e pesquisador ja
proeminente com ampla participacao nas atividades do Apina, J. barrou os veiculos
e perguntou do que se tratava. Os condutores alegaram que entraram na Terra
Indigena Wajapi para cadastrar familias wajapi no Programa Fome Zero, do governo

federal e ja distribuir prontamente algumas cestas bdsicas.
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Por ter bloqueado o avango dos veiculos em frente a entrada da aldeia
Kwapo’ywyry, que fica estrategicamente localizada ao lado da Estrada Perimetral,
antes da entrada para o Pdlo Base Aramird, os moradores desta aldeia assomaram
para saber do que se tratava. J., segundo relatou, informara os funciondrios que os
Wajapi encontram-se organizados em um Conselho, o Apina, e que todas as a¢les
do governo deveriam ser oficialmente comunicadas antes de ocorrerem a fim de
possibilitar aos Wajapi oportunidades de, reunidos, apreciar as questdes e deliberar

coletivamente a respeito delas.

Informados sobre os critérios e o protocolo para conceder politicas
publicas aos Wajapi os servidores prontificaram-se a retirar-se da Terra Indigena
Wajapi e encaminhar ao Apina oficios solicitando respostas quanto a insercao dos
indigenas ou ndao no Programa. Ao ver que os caminhdes repletos de provisdes
manobravam para deixar a Terra Indigena Wajapi, alguns jovens da aldeia
Kwapo’ywyry, todavia, sentiram-se prejudicados pois certamente perderiam acesso
aos mantimentos que ali estavam. Isso gerou debates entre J. que apelava para as
determinagbes e tramites do Apina e a lideranca da aldeia, A., que, segundo J.
desistiu de insistir em receber as cestas bdsicas quando foi comunicada que o

Programa Fome Zero servia para retirar familias da pobreza e da miséria extremas.

Ao narrar o caso, J. demonstrava-se indignado com a “falta de
compreensao que as liderangas tém sobre o jeito dos brancos. Eles ndo entendem
que para os brancos nds somos pobres, passamos fome. Receber as cestas bdsicas
é humilhacdo para meu povo mas as liderangas sé pensam em ganhar, ganhar,
ganhar”, declarou na ocasido.

A partir de entdo iniciou-se um velado debate entre as familias Wajapi sobre
a atitude do jovem J. Muitos debates desenhavam-se, a noite, em volta das
fogueiras, sobre sua postura frente a lideranca da aldeia, adornados por reflexdes

sobre a questdo do Programa Fome Zero, sobre o qual os Wajapi tinham muitas

duvidas.

Assim que se reuniram em coletivo, os Wajapi debateram o assunto. A
presidéncia do Apina foi duramente criticada por alguns jovens empenhados em

fortalecer os saberes e jeitos Wajapi a passo em que as liderancas respondiam que
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com o enfraquecimento da Funai, que até entdo exercia, ainda que tibia, atuacdo
marcadamente assistencialista junto aos Wajapi, era necessario tecer articulacdes
com o governo para acessar bens como as cestas basicas. A discussao se prolongou
por muito tempo, como relataram depois os Wajapi, até que J. concedeu o
argumento final: “ndo passamos fome. Nosso povo ndo é mendigo, que mora nas
ruas, igual jeito dos karai k6. Por que o governo vem até aqui com caminhdo trazer
comida? Por que nao aparece para ajudar a cuidar da terra, das cagas, dos peixes?

l”

Vocés querem que o governo olhe a gente como miserdvel”, narrou o pesquisador

P. depois do encontro.

A imagem que os karai k6 teriam sobre si foi mais forte do que o desejavel
acesso a uma grande soma, mensal, de bens e mercadorias que, sabidamente,
atraiam muito interesse de todos, ndao por ‘“passarem necessidade”, como J.
demonstrou que o governo entendia a questdo, mas porque é mesmo desejavel
manter sempre abertas muitas vias para o acesso a bens. Mas o que esse exemplo
ilustra é a preocupagao dos Wajapi com a imagem que os outros fazem de si, para
além, é claro, de sua preocupacao com o flagrante desrespeito aos seus processos

de tomada de decisdo que a atuacdo estatal ali ensejava.

Esse episodio ocorre exatamente no periodo em que se iniciava o processo
para a construcdo do Plano de Gestao Socioambiental Wajapi. A pedido dos Wajapi,
o Programa Wajapi do Instituto lepé submetera ao Projetos Demonstrativos dos
Povos Indigenas, PDPlI do Ministério do Meio Ambiente, um projeto para a
realizacdao do Plano de Gestdao Socioambiental, projeto que tive a honra de

coordenar.

Nesse mesmo periodo, durante uma reunido na aldeia Pairakae, como
relatarei adiante, os Wajapi se deparam com os marcos geodésicos colocados, a
época ndo se sabia por quem, muito préximos a linha-seca da demarcacao da Terra
Indigena Wajapi, estopim para as agdes judicializadas pelo Ministério Publico
Federal, MPF, quanto ao ordenamento fundidrio do entorno da Terra Indigena

demarcada.

As relagdes com os ndo-indios intensificavam-se neste momento, com a

entrada de funciondrios de prefeituras no radar dos Wajapi e a oferta de politicas
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publicas, de maneira assistencialista, com cada vez mais intensidade e assertividade

por parte dos diversos érgaos.

Como apontarei em momento oportuno, a tdpica do Plano de Gestao
Socioambiental Wajapi, desde seu inicio, era justamente a gestdo das relagdes com
os ndo-indios, em especial o Estado e, portanto, a gestdao das decisdes coletivas
Wajapi face ao Estado a fim de influenciar as politicas publicas para uma base que
fortalecesse seus regimes de conhecimentos e rela¢6es, em vez de prejudica-los,

COmo ocorria.

Nesse mesmo periodo, apds muita insisténcia do Apina, transcrita em
indmeros documentos que protocolaram junto a Funai, ao MPF, e a prdpria
Secretaria de Estado da Educacdo, Seed, esta cedeu mediante recomendacdes do
MPF, inquérito civil publico, e acabou ofertando aos Wajapi o Sistema Modular de
Ensino Indigena, Somei, a fim de contempla-los com vagas para a 5% a 8 séries. A
despeito de todas as inumeras questdes problematicas envolvendo essa politica
publica, muito mais defeituosa do que exitosa, e que vai de encontro, e nao ao
encontro da Proposta Curricular para as Escolas Wajapi, a Procew, que seria o

grande projeto politico pedagdgico pelos Wajapi construido ao longo de décadas.

Os Wajapi reivindicavam insistente e organizadamente que as aulas de 5% a
87 série fossem ministradas de maneira dispersa, respeitando o que cominam o
Plano de Salvaguarda do Patrimdnio Imaterial Wajapi e a sua Procew. Mas ao

contrario disso, como afirma Lucia Szmrecsanyi, coordenadora do Programa Wajapi:

Atendendo a reivindicacdo dos Wajapi, depois de dar um certificado de conclusao
da 4° série aos ex-alunos dos professores nao indios, no final de 2007 a Secretaria
de Educacao criou uma comissdo para elaborar um projeto de implanta¢do da 5 a
87 série na Terra Indigena. Logo apds a primeira reunidao da comissao com
representantes das comunidades, no segundo semestre de 2008, o lepé realizou
uma oficina com os professores indigenas para iniciar a elabora¢do de um projeto
proprio para a 5% a 8 série, que foi concluido e verbalmente aprovado pela
comissao em 2009, mas nao foi implementado. O projeto previa a contratacdo de
professores ndo indios para trabalharem de acordo com um curriculo
diferenciado, recebendo capacitacdo e acompanhamento continuos e contando
com materiais didaticos especificos para tanto. Os professores wajapi ficariam
responsaveis apenas pelas disciplinas Lingua e Cultura Wajapi. Para atender a
demanda de todas as aldeias e respeitar os trabalhos dos alunos, as aulas seriam
ministradas em sistema modular, em cinco pdlos dentro da terra indigena. Apenas
em 2010, as vésperas das eleicdes, a SEED realizou em uma Unica aldeia o primeiro

99



maodulo de um curso de 57 a 8 série na modalidade EJA, que nada tinha a ver com
o projeto elaborado pelos Wajapi com assessoria do lepé. (Szmrecsanyi, 2012: 4).

A oferta das aulas para todos os muitos Wajapi interessados em apenas um
pdlo, o pdlo Aramird, provocou uma rdpida aglomeracdo das familias wajapi em
torno do mesmo. A regido, de facil acesso pela estrada e onde situa-se o Pélo Base
Aramird do Distrito Especial Sanitadrio Indigena, Dsei, ndo tinha condi¢bes de
acolher, nas aldeias prdéximas, o grande numero de familias que para 13 se
deslocaram a fim de serem contemplados com as aulas que, como observa
Szmrecsanyi e como visceralmente pontuam os Wajapi em diversos documentos,

promovia centraliza¢do da ocupagao.

Em questdao de pouco tempo os indicadores de moléstias infecto-
contagiosas dispararam. Os Wajapi que se matriculavam no Somei viajavam para o
Aramira com toda sua familia. Assim, um grande ndmero de criangas e idosos
deslocaram-se para Aramira e surtos de gripes fortes, pneumonia, diarreias, e mais
tarde malaria e leishmaniose compeliram os Wajapi para atendimentos frequentes e
cada vez mais precarios no Pdlo Base onde a Secretaria Especial de Saude Indigena,

Sesai, mal mantinha técnicos de saide com pouca formacdo e nenhuma estrutura.

O resultado foi que o Pdlo Aramira passou a enviar grande numero de
familias para a Casai, a Casa que oferece assisténcia a satide indigena. Hospedados
em condic¢des insalubres, os Wajapi que viajavam para acompanhar os pacientes

rapidamente sucumbiam a outras doencas e, assim, o ciclo de contagio acirrava-se.

Detectando isso prontamente, os Wajapi se reuniram em um Encontro de
Chefes e pactuaram uma série de reivindica¢des, dentre elas as antigas e nunca
atendidas reinvindica¢des relativas a educacao escolar, somadas ao pleito por
melhores condi¢des de assisténcia a saude. Criticas ao sistema de saude indigena
constavam nos documentos que, em reunido, foram entregues pelo Apina ao
Ministério Publico Federal. A Procuradoria da Republica, entao, deu inicio as
tratativas para judicializacdo, o que incomodou sobremaneira a Coordenadora do

Distrito Sanitario Especial Indigena Amapa e Norte do Para.
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Quando uma equipe de reportagem realizou uma matéria no jornal do meio
dia mostrando as condi¢Oes sanitdrias da Casai de Macapd e entrevistando os
Wajapi, que fizeram uma série de queixas e denuncias, a coordenadora do Dsei
declarou, na matéria, que os Wajapi encheriam a Casai de Macapa para se hospedar

e assim poder comer, ja que passavam fome nas aldeias.

Esta declaracao convulsionou os Wajapi, ja muito irritados com o descaso
do Estado para com as politicas publicas em educacao e salude, a despeito da
clareza com que demandavam que fossem realizadas em seus documentos, hd
muito tempo. Diante desta declara¢ao, os Wajapi reunidos em um Encontro de
Chefes pactuaram mais uma série de reivindica¢cbes que levaram, novamente ao
MPF, obrigando a coordenacao do Dsei a retratar-se publicamente. “Wajapi nao
passa fome. Karai k6 que inventou fome. Wajapi nunca passou fome. Nao somos
criancas. Wajapi é sabido. Temos nossas rocas, cagamos e pescamos muito. Wajapi
trabalha muito! Preguicoso € karai k6 que sé fica no escritério digitando de

computador”, declarou, indignado, K. Wajapi a um veiculo local.

A imagem de que os Wajapi seriam pobres, vivendo em miséria e
desprovidos de condi¢cdes que toda sua mitologia descreve justamente como os
atributos de humanidade é recorrente. Quando nao sao tidos como “homens das
cavernas que vivem sem energia elétrica, morando no mato”, como declarou a
técnica de enfermagem responsdvel pelo posto de Ytuwasu em 2012 é recorrente e
subsidia grande parte das politicas publicas. Os tragcos wajapi que os distinguem dos
karai k& sao comumente valorizados positivamente: suas festas, dancas, sua
aparente diferenca, ao passo em que os tracos que marcam diferencas viscerais,
como costumes e modalidades de relacionar-se, jeitos de viver, sdo facilmente

repudiados.

Os Wajapi, em contrapartida, vém etnografando os brancos ha muito e tém
produzido considerac6es muito apuradas e sofisticadas sobre sua indole e feicbes,
que possibilitam o manejo de categorias de distanciamento social. Esse manejo,
como veremos, € dinamico, sendo essas aproximacdes e distanciamentos

relacionais e funcionais: sao operados em funcao de experiéncias concretas e
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interesses dos individuos, assim como em fungdo de sua maior ou menor intengao
de produzir dissonancia ou consonancia com o discurso coletivamente elaborado
pelas instancias representativas como o Conselho das Aldeias Wajapi Apina, por

exemplo.

Por ora, o que importa agora € considerar que, quando contemplamos o
processo de desembarque dos grupos locais wajapi na regidao e suas multiplas
interac6es com toda sorte de grupos pelo caminho, constatamos, como demonstra
Gallois (1986, 1988, 1993, 2000) que a tdpica de suas reacdes é basicamente uma
oscilacdo entre dois polos: de um lado a busca pela alteridade, manifesta pela

abertura ao “exterior” e, de outro, e sua evitacao.

Essa dialética realiza-se no tempo e no espaco por meio de processos de
fusdo e fissdo, pelo estreitamento ou afrouxamento de relacionamentos marcados
pela guerra ou pelas trocas e, portanto, pelo estabelecimento de aldeias ou seu
abandono conforme a conveniéncia cosmopolitica que a todo esse processo subjaz.
Mas qual é o arcabouco conceitual que ampara essa manobra pelo universo das

diferencas?

No préximo capitulo trarei elementos sobre a organizacao social Wajapi
que sdao muito importantes para compreendermos esse mecanismo, suas razoes e
as consequéncias que tem para a demarcacao do territdrio, consolidacao de uma
instancia deliberativa, o Apina, e o desenvolvimento de modalidades de
agenciamento dos ndo-indios, como o recurso ao Ministério Publico Federal para
demandar que coaja o Estado, os Documentos de Prioridades, o Plano de Acdo, o

Plano de Gestdo Socioambiental e o Protocolo de Consulta.

Essas modalidades de relacionamentos, cujos termos sdao impostos pelos
Wajapi e cujas estratégias visam estabelecer controle ficam mais claras se
entendermos os Wajapi como um sistema que se realiza, no tempo e no espaco, em
interacao com as gentes que se espraiam pelo Escudo guianense, trazendo a tona
um debate muito marcante para a etnologia: o debate sobre as redes de rela¢es

guianenses.
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Ja que é da gestdao dos relacionamentos com as alteridades que se ocupa
esta pesquisa e, para melhor compreendermos isso é fundamental passar, na
ordem, do tempo histdrico ao tempo mitico, ou seja, das rea¢es dos grupos Wajapi
aos contatos a que foram apresentados ao longo da histéria a forma como a
cosmologia Wajapi realiza-se enquanto narrativa acerca das diversas gentes, dedico

este capitulo a este exercicio.

Nas relagbes que atualmente vém estabelecendo com os ndo-indios os
Wajapi sao frequentemente questionados sobre a histéria de seu contato e a
“pureza” de sua cultura e tém se apropriado firmemente do intento de marcar
diferencas a partir de suas raizes, como comprovam os textos elaborados por

professores e pesquisadores Wajapi, analisados adiante.

Os professores, cinegrafistas e pesquisadores Wajapi, sobre quem falarei
no capitulo 5 produziram muita reflexao a esse respeito e foram constantemente
confrontados com estas questdes. Um jovem pesquisador Wajdpi ofereceu-me o
seguinte depoimento, durante uma reunido com os vizinhos do assentamento e
orgaos de governo, realizada no Centro de Formacao e Documentag¢ao Wajapi em

2012,

Os vizinhos, moradores do assentamento, estavam visitando a Terra
Indigena Wajapi por primeira vez e foram levados aos rocados e as casas das aldeias
proximas ao posto Aramird, como Kwapo’ywyry e Pijowi: beberam kasiri doce,
comeram trairdo moqueado, e, acima de tudo, debateram sobre as variedades de
plantas cultuivadas nos rocados, bem como sobre as técnicas de cultivo: tratava-se
das primeiras atividades do projeto Faixa da Amizade. Nesse contexto, as
diferencas emergiram: envolvendo jovens filhos dos assentados de reforma agraria
que estudavam na Escola da Familia Agricola da Perimetral Norte, Efapen, e os

jovens pesquisadores Wajapi, o processo provocava reflexdes orientadas.

Os karai k6 perguntam tudo de nds. Como se a gente fosse bicho, estranham tudo
de nds. N6s sabemos o jeito deles. Sabemos muito como eles vivem, falamos
lingua deles, escrevemos, usamos maquina fotografica e computador. Vamos na
cidade, andamos nas ruas. Nés sabemos que a gente é muito diferente deles: faz
tempo, tem muito tempo, que a gente olha eles, tenta entender jeito deles. Mas
parece que eles ndo sabem que a gente é diferente ndo é sé da lingua. Hoje eu sei.
Antes ndo sabia. Hoje, sei que os karai k6 acham que a gente € igual que nem eles,
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mas sé veste roupa de diferente. Fala lingua de diferente. Os tamé ké [avds]
também nado entendem: parece que eles acham que karai k6 é igual que nem
Wajapi mas fala lingua diferente. Hoje eu sei. E dificil explicar. Ai eles ficam
assustados quando vém na nossa terra, aqui no Aramira, nas rogas, e veem Wajapi
escrevendo no computador, usando projetor de data show, usando energia solar,
escrevendo documento. Serd que eles acham que a gente somos bichos? Como é
que vocés falam? Idade da pedra. Sera que eles acham que a gente é antepassado
deles? (Pesquisador K. Wajapi, regido de Aramirg, 2010).

Essas consideragdes permeiam a maioria dos episddios em que os Wajapi se
relacionam com as gentes diversas que estdo em seu entorno, sejam episddios
informais onde os encontros acontecem sem que sejam institucionalizados, como
visitas cada vez mais frequentes aos municipios do entorno como Pedra Branca do

Amapari, passagens pelo Assentamento, estadias em Macapa.

Constatando que para os karai k6 a diferenca estaria na lingua, no trajar, na
aparéncia, os Wajapi se interessam em debater sobre como sao vistos por eles e,
frequentemente, elaboram explica¢bes para o surgimento dos karai k6 e para suas
feicOes e caracteristicas calcados em narrativas que remetem ao tempo das origens.
Os jovens professores, cinegrafistas, pesquisadores e, hoje, agentes
socioambientais, ASAs sao estimulados a refletir sobre essas diferencas de maneira
orientada: passando por oficinas e cursos de formacdo, sao apresentados a

elementos norteadores desta reflexdo.

Mas esse processo de etnografia dos nao-indios é tdo antigo quanto a
insercao dos ndo-indios em seu horizonte de relacionamentos, e o arcabouco
conceitual para esse exercicio é o conjunto de narrativas que, articuladas e
manejadas, permitem aos interlocutores Wajapi produzir suas leituras sobre esses

agentes.

A cosmologia Wajapi é tributdria do paradigma epistemoldgico atualmente
denominado pela etnologia como perspectivismo amerindio. Fruto de um esforco
conceitual da etnologia contemporanea em sintetizar os tracos fundamentais da
epistéme comum dos povos indigenas das terras baixas, essa caracterizacao
conceitual decorre de uma série de investigacbes que se ocuparam da maneira
como os entes (inclusive objetos) do cosmos sdo valorados, nos regimes de

conhecimentos dos povos indigenas da regido como humanos.
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A alteridade é, no seio desse regime epistemoldgico, manifestacao de
humanidade. Ao contrdrio do que preconiza o arcabougo epistémico ocidental
moderno (Palsson, 1996), que estabelece desde a Renascenca que a humanidade
consistiria em uma propriedade exclusiva dos homens ocidentais ao passo em que
animais, plantas, minerais e objetos seriam desprovidos de alma, capacidade de

inteleccao e agéncia: humanidade portanto.

A polaridade natureza versus cultura que funda o regime de conhecimentos
ocidental moderno (Panofsky, 1991) encontra no pensamento amerindio apenas
sutis ecos: os planos da humanidade e da animalidade passam a ser observados pela
etnologia amerindia, a partir da década de 1970, sob outra chave, orientando as
investigacOes para a compreensao da articulagdo que os povos indigenas fazem dos
polos por meio do manejo dos conceitos de alteridade e diferenca, sempre

pensados em fun¢do das posi¢des dos sujeito.

Assim, Philppe Descola introduz o debate sobre animismo amerindio ao
analisar as operac¢des conceituais realizadas pelos povos das terras baixas a partir
das taxonomias que concebem para dar conta justamente do equacionamento das
diferencas e do ordenamento das posicdes dos sujeitos no sistema. Coligindo-as as
taxonomias socioldgicas, seguindo a seara palmilhada pelo pensamento dos grupos,

o debate suscitado por Descola centra o par natureza cultura em outros termos.

Em Constructing natures: symbolic ecology and social practice, de 1996,
Descola expde em linhas gerais o debate que gravitava em torno do que considera
um “preconceito naturalista” que assumia a polaridade natureza/cultura como um
par de oposicdes irreconcilidvel, no qual a cultura — em sua multiplicidade -
consistiria em uma producao discursiva e simbdlica humana a respeito da natureza
ela mesma. Discursar sobre a natureza fazendo-se humano equivaleria a supera-la

ao produzir cultura, qualquer que fosse ela.

Observando as modalidades de relacionamento estabelecidas pelos povos
indigenas com os entes e seres que povoam a floresta, os processos de
transformacao da floresta e dos animais em rocados, hortos e alimento, Descola

coleta um material rico no sentido de demonstrar que no ambito da epistéme
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desses grupos tais relacionamentos sao sociais e, mais do que isso, obedecem a

sociologia do grupo.

Descola menciona a obra de Lévi-Strauss, para quem, em As estruturas
elementares do parentesco (Lévi-Strauss, 1982) o tabu do incesto seria o topos
fundante da passagem da natureza a cultura, independentemente das modalidades

de relagdes entre os pares que cada sociedade consolida.

Os sistemas de parentesco, propde Lévi-Strauss (Lévi-Strauss, 1982),
constituem a chave para compreendermos as diversas modalidades humanas de
organizacao e valoracdo das categorias natureza e cultura porque operacionalizam
arranjos entre as posicOes de sujeito que orientam todas as relacdes. Recorrendo
aos avancos da fonologia estrutural na forma como a instituem Jakobson e

Saussure, Lévi-Strauss lan¢a mao da ideia de que, segundo Maurice Merleau-Ponty:

O que aprendemos em Saussure foi que os signos um a um nada significam, que
cada um deles expressa menos um sentido do que marca um desvio de sentido
entre si mesmo e os outros. Como se pode dizer 0 mesmo destes, a lingua € feita
de diferenciacdo sem termos, ou, mais exatamente, os termos nela sao
engendrados apenas pelas diferencas que aparecem entre eles. (Merleau-Ponty,

1991: 39).
Baseando-se nesse principio fundamental da fonologia estrutural, Lévi-

Strauss considera que o mesmo procedimento conceitual pode ser estendido aos
homens quando buscamos compreender suas rela¢bes: valorados no seio de um
sistema de significado integrado, os homens agem segundo uma linguagem que é
inconsciente, e que emana nos sistemas de parentesco e encontra nos mitos seu
substrato. Assim, a respeito dos sistemas de parentesco, Lévi-Strauss propde que
seja analisado como um sistema que determina atitudes e portanto orienta as
relacdes em funcdo das posicbes dos sujeitos e da valoracdao que somente sua

interacao pode produzir:

Assim, ao lado do que propomos nomear o ‘sistema terminoldgico’ (e que
constitui, para sermos exatos, um sistema de vocabuldrio), existe outro sistema,
de natureza igualmente psicoldgica e social, que designaremos como sistemas de
atitude. (Lévi-Strauss, 1991: 53).

Apoiado em Saussure, considera que um dos maiores erros da antropologia
britanica foi ter se detido em analisar os termos propriamente ditos, em lugar das

relacbes que eles obrigam e conformam, ainda mais pelo fato de os termos serem,
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eles ja, feixes de relacdes. Sustenta isso em observancia aos pressupostos da
fonologia estrutural inaugurada por Saussure e Trubetzkoy e pretende inaugurar a
antropologia como ciéncia que estuda a anterioridade das relacdes aos termos, que,
assim, sdao tomados como inconscientes e integrados. Por isso, Lévi-Strauss
sustenta, em contraposicdao aos pressupostos da antropologia britanica a respeito

da consanguinidade e do papel estrutural dos sistemas de parentesco que:

O que confere ao parentesco seu carater de fato social ndo é o que ele deve
conservar da natureza: é o procedimento essencial pelo qual se separa dela. Um
sistema de parentesco ndo consiste nos elos objetivos de filiacdo ou
consangtiinidade dados entre os individuos; sé existe na consciéncia dos homens,
é um sistema arbitrario de representacdes, ndo o desenvolvimento espontaneo de
uma situacdo de fato. (Lévi-Strauss, 1991: 70).

Refutando a concepc¢ao britanica de estrutura, segundo a qual o sistema de
parentesco consistiria em uma estrutura normativa aparente das rela¢cdes sociais e
os kinship terminologies seriam caracteres fenoménicos dessa estrutura, Lévi-

Strauss lanca as bases do estruturalismo em antropologia e sustenta:

Como os fonemas, os termos de parentesco sao elementos de significagdao; como
eles, s6 adquirem significacdo sob a condi¢dao de se integrarem em sistemas; os
“sistemas de parentesco”, como os “sistemas fonoldgicos”, sdo elaborados pelo
espirito no estdgio do pensamento inconsciente. (Lévi-Strauss, 1991:50).

A partir desse paradigma, Lévi-Strauss considera a alianca e a afinidade
como os reais objetos de investigacdao da etnologia, refutando o enfoque
funcionalista na consanguinidade e atribuindo aos sistemas de parentesco e,
portanto, aos mitos, outra valoracao: sistemas inconscientes e articulados,
produzem sentido justamente por meio do correlacionamento ordenado dos
termos que eles mesmos obrigam. E na alianca que deve focar-se a antropologia,

conforme sustenta Lévi-Strauss:

As regras de casamento e filiacdo formam um conjunto coordenado cuja fungao é
assegurar a permanéncia do grupo social, entrecruzando, a maneira de um tecido,
as rela¢6es consangiiineas e as fundadas na alianga. (Lévi-Strauss. 1991: 336).

E com base nessa matriz conceitual que em As estruturas elementares do
parentesco Lévi-Strauss lanca as bases sobre as quais de maneira indireta se calcam

as andlises de Clastres. Segundo Lévi-Strauss:
Entendemos por estruturas elementares do parentesco os sistemas nos quais a
nomenclatura permite determinar imediatamente o circulo dos parentes e dos

aliados, isto é, os sistemas que prescrevem o casamento com um tipo de parente.
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Ou, se preferirmos, os sistemas que, embora definido todos os membros do grupo
como parentes, dividem-nos em duas categorias, a dos conjuges possiveis e a dos
conjuges proibidos. (Lévi-Strauss, 1982: 19).

Em As estruturas elementares do parentesco Lévi-Strauss promove uma
revolug¢ao copernicana no seio da antropologia ao aplicar esse arcabougo conceitual
a polaridade natureza-cultura. Vemos que, segundo o autor, o tabu do incesto seria
a Unica regra de parentesco universal a todas as sociedades humanas, e, a0 mesmo
tempo, que ela inaugura a passagem da natureza a cultura, orientando o
ordenamento das categoriza¢bes sociolégicas que contaminardo, por assim dizer,

todas as relag¢des, inclusive com objetos, plantas e animais.

Assumir os polos (natureza e cultura) como universais ndo significa,
contudo, pressupor que para os povos indigenas sua interacdo seja a mesma que
propde a epistéme ocidental. Ao contrario, conforme veremos, é justamente sobre a
interlocucdo entre outros e por conseguinte, potenciais afins, que os regimes de
conhecimentos amerindios manejam os polos, definindo quem é animal e quem nao
é; estabelecendo por meio de processos de diferenciacdo com quem se casa e quem

se caca.

E, pois, no plano dos mitos que se deve buscar, segundo Lévi-Strauss, a
l6gica segundo a qual um grupo articula as posicdes de sujeito e organiza o sistema.
Entender os mitos como mitemas e proceder como um linguista é o que permite a
Lévi-Strauss, ao longo de sua obra, investigar a I6gica subjacente ao pensamento de

um grupo.

Os mitos, assim, constroem um repertdrio que atribui sentido ao sistema de
parentesco. Ndo a toa, em praticamente todos os mitos sao acionados termos de
parentesco e contestadas determinadas atitudes dos personagens em funcdo
desses termos: mais do que isso, como Lévi-Strauss demonstrara em sua
monumental série Mitoldgicas, os mitos consagram narrativas a respeito dessa
passagem e dos marcadores de natureza e cultura. O tabu do incesto insere-se no

cerne desse repertodrio de narrativas, porque:

Com efeito, € menos uma unido do que. uma transformacao ou passagem. Antes
dela a cultura ainda ndo esta dada. Com ela a natureza deixa de existir, no homem,
€omo um reino soberano: a proibicdo do incesto € o processo pelo qual a natureza
se ultrapassa a. si mesma. Acende a faisca sob a acao da qual forma-se uma
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estrutura de novo tipo, mais complexa, e se superpde, integrando-as, as
estruturas mais simples da vida psiquica, assim como estas se superp8em,
integrando-as, as estruturas, mais simples que elas prdprias, da vida animal.
Realiza, e constitui por si mesma,o advento de uma nova ordem. (Lévi-Strauss,
1982: 63).

Diante disso, é possivel passar ao primeiro volume das Mitoldgicas para
compreender um pouco as interagdes entre o arcabouco mitico, o sistema de
parentesco e a orientacdo das posi¢des face a forma como afinidade, alianga, é

construida porque € dai que advém a valoracao da alteridade.

Em O cru e o cozido Lévi-Strauss inaugura essa série de quatro volumes
dedicados a aplicacao sistematica, madura e declarada do estruturalismo a andlise
dos mitos. Tendo aberto caminho para essa thesis nas criticas que consagra aos
funcionalistas e estrutural-funcionalistas ao longo de sua vasta obra, e j& tendo
realizado exercicios profundos nesse sentido em textos como O totemismo hoje e O
feiticeiro e sua magia, Lévi-Strauss inicia a empreitada que pode ser descrita como
uma exegese de todo o arcaboug¢o mitolégico americano a partir, por exemplo, de

um mito bororo (Lévi-Strauss, 2004).

Relembrando o que ja propusera Saussure a respeito do método da
linguistica estrutural em seu Curso de linguistica geral, a fim de atingir a estrutura
que se articula a si mesma tomando os fonemas e os signos como veiculos, o
linguista deve recolher o maior nimero possivel de fonemas, palavras, verbos e
sentencas a fim de compila-los e analisa-los na busca de recorréncias que atestes o
funcionamento mesmo, estrutural, que € a sintaxe da lingua. Coligindo sentencas, o
linguista pode compreender o movimento das partes e as regras que as regem,
depreendendo o sentido que subjaz aos termos como uma constelacdo que é
possivel vislumbrar através da analise de algumas galdxias e da maneira como sua
mecanica se realiza. Os mitemas integram um sistema que os obriga a, relacionados,
produzirem sentido; sentido este que esta para além do termo. E de Saussure que

Lévi-Strauss resgata o método.

Um sistema linguistico é uma série de diferengas de sons combinadas com uma
série de diferencas de ideias; mas essa confrontacdo de um certo ndmero de
signos acusticos com outras tantas divisdes feitas na massa do pensamento
engendra um sistema de valores; e € tal sistema que constitui um vinculo efetivo
entre os elementos fénicos e psiquicos no interior de cada signo. Conquanto o
significado e o significante sejam considerados, cada qual a parte, puramente
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diferenciais e negativos, sua combina¢do é um fato positivo: é mesmo a Unica
espécie de fatos que a lingua comporta, pois o préprio da instituicao linguistica é
justamente manter o paralelismo entre essas duas ordens de diferengas.
(Saussure, 2002: 139-40).

Diante desses pressupostos, Saussure nos ensina em seu Curso que o
sentido pode ser depreendido de um certo grau de decomposicdo das sentencas
possiveis logicamente segundo a prdpria estrutura que os termos realizam.
Compilando sentencas e fonemas, € possivel acessar o sentido imanente a eles, que

consiste no pano de fundo da estrutura.

O mesmo Lévi-Strauss transpde para o universo dos mitos. E importante
salientar aqui que ndo se trata apenas da simples transposi¢cdo do método para o
universo dos mitos: como expus mais acima, os mitos encontram, na obra de Lévi-
Strauss, estatuto absolutamente diverso do que lhe atribuiam os demais autores até
entdo: libertos da necessidade basica de explicar fabulosamente necessidades
basicas como pressupunha Malinowski (Malinowski, 1975), os mitos constituem,
para Lévi-Strauss, manifestacdes do inconsciente e portanto da estrutura como a

musica, que realiza o tempo em uma modalidade de arranjos toda sua.

Assim, tal como procede o linguista, que parte de uma frase para, a partir
dela compreender a sintaxe e a gramatica da lingua ao decomp6-la a fim de extrair o
verbo, determinar sua flexao temporal, a pessoa e a ordem dos termos, ao longo
dos quatro livros da obra Lévi-Strauss realizard o método estruturalista da fonologia
a partir de um mito bororo para compreender a légica que subjaz ao mito. Segundo

0 autor:

Partiremos de um mito, proveniente de uma sociedade, e o analisaremos
recorrendo inicialmente ao contexto etnogrifico e em seguida a outros mitos da
mesma sociedade. Amplificando progressivamente o ambito da investigacdo,
passaremos a mitos provenientes de sociedades vizinhas, situando-os em seu
contexto etnografico particular. (...). a partir de um mito escolhido (...)
configuramos o grupo de transformacdes de cada sequéncia, seja no interior do
préoprio mito, seja elucidando as relacdes de isomorfismo entre sequéncias
extraidas de varios mitos provenientes da mesma populagdo. (Lévi-Strauss, 2010:
20-21).

Tal é em esséncia o método empregado pelos linguistas: partir de um
fonema, de uma frase, para derivar de sua andlise a légica subjacente. A esse

método subjaz o pressuposto estruturalista de que os fonemas, por si mesmo, nada
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significam: marcam vazios nos quais reside o sentido, vazios esses que sdo
justamente suas correlacdes. O método visa buscar homologias e similitudes,
tracando pares de oposicao e, assim, compreendendo pouco a pouco recorréncias.
A existéncia de recorréncias, por sua vez, decorre do pressuposto de que a lingua,
assim como o arcabouco mitoldgico e o sistema de parentesco, constituem
sistemas inconscientes que podem e devem ser tomadas como totalidades

integradas cujo ordenamento das partes produz sentido.

Mas assim como os fonemas e as palavras, os mitos devem ser entendidos
como particulas articuladas e articuldveis, e o sistema, como um mobile composto
por diversas praticas cuja finalidade é justamente permitir o discurso: ao articular
um discurso manejamos os termos do sistema a fim de produzir um determinado
sistema, da mesma maneira que ao narrar um mito, articula-se um mitema a fim de
produzir um sentido que s6 existe porque associado ao conjunto de mitos que ele

compde.

Assim como o discurso, os mitos consistem em pecas que produzem
variacdes em funcao de temas que constituem o arcabouco estrutural, de modo que
assim como nao é possivel realizar um inventdrio de todas as frases que uma
determinada lingua permite articular, ndo seria necessario e produtivo realizar um
inventario exaustivo de todos os mitos de um grupo: o objetivo de Lévi-Strauss e
realizar um exercicio fonoldgico sobre os mitemas a fim de depreender sua sintaxe e

compreender sua gramatica. Diz-nos o autor:

O estudo dos mitos efetivamente coloca um problema metodolégico, na medida
em que ndo pode adequar-se ao principio cartesiano de dividir a dificuldade em
tantas partes quantas forem necessarias para resolvé-lo. Nao existe um verdadeiro
término na analise mitica, nenhuma unidade secreta que se possa atingir ao final
do trabalho de decomposicdo. Os temas se desdobram ao infinito. Quando
acreditamos té-los desembaracado e isolado uns dos outros, verificamos que, na
verdade, eles se reagrupam, atraidos por afinidades imprevistas. (Lévi-Strauss,
2010: 24).

Resulta disso que o método nao parte de uma diacronia linear, ou de uma
colecao museoldgica de curiosidades na forma de mitos: Lévi-Strauss prop6e que o
proprio método opere como a narrativa mitica, na forma de uma espiral que parte
de um tema, averigue suas variagdes e, nesse processo, retorne ao tema inicial,

confrontando versdes e realizando na pratica sua finalidade intrinseca que é
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produzir o sentido por si mesmo. Tal empreitada pode ser resumida na seguinte (e

crucial passagem) da Abertura da obra:

Criticar-nos por ndo termos realizado um inventdrio exaustivo dos mitos sul-
americanos antes de analisa-los seria cometer um grande equivoco sobre a
natureza e o papel desses documentos. O conjunto de mitos de uma populacao é
da ordem do discurso. A menos que a populacdo se extinga fisica ou moralmente,
esse conjunto nunca é fechado. Os linguistas deveriam, entdo, ser igualmente
censurados por escreverem a gramatica de uma lingua sem terem registrado a
totalidade das palavras que foram pronunciadas desde que a lingua existe, e sem
conhecerem as trocas verbais que ocorrerdao enquanto ela existir. A experiéncia
prova que um numero irrisério de frases, em comparacdo com todas as que um
linguistas poderia teoricamente ter coletado (...) permite-lhe elaborar uma
gramdtica parcial, ou um esboco de gramatica da lingua que ele estuda. (...). A
sintaxe ndo espera que uma série teoricamente ilimitada de eventos tenha sido
registrada para se manifestar, pois ela consiste no corpo de regras que preside sua
geracdo. Ora, 0 que pretendemos esbogar é justamente uma sintaxe da mitologia
sul-americana. (Lévi-Strauss, 2010: 26).

Espero ter conseguido demonstrar, no espaco exiguo desse exercicio,
como e com que grau a revolucao operada por Lévi-Strauss ao trazer a fonologia
estrutural para um didlogo com os sistemas de parentesco e os mitos colocou a
reflexao antropoldgica em outro estatuto, do qual ndo mais podera ser tirada. Isso
mostra que as Mitoldgicas consistem em um exercicio de exegese dos mitos
tomados como mitemas a fim de depreender sua estrutura, empregando o método

da linguistica.

Vejamos como o método se instancia, em uma passagem estratégica
porque permite retomar o que disse a respeito dos mitos enquanto suporte
privilegiado para a compreensdo das operagdes que uma sociedade faz, por meio
do sistema de parentesco — com especial destaque para o tabu do incesto — para
realizar a passagem da natureza a cultura e elaborar explicacdes para as

diferencia¢bes entre as pessoas, gentes, sujeitos:

E preciso que ele (o pensamento mitico) simplifique e ordene a diversidade
empirica, segundo o principio de que nenhum fator de diversidade pode ser
admitido trabalhando por conta prépria na empreitada coletiva de significacdo,
mas apenas na condicdo de substituto, frequente ou ocasional, dos outros
elementos classificados no mesmo pacote. O pensamento mitico sé aceita a
natureza com a condi¢dao de poder repeti-la. Ao mesmo tempo, ele se restringe a
conservar dela apenas as propriedades formais gracas as quais a natureza pode
significar a si mesma e que, por conseguinte, tém vocacdo de metdafora. Por isso, é
indtil procurar isolar nos mitos niveis semanticos privilegiados. Pois ou os mitos
assim tratados serdo reduzidos a banalidades, ou o nivel que pensavamos ter
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isolado desaparecerd, para retomar automaticamente o seu lugar num sistema
que sempre comporta varios niveis. Somente entdo a parte se mostrara passivel
de uma interpretacdo figurada, por meio de um todo apto a desempenhar tal
papel, pois uma sinédoque tacita havia anteriormente extraido dele essa parte,
que as metaforas mais eloquentes do mito encarregam o todo de significar. (Lévi-
Strauss, 2010:386).

Buscando recorréncias por meio de homologias e oposi¢des, a etnologia
ateve-se a esse projeto. Dedicando-se a investigar as correlagdes propostas pelos
regimes de conhecimentos dos povos das terras baixas, diversos autores seguiram
seus interlocutores e passaram a valorar suas sentengas a respeito da humanidade

das coisas, objetos, plantas e pessoas de outro modo.

Destarte, mais do que considerar os mitos como anedotas ou como
explicagbes ad hoc para praticas e posicionamentos face aos entes do mundo, a
etnologia passou a correlaciona-los entre si, ao que comina o sistema de relacdes de
um grupo, as formas como classificam e entendem rocados e floresta, afins e
consanguineos, animais e humanos, inimigos e espiritos. Correlacionando
alteridades, os sistemas de conhecimentos amerindios passaram a ser entendidos
pela etnologia como regimes epistemoldgicos centrados na extensao de
propriedades humanas aos seres do mundo, o que engendrou um revolucionario
debate sobre a posicao dos pares natureza e cultura neste sistema. Segundo

Descola:

In the Mythologiques (1964, 1966, 1968, 1971), however, the nature-culture
distinction reappears as the central device for the ordering, in semanctic matrixes,
of contrastive properties and attributes expressed by mythological discourse. In
spite of the fact that native societies of the Americaas from which Lévi-Strauss has
drawn most of his mythological material do not distinguish nature from culture in
the way we do - if they do so at all - most of the oppositions he drawns on the
axis make sense for anthropologists. (Descola, 1996: 84).

A partir dessa critica inicial a obra de Lévi-Strauss, Descola prossegue na
senda por ele tracada, uma vez que, é mister pontuar aqui, Lévi-Strauss deixa claro
em diversos em sua obra que assume essa distincdo como recorte tedrico por meio
do qual averigua as conformacdes que as sociedades produzem cosmologicamente
quanto a humanidade e suas mais variegadas manifesta¢bes; manifestaces essas
que, ja apontava Lévi-Strauss, sao instanciacdo da humanidade atribuida pelos

povos amerindios aos diversos seres (visiveis ou invisiveis) que habitam o cosmos.

113



Lévi-Strauss ja postulava inclusive que a polaridade conceitual que lhe
permite fazer uma exegese do que as mitologias amerindias tém a dizer sobre essa
passagem refletem-se, no plano inconsciente, enquanto facetas das estruturas que
conformam os termos e suas relagbes, e que todas consistem em relagdes
homdlogas no plano estrutural as relacdes socioldgicas de afinidade, alianca e
consanguinidade. Isso demonstra que o par de oposicao serve, segundo Lévi-
Strauss, apenas para pensar — e nao para tomar como verdade dos nativos, mas sim

da antropologia.

O fato é que Descola prossegue na senda dos problemas, na agenda

postulada por Lévi-Strauss, e propde que:

The mental models wich organize the social objectification of non-humans can be
treated as a finite set of cultural invariants, although they are definitely not
reducible to cognitive universals. | may explain my position better by using the
analogy of kinship systems. (...). Kinship systems thus organize modes of
relations, modes of classification and modes of identifications in a variety of
combinations which are far from having been far exhaustively described and
understood (...). It seems to me that the social objectivation of non-humans is
equally structured by a combination of modes of relations, modes of
identifications and modes of classification and | believe it may be amenable to a
similar treatment. (Descola, 1996: 87).

Descola, assim como Lévi-Strauss, esta interessado em compreender como
as diversas cosmologias operam a atribuicdo de humanidade as criaturas do
cosmos, como plantas e animais, uma vez que, conforme dird, aqui no Brasil,
Eduardo Viveiros de Castro, esses seres possuem agéncia e intencionalidade. O
ponto de discdrdia entre Descola e Lévi-Strauss esta no pressuposto estruturalista
levado a cabo pelo ultimo de que as categorias do entendimento poderiam ser
consideradas universais: inconscientes, estas seriam operadas na conformacao dos
sistemas de parentesco e poderiam ser acessadas pela andlise dos mitos. Mas
provando que Descola ndo se distancia da agenda de Lévi-Strauss, logo a seguir, no

artigo, o autor afirma:

While totemic classifications make use of empirically observable discontinuities
between natural species to organize, conceptuallly, a segmentary order delimiting
social units (Lévi-Strauss, 1962), animism endows natural beings with human
dispositions and social attributes. Animic systems are thus a symmetrical inversion
of totemic classifications: they do not exploit the differential relations between
natural species to confer a conceptual order on society, but rather use the
elementary categories sctructuring social life to organize, in conceptual terms, the
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relations between human beings and natural species. In totemic systems non-
humans are treated as signs, in animic systems they are treated as the term of a
relation. (Descola, 1996: 87-88).

Isso permite a Descola tragar um comparativo entre animismo e
naturalismo, que giram em torno da valora¢ao dos pares: enquanto o naturalismo
trabalha com a cisdo entre os pares, o animismo opera com a continuidade,
produzindo socialidade por meio da atribuicao de humanidade a esses seres. Trata-

se, afirma Descola, de modos de relag¢Ges sociais, porque rela¢des entre sujeitos.

E entdo que as modalidades de relacdes ocupam Descola em sua reflexdo a
respeito das maneiras como humanos e nao-humanos sao concebidos no ambito

dos sistemas animistas.

Trata-se de relagdes, e relagdes sao eminentemente sociais: mais do que
atribuir ou ndao humanidade a ndo-humanos, talvez se trate de instanciar
modalidades de rela¢es entre diversas modalidades de ser gente, pessoa. Descola
chega perto dessa percepcao, que é conflagrada ao longo de toda a obra de
Eduardo Viveiros de Castro e Tania Stolze de Lima, por exemplo, quando sustenta

que:

Non-humans are considered as persons (aents) sharing some of the ontological
attributes of humans, with whom they are linked by ties of consanguinity (for the
domesticated plants) or affinity (for the forest animals). However, they do not
participate in a network of exchange with humans, and no counterparts are
offered for taking their lives. Non-humans try instead to take revenge, manioc by
sucking the bood of women and children, game animals by delegating to the
Masters of Animals the task of punishing excessive hunters by snakebite (and
cannibalistic ingestion, in mythical discourse). This reciprocal predations also
regulates relations between humans. (...). As contrasted modes of relation to
humans and non-humans, reciprocity and predation constitute dominant schemes
permeating the ethos of a culture. (Descola, 1996: 90).

Dialogando com as investigac6es de Philippe Descola (Descola, 1988)
acerca da relacdo entre cultivo e domesticacao da floresta e sua transformacao em
espacos e ambitos de socialidade num gradiente que oscila entre consanguinidade e
afinidade, natureza e cultura, humanidade e ndo-humanidade, a etnologia brasileira
confronta o paradigma animista, proposto por Descola como o paradigma comum
ao universo amerindio e o coloca a prova. Descola propde, entdo, que os povos

amerindios partilhariam de uma filosofia animista. Como afirma o autor: “uma vez
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que se conferem propriedades culturais aos animais, as relacdes estabelecidas com

eles sdo antes de tudo relacdes de pessoa a pessoa” (Descola, 1988: 36).

A

Essa discussdo avanca sobremodo e permite a etnologia assentar o
postulado de que os regimes epistemoldgicos amerindios das terras baixas
partilham, em linhas gerais, do mesmo paradigma, segundo o qual “o cosmos é
habitado por muitas espécies de seres dotados de intencionalidade e consciéncia;
vdrios tipos de ndo-humanos que, assim, sao concebidos como pessoas, isto é€,

como sujeitos potenciais de relag¢6es sociais”. (Viveiros de Castro, 2002:466).

Mas a proposta tedrica de Descola pressupde que o eixo natureza-cultura
seria arranjado pelos povos amerindios de modo a alocar animais e plantas no plano
da natureza, reiterando a cisao e, mais, endossando a assimetria da qual resultaria
que o plano cultural, no qual estariam os humanos, fosse hierarquicamente superior
ao plano da natureza onde estariam animais e plantas. O paradigma animista, como
postula Descola, ja demonstrava que os povos amerindios reconheceriam aos
animais e as plantas o “direito a ter alma”, reconheciam sua agéncia e capacidade

de reagir e atribuiriam consciéncia aos seres.

E a partir do confronto entre polarizacdo epistemoldgica, fundamente da
episteme ocidental (Panofsky, 1991) e as ontologias amerindias que a etnologia
estabelece que a cisdo entre natureza e cultura, fundante do regime de
conhecimento ocidental (Cassirer, 1972) persistiu gerando ruidos na investigacdo
etnoldgica sobre as ontologias amerindias: o paradigma animista permitia aos
etndlogos seguir o pensamento dos indios e confrontar-se com modalidades de
pensamento segundo as quais, mais do que ter consciéncia, os demais seres do

cosmos sao gente, como afirmara Descola. Segundo Joana Cabral:

Assim como Descola, Viveiros de Castro (2002) parte da constante cosmoldgica
que foi observada em diversas etnografias das sociedades amerindias: em um
tempo de origem nao havia distingado entre homens e animais, em um dado
momento hd um processo de diferenciacdo, ou especiacdo, que da origem a
diversidade atualmente encontrada. Assim, um dos coroldrios advindos desse
tempo mitico é que os elementos que compdem o mundo (animais, vegetais,
corpos celestes, artefatos, etc) sdo dotados de uma alma sendo, portanto,
considerados como sujeitos que possuem agéncia e intencionalidade, ou seja, que
compartilham a humanidade enquanto condicao. Esse € o principal mote tanto do
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modelo do perspectivismo, como as consideracfes tedricas sobre o animismo,
que no caso Wajapi é descrito por Gallois (1988). (Cabral, 2006: 57).

Postulando que os seres que povoam o0 cosmo enxergam-se a si proprios
como humanos e o perspectivismo nao consiste em um relativismo, mas, sim, em
um relacionismo: ndo ha, como dissemos, a ideia de que os seres apreendem
(fendmeno) “o mundo”, enquanto noumenom, fenomenologicamente (Kant, 1996),
e, portanto, de modos diversos, pois, reiteramos, o perspectivismo pressupde que
ha diversos mundos, inerentes aos diversos seres, ndo variando, contudo, a maneira
de vé-los. H4, assim, multinaturalismo, em oposicao ao ocidental multiculturalismo.

Segundo Viveiros de Castro:

Enquanto (as cosmologias multiculturalistas, ocidentais) se apoiam na implicacdo
mutua entre unicidade da natureza e multiplicidade das culturas — a primeira
garantida pela universalidade objetiva dos corpos e da substancia, a segunda
gerada pela particularidade subjetiva dos espiritos do significado -, a concepg¢ao
amerindia suporia, ao contrdrio, uma unidade do espirito e uma diversidade dos
corpos. A cultura ou o sujeito seriam, aqui a forma do universal; a natureza ou o
objeto a forma do particular. (Viveiros de Castro, 2002: 349).

Assim, a0 mesmo tempo em que a proposta. Pois, como afirma Castro:

O animismo pode ser definido como uma ontologia que postula o carater social
das relagdes entre as séries humana e ndo-humana: o intervalo entre natureza e
sociedade é ele mesmo social. O naturalismo estd fundado no axioma inverso:
das relacbes entre sociedade e natureza sdo elas préprias naturais. (Viveiros de
Castro, 2002: 364).

O animismo prescreve que o intervalo entre os polos é social justamente
por considerar que os seres do mundo se relacionam socialmente, que os jaguares
sao humanos porque ser humano é ser um ser social, animado, vivo e que troca, se
relaciona, caca e guerreia. E de alteridades que se trata, pois. Assim, 0 animismo
institui uma cosmologia que abrange todos os seres do mundo em um limbo que
além de césmico, é sdcio e cdsmico. Pois, como bem afirma Castro, o animismo

postula que o problema socioldgico amerindio esta em:

Administrar a mistura de cultura e natureza presentes nos animais, e ndo, como
entre nds, a combinacdao de humanidade e animalidade que constitui os humanos;
a questao é diferenciar uma natureza a partir do sociomorfismo universal, e um
corpo ‘particularmente’ humano a partir de um espirito ‘publico’. (Viveiros de
Castro, 2002: 366).
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E por esse motivo que, admitindo que os seres do mundo sdo dotados de
intencionalidade e consciéncia, sempre perspectiva, sao eles sociais. As relacdes
entre os homens passam a ser estendidas as relagées com todos os seres, porque, a
partir da tépica perspectivista, ser animado é ser sujeito, um sujeito que se faz a si
mesmo a partir de sua perspectiva, € claro, mas que, sobretudo, é agente social, e,
portanto, humano. Portanto, ser agente é ser animado e, assim, humano, ao passo

em que ser humano € ser social.

O animismo, segundo a definicdo de Descola, prescreveria que a série
natural do totemismo se torne interna, contigua, fundida, a cultural, havendo
continuagdo entre natureza e “sobrenatureza”, de modo que a “sobrenatureza”
inexiste, ao passo em que é naturalizada. E como filosofia animista que o
perspectivismo institui, assim, uma cosmologia em que o mundo é um anima mundi

- se nos permite Platao o empréstimo do conceito.

Todo ser a que se atribui um ponto de vista sera entao sujeito, espirito; ou melhor,
ali onde estiver o ponto de vista, também estard a posicao do sujeito. Enquanto
nossa cosmologia construcionista pode ser resumida na férmula saussureana: o
ponto de vista cria o objeto — o sujeito sendo a condicdo originaria fixa de onde
emana o ponto de vista - , o perspectivismo amerindio procede segundo o
principio de que o ponto de vista cria 0 sujeito; sera sujeito quem se encontrar
ativado ou ‘agenciado’pelo ponto de vista. ( Viveiros de Castro, 2002: 373).

Disso inferimos que o perspectivismo amerindio revoluciona a revolucao
copernicana de Kant: como bem observa Castro, é o ponto de vista que institui o
sujeito, e ndao o contrario, de modo que, ao atribuir pontos de vistas aos seres do

mundo, lhes atribui a capacidade de serem sujeitos.

Vendo seres ndo humanos como estes se véem (como humanos ), os xamas sao
capazes de assumir o papel de interlocutores ativos no didlogo transespecifico;
sobretudo, eles sdo capazes de voltar para contar a histdria, algo que os leigos
dificilmente podem fazer. O encontro ou o intercambio de perspectivas é um
processo perigoso, e uma arte politica — uma diplomacia. (Viveiros de Castro, 2002:
358).

Como se ddo, entdo, as relacbes com estas gentes? Nos mitos, animais sao
cunhados, e cunhados sdo afins: aqueles outros a quem se admite justamente sem

negar sua alteridade, aqueles diferentes que produzem a diferenca essencial
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justamente para a perpetuacao do igual. Caga e parentesco inter-relacionam-se no
movimento de aproximac¢do e distanciamento que os regimes de conhecimentos
amerindios procedem ndo apenas com relacdo aos “parentes” mas também com
relacdo aos nao-indios e aos animais, plantas, etc. Cacar, nesse contexto, torna-se

ainda mais perigoso, por exemplo:

Ndo porque a guerra seja uma forma de caga, mas porque a caga, antropologia e
zoofilia, € um modo de guerra — uma relacdo entre sujeitos. E se a guerra e o
canibalismo indigenas sdo essencialmente um processo de transmutacdo de
perspectivas, entdo é provdavel que algo do mesmo género ocorra nas relacdes
entre humanos e ndo-humanos. (Viveiros de Castro, 2002: 467).

Mas, afinal, o que tudo isso tem a ver com um Protocolo de Consulta e
Consentimento, que realiza de maneira especifica os critérios minimos para o
relacionamento entre Estado e um povo indigena? Ora, é de administracao e gestao
das diferencas que estamos a falar quando levamos em conta um Protocolo: é da
conformacao de modalidades de agenciamento dos outros que se trata, pois. Tais
modalidades encontram fundamento na sociologia dos grupos e esta, por seu
turno, é como é inquestionavelmente por conta da maneira como seu regime de

conhecimentos organiza as diferenciacdes entre as gentes.

E deste arcabouco que advém os elementos que norteiam as estratégias de
um povo indigena quando se empenha em criar mecanismos para o controle dos
nao-indios. Assim, perspectivismo e animismo tém tudo a ver com a maneira como
os relacionamentos com o0s outros sdao entendidos. Perpassardo inclusive as
estratégias do grupo para lidar com os desafios impostos pela limitacdao de seu
territdrio imposta pela necessidade de demarca-los e influenciardo suas posturas
face as politicas pulblicas que oferecerdao desafios a manutencdao dos
relacionamentos com a floresta, que se realizam pela implantacdo de aldeias, pela

caca, pesca, pela criagao e manutencao dos rocados. Considerando que:

O animismo pode ser definido como uma ontologia que postula o carater social
das relacOes entre as séries humana e nao-humana: o intervalo entre natureza e
sociedade é ele mesmo social. O naturalismo estd fundado no axioma inverso: das
rela¢Ges entre sociedade e natureza sdo elas préprias naturais. (Viveiros de Castro,
2002:364).
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Temos que as relagdes com o Estado, que sao, no caso wajapi norteadas
por consensos explicitos em seu Protocolo quanto aos parametros que estas
relacbes devem ter pressup6em que os nao-indios consistem em um grupo de
Outros que ndo partilha dos mesmos atributos de humanidade, por incrivel que
possa parecer aos leigos, que objetos, plantas e animais. O desafio é, entdo,

agenciar seu ponto de vista: é disso que trata a tdpica perspectivista pois:

Todo ser a que se atribui um ponto de vista serad entdo sujeito, espirito; ou melhor,
ali onde estiver o ponto de vista, também estara a posicao do sujeito. Enquanto
nossa cosmologia construcionista pode ser resumida na férmula saussureana: o
ponto de vista cria o objeto - o sujeito sendo a condi¢do origindria fixa de onde
emana o ponto de vista -, o perspectivismo amerindio procede segundo o principio
de que o ponto de vista cria o sujeito; sera sujeito quem se encontrar ativado ou
‘agenciado’ pelo ponto de vista. (Viveiros de Castro, 2002:373).

Assim, segundo Gallois, analisando-se os discursos miticos e a praxis
xamanica Wajapi, como o faz detidamente em sua tese de doutorado intitulada O
Movimento na Cosmologia Waidpi: Criagdo, expansdo e transformacgdo do universo, e
defendida no mesmo ano em que a Constituicdo Federal foi promulgada, que o
regime de conhecimentos Wajapi administra as agressdes e agéncia predacdes e

contra-predacdes de modo a fazer com que:

Surgem, por exemplo, quando se comparam dois tipos de discursos sobre o
branco: - o discurso mitico, fortemente marcado por uma matriz profética, que
integra o branco no ciclo de criacdo e destrui¢ao do universo; - os diagndsticos dos
Xamas que, ao contrario, tendem a excluir os brancos do sistema de troca de
agressoOes, colocando esta categoria de humanos numa posi¢do indefinida, que
escapa aparentemente do sistema de interpretacdo das doencas. (Gallois, 1988:

23).

Como vimos, para a tdpica amerindia animais, plantas e até mesmo objetos
usufruem do fundo comum animado que é essencialmente humanidade, assumindo
expressdes humanas ou sobre-humanas em funcao das situacdes. A fundamentacao
para isso estd no conjunto das narrativas mitoldgicas, que determinardo como cada
animal assume a aparéncia e posicdao que atualmente detém, num processo
conhecido como especiacdo (Cabral, 2006). Usufruindo de uma mesma base
humana e partilhando de intencionalidade, os seres podem comunicar-se: a

diferenca ndo é radical.
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Segundo Dominique Tilkin Gallois em sua tese de doutoramento, as
atividades dos Wajapi, como sua vida ritual, consistem em uma constante
representacao a respeito das condicdes pelas quais as gentes todas diferenciaram-
se, espciando-se, articulando ao expor esse processo, os eixos humano e sobre-

humano com base a um retorno a cosmogénse. Afirma a autora:

Os mitos relativos a cosmogénese (...) introduzem as categorias cognitivas basicas
do pensamento Wajapi, especialmente no que diz respeito as concepc¢des
indigenas relativas ao distanciamento entre humanidade e animalidade, entre
humanidade e sobre-humanidade, entre humanidade verdadeira e humanidade
residual. (Gallois, 1988: 28)

Diversas formas de comunicacdo com aqueles seres que perderam a
capacidade de comunicar-se verbalmente sao entao desenvolvidas e praticadas: sao
gente, e ser gente é ser Wajapi. E de aproximacdo e distanciamento social que
tratam os marcadores, operados em func¢ao dos estimulos que os relacionamentos
com as gentes do entorno sugerem, de modo que a identidade étnica que é
nomeadamente discursividade pode ser entendida como um produto pol[itico da
intensificacdo das relacoes intercomunitdrias e interétnicas que se desdobram, hoje,
na regidao. Gallois j& observara em Migracoes guerra e comércio que a regiao das
Guianas € marcada por processos sucessivos e constantes de fusdo e fissao, que se
realizam em funcdo da maior ou menor pressdao exercida pelo cerco em que se
constitui a agéncia ndo-indigena, ela também variada e multipla em suas feicdes e

modalidades de assédio e contato.

E na mitologia, portanto, que se encontra as bases para a etiologia wajapi
dos ndo-indios, aquela que subsidiard as estratégias e mecanismos que vém
desenvolvendo para estabelecer controle sobre os relacionamentos com essas
agéncias. Se em sua investigacao de doutorado Gallois ocupou-se de refletir sobre
as teorias wajapi da agressao e domesticacdo das alteridade, o fez com base na
busca pela nocao wajapi de pessoa, sempre motivada pela sugestdao dos prdprios

Wajapi de que parametros de relacionamento com as agéncias que os circundam
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seriam afeitos ao placo do par agressao/domesticacdo, mais do que a guerra, de

modo que, segundo a autora:

Com base nas acusa¢des mais frequentes por mim registradas, construi um
gradiente que relacionava a capacidade de predacdo a ontologia indicada na
categoria mitica de alteridade. Naquele momento, no ambito das relacdes entre
grupos waiapi, a maioria dos registros dizia respeito a acusa¢bes contra os Aparai,
Wayana ou Tiriyé (ou a quem quer que seja), invariavelmente identificados aos
restos putrefatos de Anaconda (moju, sucuriju), que, como veremos adiante,
desempenha um papel fundamental na cosmologia waidpi. Sempre referidas a
Anaconda, também eram proferidas acusa¢des contra distantes pajés waidpi da
Guiana Francesay ou, ainda, contra pajés de outras aldeias, tidos como tao mais
poderosos quanto mais negociassem com ‘“gente de longe”. A légica era bastante
simples: quanto mais distantes, mais perigosos. (Gallois, 2007: 51)

A partir da perspectiva Wajapi, quanto mais distante mais perigosa eram
uma sociedade ou grupo, o que, hoje, passa a ser questionavel: mecanismos como
assembleias e encontros de chefes, o isolamento em relacdo aos nao-indios
mostram que a distancia cdsmica e social, que se reflete em distancia politica é mais
acirrada ainda conforme os contatos se tornam mais agressivos, intensos, préximos
e frequentes. O distanciamento em relacdao aos nao-indios é, pois, mais do que
geografico, etioldgico e esse fator norteard as modalidades de relacionamento dos

Wajapi com essas gentes.

A extensao de caracteristicas wajapi aos seres que povoam 0O COSMOS € 0
pressuposto de que espiritos e outras criaturas partilhem de um arcabougo ético e
simbdlico comum é confrontado, contudo, com a radicalizacdo da alteridadade
oferecida pelos nao-indios, cujas atitudes agridem diretamente preceitos essenciais
de conduta. Por ora, é importante considerarmos que a producao da alteridade é o
cerne do devir Wajapi. Segundo Gallois, a cosmologia Wajapi seria dividida em dois

grandes sistemas:

Mito e etiologia das doencas, profetismo e xamanismo, seriam dois sistemas a
funcionar paralelamente, produzindo interpretacdes que recobrem, na verdade,
dois niveis distintos da cosmologia Wajapi. O primeiro se constrdi sobre um eixo
cosmoldgico vertical, situando origens e destinos de uma humanidade genérica e
procura resolver a descontinuidade entre humanos e sobre-humanos. O segundo,
horizontal, situa diferencas contemporaneas e diz respeito ao confronto dos
humanos com o mundo sobrenatural, num universo retalhado entre uma série de
nichos em conflito. Ambos esses niveis se articulam a mesma taxionomia de
relag6es com a alteridade. Circunscrever e analisar as sucessivas transformagdes e
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modalidades de manipula¢do das classificagbes sociais e cosmoldgicas tornou-se,
assim, o objetivo central do meu trabalho. (Gallois, 1988: 29)

O profetismo seria um sistema que constitui o eixo cosmoldgico vertical
que se ocupa das origens e destinos da humanidade. E nesse eixo que operam as
explicagbes para a descontinuidade entre humanos e sobre-humanos. O
Xamanismo, por seu turno, seria um sistema que constitui o eixo cosmoldgico
horizontal e que se ocupa dos conflitos entre humanos e o sobrenatural. E nesse
eixo que as comunicacdes se pautam por agenciamentos: negociacdes que visam
orientar a agéncia dos seres para condi¢cbes que sejam desejaveis. O que € fulcral
compreender, no entanto é que o que articula os eixos seria uma taxinomia das

relagbes com a alteridade.

Esta, representada pelos animais, inimigos, pelos mortos e, também pelos
karai k6 é permeada por critérios de agenciamento conforme o posicionamento das
categorias no gradiente de diferenciagdo social que os Wajapi vdao manejando

conforme lidam com os outros.

Gallois considera esse manejo como ‘“mecanismos produtores de
organizacdo” (Gallois, 1988:29) e entende que por meio de sua exegese é possivel
extrair do mito as categorias ordenadoras e balizadoras das relagdes sociais,
perceptiveis e analisaveis inclusive em seu discurso e fazer cotidiano, considerando
que as classificacbes sociais operadas pelos Wajapi situam-se em varios niveis, que
podem ser includentes: interindividuais, intercomunitarias e interétnicas. Destarte,
decorre deste regime que os dominios estariam em constante conflito e que os
donos -jara é que desempenhariam o papel aglutinador das categorias: é a eles que

se dirigem, em verdade, as iniciativas wajapi de agenciamento e comunicagao.

Contemplando os mitos Wajapi que coleta e colige, Dominique Tilkin Gallois
remete-se as narrativas que, versando sobre as origens do cosmos e da
humanidade, georreferenciam os episédios, como por exemplo quando Anisio
Wajapi aponta o local onde estaria Yvy popy kward, o buraco final da terra, por onde

passam os caminhos que levam a Janejard, os criadores.
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A partir desta correlagao entre as narrativas, Gallois consegue identificar
espacialmente os locais de origem das diversas gentes, promovendo a reassociagao,

em sua tese, das temporalidades histdrica e mitica:

Nesta representacdo cosmogrdfica, as regides situadas a oeste e a noroeste
concentram toda a carga de perigos que ainda ameagam os Wajapi do Amapari. Ao
contrario, do lado oposto (a leste), os inimigos foram eliminados e substituidos
por povos com 0s quais os Wajapi mantém relagbes pacificas. Essa distribuicao
ndo deixa de corresponder a realidade histdrica, uma vez que, procedentes do
sudoeste e se expandindo rumo ao nordeste, é nessa faixa que os Wajapi
acumularam relacdes e contatos com diversas etnias. Inversamente, o territdrio
atualmente ocupado pelos Wayana-Aparai e Tiriy6 é praticamente desconhecido e
continua representando o lugar dos inimigos permanentes. Desta forma, fica
evidente que o desenho e os comentdrios de Anisio reproduzem elementos
extraidos da mitologia, mas também incorporam experiéncias acumuladas na
trajetdria histérica e nas experiéncias de contato dos Wajapi do Amapari. E por
este motivo que ele posicionou parainsi-ko (franceses) ao norte e karai-ko
(brasileiros) ao sul, dividindo a categoria de ndo-indios em faixas opostas, que
correspondem ao lugar ocupado por estes povos na calha norte do Amazonas. Ao
seu lado, sao assinaladas as etnias hoje consideradas "amigas", por terem
historicamente mantido relacdes pacificas com os Wajapi . Ao norte estdo os
banare-ko, moradores do alto Jari e Oiapoque, com quem os habitantes do
Amapari mantiveram tanto relagées comerciais como rela¢ées conflituosas. Na
direcao oposta, mas ao norte dos primeiros assentamentos brasileiros do baixo
Jari e Macapa, estd o lugar de jane-ana, nossos companheiros. (Gallois, 1988:36)

Como se vé, o desenho de Anisio s vem a confirmar que é praticamente
impossivel descrever os marcos espaciais referidos nas representacOes
cosmograficas dos Wajapi sem esbarrar nos marcos temporais aos quais estdo
articulados. Assim, fica evidente que uma interpretacdao da cosmologia Wajapi sé
pode ser elaborada como um movimento espaco-temporal que encontra
sustentdculo em sua situacdo geografica. Entretanto, € possivel adiantar desde ja
que a articulagdo entre as representa¢6es da cosmografia e da cosmogénese Wajapi

pode ser apreendida como uma tripla oscilacdo, do espaco para o tempo, entre:

Leste [ Oeste

Alto / Baixo

Futuro [ Passado
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Para Gallois, é a “distincdo entre planos baixos - o leste e a terra - e planos
altos - o oeste e o céu - [que] efetua a mediacdo entre espaco e tempo”. (Gallois,
1988:37). A isso se soma que a cosmografia Wajapi separa o universo em duas
plataformas: terrestre e celeste. A diferenciagdo entre as humanidades, situada no
tempo mitico, contempla toda série de inimigos e agéncias que tém potencial
negativo. Disso decorre que as sucessivas transmutacdes das gentes a partir da
humanidade original constituem o tema central da mitologia e o eixo central do
cosmos parece ser, apoiado em Gallois, Descola e Albert, os matizes e gradientes de
alteridade, sendo toda afeccao xamanica ou politica um exercicio de controle
dessas alteridades. Como vemos, se as diferencas entre as gentes humanas sao
calcadas no tempo mitico das origens, elas ndo sao estanques: sao operadas pelos
Wajapi como um continuum que da conta de explicar as mdltiplas feicbes que suas

relacdes com multiplas agéncias vao assumindo.

A génese ndo se esgota com a criagdo, mas prossegue nas transformagdes
posteriores, que permanecem constantemente alterando e circunscrevendo a
atual posicao da humanidade no universo. No pensamento Wajapi, a civilizacao é
um processo em andamento, derivado de sucessivas metamorfoses (Gallois, 1988:

37-38).
No pensamento wajapi, a civilizacdo é um processo em andamento,
marcado por uma sucessdao continua de rupturas, marcadas pelas dificuldades de

comunicacdo e a perda desta capacidade e de reordenamentos, marcados pela

dialética oscilacdo entre guerra e paz, comércio e afinidade, alianca e predacao.

A distincdo entre alternativas divinas e/ou humanas € essencial para compreender
a concepc¢ado wajapi de civilizacdo, que eles ndo associam aos ensinamentos dos
herdis e, sim, & obra dos préprios homens. E por este motivo que as tradic6es orais
relativas aos arremates da obra criadora de Janejar colocam em cena personagens
tratadas nao como “parentes” do herdi mas como tamo-ko, ancestrais, num
tempo que se situaria, j4, “entre mito e histdria” (Gallois, 1993). Essa epopéia
humana é entendida principalmente como a conquista de conhecimentos sobre a
borda da terra, conhecimentos esses que vieram a modificar as relacdes entre a
humanidade e os outros dominios do universo. (Gallois, 1988: 39)

A partir dai Gallois descreve os principios bdasicos da mecanica de um
universo concebido como a superposicao de discos paralelos, onde o céu de hoje ira
se transformar na terra de amanhg, e assim por diante. Tendo criado a Terra

primeira a partir do cone que, antes rochoso, foi preenchendo com terra a fim de
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deixar plano, Janejard passa somente depois a criar as florestas (originalmente
aglomerados de arvores retas e duras como a acariquara) e, somente depois, fez o
tamanuwa e o wakari’y, o jupara. Estes, mijarda rowa, sdo associados ao mundo de

baixo e a antropofagia, motivo pelo qual sua carne ndo € apreciada.

E por isso que Gallois ocupa-se do crucial processo de especiacdo que

constitui operador maximo no seio da condicao humana. Segundo a autora:

A génese introduz, em dois tempos coordenados, as rupturas que marcam até
hoje a "condi¢ao humana". Primeiro, a separacao entre homem e animal, ou seja,
entre os Wajapi e outras categorias de seres, manifesta-se na apropriacdao de
dominios separados na plataforma terrestre, no plano da cosmologia horizontal.
Concomitantemente, surge a separagdo entre vivos e mortos, manifesta na
separacao das plataformas terrestre e celeste, no eixo vertical. (...) No tempo das
origens, todos os habitantes da terra tinham um Unico modo de ser, pois ndo havia
diferencas entre as espécies: todos eram como a gente (janevo), compartilhando
as mesmas atividades, usando os mesmos ornamentos e, sobretudo, falando a
mesma lingua. Como coroldrio desta comunicagdo ilimitada, o mito indica também
que homens e animais partilhavam também o mesmo espaco, ainda
indiferenciado, delimitado apenas por um unico rio; naquela época, ainda nao
havia floresta como a que conhecemos hoje: todas as arvores eram baixas e pouco
diferenciadas. A narrativa explica como, por ocasido de uma reunido convocada
por Janejar, os passaros se enfeitaram apanhando fezes de Anaconda nos lajedos
do rio. Adornados, cada um com cores diferentes, cantaram e dangaram para os
homens, que, assim, puderam aprender seus cantos. Entdo o herdi lhes destinou
um habitat especifico, representado pela primeira grande arvore criada naquela
ocasido: a sumaumeira kumaka, onde todos os passaros puderam se sentar. Dali,
todos se dispersaram, cada um com seu canto, sua lingua, seu habitat e seu modo
de viver. (Gallois, 1988: 42).

Gallois demonstra que das narrativas e da cosmografia wajapi extraimos
que, no inicio dos tempos, o tempo das origens, todos os seres e criaturas
partilhavam do idioma Wajapi e, assim, entendiam-se, estabelecendo rela¢bes de
alianca. Todavia, a ética e mesmo a etiqueta atinentes as relacdes entre aliados
foram quebradas e o mau comportamento dos demais seres obrigou Janejara a
impedir que tais aliancas continuassem, provocando a especiacao ao dar a cada
povo humano que hoje conhecemos sua lingua especifica: eles passam, assim, de
afins a afins potenciais, deslocando-se ainda para mais longe no gradiente de

distanciamento social wajapi, desde as origens.
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Vemos, entdo, que a matriz universal é a humanidade, ou seja, tracos e
caracteristicas partilhados pela agéncia Wajapi. A diferenciacdo ou especiacdao
sucede por uma epopeia composta, como sdi, por uma suite de mitos que
intercambiam-se como um mobile ou, melhor, como fonemas, os mitemas de uma
lingua. O processo de especiacao é, contudo, narrado de maneiras diversas ao longo
das décadas, e essas variabilidade pode ser facilmente associada a diversidade de
agentes e gentes a que os grupos locais wajapi foram apresentados ao longo de seu
percurso histdrico. Em todo caso, a alteridade que é fundamental para a producdo e
reproducdo do social e do prdprio devir é sempre essencialmente perigosa, de
modo que os abusos e mau-comportamento, associados ao estreitamento

demasiado das relag0es, justifica a necessidade de especiacao.

De acordo com os comentaristas Wajapi, as razdes que levaram a essas
metamorfoses e a conseqiiente separacdo entre as espécies foram, sem duvida,
os disturbios provocados pela proximidade excessiva que caracterizava as
relacdes sociais, naqueles tempos primevos. No caso dos animais, 0 ndmero
excessivo de homens que eram mortos; e, entre os homens (visitantes, parentes
ou estrangeiros), o consumo abusivo, entendido por eles como predacdo, um
tema central na cosmogénese wajapi. Assim, o tema da predacdo € introduzido
como uma opc¢ao dos homens que, diante da proximidade excessiva, preferem o
distanciamento. A especiacao é, para os Wajapi, uma op¢ao da humanidade e uma
tentativa de reorientagdo das rela¢bes entre apresadores e suas presas. Veremos
que essa expectativa é uma utopia nunca alcangada. O que importa, por ora, é que
a humanidade, quando se libera de seu criador, opta por inverter as relacées que
reinavam no tempo de Janejar. No caso dos animais, estes deixam de ser
consumidores para tornarem-se, apenas, comida para os homens. A mesma
tentativa é feita em rela¢do aos “outros” humanos que, ao invés de consumirem
excessivamente bens ou mulheres, transformam-se em inimigos e devem, apenas,
ser mortos em guerra. (Gallois, 1988: 43)

Os grupos oscilam entre humanidade e sobre-humanidade, humanidade e
animalidade até que o abuso na proximidade, a quebra de decoro e agressdes a
reciprocidade introduzem o estopim para os processos de metamorfose e
transformacdao. Sua humanidade, contudo, persiste com eles, de maneira que os
xamas “tém acesso a visao e a manipula¢do das relacdes que envolvem a totalidade

das posicdes do cosmos” (Gallois, 1988: 43).

O fato é que do processo de criacao das gentes, no tempo das origens,

emanam processos de diferenciacdo e especiacdo que s3o marcados pelo
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agrupamento e categorizacdo conforme suas fei¢des e indole (Gallois, 2007). Mas
para além de projetar para o tempo passado das origens tanto a atribuicao de um
fundo humano comum as gentes as mais diversas quanto as narrativas dao conta
ainda de uma exegese do ciclo de criacdo e destruicao que aciona a cosmologia
wajapi iminente cataclismo se insinua e é percebido pelos Wajapi a cada agressao
ou excesso provocado pelos interlocutores. A ma-agéncia instila o aumento de

mortos no plano celeste e conclama a terra a sua inexordvel putrefagao.

E da administracdo da capacidade dos outros de transgredir normas éticas
que decorre a conceituacdo dos preceitos de civilidade em funcdo dos quais as
diversas gentes humanas sdo classificadas. A administracdo de seu grau de
alteridade é praticada em fungdo de sua maior ou menor capacidade em agir
segundo os bons preceitos. Os excessos, tipico dos jeitos de ser dos diversos nao
indios, seriam o pano de fundo para o cataclismo iminente mas nao se trata de dizer
que os Wajapi reputam aos nao indios as causas do cataclismo, mas sim que os
excessos concorrem para acelerar o que é inevitavel e que em termo de excessos a

etiologia das gentes ndo indias € repleta de exemplos.

A externalidade original da civilizacdo, que é adquirida fora do dominio
humano, des-centra do dominio local, atual, os tracos essenciais da humanidade
que, por sua vez, é compartilhada com todos os seres humanos, incluindo-se
animais e gentes outras. Esse aspecto é reforcado, por exemplo, pelas narrativas
que versam sobre a obtencdo pelos Wajapi dos padrdes graficos Kusiwa: copiados
por observadores do passado, tais saberes ndao sao “essencialmente Wajapi”,
primeiro porque inexiste uma esséncia Wajapi. Segundo Dominique Tilkin Gallois,
narrativas marcariam especiagdes em funcao de episddios em que o grau de
civilizagdo é posto a prova, mesmo quando versam sobre facanhas de um herdi ou

tragam elementos do processo de ensino protagonizado por animais.

Gallois enuncia, entdo, os credores dos Wajapi, como ao filho do sol pelas
flechas wywa, ao ka’i pelo timbd, a Moju e jawara o komaka e o pyryry, o espelho

warua: a maioria destas aquisicdes se deram no periodo em que os janejara ainda
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habitavam entre os homens, ou seja, pré-especiacdo. Vemos que a comunicacao

pré-especiacao € a chave para o processo civilizatdrio.

A dificuldade de comunicacdo é, alids, o ponto alto da maioria desses relatos. Os
narradores sempre fazem referéncia as consequéncias da falta ou do excesso de
comunicagao, sobre o conteudo e a perenidade da intervencdo civilizatdria. Esta
preocupacdo é particularmente evidente quando relatam as tentativas fracassadas
dos antigos em se apropriarem de técnicas manipuladas por monstros ou
entidades sobrenaturais (Gallois, 1988: 50).

Como Wajdpi e animais, de agéncia e fundo humanos, se enxergavam
mutuamente como humanos, foi possivel propagar os saberes definitivos da
humanidade. Comunicag¢do e capacidade de interagir e negociar marcam os
processos de interlocucdo e troca dos Wajapi com as demais agéncias, no tempo
das origens. Desses processos decorrem bens e propriedades que os Wajapi detém
até os dias de hoje. Novamente, é tomando a alteridade como ponta seca que o
compasso epistemoldégico Wajapi desenha os circulos em funcao dos quais o
gradiente de proximidade ou distanciamento se manifesta, pois, segundo Gallois:
“na concepg¢dao waiapi, a vida nesta terra sé é possivel através de uma dificil

convivéncia entre as diferencas”. (Gallois, 1988: 53).

Se olharmos bem, vemos que sdo as rela¢gbes com a animalidade que
movem o cotidiano das aldeias wajapi, o que estaria no plano horizontal da
cosmografia. Segundo Grenand (1980), por exemplo, a necessidade de comer carne
€ que provoca o encontro dos homens com os espiritos. Entram em cena, entao, os
donos. Ao afirmar que os animais, que ndo se pertencem a si mesmos mas sim aos
donos, e que ao especiarem-se tornam-se comida para os homens, os Wajapi
postulam-se como predadores, mas nao apenas de substancia: predadores de
cultura e agentes de perigosos ataques que fatalmente engendrardo retaliages.

Isso contribui para acentuarmos a:

insisténcia com que a mitologia wajapi trata da questdo da diferenca e,
particularmente, no significado que o contato com a alteridade assume na
emergéncia da vida social dos humanos. Assim, nos mitos que tratam da aquisicao
de elementos culturais, o que estd sendo enfatizado, antes e além da aparente
proximidade - homens e animais partilhavam a mesma aparéncia e a mesma lingua
- sdo os elementos da diferenca. Da mesma forma, nas narrativas que descrevem
como os homens transformaram-se em animais, ou, ainda, nas que descrevem
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animais com tragos humanos, ndo é tanto a semelhanca derivada de uma
descendéncia mitica que € ressaltada, mas, ao contrdrio, afirma-se a instaura¢ao
da distancia e da diferen¢a63. O discurso sobre as doengas e o xamanismo
enfatiza ainda mais essas no¢des, que fazem da agressao uma das modalidades
basicas da vida social (Gallois, 1988: 55).

A suite de mitos wajdpi ndo reitera a justificativa para a necessidade e a
explicagdo das semelhancas, mas sim a necessidade e da produ¢dao e manutengao
da que é decorréncia de seus pressupostos epistemoldgicos. E de metamorfoses e
transformacdes que se faz a especiacao da qual decorem as distin¢des, constituindo
a chave do movimento cdésmico. Similaridade e diferenca; aproximacao e
distanciamento instanciam a estrutura temporal que € marcada pela constante
transformacao, com destaque para a distin¢ao entre transformagao e metamorfose:
transformacao pode ser reversivel, metamorfose ndo. Devemos atentar, assim, para
o fato crucial de que “a metamorfose surge em situagbes criticas de aproximagao

maxima entre as diferencas, que colocam em risco a manutencdo das

especificidades dos seres em confronto”. (Gallois, 1988: 56).

A autoria propde, entdo, que as diferencas, cuja compreensao é essencial
para o entendimento do Protocolo de Consulta, seja entendidas como fruto de
interacbes que engendram transformacdes que produzem, a partir da mesma
categoria, humanos e sobre-humanos ao passo em que as relagdes entre os

dominios humano e ndo-humano advém de transformagdes externas.

Temos, pois, que mais do que o conteddo ou forma de uma relacao, o que
importa aqui é sua relacionalidade em si mesma: de que maneira se configuram os
estados mentais, as predisposi¢des cognivitas que os Wajapi atribuem as diversas
getes: sua agéncia ,portanto. Dominique Tilkin Gallois empreende uma investigacao
sobre a descontinuidade entre os dominios de que se compde o universo para a
cosmologia Wajapi, um universo constituido de mundos miiltiplos, segundo Overing

(Overing, 1985:102).
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A especiacao desempenha, pois, papel central quando entendemos o
Protocolo de Consulta como uma estratégia para o controle sobre os diferentes,
sobre a alteridade, a fim de salvaguardar os parametros minimos de relacionamento
Wajapi. A diferenca deve ser pensada, assim, sob a dtica da comunicagdo entre os
dominios, e, portanto, das modalidades de relacbes que isso enseja, e nas
transformagdes e metamorfoses que permeiam o movimento do cosmos. Entram
em cena, também, com forte protagonismo, os donos e movimentos de predacado e
domesticacao implicitos ou explicitos nas narrativas wajapi sobre o processo de

conformacao dos karai k6.

Tudo que existe no universo tem dono: homens, plantas, animais e elementos
inanimados. Cada por¢do do universo é definida como a morada de seu dono e é
descrita como o suporte das espécies que ele controla. Mestres e criaturas
partilham da mesma vida social, concebida a imagem da sociedade humana
(janevo, como nds). As relacdes entre mestres (-jar), suas criaturas (eima) e
servidores (minwai) sdo fundamentais para a compreensdo da estrutura do
cosmos waiapi. O primeiro indica a posse: diz-se ko-jar do dono de uma roca, oka-
jar do dono de uma casa, etc. Nessas formulacOes, -jar € um "morfema de
derivacdo" (F.Grenand: 1984, ip), que indica o controle exercido pelo mestre ou
dono sobre as suas criaturas. Pois a principal atribuicdo dos donos € tomar conta
de suas criaturas, viabilizando e garantindo a sua reprodug¢do, manutencao e
desenvolvimento. (Gallois, 1988: 61).

Como as relacbes entre os Wajapi vivos e os ocupantes da distante
plataforma terrestre sdo minimas mas a catastrofe que prenuncia a queda desta
abdbada é perene temos que ela anuncia-se e é mencionada e cogitada a cada
evento tragico como morte de muitos individuos e acentua o poder que Janejard,
assim como os demais -jard, tem sobre o destino da humanidade. Por meio do
tupasa, o vinculo substancial entre criador e criaturas Janejard exerce protecdo
sobre os Wajapi, exceto quando dorme: e entdao advém infortunios. Evidentemente,
o descumprimento de normas essenciais ao bem viver, ao jeito correto de ser e se
viver, podem implicar em sanc¢8es por parte de Janejard, mas ndao sé dele, mas,

conforme Gallois:

Os principais responsaveis pela atualizagdo da cosmografia do mundo sdo os
xamas, -paje-ko. Desde que Janejar afastou-se de suas criaturas, os homens
perderam o dom de visdo que hoje, junto com o controle das substancias (-paje), é
atributo apenas dos senhores dos animais. Sao eles que as transmitem aos xamas
quando, por meio de longo aprendizado nos caminhos invisiveis (tupasa), os
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transformam em seus ajudantes. Por isso, a verdadeira configuracdao dos -jar sé é
acessivel aos xamas. Os senhores dos animais sao concebidos através de imagens
superlativas da beleza humana, sempre adornados com micangas, pinturas
corporais e coroas de penas de tucano. Sua vida social também se assemelha a
vida dos homens, com quem partilham os mesmos elementos culturais. (Gallois,

1988: 65).

A topica perspectivista partilhada pelos Wajapi resulta na extensao dos
atributos humanos de que os Wajapi sdo detentores, mas ndao donos ou criadores
aos demais seres que povoam o cosmos. Com menor grau, outros grupos humanos
também gozam destes atributos. Os relacionamentos com espiritos e criaturas que
povoam a floresta, por exemplo, podem realizar-se mediante esforcos de
amansamento e domesticacdo. Mas, segundo Gallois “tal domesticacdo se deu - e
continua se dando - pela violéncia, seja pela guerra que a atividade retaliatdria dos

Xamas representa ou ,ainda, pelo uso de substancias que alteram os animos das

entidades ka'a-por, habitantes da floresta”. (Gallois, 1988: 73).

Resquicio dos processos de especiacao, a relacao belicosa com estes seres
encontra-se fundamentada ndo por predacdo, necessariamente, mas por guerra
como troca e reciprocidade. O mito de Akykysia, que sera muito importante para
compreendermos a primeira reuniao do processo de consulta e consentimento
Waijapi, é chave para percebermos como guerra, agenciamento, predacao e contra-
predacdao perpassam o0s agenciamentos previstos pelos regimes Wajapi de
conhecimentos e relagbes em fun¢do do maior ou menos grau de proximidade

social.

No que se refere a guerra, as narrativas que envolvem o monstro Akykysia (8.c)
sao particularmente reveladoras das concepcOes relativas as primitivas relacoes
de competicdo entre os homens e outros habitantes da mata. Essa relacao
instaura-se como consequéncia da tentativa frustrada, empreendida por Tatu, de
levar os homens e suas cacas ao céu (2.f.). De acordo com essa narrativa, anta fez
com que as aves e 0s macacos despencassem nas darvores, obrigando-os, desde as
origens, a partilhar um mesmo habitat,. Assim, guaribas, coambas, macacos-prego
e preguicas tornaram-se criaturas das drvores e, em contrapartida, as darvores
encontraram nessas espécies defensores particularmente ativos. De fato, no
episddio de Akykysia, os macacos entraram em guerra contra os homens, lutando
com as mesmas técnicas e as mesmas armas. Mas os homens venceram e, como
dizem os Waidpi, Akykysia - representando os inimigos - foi eliminado. (Gallois,
1988: 74).
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Destarte, dada a proximidade, a similitude sempre reiterada entre humanos
e ndo-humanos, é sempre perigoso transformar-se, deixar-se predar, mudar de
perspectiva e “virar outro”. Predar passa, assim, a consistir em uma provocagao a
contra-predagdes. Por conta disso, além de ser muito perigoso por nao poder
prescindir da guerra, viver ainda por cima é perigoso por conta do risco de

contaminacgao.

Esse percurso légico Wajapi reitera o carater perspectivista de sua
epistemologia. Segundo Stolze de Lima, por exemplo, a tdpica perspectivista

manifesta-se claramente entre os Yudja quando:

As a¢bes humanas realizadas nesta vida desdobram-se em outra face da realidade
fundada na nocdo de alma, e na qual a posicdo de sujeitos ou agentes que
possuimos nesta vida transforma-se na posicdao daquele ou daquilo sobre o que
agimos. Quer dizer, transformamo-nos em objetos e pacientes, somos predados por
nossas presas e nossos artefatos, assim tornados eles mesmos agentes e
predadores. Essa contrapredacdo consiste em um poder de afetar inerente a
[propria] presa. (Lima, 2005: 147).

Lidando com os seres que habitam o cosmos como humanos, os povos
amerindios e por conseguinte os Wajapi estendem intencionalidade e perspectiva a
eles, de maneira a estabelecer que sendo o fundo comum aos seres a alma e a
humanidade e variando sua posi¢ao de sujeitos relacionalmente é a mudanca de

perspectiva que determina o sujeito, da mesma maneira que o corpo.

E por isso que, conforme constata Dominique Tilkin Gallois as feicdes e o
comportamento das gentes diversas a que os Wajapi sao apresentados em sua
histdria sdo entendidos mediante o recurso ao arcabouco mitico e sao enquadrados
em modalidades de relacionamentos que estao a pressupor o tempo todo sua
wajapi-cidade: é na diferenciacao provocada pelos posicionamentos no jogo de
aliancas, guerra, predac¢les, contra-predacdes, explicito no plano concreto da
histdria pela fissao e fusao, pela dialética aproximacao-afastamento que as relacoes
com as alteridades se realizam, mas sempre orientadas pelo par afinidade/nao-

afinidade.

O fato que quero demonstrar aqui é que desde criaturas como animais e

seus donos, espiritos e ogros como Akykysia pode-se, para os Wajapi, estabelecer
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relacbes sociopoliticas que serao orientadas pelo idioma de relacdes administrado
pelo sistema de parentesco, sempre gravitando entre afinidade ou ndo, calcando-se
na alianca e na reciprocidade. As gentes diferenciam-se segundo um gradiente, mas
partilham, todas, de atributos humanos, o que torna viver muito perigoso, pois por
mais diverso que seja um agente é de agéncia e, portanto, posi¢do que sua
diferenca consiste, sendo sempre muito perigoso assumir sua perspectiva e

transmutar-se.

Pois, ainda segundo Stolze de Lima: “a razao da mudanca de perspectiva é
estarmos sob a mira do olhar de outrem. Ver-nos causa-nos ver aspectos do mundo
tal como sdo vistos por aquele que nos vé. A razao do mundo é a socialidade

humana. (Lima, 2005: 217). E por conta disso que, segundo Dominique Tilkin Gallois:

Todos aqueles que habitam a clareira - homens, animais ou plantas - apresentam-
se ora como "inimigos", ora como "amigos"; ora se agridem, ora cooperam entre
si, numa ambivaléncia sempre presente nas relacdes dos homens com todos os
dominios do universo. Do ponto de vista dos homens, esta mistura ambivalente
de identidade e alteridade torna-se essencial para a manutencao e a reprodug¢ao
da sociedade. E justamente sobre esta ambivaléncia que se organizam os
assentamentos, agrupando as pessoas classificadas como consangliineos e as
outras como afins. Os de fora representam os inimigos e a possibilidade da
ocorréncia de um conflito dentro da aldeia. Por isso, eles devem ser "amansados"
e transformados em jane reima (criaturas), ou jane reminwdi (ajudantes), do
mesmo modo como se faz com as plantas e com os animais domésticos. O que os
homens fazem com seus xerimbabos é o mesmo que fazem com todos os
visitantes ou estrangeiros que se fixam em suas aldeias: eles devem ser
transformados em "amigos" através de atitudes e, as vezes, através de massagens
e da aplicagao de "revestimentos"99, que visam, sobretudo, apagar as diferencas.
Como dono do lugar, o chefe de aldeia se mostra particularmente atento para que
essas diferencas, geradoras de atritos, sejam cuidadosamente eliminadas. As
complexas regras de etiqueta que, em uma aldeia, presidem a aproximacao dos
visitantes e aquelas que regem o comportamento "atencioso" e "amavel" dos
anfitrides tém essa mesma finalidade. (Gallois, 1988: 78)

Por isso os taivigwerd, os ancestrais, ofereciam kasiri, bebida fermentada
de cerveja a Akykysia. Por isso os Wajapi pintam com urucum o corpo dos
garimpeiros que detectam em seu territério durante a retomada que engendrou a
demarcagao. Por isso lhes raspam os cabelos e lhes dao banho: tentam retificar sua
agéncia, tentam amansa-los e retificar sua agéncia tao mal-educada, mal-criada e ao
mesmo tempo tdo distante, porque t3o anti-ética. E da gestdo das relacGes

exteriores que estamos a falar.
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E entdo chegamos ao que realmente interessa a compreensao do Protocolo
de Consulta como exercicio de gestao destas relagdes: quando a especia¢ao que
determina as diferenciagdes entre os seres do cosmos e a diferenciagdo social, a
primeira afeita ao tempo mitico tanto quanto a segunda, mas a primeira engessada
nele, ao passo em que a diferenciagao social das gentes € ativa e fluida até os dias
atuais, se encontram, vemos que no fundo os humanos que se vé como humanos, e
que teriam de tudo para ser mais humanizados pela lide wajapi do que os animais

comportam-se a moda de ogros e criaturas perigosas e agressivas. Segundo Gallois:

as categorias de diferenciacdo interétnica estdo associadas a donos/dominios
espirituais, adequando-se a estrutura cosmografica jd descrita. Sua distribuicao
permite entrever a maneira como os Waiapi concebem a diversidade interna da
humanidade, a qual nem todas as categorias étnicas pertencem. A classificacao
interétnica deve, portanto, ser analisada dentro de uma taxionomia mais ampla de
relacdes entre dominios césmicos, de maneira a englobar a totalidade do espaco
social a ser considerado neste trabalho. Nesse sentido, proponho analisar, em
conjunto, as relacdes entre: humanidade |/ sobre-humanidade |/ natureza /

sobrenatureza; diferentes etnias e grupos locais e territoriais Waiapi (Gallois, 1988:

80).

Grupo local Wajapi, os wana kb, materializados pela convivéncia entre os
moradores de uma mesma aldeia (ta’a wana), aos de outro grupo (amé ta’a wana).
Outros grupos wajapi (amé ko), que perfazem o “Nds, Wajapi”, mais distante os
indios com os quais estabelecem parcerias (jane and) e que ndo podemos confundir
com os apd, inimigos. J& os nao-indios podem ser brasileiros ou estrangeiros,

parainsi kb, todos karai ko.

Os outros grupos humanos, assim, afastaram-se da verdadeira humanidade:
estavam no tempo das origens, mas tém origens diversas e estas origens
determinardo, como veremos, tanto sua ética quanto suas feicdes e posicOes nas
redes de relacGes wajapi, em funcao de seu comportamento. Mas € importante
considerarmos que embora os outros grupos, como franceses, Wayana,
amapaenses, partilhe de humanidade, somente os Wajapi adviriam da primeira e

pura, sendo as outras gentes derivadas residuais.

Mas como, entdo, as camadas “identitarias” sdo articuladas pelos Wajapi se

a extensao da humanidade é universal, abrangendo mortos, espiritos, animais e
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outros povos? Vemos que a Unica e real unidade sociopolitica wajapi sao as
parentelas, os grupos locais, cuja funcdo e dinamica face ao papel e posicao dos
chefes, os jovija k6 serdo importantes para compreendermos arranjos como uma

terra demarcada e o Conselho das Aldeias Wajapi Apina.

Vimos como o acirramento dos contatos que historicamente se
desenvolveu e que pressionou sua ocupacao territorial expds os grupos locais a
cada vez mais constantes, incOmodas e perigosas interacbes com gentes
geralmente mal-educadas cuja simples proximidade apresentava reais perigos.
Vimos que desde o principio os ndo-indios e o Estado se fizeram ativamente
presentes e que a migracdao em levas independentes do Xingu as Guianas foi

motivada inclusive pela evitacdao dos contatos forcados.

E vemos que, ao chegar as Guianas, os Wajapi foram apresentados a
intencionalidade estatal que visava entende-los como totalidades sociais e atribuir-
lhes posicao de grupo étnico a fim de apoiar sobre esta a nacionalidade que era
geopoliticamente interessante. Disso resulta que os Wajapi, em sua exegese da
diversidade sociopolitica, passaram a entender a necessidade de lancar mdo dos
conceitos que lhes eram impostos e esperados por tais interlocutores e
encontraram em sua etiologia dos ndo-indios as matrizes para construir uma
posicao de sujeito universal a todos os individuos: o coletivo Wajapi. Segundo

Gallois:

A identidade compartilhada pelos diferentes grupos locais efou territoriais
Waiapi traduz-se na expressao Waiapi-ko, ou seja, todos nds. Essa expressao
nunca é usada no cotidiano das rela¢des intercomunitdrias onde, normalmente,
cada grupo se demarca dos outros (amd-ko) utilizando nomes de aldeias e/ou
das regibes por eles ocupadas. O etnénimo Waiapi-ko sé adquire seu significado
no contexto das relacbes interétnicas e € especialmente enfatizado nas
reinterpreta¢des da histdria do contato com os brancos. Portanto, a abrangéncia
da categoria "do mesmo" - representada por jane, tem fronteiras fluidas, quando
se tem em conta o enfoque temporal. (Gallois, 1988: 82).

E entdo que Gallois traz a luz estreita relacdo entre agressao, predacdo e as
categorias de diferenciacdo social. Disso resulta que agenciamentos xamanicos, por
exemplo, consistam em negociar com agéncias sobrenaturais mas cuja ética é

semelhante ao sistema de valores: embora estejamos a falar de agressdes
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Xxamanicas, a agéncia patogénica de espiritos e outras criaturas pode ser retaliada

porque a comunica¢ao opera no mesmo nivel sociopolitico.

Assim as agressdes xamanicas entre os Wajapi, reiteram as diferenciacoes
sociais: ndo existem agress6es xamanicas provocadas pelos garimpeiros, balateiros,
gateiros. Elas sao mormente causadas pelos préprios Wajapi ou por outros povos
indigenas que detenham pajés fortes e eventualmente ocupem a posicdao de
inimigos. O caso de Sarapd € exemplar, e diz muito inclusive sobre as posi¢cdes de
agressor que as alteridades podem assumir, e sobre quais outros podem gozar

delas na escala de diferenciag¢do. Segundo Gallois:

Sarapd era considerado o Ultimo representante de um grupo Apurui, hoje extinto,
e um nudmero importante de acusacdes recairam sobre ele, enquanto ele vivia.
ApOds a sua morte violenta, as acusa¢fes, no Amapari, dirigiram-se para os xamas
Aparai do Tumucumaque, onde Sarapd tinha parentes préximos. Segundo a légica
da vinganca que permeia o sistema de acusa¢Oes Waiapi, estes parentes teriam se
responsabilizado pela retaliagao da morte de um membro de seu grupo: dai o
grande nimero de inforttnios (desde problemas na roga, encontro com ongas,
doencas de vdrios tipos e alguns falecimentos) que lhes foram atribuidos,
especialmente entre 1982 e 1984. Neste ponto, vale lembrar que, se atualmente a
maioria dos males sdo atribuidos aos Aparai, no passado eles eram imputados a
comunidade do rio Pirawiri (onde residiam os Waidpi setentrionais e alguns
Wayana e Aparai), que — da mesma forma como os Aparai do Tumucumaque, hoje
— ocupava a posicao de distancia e inimizade maxima. E, sem dudvida, num passado
mais remoto, existiram outros inimigos para ocupar esta posicdo, provavelmente
aqueles que hoje sdo designados genericamente como apa (inimigo), ou aia
rovijd, chefe dos ana. (Gallois, 1988: 176).

Os agenciamentos xamanicos visam teleguiar agéncias a fim de provocar o
mal ou promover negocia¢ées com agéncias que dolosa ou culposamente tenham
provocado o mal. Em todo caso, as agressdes xamanicas, que podem promover o
envio de oncas assassinas que devoram os inimigos de quem as agéncia para isso
mediante negociacdao com os donos acabam acionando acusacgbes e inserindo-se
num circuito muito fechado de rixas e dissidéncias que operam tomando as
parentelas como unidade: quando ha uma doenca ou morte que engendra suspeita
de agressao xamanica faz-se o vapor jimosimoa cuja dire¢ao da emanacao indica a

origem do ataque e permite a identificacao do agressor.
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Mas isso, observemos, opera pressupondo que sé humanos Wajapi ou
Wayana agenciem: é muito mais sobre conflitos e disputas internas do que
propriamente sobre interlocu¢des com alteridades radicalmente diversas, como os
karai kb. As agressbes humanas e ndo-humanas acionam uma espiral de vinganca e
retaliacdo que produz o devir, como ha demonstraram Eduardo Viveiros de Castro e
Manuela Carneiro da Cunha quando revisitam A fungdo social da guerra na sociedade
Tupinambd de Florestan Fernandes. Fernandes entendia a guerra e o canibalismo

Tupinamba como uma fun¢do produtiva da socialidade ela mesma.

Na sociedade tupinamba [a guerra] ndo servia a religido, simplesmente: antes,
fazia parte dela. E do maior interesse tedrico saber como as coisas se passam
quando a guerra é, em si mesma, um instrumentum religionis. Ela termina onde a
vontade dos espiritos cessa, por estarem satisfeitas as suas exigéncias, ou vai
além, transformando-se numa reacdo de defesa do sagrado, mas do sagrado
imanente ao grupo? Entdo, como acontecia na sociedade tupinambd, podem nao
existir estados alternados de guerra e paz. Nem a guerra prepara a paz, nem a paz
antecede a guerra: a guerra constitui condi¢do da guerra. (Fernandes, 2006:365).

Mas Eduardo Viveiros de Castro e Manuela Carneiro da Cunha revisitam sua
obra a fim de buscar uma compreensao da vinganga como produtora do devir: mais
do que acionar um ciclo de vendeta que engendra retaliacbes e assim colocaria a
sociedade em movimento, funcionando, como previra Fernandes, como mola
propulsora dos processos de produg¢ao do social, a vinganga e o canibalismo Tupi,
para os autores, estao essencialmente vinculados a producdo da pessoa e a

manifestacao da posicdo de sujeito.

O canibalismo, assim, consistiria em uma pratica segundo a qual se
apropriaria do corpo do Outro para tornar-se outro, assumindo sua posicao ou,
melhor, incorporando-a. Guerra justa, a guerra Tupinamba opera segundo termos

muito claros, que sdo reiterados por agressor e vitima.

Nao é, portanto, o nome do morto, apenas, o que o guerreiro Tupinamba
busca ao devora-lo, e tampouco o renome que de sua morte advém, advertem-nos
os autores. Sobretudo porque predar é ser, como dissemos, presa futura. Nao é

tampouco sua memdria, 0 que deixa o morto: diversamente da aletheia grega, a
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morte tupinamba libertaria o guerreiro de seu nome e de sua memoria, pois, como

afirmam os autores:

Trata-se de morrer para haver vinganga, e, assim, haver futuro. Forma de pér a
morte a servico da vida (...), a vinganca € a heranga deixada pelos antepassados, e

7

por isso abandonar a vinganca é romper com o passado; mas também, e
sobretudo, ndo ter futuro. (...). A memdria aparece, portanto, ndo como um fim
em si mesma - lembrar os mortos — mas como um meio, um motor, para novas
vingancas. (Cunha e Viveiros de Castro, 1996: 201).

E por meio da guerra que se produz o nés. Os nexos sociais precisam do
tempo para fazer-se e carecem do Outro e de sua literal incorporagdo. Predar os
outros, devorando seus corpos, é um exercicio maximo de buscar a perspectiva que

realiza-se em fun¢ao do corpo produzindo temporalidade. Segundo os autores:

O nexo da sociedade Tupinamba € a vinganga. Mas a vingang¢a ndo € sendao um elo
entre o que foi e 0 que serd, os mortos do passado e os mortos por vir ou, 0 que
da no mesmo, os vivos pretéritos e os vivos futuros. Dizer que seu nexo é a
vinganca é portanto dizer da sociedade Tupinamba que ela existe na
temporalidade, que ela se pensa, a si mesma como construida no tempo e pelo
tempo. Dependente do que lhe é exterior, a sociedade tupinambd faz da morte
em terreiro e com devogdo a morte honrosa por exceléncia: é ela que garante a
memdria. (Cunha e Viveiros de Castro, 1996: 201).

Disso se depreende, por conseguinte, que a sociedade Tupinamba é
vinganca, como a musica é andamento, ja que a vinganca &, aqui, tempo, e o tempo
é o existir. Consequentemente, a vinganca ativa a pessoa quando mesmo de sua
“anulacao”: ndo deixando nada além do nome/memdria, o morto deixa penhor:
promessa, que é divida; dadiva, que é morte - trocando com o inimigo a

perspectiva, que oscila entre presa/predador.

Contrariamente, entdo, ao que preconiza o existencialismo ocidental
(individualista e multi-culturalista, pautando-se pela unicidade da natureza objetiva
dos corpos e pela individualidade da alma a tdpica tupinamba admitiria o tempo
Ccomo a coisa, e 0 evento como ser: a sociedade seria um meio para os fins
guerreiros que justificam-se maquiavelicamente no eu sendo funcdo [f(eu)=outro] e
a sociedade a funcao da guerra, do mesmo modo que esta é fun¢do do tempo - a
vingan¢a. A vinganca € um Cronos que devora a si mesmo e cujo corpo € a

sociedade. Afirmam os autores:
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Por essa subordinacdo da espacialidade a temporalidade na morfogénese
Tupinamba, que a memdria aparecera como o meio e o lugar por exceléncia da
efetuacdo do social. (...). A guerra de vinganga tupinamba é uma técnica da
memdria, mas uma técnica singular: processo de circulacao perpétua da memdria
entre grupos inimigos, ela se define, em vdrios sentidos, como memdria dos
inimigos. E portanto ndo se inscreve entre as figuras da reminiscéncia e da
aletheia; ndo é retorno a uma Origem, esfor¢o de restauracdo de um Ser contra os
assaltos corrosivos de um devir exterior. Ndo € da ordem de uma recuperagdo e de
uma “reproducdo” social, mas da ordem da criagao e da producao: € instituinte,
ndo instituida ou reconstituinte. E abertura para o alheio, o alhures, e o além: para
a morte como positividade necessaria. E, enfim, um modo de fabricac¢do do futuro.
(Cunha e Viveiros de Castro, 1996: 25).

Conscios de sua efemeridade, os segundos (a pessoa tupinambd),
precipitam-se de bom grado no abismo do alhures e do além, conquanto nao seja
debalde sua imolagao e contanto que nao seja esquecida a divida instaurada pela
sua morte e rememorada por sua memoria. Tal divida, o motor do perpetuum
mobile, é impressa no corpo do devedor: ele ingere seu corpo, bebendo seu sangue,
e assumindo seu nome mas, sobretudo, sua perspectiva ao incorporar sua posi¢ao

de sujeito por meio do corpo: o devir a ser outro.

O xamanismo Wajapi poderia se pensado como um exercicio que opera as
categorias do humano e do sobre-humano e desenrola-se por meio de uma série de
contracdes e retracbes das aliancas: mobilizando dissidéncias ele admite a
possibilidade do agenciamento e o acionamento de contatos que promovem
contagios. E de alteridade e posicdo de sujeito que se estd, portanto, a falar. Mas é

sempre de humanos agredindo-se por meio destes agenciamentos:

Em primeiro lugar, a distincdo entre agressées humanas e ndo-humanas ndao me
parece ser a mais operacional para interpretar o material Waiapi disponivel,
considerando a fluidez e as constantes altera¢es dos diagndsticos [de agressdo
xamanica]. O registro que influi primordialmente nestas modifica¢6es segue o "fio
da memdria", a histéria do grupo, quando os sucessivos diagndsticos se
interpenetram conforme a "espiral da vinganca" (Carneiro da Cunha e Viveiros de
Castro, 1986) formando ciclos de retaliacdo. E neste sentido que podemos afirmar
que a teoria Waidpi das agressdes se constrdi e se processa de forma dinamica, em
torno de associacdes cognitivas e representacdes simbdlicas centradas em torno
de uma unica entidade: moju. Anaconda é, de fato, uma das representacdes sécio-
culturais mais representativas das cosmologias da Guiana (ver C. Hugh-Jones, 1979
e Farage, 1986) e que o sistema Waidpi reitera, atribuindo-lhe as multiplas formas
de agressao experimentadas, concebidas e perpetuamente atualizadas por esta
sociedade, que se define em oposicdo a ela. (Gallois, 1988: 185).
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E de alteridades, sim, que estamos a falar quando observamos as agressées
xamé6anicas mas, como dito acima, é de agenciamentos promovidos por membros
de parentelas contra outros membros que visam direcionar a agéncia de Moju, a
Cobra Grande, para o contagio, o perigo, o rapto. Assim, associando-se a dinamica
da retaliacao e da vinganca nos moldes Tupi como ja notara Fernandes e como
aperfeicoam o entendimento Viveiros de Castro e Carneiro da Cunha, o xamanismo
Wajapi aciona cadeias de vinganca e retaliacdo entre diferentes que partilham de
um nivel de humanidade no qual seja permitido trocar: seja veneno, feitico,

mulheres ou perspectivas.

Destarte, os xamas wajapi, aqueles que possuem e cultiva i-paje mobilizam
a divisdo a fim de promover a permanéncia, a continuidade. Sua funcao é assegurar,
portanto, a continuidade da descontinuidade, a totalidade da fissura, da

divergéncia, ao promover a diferenca e maneja-la, agenciando os diversos.

Mobilizando o conflito e negociando com os agentes que ele mobiliza, o
xama acaba promovendo a continuidade ao administrar a cisdao. Mas como isso
operacionaliza a producao de um coletivo que agregue os diversos grupos locais
sem que os Wajapi sequer cogitem recorrer a fantasias como “identidade étnica”
que pressupdem ontologia ao que ndo passa de clivagens no processo de
posicionamento dos sujeitos uns em funcdo dos outros? Novamente, vemos como
do arcabouco mitoldgico e da etiologia dos karai kd os wajapi extraem elementos

para inteligir os ndao-indios como modalidade especifica de diferenca.

Cada grupo local se fecha sobre si, operando, através do sistema de acusagoes
Xamanisticas, constantes rupturas com o que ela considera e quer manter "fora"
do grupo. Nesta interpretacdo, o espaco social Waiapi corresponde, uma por uma,
a cada unidade local constituida como centro. Nesse sistema, a no¢ao de uma
"identidade étnica" n3do tem lugar entre os Waidpi, uma sociedade segmentada
pelo confronto entre seus xamdas. Como instituicdo, o xamanismo perpetua esta
concepgdo particular da sociedade, embutida na cosmografia do universo Waiapi,
um mundo dividido entre nichos em conflito que perpetuamente se vingam entre
si. (Gallois, 1988: 219)

Mas, entdo como estariam inseridos nesse sistema de predac¢bes e contra-
predacdes, humanidade e sobre-humanidade, alteridade e afinidade, os ndo-indios.

Considerando-se o acirramento dos contatos que foram forcados a ter com tao
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diversos karai kd, como os Wajapi entenderam sua intencionalidade e qual a posicao
que atribuiram em seu sistema a esses sujeitos? Os ndo-indios seriam agressores
responsaveis por feiticos que teriam dizimado parte da populacdo wajapi durante a
década de 1970? A etiologia wajapi dos karai kd os posiciona em outro lugar.

Segundo Gallois:

Para eles, a categoria genérica carai-ko ndo faz sentido, uma vez que suas
intervencdes sé podem se efetivar por meio de principios agressivos que o xama
adquire numa aproximacao substancial com os inimigos. Com os brancos, ndo ha
troca nem compartilhamento de substancias, por isso ndo ha retaliaciéo nem
vinganca possivel, pelo menos pela via xamanistica. Os brancos ndo participam do
complexo circuito de troca e partilha de forgas vitais necessarias a manutencdo da
vida dos individuos e também necessarias a perpetuacdo da sociedade humana.
Por isso, nos diagndsticos proferidos pelos xamas, os brancos nunca sao acusados
de agentes da agressao. A intervenc¢do dos brancos se processa pelo contdgio,
pela contaminacdo e pela destruicdo. Eles se comportam "como afia" mas "nao

~

sdo ana". (Gallois, 1988: 219-20).

Que lugar, afinal, ocupam os karai kd no refinado gradiente de
distanciamento social Wajapi? Os mitos dao conta de que ndo-indios brancos
assumem, no ciclo mitico da criagdo um posicao dubia: alteridade extrema, por nao
partilhar de praticamente nenhum elemento civilizatdrio em func¢ao do qual o fazer-
se humano se d3, nem para a guerra foram aceitos, uma vez que seu
comportamento aniquilava os individuos em seus corpos, de maneira geral e
totalizante sem que houvesse afi reciprocidade e qualquer espaco para a troca de

perspectivas.

Vimos que as consequéncias do contato se fazem presentes em todos os
momentos da vida deste povo ao ponto do estudo de sua cosmologia ser impossivel
sem levar em consideracdao a presenca desta “categoria particular de seres
humanos” que desempenham um papel ambiguo: por vezes humanos,
genericamente, por vezes ocupando a posicao de alteridade radical, os karai ko
“mobilizam os recursos epistemoldgicos wajapi de contaminacdo e morte e se
inserem em um sistema de: predacdo entre os dominios cdsmicos e a necessaria

domesticacdo do inimigo, ou sua eliminacdo” (Gallois, 1988: 221).
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O pressuposto inicial que desvela das narrativas wajapi que versam sobre o
tempo dos tamd kb é de que os antepassados tentaram o tempo todo estabelecer
com os karai ko relacionamentos centrados na alianca. Inicialmente poderiam ser
domesticados, ou seja, ser convertidos em wajapi: as narrativas dao conta de
intentos em converté-los em bons cacadores, ensind-los a fazer rocas dos jeitos
wajapi, a fazer festas, falar a lingua, ou seja, tentaram apresentar-lhes os elementos

definitivos da civilizagao.

Todavia, a distancia que separa, mitologicamente, os karai k6 dos Wajapi ja
no tempo das origens impede o sucesso desses exercicios de domesticacao. Os
karai kd sdo tomados como inimigos, mas ndo como apd ou apdwerd e suas
intervencOes ndo sdo integradas ao sistema de agressdes: furiosos e perigosos, nao
sao ajd, nao possuem pajé, de modo que a explicacao para sua irredutibilidade aos
preceitos do bom viver, sua relutancia em comportar-se de acordo com os atributos

distintivos da civilizagao é alocado no tempo das origens. Destarte, segundo Gallois:

As tradi¢des relativas a origem do universo fazem uma nitida distincdo entre uma
humanidade "criada" pelo herdi Janejar e uma outra humanidade "residual", da
qual fazem parte os carai-ko. Esta classificacdo mostra que os brancos sdo
totalmente diversos, uma vez que ndo surgiram da mesma forma que a
"verdadeira humanidade". No entanto, eles ndo se originam da putrefacdo de
Anaconda e, por isso, ndo sdo apa. Como ja visto, os carai-ko sdo amana ra'yr,
"filhos da chuva". De acordo com tais narrativas, eles surgiram de pedras ou de
amendoins de cores diferentes, caidos do céu, dos quais nasceram pequenas
criancas, que se tornariam, mais tarde, os brasileiros (carai-ko), os franceses
(parainsi-ko) e os negros (mekoro). As criancas foram recolhidas pelos indios que
as alimentaram e criaram até a idade adulta. Inicialmente todos falavam a mesma
lingua e partilhavam a mesma vida social, mas quando os estrangeiros se tornaram
adultos, os Wajapi constataram que todas as tentativas de domesticac¢do viriam a
fracassar. Por isso, os estrangeiros foram obrigados a se afasta (Gallois, 1988: 224).

Domesticar os ndo-indios perpassa, também, por este dominio: o controle
populacional. Uma das preocupacdes com o Projeto de Assentamento € justamente
0 aumento do contingente populacional. Os brancos estdao nas narrativas logo
quando a humanidade é criada. Porém, sua ‘“karaicidade” é fruto de escolhas que
tomam e que possibilitam a “especiacdo” que tem o dominio de certas tecnologias,
como espingardas e maquinas, como piv6 central. Os karai k6 ndo sao combativeis

pelo agenciamento xamanico, ndao sao aja e relutaram aos exercicios de
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domesticacao. O agenciamento sobre eles sai, portanto, do plano do xamanismo

para o do profetismo.

Com a intensifica¢do dos contatos, que encontra na invasao garimpeira seu
carro-chefe durante a década de 1970, os Wajapi passam a lidar com a ameaca
intensificada pelos karai k6 de provocar o cataclisma: seu mal comportamento, a
inconsequéncia de suas atitudes e o desrespeito total aos preceitos éticos e de
etiqueta revelam-se ao manejar o ouro contido no subsolo: além dos riscos
cosmologicamente previstos, como a potencial derrubada da abdbada celeste, que
se verifica também entre os Yanomami (Kopenawa e Albert, 2012) exigem que os
wajapi tomem medidas também preocupados com os contdgios que o acumulo

desenfreado de brancos perto de seu territdrio fatalmente trara.

Filhos da chuva, essas gentes inconsequentes partilham dos atributos de
humanidade mas sua relutancia em partilhar dos elementos fundantes da civilizagao
seu destino parece ser o de provocar a aceleracao da iminente e cataclismica
dissolucao do planeta como o conhecemos. A arquitetura do universo instancia-se
no tempo de maneira ciclica sendo o cataclismo o devir e, assim, a posicao dos karai
ko, tributarios da humanidade residual, os filhos da chuva que se reproduzem

indiscriminadamente parece ser acionar o devir-destruicao.

Assim, a cosmologia wajapi atribui aos karai kb6 o lugar especial de
perturbadores da ordem cuja funcado é justamente manté-la ao fazer isso, acionando
rupturas e distanciamentos entre as categorias de diferenciacdo social num devir

que que pde em movimento a cosmologia Wajapi.

Como demonstrado, a vinganga opera no ciclo curto, acionando predacgao
homens animais, wajapi e inimigos, e confluem para mas mediacdes de que se
ocupam os xamas. Pode-se dizer, com base em Dominique Tilkin Gallois, que a
diferenciacdo entre as categorias sociais e humanas € acionada pelo movimento da
vinganca com potencial de predar a perspectiva e, assim, trazer para o campo do
agressor o sujeito mas que ndo contempla os agenciamentos que a lide com os karai

ko exigem. Ndo é trabalho dos xamas, portanto, agenciar o comportamento dessa
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gente por meio do acionamento de outras agéncias, como ocorre entre as

parentelas. Seu papel, segundo Gallois:

consiste essencialmente em evitar raptos, reparar agressoes, separar, atrair de
volta para a humanidade aquilo que permite a ela prosseguir em seu caminho. Sua
mediag¢do garante que cada individuo tenha um destino condizente com seu ser:
voltar para as origens e ao mesmo tempo ser conduzido para um mesmo universo,
o da categoria "humano". O xam3, apoderando-se da for¢a dos ndo-humanos,
trabalha a favor dos humanos, coloca-se a disposicao dos seus, para evitar perdas.
Ao mesmo tempo, sua atuagao consiste numa atividade civilizatdria, quando ele
reconduz elementos culturais dos "outros" para o dominio da humanidade.
Conectando todos os dominios cdsmicos, o xama nao perde sua identidade
"humana", uma vez que, individualmente, ele também acede, apds a morte, a
morada celeste de lanejar. (Gallois, 1988: 234).

O xama, entre os wajapi, assegura a continuidade da descontinuidade a fim
de assegurar a perpetuacdao da sociedade Wajapi ao negociar com as alteridades
cujo contato ameaga uma transmuta¢do da mesma e, portanto, sua predacdo.
Vimos que sua intercessdo junto as agéncias sobre-humanas ndo exerce efeito

sobre os karai ko.

Vimos que a intencao em domesticar os karai k6 € inerente aos contatos
com eles e a exposicao a sua perigosa intencionalidade: desrespeitosa, anti-ética,
variegada e incompreensivel, esta agéncia € varia e dificil de enquadrar, de maneira
que apenas sua alocacao no mito das origens como humanidade residual possibilita

a conformacdo de uma etiologia minimamente eficiente sobre eles.

Domestica-los pela via xamanica entao nao é possivel. A quem poderiam

recorrer, entao? Aos chefes? Essa é a discussdao de que nos ocuparemos doravante.
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PARTE 2

0S NOS DO NOS

Figura 7: Foto, Bruno Walter Caporrino. Peliculo IIford FP4, equipamento Zeiss Ikon Conflex, 2013.
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CAPITULO 3 - SOCIOLOGIA DAS REDES NA GUIANA: DO ATOMISMO A
FORMAGCAO DOS COLETIVOS

Agora que contemplamos o percurso das familias extensas wajapi do Xingu
ao caldeirao sociopolitico da Guiana Oriental e olhamos um pouco para suas op¢oes
histdrica, territorialmente e politicamente orientadas para o acesso a redes de
relagbes e, em seguida, seu fechamento para elas, num constante exercicio de fuga
e dispersdo, ficou clara a forca de seu ideal de independéncia e a autonomia com
que os assentamentos se instalam, abandonam os lugares, sempre buscando
postos mais distantes da atuacdao dos Outros. Para compreender melhor essas
manobras no oceano de alteridades em que zingram os grupos wajapi recorremos
aos achados de Dominique Tilkin Gallois sobre a arquitetura do universo inscrita em
sua mitilogia para destilar, mais do que uma etiologia, o que poderia ser quase

como uma etologia das alteridades.

Nesse percurso foi possivel compreendermos como as narrativas wajapi
valoram as alteridades em funcdo de principios de distanciamento social e
estabelecem critérios distintivos muito nitidos nesse gradiente de alteridade que
sdo, essencialmente, marcadores distintivos de quem é e quem nao é gente, ou
Wajapi. Vimos como o comportamento dos diversos outros, por mais agressivo que
pareca, € sempre empreendido pelos Wajapi como manifestacbes da agéncia
humana que, como demonstra a etnologia contemporanea, estende aos mais

diversos seres que povoam o0 cosmos a agéncia e a intencionalidade humanas.

Assim, com 0s inimigos apd vimos que se trava rela¢bes norteadas pelo
agenciamento de principios vitais, recorrendo a uma série de praticas que sdo
conhecidas por quem possui paje forte. Vimos que com os animais pratica-se a
predacao e vimos o quao complexo e perigoso é esse processo, que consiste, em
verdade, numa via de mao-dupla que pode engendrar a contra-predagdo, acionar a

furia dos donos (Fausto,...) e ensejar retaliacoes.

Vimos também como com os préprios Wajapi as relacdes sao conflituosas e

permeadas por agenciamentos xamanicos que podem ser revertidos em contra-
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ataques. Mesmo a guerra, a morte, a predacdo e a vingan¢a, operam em termos
tangiveis: mesmo a guerra e a predagdao manifestam-se no campo de uma
linguagem compreensivel, movimentando-se os atores em fun¢ao de um corpus de
agbes possiveis que esta integrando um sistema ético: a guerra ndo consiste na
aniquilacdo etno ou genocida dos inimigos, mas sim numa dada modalidade de
trocas ordenada por parametros partilhados por ambas as partes. Vimos como
mesmo essas modalidades de relacionamentos endossam os critérios e parametros

minimos que definem humanidade e civilizagao.

E vimos também que os karai kb, essas tantas e tdo diversas gentes, sao em
verdade humanidades quase inumanas, desprovidas dos mais basicos critérios e
parametros distintivos da humanidade, que agem de maneira a romper toda ética
ou etiqueta. Isso é fundamental para compreendermos as manobras que os grupos
Wajapi fazem para desguiar-se do empenho das frentes nao-indigenas em assedia-
los, em conformar redes controldveis que pudessem ser convertidas em coletivos
étnicos a fim de encaixar-se nas tramas conceituais dos nao-indios,
demasiadamente viciados em suas prdprias no¢bes de povo, lingua, territdrio,

fronteira e Estado como centralizacdo do poder e comando (Elias, 1993).

Parte desta resposta Wajapi aos desafios interpostos pelos contatos tao in-
tensos com tdo diversas alteridades, e que resulta sempre na fuga para recantos de
sossego sociopolitico alternadas com a busca por aliancas e trocas, se deve a essa
etiologia e outra parte se deve a sua organizacao social. Esta, por sua vez, serd
definitiva para compreendermos como as organizagdes indigenas operam
negociacdes que controlam o conflito, produzindo consenso-para os nado-indios e,
ao mesmo tempo, produzem documentos que operam quase que como os limites
fisicos da terra demarcada: controlam a penetracdo da agéncia dos nao-indios no

universo politico interno wajapi.

Isso tudo fica mais claro quando observamos esses movimentos sobre o
pano de fundo das fei¢des socioldgicas comuns a regidao das Guianas e o resgate de
um cldssico debate a respeito ajudard a entendermos, mais a frente, como esse
isolamento e essa dispersao operacionalizam motores de producdo e administracao

da prdépria diferenca sem recorrer ao vicio do “étnico”.
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A sociologia das sociedades das Guianas confrontou a etnologia das Terras
Baixas com desafios que contribuiram para o esclarecimento de questdes que
estavam em aberto e, assim, obrigou a etnologia amerindia a revisar alguns de seus

pressupostos e conclusdes.

Um impacto trazido pelo estudo das sociedades das Guianas teve como
pivé a nocdo de friccao ou interacdo interétnica que, conforme aponta Dominique
Gallois (Gallois, 2005: 11), foi ativada em alguns casos para explicar a “atomiza¢ao”
destas sociedades. Esse é um contexto onde o contato com a “sociedade
envolvente” obrigou o olhar etnoldgico a rever sua abordagem “essencialista”
sobre a nocao de identidade, uma vez que estas sociedades defrontavam este olhar
com intermitentes processos de negociacdo, retracao, fuga e, algumas vezes troca

e mesmo aliancas com diversas agéncias coloniais e religiosas, por exemplo.

A luz desse arcabouco, quando isoladas, as parentelas assomavam como
resquicios, cacos, de um todo que estaria fragmentado, espatifado, o que ficava
mais evidente quanto se considerava a rarefacao territorial das ocupagbes e a
frequéncia quase nula de grandes encontros. Quando redes eram tecidas, o
arcabouco conceitual da pureza étnica era acionado: e entdo, ao entrar em contato
com grupos Cimarrones, por exemplo, o0s cronistas demonstravam certa

I)}

preocupacao com a “perda cultural” a que os Wajapi estariam submetidos sob essa

leitura.

Mas antes de estar pronta para encarar isso sem o viés negativo da perda
ou da auséncia (perda de coesdo, auséncia de complexidade socioldgica, etc) além
das correntes essencialistas, a as vertentes de fundo ecologista, ou seja, as
abordagens anteriores a década de 1960 pareciam buscar no corpus tedrico
resumido por Steward em seu Handbook of South American Indians (1946) o
conceito-chave para explicar o que enxergava-se como uma “rarefacdo socioldégica”
a quem sobre estas sociedades langasse um olhar essencialista a respeito de

identidade étnica e territorialidade.

A busca por areas culturais e, portanto, por tracos distintivos do conjunto
de grupos de uma regiao motivava a conformag¢ao de modelos explicativos que, no

caso guianense, pareciam sempre naufragar. Sobressaem a esse respeito as
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consideracdes de Peter Riviere. No célebre estudo que realiza sobre os Trio do

Suriname fica evidente a constata¢do da auséncia:

The society of the headwatrer tribes is marked by the absense of any formal
organization; it is based on small communities in wich kinship provides the
strongest unifying force (...). The influence which was noted that the environment
played in the limitation of the material and economic culture is correspondingly
felt in the social organisation. Small, unstable communities, and the lack of
specialization are not features that encourage the development of political or
religious hierarchies or the growth of complex ritual. The expression “village
society” well describes the situation. (Riviére, 1963: 340).

Atomizadas e marcadas pela falta de uma “vigorosa forca unificadora”,
estas sociedades emergiam para o debate como sociedades “minimalistas”. O que
se deve ao arcabougo conceitual sobre elas lancado, enxergando-as como ilhas de
socialidadade em meio a oceanos de contatos interétnicos que, sobre essa base

conceitual, implicaria nas classicas no¢des de perda cultural, assimilacdo, etc.

Essa aparente rarefacdo ficava evidente, sobretudo, quando se assumia a
perspectiva da agéncia colonial que, nos termos essencialistas, buscava identidade
étnica atrelada a fragmentos territoriais definiveis por fronteiras, produzindo
enunciados tais como “perda” de identidade e cultura, ou “dissolu¢ao” da estrutura
social, leitura informada pelas no¢des ocidentais de identidade ética, nacionalidade,
fronteiras, etc. Povos, culturas, eram tidos como pecas de ceramica, e a regiao das
Guianas apresentava cacos espalhados que a mente dos observadores, entao,
tentava organizar num mosaico, formando figuras inspiradas numa totalidade

perdida.

E, portanto, com Individuo e sociedade nas guianas que Riviére marca
posicao nos estudos da sociologia dos grupos que, conforme determina, podem ser
agrupados sociologicamente como sociedades tipicamente guianenses. O foco sai

do “todo” perdido e passa para o caco, o fragmento, a aldeia.

Riviére observa que os grupos da regidao teriam como unidade sociolégica
a aldeia, o que o leva a considerar a aldeia ou assentamento (introduzindo o viés
espacial como o privilegiado para sua analise) como unidade isolada, independente

e auto-suficiente, e ndo o “povo” ou etnia. Mas salienta que a comunicacao e a
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troca com o que vai considerar “o exterior” sao inexoraveis, assumindo, assim, um
recorte “interior/exterior” que permeard toda a andlise, e que implica em tecer
consideracbes, a todo momento, sobre como os grupos que se espraiam pelas
guianas fazem e desfazem assentamentos, fundem e cindem parentelas, acionam

ou fogem de parceiros de troca.

Riviere considera que as sociedades da regido gozariam de “baixa
densidade socioldgica”, auséncia de instituicbes definidas, de hierarquias e
especializacao nos papéis sociais, defendendo que “cada aldeia é dona de si mesma
e sua estrutura politica interna serd mais bem estudada isoladamente. O

relacionamento vital se da entre o lider e sua aldeia”. (Riviere, 2001: 105).

Mas o avanco da proposta analitica de Riviére estd em romper com o
paradigma da etnia ou identidade étnica como esséncias georreferencidveis e tem a
vantagem de, ao fazé-lo, introduzir no debate sobre a regiao a necessdria énfase no
papel dos chefes como articuladores de processos de consolidacao dos afins em
torno de si no que considera a base socioldgica destes grupos: a formacdo das
aldeias, congregando parentelas como pivos ou nds (como definird mais tarde
Dominique Tilkin Gallois em diversos textos) nas redes de rela¢6es que se espraiam

pela regido.

Correlacionando a agéncia dos chefes, focada no acionamento e
conformacao destas relagdes a centralidade da ocupacgdo espacial da aldeia, Riviere
postula que fundar aldeias e agregar afins consiste no motor principal das rela¢des
sociopoliticas guianenses. Afirma:

A aldeia é referida como o lugar de determinado lider ou entdo ele é seu fundador

ou proprietario. Por ocasido de sua morte a aldeia normalmente é abandonada. No

entanto seria um erro dar demasiada énfase a aldeia como algo geograficamente
localizado ou como uma entidade fisica. E preferivel concebé-la como um conjunto
de pessoas que moram juntas no mesmo lugar. Uma aldeia é, acima de tudo, um

fenémeno social, e uma lideranca bem-sucedida deriva da capacidade de lidar com
a rede social que constitui a aldeia e a comunidade. (Riviére, 2001: 106).

O autor abre, aqui, espaco para a interface com o debate que
posteriormente trava com Fajardo Grupioni sobre os itlipl dos Tiriyd e possibilita

interface também com o debate de Carlos Machado Dias Jr sobre os Waiwai, a
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respeito do qual algumas consideracdes se fardo pertinentes. A centralidade do
fundador de aldeia como esteio da socialidade guianense e o rol de competéncias
que dele se demanda para que as funde e mantenha é encontrada também entre os
Wajapi mas, como demonstra o caso dos Wajapi, que, embora tenha peculiaridades
devido a seu percurso histérico, demonstra que os chefes estabelecem aldeias

sempre de maneira descentralizada na efervescente regido Guianense.

Assim, Riviére analisa 0 equacionamento entre afinidade e consanguinidade
para a construcao dos assentamentos e afirma que “o espaco politico de uma aldeia
é muito pequeno” (Riviere, 2001: 107), reduzindo a politica as rela¢des intra-
comunidade, tese em que insistira bastante em Individuo e sociedade. Tal enunciado
toma a aldeia como unidade social fechada, isolada e este sera, como veremos, um
interessante problema. E, em todo caso, na busca pelo outro, pelo “de fora” (para
manter a dicotomia dentro/fora por ele mesmo proposta) que se encontram a forca

e arealizacao da agéncia dos principais, reconhece.

Riviere acredita que é “na rede de consanguineos préximos, integrantes do
nucleo central [da aldeia] que o lider encontra seus mais leais seguidores” (Riviere,
2001: 107) ao passo em que a relacdo com “os de fora” seria necessaria e perigosa,
tese reiterada por Overing (1983). Tais relacdes de afinidade, nesse cenario,
provocariam divisdes e conflitos perenes, o que é encarado por Riviére como algo
negativo: o conflito é entendido por ele como ruptura e perda, ameaga a coesdo e

ao funcionamento, auséncia de troca e de funcionamento do sistema.

Mas, anos mais tarde, as investigac6es de Gallois (2005) e da equipe do
projeto Redes de Relacbes nas Guianas apontam o contrario: os estudos recentes,
centrados no fundamental conceito de redes de relacbes, que Dominique Tilkin
Gallois ja vinha aplicando aos Wajapi desde sua dissertacao de mestrado e o valor
positivo da fissdo, a positividade do carater dinamico e fluido das fusdes que realiza-
se ndao somente no espaco, mas sobretudo e especialmente no tempo, juntos,

permitem uma compreensdo diferente das dinamicas que permeiam a regido.

Prosseguindo na discussao, cumpre pontuar que Riviére investiga por qué

as cisbes ocorreriam e se depreende das entrelinhas de seu texto que elas seriam
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negativas, indesejadas e mesmo lamentadas. Isso fica claro quando atribui a “falta
de mecanismos para resolver os conflitos” (Riviére, 2001a) a motivacdo para as
constantes cisbes que motivariam a dispersdo e o baixo adensamento das
ocupacdes: fica cada vez mais claro que Riviére parece estar a procura do elo
perdido entre as sociedades guianenses e as complexas sociedades estratificadas e
hierarquizadas andinas, por exemplo mas que, nessa seara, revela o porqué da

atomizacao e dispersao. Segundo Riviere:

a medida que uma aldeia aumenta de tamanho, o alto grau de parentesco que
caracteriza a aldeia pequena, estreitamente unida, diminui e haverd um ndmero
crescente de pessoas sobre s quais o lider ndo terd condi¢bes de exercer seu
poder familiar. Em se tratando de uma grande aldeia, torna-se cada vez mais dificil
manter a fic¢do segundo a qual seus moradores constituem um grupo de parentes
consanguineos solidarios. E inevitdvel que quanto maior a aldeia, maior a
possibilidade de disputas e menor a chance de as resolver. (Riviére, 2001a: 108).

O autor, assim, pressupde que a tendéncia socioldgica seria a conformacgao
de grandes assentamentos, conglomerados de familias extensas, mas que esse ideal
que pressupde ser perseguido nao é atingido por conta da auséncia de mecanismos
de controle e resolu¢ao dos conflitos: temos, portanto, que as grandes aldeias, fixas
no tempo e no espaco, seriam o fim teleolégico para o qual as comunidades

deveriam rumar.

As fissbes seriam, assim, pensadas como algo negativo, como interrup¢des
a uma teleoldgica comunidade de grande porte com papéis sociais definidos e
delimitado e visivel dominio territorial. Mas, afora este empenho em encontrar
auséncias, a operacionalizacdao dos termos dentro/fora acabard mostrando, por
meio de outros estudos, que é justamente “para fora” que se volta a agéncia dos
chefes ou principais: sua atua¢ao ndo incide sobre a comunidade que sua agéncia
funda ao agregar em torno de si a familia extensa e acionar afins, mas sim sobre os
muitos outros com quem estabelece redes de relacbes, como apontardao as

pesquisas de Gallois, Dias Jr. Pateo, Fajardo, Sztutman e Coutinho (Gallois

[org],2005).

Assim, Riviére acaba introduzindo no cendrio socioldgico guianense o peso,
valor e papel da alteridade inclusive em seu nivel cosmoldgico. Em A predacdo, a

reciprocidade e o caso das Guianas, publicado na Revista Mana em 2001 (Riviere,
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2001b), o etndlogo revisita os achados de Societies of nature and nature of Society,
de Philippe Descola, publicado em 1992 e busca aplicar a discussao e os achados
deste texto de Descola as ideias de relagdes imanentes aos grupos que ocupam as
Guianas. A partir das conclusées de Kaj Arhem (1996), em seu artigo “The Cosmic
Food Web”’, Riviere considera como “o exterior” inclusive o mundo cédsmico. Como

vimos, para Descola:

Os sistemas animicos sdo uma inversdo simétrica das classificacdes totémicas: ndo
exploram as relacdes diferenciais entre espécies naturais para conferir uma ordem
conceitual a sociedade, mas utilizam as categorias elementares que estruturam a
vida social para organizar, em termos conceituais, as relacdes entre seres
humanos e espécies naturais” (Descola, 1992:114).

Isso autoriza Riviere a analisar reciprocidade e predacao como séries que
encontram homologia nas relagbes com o0s seres que povoam O COSMOS.
Reciprocidade e predacdo, guerra e caga, consanguinidade e afinidade sao,
portanto, pensados por Riviére nesta seara a partir de correlagbes com o que
sociologicamente encontra nas Guianas, em especial com o caso Tiriyd. Assim,
contemplando a interacao entre as séries de relacionamentos com as alteridades,
para o caso das Guianas Riviere afirma que se deixarmos a morte de lado vemos que

I)}

o “exterior é um fator essencial” (Riviére, 2001b: 41) para a reproducao do social.

Mas, para que haja um “fora” é necessario que haja um ‘“dentro” e, por
conseguinte, uma linha definidora. Haver “fora” e “dentro” permite que se
depreenda que h3a uma premissa de que haja alguma coesdo delimitavel
espacialmente por uma fronteira e, portanto, induz a ideia de que se trate de
esséncias identitarias quando falamos nos grupos. Para que haja dentro e fora é
preciso que haja conteudo, substancia, que os nexos sejam tomados como coisas
em si. Al estd um dos grandes problemas com que se depara Riviere: ao mesmo
tempo em que ndo recorre a identidade como recurso conceitual, parece tratar
disso, de recortes identitarios que confeririam unidade aos dtomos, ménadas, nexos
que insiste em considerar isolados e fechados, atomizados mas cuja exterioridade,
representada pela alteridade da fusdo do semelhante com o dessemelhante,

apontada por Joanna Overing (Overing Kaplan, 1981).
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Segundo Riviére, esta constitui “um pré-requisito essencial da criatividade
nas terras baixas sul americanas (que) dependem da mistura de dessemelhantes,
dos quais interior e exterior constituem a forma estereotipada, e isto se torna mais
claro nos momentos essenciais de reproducao social — a cria¢do de seres humanos
na iniciacdo e de unidades sociais na casa. (Riviere, 2001b: 41-2). Portanto, conclui o

autor:

Se eu fosse obrigado a apresentar um, acho que diria ser possivel mostrar que a
afirmacdo de Descola, de que “hd uma homologia entre o0 modo como as
pessoas lidam com a natureza e 0 modo como tratam umas as outras”, tem
alguma validade, mas apenas no ambito de determinadas evidéncias e dentro de
certos contextos. Outras evidéncias negam essa homologia, ou talvez indiquem
uma homologia diferente. Reduzir as relagdes da sociedade, seja no seu interior,
seja com a natureza e o exterior, a um Unico modo, é provavelmente por demais
reducionista. (...). O problema, acredito, consiste no fato de que reciprocidade e
predacdo tém sido consideradas formas radicalmente diferentes de interacdo
quando na realidade estado dispostas ao longo do mesmo espectro diferindo nao
na forma mas no seu conteldo e contexto. Ndo me parece surpreendente que
Descola, em algumas ocasides, fale em reciprocidade negativa, em lugar de
predacdo, enquanto Arhem se satisfaz em ver a predacdo como uma forma de
reciprocidade. (Riviere, 2001b: 49).

Assim, se empenha em demonstrar a centralidade do que Viveiros de
Castro (2002) chamard de “processo do parentesco” para o agenciamento da
afinidade que, no caso guianense, parece ser sempre mantida no nivel da
potencialidade e induz avancos na compreensao do contexto guianense quando
mostra que o ciclo de vida das aldeias é norteado pela linha transversal do

fundador.

O ciclo de desenvolvimento da aldeia relaciona-se ao ciclo de desenvolvimento da
familia e o estagio do ciclo de vida tem implica¢des politicas. A aldeia baseada na
familia nuclear, que habita uma sé residéncia, aumenta de tamanho,
transformando-se em uma unidade de familia extensa, a medida que os filhos
casam e tém seus prdprios filhos. O porte que uma aldeia alcanca depende, entre
outras coisas, da longevidade de seu chefe e de sua capacidade de controlar os
membros da geragdao mais nova, em particular suas filhas e, por meio delas, seus
maridos. (Riviere, 2001a: 111).

Vemos que foi a luz daquele certo “horror ao exterior” existente nos
grupos da regido para algumas correntes tedricas (Gallois, 2005:12), estas
sociedades seriam encaradas como modnadas minimalistas em constante

movimento e dispersao pelo territério num clico de de perda e abandono. O
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conceito de ménadas essencialistas traz consigo a ideia de esséncia que, associada a
visdo das interagdes interétnicas, fez com que autores como Riviére as tomassem
como grupos em constante reconfiguracao étnica e socioldgica, quase como
ndmades ou ciganos que, por fugir de contatos e pressdes, quase nada de si
mesmos, sociologicamente, carregassem consigo e que, ademais, produzissem

pequenos e instaveis assentamentos, isolados e fechados em si mesmos.

Como vimos, o fundo dessa percepcdao parece ser o construto tedrico da
identidade, a busca por denominadores sociolégicos comuns aos individuos e
““aldeias” e geralmente associado a limites territoriais que permita a abstracdao das
relacbes e um etn6énimo e, por conseguinte, possibilita o estabelecimento da

equacao um povo, uma lingua, um territdrio.

Na mesma linha de Riviere, que supera isso mas ainda se foca na fluidez
atomista destas sociedades, Joana Overing (1983) sugere que das aparentes
dessemelhancgas nas estruturas sociais das Guianas é no casamento endogamico
que se deve buscar a chave para a compreens3o de sua dindmica. E em Elementary
structures of reciprocity: a comparative note on guianese, central brazilian and
northwestern amazon sdcio-political though que Overing enuncia esse suposto

horror ao exterior que dominaria paradoxo guiananse. Overing afirma que:

When compared to the highly ritualized social organization of the Central Brazilian
societies and with the well-conceptualized layout of the North-West Amazon
villages, the endogamous kinship groups of Guianese Amerindians appera fluid
and amorphous in shape. In the Guianas there exists no complex spatial figuration
rfelecting the order of social life; there are no naming groups, no moieities on
ritual Exchange with one another actingout cerimonially a particular vision of
cosmological ordering or expressing an external ordering of “another world” from
the mythic past. There exists no ritual to declare the elaborate interlocking of the
units of wich society is comprised. The sight, Guianese social groups are atomistic,
dispersed and highly fluid in form. (Overing, 1983/84: 332).

Os estudos de Riviére e Overing trazem inquestionaveis avangos sobretudo
para a consolidacdo da pauta: mesmo insistindo na dicotomia dentro/fora e na
constante busca por uma unidade quase étnica em meio ao disperso, dinamico e
fluido panorama de relacbes em efervescéncia nas Guianas, ambos delimitam a
pauta, minutam o debate e o postulam em termos de “abertura ao exterior” ou

“fechamento ao exterior”, ocupacdo socioespacial e conformacdo de unidades
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politicas, interacdes entre chefia e habilidade de consolidar aliancas e, portanto, a
fluidez na consolidagao ou dissolu¢do de redes de rela¢des centradas na busca por
aliancas tempordrias, e isso é um grande avanco, pois liberta os povos da regiao e,
outrossim, a etnologia, dos critérios e parametros inerentes a equagao um povo,
uma lingua, um territério. Sai de cena a busca por identidades étnicas

essencializadas e entramos no “dado dos indios” (Viveiros de Castro, 2000).

Desses estudos decorrem uma nova leva de investiga¢bes, centrada no
fundante conceito de redes de rela¢bes e dedicada a investigacdao justamente da
fluidez com que as redes de relacdes se tecem e destecem e, por conseguinte, na
agéncia dos chefes em conformar assentamentos que, como veremos, serao muito
mais importantes no tempo do que no espaco para a consolidacao da socialidade.
Segundo Dominique Gallois, quando versa a respeito do contexto da producao das

investigacdes que conduziu a respeito dos Wajapi e da socialidade guianense:

O exercicio que nos propusemos realizar, na comparagdao dos dados levantados
em campo pela equipe da pesquisa tematica, permitiu, ndo apenas reavaliar o
entendimento do cardter fluido das unidades sociolégicas na regido, como, ao
mesmo tempo confirmar o principio nativo segundo o qual a “mistura” - para o
controle da qual existem regras e etiquetas das mais complexas — é essencial a
vida social guianense (Overing, 1983/84). Esse foco foi decisivo para alimentar
nossa discussdo em torno dos sistemas de comunicagdo e intercambio,
observados nas dreas pesquisadas, realizados a partir de um padrdao de trocas
individualizadas, em torno de individuos e suas familias ou entre grupos de
familias. As pesquisas permitiram evidenciar, a partir da observacdo de
fragmentos dessas redes, que elas ndo constituiram — nem historicamente, nem
na atualidade - circuitos rigidos, seja etnicamente encerrados, seja exclusivos a
determinados percursos e territdrios. No entanto, verificdvamos que sempre
poderiam ser comparadas a partir de mecanismos comuns de abertura para o
exterior (Gallois, 2005:12).

Evitando as visdes essencialistas da “etnicidade” ja retirados da pauta pelos
achados de Riviére e Overing, e dedicando-se a avaliar a validade dos pressupostos
segundo as quais essas pequenas modnadas semindémades pouco possuiam de
densidade socioldgica por pouco ou quase nada possuirem de identidade étnica, as
recentes investigacdes conduzidas sobre sociedades guianenses, em especial os
Wajapi meridionais de que se ocupa essa reflexdao, apontam que elas realizam
modalidades peculiares de controle da busca pela afinidade potencial entre as

agéncias ndo indigenas e de controle sobre essa fluida rede de agéncias.

157



E de aliancas potenciais sempre mantidas nesta condicdo de potencialidade
e devir, é de relagbes tensas, necessdrias e perigosas com 0s outros, sejam eles
outros Wajapi ou outros-Outros que se trata. Estes precisam, portanto, ser sempre
produzidos e mantidos na condicao de “outros”, e é da administragdao deste
distanciamento que devemos nos ocupar quando analisamos a construcao e
aplicacao do Protocolo de Consulta e Consentimento Wajapi. Ele deve ser pensado
em interacao com diversas agéncias indigenas e ndo indigenas em fungao das quais
os Wajapi constituem um coletivo marcado justamente pela articulacao de rela¢des
pautadas por circuitos ora concéntricos ora centrifugos, essencialmente abertos a
alteridade, na medida em que dispostos a estabelecer trocas com elas, que
mecanismos como o Conselho das Aldeias Wajapi Apina e o Protocolo visam

controlar.

Disso resulta uma necessidade de revisao no instrumental tedrico
existente: os grupos locais passam a assumir preponderancia se, conforme feito
apOs a publicacdo dos textos de Overing, se abrir mais espaco para a nogdao de
tramas e redes de relacdes acionadas pela atualizacdo movimentada na busca pelos
“outros” e, portanto, a abertura e o fechamento para estes, seguindo o caminho ja
apontado por Dominique Gallois (1996, 1998, 2005, 2011), por Silvia Lopes da Silva
Macedo Tinoco (2000) a respeito dos Wajapi e do Apina e de Carlos Machado Dias Jr
(Dias Jr, 2005), a respeito da consolidacdo do coletivo Waiwai, que ilustra bastante

sobre essas dinamicas guianenses.

Uma discussdao se desenha, entao, sobre as Guianas quando tempo
substitui espago e quando o isolamento que aparentemente dominava a cena
mostra-se apenas um estagio de movimentos de alternancia entre busca pelos
aliados possiveis e introscpec¢ao. Quando as pesquisas conduzidas no Nucleo de
Histdria Indigena e do Indigenismo da USP se debrugam sobre a regido e lancam
sobre ela o arcabouco conceitual poderoso que subjaz a premissa das redes de
relacdes, Riviere sente-se no dever de rebater o que entende como criticas a sua
obra. E no texto A propésito de redes de relacbes nas Guianas que encontramos 0s

elementos para melhor compreender o debate.

158



O debate gravita, no fundo, em torno do conceito de “tipo ideal”
guianense, que pressupde que se trate de sociedades “minimalistas, voltadas para
si préprias, com interacdes externas limitadas” (Gallois et. all, 2007). O epicentro da
critica de Riviere aos estudos de Maria Denise Fajardo Grupioni a respeito dos itlipi
Tiriyd, por exemplo, é a adogao do viés diaconico: Fajardo mostra que é no tempo
que estd a pertenca a parentela, ao passo em que Riviere insiste em que é na

aglomeracgdo, no espaco, que esta se da.

No fundo, a discussdo toda ocorre em fun¢do da veracidade ou nao do
“tipo ideal atomistico guianense”. A critica de Fajardo e Gallois ao modelo proposto
por Riviére e Overing gravita, na verdade, em torno do mesmo pressuposto: o de
que tais sociedades estariam engessadas no tempo e que sua diacronia ndo foi uma
sucessao dinamica de sincronias, mas sim a perpetua¢ao de um uUnico e mesmo
modelo. As investigacdes do grupo do NHII-USP trazem a insercao da
temporalidade histdrica a cena e reiteram o carater fluido e dinamico das intera¢des

desenvolvidas no territdrio.

Ao criticar estes estudos, Riviere traz a tona a introducdao da agéncia
colonial na dinamica guianense, ao que o grupo rebate que isso permitiu uma
melhor compreensao de que o que estd em foco sdo na verdade momentos: uma
sucessao de sincronias, diacronicamente estabelecidas, como ja propunha Franz
Boas que deveria operar a etnologia e que inclua a agéncia colonial como parte do
sistema: se os grupos ndo trocaram mulheres e fundiram-se aos grupos de
batedores europeus é porque sim, sao fechados em si mesmos e gozariam deste
horror sociopolitico ao exterior mas ao mesmo tempo sua sociocosmologia toda se
foca, justamente, na existéncia de diversas alteridades como um pivé em fun¢do do
qual se constituem justamente as parentelas, assentamentos e redes de relacGes

mobilizadas pelos grupos. Na réplica, Grupioni, Sztutman e Gallois rebatem:

a questionar se esse ideal de grupo endogamicos sociologicamente homogéneo
representa mesmo o “modelo nativo”. A nossa aposta é que nao, pois
acreditamos que a “abertura ao outro” é um elemento fundamental as
sociocosmologias em questdo. Note-se que Viveiros de Castro j& questionara o
modelo comparativo de Riviére (1984), adiantando uma possibilidade que nossas
pesquisas vieram a confirmar, a saber, que “o fechamento sociocosmoldgico

7

guianense é muito relativo e que a abertura do grupo local ao exterior ndo é
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sempre o resultado da impossibilidade de realizacdo de um ideal de autonomia,
mas pode ser regular e desejada, inerente as premissas culturais” (1986:275, nota
7). (Gallois et all, 2007: 259).

O que as investigacbes do Projeto Redes de Rela¢des produz como dado é
que, abandonando-se a premissa implicita pelo tipo ideal atomista e centrando a
analise na diacronia temos que o ideal de endogamia local, que prevalecia, sob a
égide da preeminéncia analitica da alianga sobre a descendéncia. O espaco e, por
conseguinte, a rarefacdo dos assentamentos, emergia assim como um resultado
desta radiografia de periodos em que de fato a ingeréncia europeia provocou

retracdes e espicacou a conformacao de coletivos georreferencidveis.

As investigacdes e achados do Projeto p6em, portanto, a regidao da Guiana
sob outras luzes: em lugar de buscar identidades étnicas subjacentes aos coletivos
que sao, em verdade, abstracoes baseadas em recortes fotogréficos de momentos
especificos, fica evidente que se trata de dinamicas de consolidacdo de redes de
relacbes que podem ou ndo cindir-se e que sempre estdo abertas

cosmologicamente a alteridade, precisando dela justamente para se manterem

fechadas sociologicamente.

Paralelamente ao desenvolvimento da pesquisa de Carlos Machado Dias Jr.
sobre a conformacdo do coletivo Waiwai, Denise Fajardo Grupioni analisa o
processo de conformacdo dos assentamentos Tiriyd e salienta que o grupo de
pesquisa do qual ela também fez parte, partiu desse “paradoxo guianense” para
contestd-lo com base nos dados etnograficos. Superando o foco localista e
essencialista, tais investigacdes buscaram compreender as redes locais para além
desses arcaboucos, alcando voos a partir de sua supera¢ao, uma vez que o contexto

das Guianas:

Visto sob o foco no grupo local, temos um sistema cuja unidade socioldgica basica
ndo garante a unidade social. Daf a impermanéncia e inconstancia de seu periodo
de existéncia, os grupos locais aparecem como provisdrios, temporarios. E a
imagem que emerge do conjunto € a da frouxiddo das amarras sociais e a da
constante reunidao e dispersao de individuos. Dir-se-ia que, dada tal natureza
efémera do grupo local, essa seria uma unidade socioldgica questionavel do ponto
de vista de sua capacidade de produzir grupos sociais dignos de andlise
socioldgica. [Mas] grupo local ndo € sindnimo de “aldeia” ou ‘“assentamento”,
onde vive uma parentela bilateral localizada e preferencialmente endogamica e,
sim, sindnimo de um grupo que ndo pode ser definido apenas territorialmente,
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porque se constitui, ao longo do tempo, ocupando uma sucessao de locais de
moradia, e porque so existe enquanto tal, na relacdo com outros grupos, de modo
que ndo pode ser recortado sob a forma de uma unidade circunscrita a um periodo
de vida restrito e nem a um espa¢o delimitado como é o espago da aldeia
enquanto assentamento fisico. Desse modo, busca-se fugir de uma concepg¢ao
sincrénica de grupo local que tende a produzir a imagem da dispersao dos
individuos em grupos sem consisténcia socioldgica. (Grupioni, 2005: 43).

Agressdes e agenciamentos diversos, trocas e preda¢des constituem o
suporte destas modalidades de relacbes que o contraste entre o Protocolo de
Consulta Wajapi e suas modalidades de relacdes torna nitido: mais do que a “falta
de” ou de uma busca por uma esséncia, € de multilocalidades e multiplas
modalidades de rela¢cdes de afinidade e posterior consanguiniza¢do que se faz o
espaco-tempo desta saga Wajapi pelo platd guianense até o ponto de inflexao
proposto pela construcao da Rodovia Perimetral Norte, BR-210 que, em 1978
chegou ao 4pice das pressdes sobre os grupos (Gallois, 2000, 2011) e colocou em
sua agenda a consolidacao do coletivo, que era poténcia no sistema e introduz
sobre a questdao da abertura-fechamento e da incorporacdao ou ndao de afins e,
portanto, Outros, nos sistemas internos de rela¢bes, uma outra luz, focada na

conclusao de que a dinamica da regiao se norteia pela:

existéncia de uma politica do invisivel tao importante quanto a relacdao entre sogro
e genro, ou a referéncia a linhas temporais tao fundamentais como aquelas que se
multiplicam no espaco. Por exemplo, as rela¢bes de parceria de troca, que
extrapolam o campo da afinidade efetiva ou cotidiana, e o mundo da guerra,
visivel ou invisivel, operante na formacdo e na dissolu¢do das pessoas e dos
coletivos guianenses. (Gallois,2007: 264).

Essa premissa, fruto da exegese desse processo intenso de consolidacdo de
grandes aliancas e de subsequente fechamento, permite desvendar o quao
sociologicamente sofisticado é o coletivo Wajapi, focado em controlar essa
“« — . ~ I -
abertura ao exterior” por meio da observacdo da aplicacdo dos critérios para

tomada de decisdes coletivas norteado pelo Protocolo.

Esse coletivo ndo tem esséncia étnica, mas sim um principio motor que € a
tentativa de controlar as aliancas voltadas para o exterior e cuja instanciacao

atualiza este virtual de maneira local e fractal e este esforco é centrado em

caracteres distintivos de humanidade e civilizacdo e ndao em valores ad hoc da
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nacionalidade ou do recorte étnico e isso possibilita a manutencao do tao caro ideal

de independéncia.

Essa dinamica imanente aos sistemas de relacbes guianenses foi, a sua
moda, acolhida pelos wajapi e é agitada em maior ou menor intensidade pela
polarizacdo afinidade/ndo-afinidade, e ndo pelo classico par consanguineo-afim ou
identidade-alteridade. Assim o coletivo “nds, os Wajapi” e seu substrato
institucional, o Conselho das Aldeias Wajapi Apina, um precioso objeto de analise
sobre essa tentativa de controle dos agenciamentos. Articular aliancas exercendo

controle sobre os agentes seria papel dos jovija, mas esses movimentos passam,

com o advento da associagao, a ser relegados ao Apina, como veremos.

Esse movimento ja foi analisado por Tinoco (Tinoco, 2000) quando observa
os embates relativos as posices e papéis de cacique (fruto da ingeréncia dos ndo
indios e incorporado pelos Wajapi como estratégia para doma-los), jovija, diretor de

associagdo e professor, como demonstrarei adiante.

Como todo esse processo wajapi situa-se no macro recorte regional é
possivel sustentar que € na busca constante pela afinidade, revelada nos
movimentos ditados pela construcao da afinidade potencial e pelo principio da
distancia social minima, que se encontra a chave para compreender o movimento
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constante que caracteriza estas sociedades. Pois, ainda segundo Grupioni: “a
imagem que emerge de nossas pesquisas € uma imagem em que abertura e
fechamento, dispersao e isolamento, exogamia e endogamia, descendéncia e
alianca ndo se excluem, mas se opéem de forma complementar”. (Grupioni,

2005:50).

Compreender a conformacao de um coletivo nas Guianas € muito
interessante para termos um contraponto produtivo em que calcar as observacdes
sobre o coletivo Wajapi. Assim, o exemplo da consolidacao do coletivo Waiwai
apresentado por Carlos Machado Dias Jr. em sua tese de doutoramento intitulada
Entrelinhas de uma rede. Entre linhas Waiwai Ihe permitiu radiografa-lo e demonstrar
como ele é fruto dos processos de manejo das alteridades mediante o acionamento
de redes de rela¢bes, a bem do estabelecimento de um coletivo. Segundo o autor, a

tese é calcada na:
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Hipétese de que a Comunidade (coletivo efetivo, provisdrio e representacional -
posto pela morfogénese e dinamica social) instituiu-se como o Iécus do politico
entre os Waiwai (coletivo potencial e posicional — pressuposto pela légica do
ritual). (Dias Jr., 2005: 23).

Entenda-se, com base nisso, “Nds, os Waiwai” como um coletivo
consolidado pelos Waiwai enquanto espaco politico-ritual que congrega
aglomerados posteriores ao contato com a agéncia missionaria e que, embora
calcado em grupos locais e parentelas que ocupam calhas de rios e regides, ndao
constituem de per se comunidades assentadas até que a agéncia missiondria passou
a, mais do que demandar isso, sugerir isso como uma possibilidade para a

conflagracao de relacdes de troca em redes.

Semelhante movimento intentaram os nao indios desde o século XVIII,
contribuindo para isso a disputa entre Franca e Brasil pelo territério conhecido
como Contestado e que abarcou a bacia do Oiapoque, onde chegavam, em levas,
grupos Wajapi distintos em momentos distintos (Gallois, 1996: 72). Como vimos,
desde sua partida, em levas segmentadas, da bacia do Xingu rumo ao norte, esses
grupos estabeleceram rela¢bes com a agéncia colonial e, mais tarde, com a Funai.
Todas essas agéncias, todavia, tendiam a atribuir arbitrariamente poder a um wajapi
eleito como chefe ou capitdo, visando centralizar a representacdo e, portanto, criar
e centralizar poder, o que teve consequéncias desastrosas para esses grupos.

Segundo Dominique Gallois:

Graves doencas haviam dizimado os Wajapi “franceses” que, em 1942, totalizavam
apenas 72 individuos; assim, precisavam de um refor¢co numérico, o que foi
procurado junto aos “brasileiros”(Métraux, 1927b: 234). O lider Wajapi que se
destacou nesse periodo foi o Capitdo Eugene Inamu, reconhecido, como eram
seus antepassados do século anterior, pela administracdo francesa. Residia em
Camopi e ajudou intensamente Heckenroth em sua politica de reagrupamento,
querendo impor sua dominagao a um grande nimero de familias. Conseguiu, de
fato, atrair os grupos do Cuc, assim como familias do Araguari e do Inipuku
(Grenand, 1972: 126-7). A atuacdo dos brancos vinha, desta maneira, reforcar uma
caracteristica da organizacao politica tradicional, segundo a qual o poder dos
chefes relaciona-se com o nimero de familias e, consequentemente, de afins que
compde o grupo local. (Gallois, 1986: 127).

Séculos mais tarde, a atuagdao dos nao indios perante os grupos
geograficamente (mas nunca politicamente) isolados de Wajapi persistia a mesma,
face a sua resiliéncia em centralizar poder e mesmo a ocupacdo e sua habilidade em

consolidar tramas de relacbes comerciais inter-tribais marcadas pela abertura a
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alianca com afins. Os Wayana e Apalai cederiam, a sua maneira, a pressao dos nao-
indios pela sedentarizacdo da ocupacdao e pelo estabelecimento de grandes
ocupacdes coletivas “lideradas” por um unico chefe, talvez devido a abertura que,
nesse sentido, sua organizacdo guerreira lhes proporcionava (Gallois, 1996; Pateo;

2005). Mas:

No que diz respeito aos Wajapi, ficou clara a inexisténcia de uma unidade
centralizada, pois os grupos territoriais, ao longo de seus respectivos movimentos
migratdrios, atuavam separadamente. Raramente juntavam-se e apenas em
circunstancias especiais: como foi o caso dos ataques contra os Wayana do Maroni
pelas duas fac¢bes setentrionais. Este também foi o caso das fusbes entre grupos
locais do Cuc e Oiapoque apds as epidemias repetidas do final do século passado,
quando procuravam apoio e reforco numérico. O processo histérico realmente
determinante para explicar as mudangas observadas entre os Wajapi apds 1850
teve, provavelmente, outra origem: ndao dependeu propriamente da auséncia de
um esforco guerreiro centralizador e unificador, mas que estaria ligado a posicao
destes Wajapi no comercio com outros grupos e a atua¢do dos brancos na drea
que ocupavam. De fato, nas relagdes comerciais entre brancos e indios, alguns
grupos foram favorecidos enquanto outros foram passados para tras,
permanecendo dependentes, para estas trocas, de relacionamentos particulares
com os grupos “em contato”. A intromissao dos brancos no comércio intertribal
efetivava-se, essencialmente, pela intervencdo da administra¢do colonial nos
padrbes de chefia tradicional. Comerciantes e colonos, bem como a administragao
da Guiana Francesa, costumavam nomear “reis” ou ‘“capitdes geras” em cada
tribo, escolhendo os individuos que lhes pareciam capazes de ajuda-los nos seus
tratos com os indios do grupo. Estas imposi¢des de intermediarios, podiam nao ter
nenhuma consequéncia na organizagdo social das sociedades indigenas,
sobrepondo-se superficialmente a chefia tradicional. (Gallois, 1986: 168).

Vemos como o complexo guianense é manejado por seus atores em funcao
da fusdo e dispersdao, como observou Fajardo Grupioni (2005), gravitando em torno
de abertura e fechamento mas parecendo sempre alocar em seus sistemas um
espa¢o muito consideravel aos Outros apenas no plano cosmoldgico e, portanto,

politico.

Aqui, o caso Waiwai traz luzes interessantes pois 0 que aparentemente
constituiu uma aldeia ou assentamento é, na verdade, para o caso dos Waiwai, o
vértice de relacionamentos de trocas em rede que instituem novas gamas, camadas,
de itens trocados e parceiros potenciais e efetivos, em funcdo dos regimes de
parentesco orientados para esta atualizacao e contra-efetuacao do virtual no

processo do parentesco (Viveiros de Castro, 2000). Veremos que é de
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administracao das relagbes com os Outros que se trata quando observamos a

consolidacao de coletivos na regiao.

Se no caso Wajapi, o regime de rela¢bes pautado pelos grupos locais iwand
ko, associado a agéncia do Programa Wajapi, possibilitou, como dito, a consolidacao
do Conselho das Aldeias Wajapi Apina como locus e instanciacdo do coletivo “N&s,
os Wajapi” concomitantemente ao longo processo de demarcacao da Terra
Indigena Wajapi, o caso dos Waiwai € ilustrativo porque permite perceber como o
sistema de relagbes regional, embora aparecesse aos olhares dos cronistas como
faccionalista e “atomizado” ja trazia consigo o gérmem dos coletivos pois, segundo
Carlos Machado Dias Jr.. ‘“esta transformacao sdcio-politica, isto &, a
institucionalizacao da nova forma de coletivo, apoia-se em possibilidades do sistema
que antecede e orienta as mudangas advindas do contato permanente com a

sociedade envolvente” (Dias Jr., 2005:22).

Vemos que ao contrario do que as teorias de cunho essencialista da
etnicidade poderiam enxergar, o estabelecimento desse coletivo engendra a
instancia politica ritual por exceléncia por meio da qual a discursividade
cosmoldgica opera os tropos eu-outro e outro-eu, instanciando a poténcia inscrita
na rede de relagdes que encontrava nas casas locais espaco para a formacao de
novos aglomerados: comunidade passa a ser mais do que pratica, discurso, sendo
“nds, os Wajapi” mais do que um etnénimo, uma linguagem ritual por meio da qual
torna-se possivel passar da poténcia ao ato; ato este que nao deve ser entendido

como ontologia, mas sim como fendmeno como foi o caso Waiwai.

A investigacao de Carlos Machado Dias Jr. visa responder a uma questao
central: “quem sdao os Waiwai?” e, para tanto, averiguar de que maneira esse
coletivo se desenha em atencao a dinamica sociolégica mencionada acima; sem ter
de lancar mao do essencialismo que tomaria os Waiwai sob um viés étnico e,
portanto, conteudista. Dias Jr. propde investigar o percurso que levou os Waiwai a,
em interacdo com a agéncia missionaria ja4 descrita por Niels Fock (1963) e por
Catherine Howard (1993), consolidar redes de rela¢6es que resultaram no coletivo ja

existente enquanto poténcia: o nds, os Waiwai.
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Para tanto, analisa as conferéncias missiondrias e, sobretudo, a agéncia da
lideranca Ewka frente aos grupos locais e a agéncia missiondria no processo de
consolidacdo de uma vasta rede de relagbes agregada em torno de Ewka e
sedentarizada num assentamento unificado. Seguindo os passos de Ewka, Carlos
Machado Dias Jr. conduz o leitor pela regido, pelas expedi¢cbes de busca das
parentelas afastadas no que notamos um processo de agrupamento que se seguiu a
um histdrico continuum e demonstra que é sempre de abertura e fechamento,
busca pelos demais grupos e fuga, da parte destes, que é feita a sociopolitica destes

grupos.

Dias Jr. conclui que o coletivo “Nds, os Waiwai”’ deve ser pensado como um
espaco politico-ritual que congrega aglomerados posteriorermente ao contato com
a agéncia missiondria e que, embora calcado em grupos locais e parentelas que
ocupam calhas de rios e regides, ndo constituem de per se comunidades assentadas
até que a agéncia missiondria passou a, mais do que demandar isso, sugerir isso
como uma possibilidade para a conflagracao de relacdes de troca em redes. Assim,

segundo o autor:

Pretendo deixar claro que esta transformacdo sdcio-politica, isto &, a
institucionalizacdo da nova forma de coletivo, apoia-se em possibilidades do
sistema que antecede e orienta as mudancas advindas do contato permanente
com a sociedade envolvente. (Dias Jr., 2005:22).

Ao contrario do que as teorias de cunho essencialista poderiam enxergar,
o estabelecimento desse coletivo, instancia politica ritual por exceléncia por meio
da qual a discursividade cosmoldgica opera os tropos Eu-Outro e Outro-Eu, instancia
a poténcia inscrita na rede de rela¢bes que encontrava nas casas locais espaco para
a formacao de novos aglomerados: comunidade passa a ser mais, do que pratica,
discurso e discursividade, sendo “N&s, os Waiwai”, mais do que um etnénimo, uma
linguagem ritual por meio da qual torna-se possivel passar da poténcia ao ato; ato

este que ndo deve ser entendido como ontologia, mas sim como fenédmeno.

Os aglomerados nao constituem respostas passivas dos Waiwai a
demanda dos missiondrios por uma “esséncia étnica territorialmente localizada e
datada’; ndo constituem a perda da coalescéncia sociolégica e nem o abandono das

casas coletivas, mas, isso sim, a instituicao de uma discursividade em ato que
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instancia a poténcia da busca pela alianca. Pois, segundo o autor, com apoio em

Howard:

Apds demonstrar que o universo social waiwai é a articulagdao entre diferentes
tipos de “Outros” (“blocos étnicos”, “vizinhancas” e “parentelas”/kindred), o
desafio passa a ser, entdo, encontrar fundamentos para um “senso de
identidade étnica” que responda pelo pertencimento a uma Comunidade. O
argumento, extraido do prdprio discurso waiwai, associa “forma de conduta” e
‘“estado emocional” a uma “educacdo sentimental” que permite a autora
descrever e analisar quatro sentimentos indicativos da interacdo do modelo
social. (Dias Jr., 2005: 155).

Mais do que um grupo étnico dotado de “esséncia iddentitaria”, o
coletivo Waiwai, como demonstra Dias Jr.,, € um estado sociopolitico agenciado
pela lideranca de xamas e pajés e que encontra na busca pelo afim e em sua
manutencdo mesma como polo distante, salvaguardando sua alteridade, a
efetivacao da “waiwaizag¢dao” destes afins, mantida integra a estrutura de relacdes,
consagrada pelos casamentos e pelo estabelecimento de aliangas, que se refletem

na divisao dos fogos e na ocupacao das casas.

Mais do que polimeros, fazendo uma analogia, os grupos da regiao sao
atomos e moléculas cujas feicbes podem promover coalescéncia e coligacdes ou

fissdes, a depender das condicbes de temperatura e pressao sociopolitica.

Mesmo frente ao intenso assédio dos ndo indios para que centralizassem
sua ocupagao, passassem por processos de “aculturacdao ou civilizacao”, e
centralizassem o poder ao longos dos séculos XVII, XVIII, XIX e XX, os Wajapi, de
maneira paralela aos Waiwai agenciaram articulacbes e mantiveram sua prdpria
estrutura sociopolitica, refutando o Uno e articulando de maneira centrifuga redes
muitas vezes conflitantes de agentes. O poder, o Estado e, portanto, o Uno
(Clastres, 2003), foram propostos mas ndo foram simplesmente adotados, mas sim
contornados e evitados. Como demonstram as narrativas Wajapi, os nexos e
vinculos entre parentelas sempre foram visitados e revisitados, no tempo e no
espaco, mas a distancia sempre foi mantida: assentamentos antigos eram
retomados e abandonados, aliangas eram feitas, e depois tudo voltava ao estado de

dispersao.
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Como vimos, e os casos Tiriyé e Waiwai servem de base, o que o tipo ideal
guianense projetava era o enaltecimento das caracteristicas que os grupos locais
assumiam quando fotografados em dispersao, mas, como vimos, é de dispersao e
concentragdo, sistole e didstole, fusao e fissao, que se faz a dinamica na regiao: o
tempo importa mais do que o espaco, demonstra Fajardo Grupioni, assim como os
vinculos de alianca, afinidade, influenciam muito mais os assentamentos, a busca
por outros yana, mediante a agéncia dos chefes, do que propriamente a
necessidade de congregar parentes em torno de um assentamento a fim de

produzir.

E de modos de producdo da sociedade ela mesma, e ndo das mercadorias,
que se faz esse processo de consolidacdo das ocupacdes e do nexo que pode
instanciar o coletivo em potencial ou ndo. E da producdo dos relacionamentos, das
trocas, fissuras, fissbes e fusdes que se faz o devir sociopolitico: de dtomos e
moléculas trocando carga negativa ou positiva, repelindo-se mutamente ou
atraindo-se mutamente, anulando as rela¢des e invertendo polaridades, trocando
energia positiva e negativamente, e ndo da esséncia dos compostos, que estamos a
tratar. Vejamos, entdao, como os Wajapi se guiarao espacial, temporal e

politicamente neste cenario.
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CAPITULO 4 - OS NOS DO NOS: DO IDEAL DE INDEPENDENCIA AO “NOS, OS
WAJAPI” E SEUS DESAFIOS

Como afirmei, essa investigacdo pressupds que ndo se pode pensar 0s
Wajapi como um “grupo étnico” que sempre se tomou a si mesmo como um
coletivo identitario “nds, os Wajapi” vivendo isoladamente e sem contato algum
com os ndo indios até a década de 1970. Agora, farei uma breve exegese do
processo de consolidacdo das aliangas entre os grupos locais rumo a consolida¢ao
de um “Nds” na fase em que se propdem a consolidar um consenso a respeito
desse coletivo e se organizam, sob as articulagdes dos chefes dos grandes grupos
locais, para iniciar o processo de demarcacao de uma terra indigena ao qual é
concomitante a consolida¢do de sinergias entre os grupos locais que transcendem
as relacdes de trocas matrimoniais e de afinidade e consanguinidade, co-residéncia,
descendéncia, que eram mantidas com brilho sempiterno, porém muito sutil, entre

as familias e aldeias as mais distantes.

A coesao que hoje observadores internos enxergam, auxiliada pela
caracterizacao indumentdria que os Wajapi sempre tiveram mas que com o0s
contatos passa a equiparar-se rumo a um padrao estético mais definido, era muito
nitida para os Wajapi entes da inauguracao dessa nova fase dos contatos: antes do
assédio violento que marca sua atual fase histdria, os lacos e nexos eram muito
claros, mesmo entre os Wajapi mais distantes, uma vez que as trocas matrimoniais
chegavam aos assentamentos mais avancados, os vinculos se mantinham,
percursos eram reativados e desativados, narrativas sobre o tempo dos tamé ko

sempre trouxeram a tona a linhagem dos atuais sabios perante os jovens.

Embora os grupos wajapi palmilhassem caminhos nos quais cruzavam
frequentemente com outras muitas e variegadas gentes, evitando-as sempre que
possivel e procurando-as sempre que necessario; embora desembarcassem num
Cabo do Norte cada vez mais agitado por indmeros deslocamentos de contingentes
que, eles também, ora buscavam os contatos ora fugiam deles, engendrando

encontros e encontrdes, os Wajapi sempre conseguiram o que mais almejavam:
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espaco para desenvolver seus relacionamentos de maneira livre e independente,

mudando de aldeias, retomando lugares abandonados, etc.

Como apontei no Capitulo 1, entre a debandada da calha do Xingu e a
instalacao dos grupos nas calhas dos rios em que foram fotografados no processo
que permitiu a Dominique Tilkin Gallois fazer uma genealogia de sua formacgao, os
grupos encontraram muitos tipos de ndo-indios, nas mais diferente situagbes e
experimentaram, inclusive, contatos mais perenes, nos quais puderam morar

juntos.

Conforme aponta Gallois, as narrativas de cunho histdrico, que situam os
karai kb na temporalidade dos tamé k6, remetem a 150 anos e situam os contatos
no baixo Inipuku e no baixo e médio Jari. Violéncia, estupros, assassinatos
permeiam essas narrativas que dao conta, ademais, de movimentos de aproximacao
aos karai k6 por parte dos Wajapi, fossem eles gateiros, balateiros ou garimpeiros. A
busca por mercadorias e bens preciosos como ferramentas e pano intensificou o
que, como menciona Gallois em Migragao, guerra e comércio se consolida como

uma rede de relagbes.

Aliancas com os karai k6 permitiram a expulsdo, por exemplo, dos inimigos
Karana e dos Kavan - que Gallois considera que poderiam ser cabanos (Gallois,
1988: 222). Mas essas situa¢des de intensificacdo dos contatos, que engendram
expedi¢des a assentamentos mais povoados, como Parareco, proximo a Cachoeira
de Santo Anténio do Iratapuru (Gallois, 1986) duram pouco: novamente as
ocupac¢les se rarefazem e os wajapi separam-se, migrando para regides mais
afastadas, sempre rumo as cabeceiras. As narrativas sobre este grupo Wajapi que
permaneceu mais tempo junto aos karai k6 dao conta de praticas de violéncia e

anomia.

Tamé Kajera o antepassado que aparece em diversas narrativas e que tem
sua conduta marcada pelo estupro, assassinato, iniquidade e rapacidade, apavorou
os Wajapi no alto Inipuku e no Etonewaka justamente durante os periodos de
contatos e assentamentos. Essas experiéncias ndo sao tao antigas, pois conforme

Gallois:
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Uma experiéncia mais recente - pois, envolve a bisavé dos homens mais velhos da
aldeia Ytu-Acu - é relembrada como um marco importante na histdria do contato,
pois significou uma primeira "pacificacdo" dos brancos. Ocorreu, como as
experiéncias anteriores, na regiao do Karapanaty, onde os Wajapi acolheram uma
familia de brasileiros. Os homens morreram e as duas mulheres 18 permaneceram.
A mais velha, Sai Pany, casou-se e teve muitos filhos. No tempo de Sai Pany, vdrias
familias foram "passear pra Macapa" (que indica mais uma direcdo, pois, ao que
parece, provavelmente iam para povoados de balateiros na regiao dos rios Maraca
e Iratapuru). (Gallois, 1988: 223)

Desses contatos os Wajapi sempre fugiram. E verdade que chegaram a
experimenta-los, mas a todo momento as atitudes violentas, a prdtica de incesto,
rapos, estupro, a incrivelmente surpreendente atitude dos karai kb, que moravam
de maneira errada, defecavam de maneira errada, relacionavam-se sexualmente de
maneira errada, sempre acabava afastando os Wajapi. Em Mairi revisitada, Gallois
coleta narrativas muito importantes, que demonstram que tanto na histdria da
cria¢do, destruicao e posterior recriagao do mundo, os karai kb se encontram, mas

sao sempre violentos, ou mal-educados, em resumo, simplesmente intrataveis.

Assim, os Wajapi conheciam os nao-indios de ha muito. Alocavam seu
surgimento concomitante ao surgimento do mundo e, mesmo assim, preferiam
evita-los, sempre que baixavam a guarda e lhes “davam uma chance”. Na etiologia
que fazem dos ndo indios vemos como os parametros que determinam a civilizacao,
a humanidade, e que estdo intimamente associados ao modo como devem ser os

relacionamentos.

Destarte, temos que assim como ocorre entre os Waiwai, a tendéncia seria
permanecer inertes no que tange a consagracao de um coletivo, até que os
estimulos a isso, no caso Wajapi, fossem inevitaveis. E foi o que ocorreu. Durante a
década de 1970, o governo militar inicia de maneira agressiva e sem qualquer
preocupacao com o0s impactos econdmicos, sociais, ambientais e politicos, a

abertura da BR 210, a Perimetral Norte.

A Perimetral Norte é mais um dos delirantes projetos do governo civil
militar para a Amazénia resumido em seu slogan: “integrar a Amazoénia para nao
entregd-la”. Seu tracado original visava ligar Macapd, no Amap4d, estado onde
estamos, a Boa Vista, em Roraima. A construcao da estrada tem inicio da década de

1970 e cessa, no Amapa, quando encontra grupos Wajapi que circulavam pela calha
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do Amapari. Suas obras incitaram inimeras frentes de migracao que atuaram como
batedores: como séi, antes da estrada em si chegam garimpeiros, mateiros,

gateiros, madeireiros, as prostitutas, toda a estrutura associada.

Assim como os Wajapi, esses grupos de flagelados chegam em levas
independentes e autdbnomas e se espraiam pelo territdrio estabelecendo redes que
incluem, obviamente, os Wajapi. Nesse processo, contraem diversas moléstias e

chegam a ser praticamente dizimados. Segundo Gallois:

Quando, em 1973, foram iniciados os trabalhos de constru¢do da Rodovia
Perimetral Norte, funcionarios da Companhia de Pesquisa de Recursos Minerais —
CPRM - e, posteriormente, da Fundacdo Nacional do indio - Funai, “descobriram”
um sub-grupo Waidpi isolado. Suas terras seriam cortadas pela estrada que
separaria as aldeias. Em fun¢do da Perimetral Norte, um Posto de Atragao foi
instalado para atrair os indios da regido do Amapari. (Gallois, 1986: 21).

Equipes da Funai foram acionadas apds alguns conflitos, muito vivamente
narrados por Wajapi vivos até hoje que perderam muitos parentes na ocasiao - a
maioria vitima de gripe e sarampo. A fim de identificar o grupo, a Funai acionou a
antropdloga Dominique Tilkin Gallois que se aproximou do grupo e, pouco depois,
os auxiliou, via Programa Wajapi (entdo abrigado no Centro de Trabalho Indigenista
- CTI), a construir novas modalidades de organizacdo dos iwand k&, os grupos

Wajapi, a fim de lidar com os nao-indios, por meio de uma liga de chefes.

Conforme narram os prdprios Wajapi no filme Placa ndo fala, de 1996, os
grupos Wajapi nem sempre se encontravam e nem todos tinham conhecimento uns
dos outros quando os contatos com as frentes de expansdao nao indigenas
passaram a ser intensos e violentos. Cercados por todos os lados, ndo foi mais
possivel buscar o isolamento sobretudo porque quando estas frentes os acessam,
oferecem bens que passaram a ser cada vez mais importantes, como ferramentas,
espingardas, etc. assim, divididos entre sentirem-se atraidos e sentir repulsa pelas
gentes tao diversas e tao mal-educadas que os circundavam com cada vez mais
pressao, os Wajapi acabaram tendo sua desejavel dispersao pelo territdrio a fim de

evitar o assédio interrompida pelas moléstias.
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E nesse momento que o Estado entra em cena. Afirmando proteger os
grupos Wajapi dispersos dos violentos contatos e dos terriveis contagios, a
Fundacdo Nacional do indio, Funai, exercendo um indigenismo ainda tributdrio do
paradigma realizado pelo Servico de Protecdo ao Indiio e Localizacdo dos
Trabalhadores da Nacdo, SPILTN, acabou recorrendo a praticas consagradas e
desastrosas: atraindo os grupos Wajapi para postos de atracdo que criou em regides
centrais, como Taitetuwa, a Funai acabou, em verdade, liberando o territdrio para a
invasdao massiva de gateiros e garimpeiros que, assim, passaram a nao temer mais
os eventuais confrontos com os arredios grupos Wajapi. Segundo Gallois:
Em 1973, para “liberar” a drea onde passaria a estrada, a Funai criou uma frente de
atracdo que deveria “pacificar” os indios que viviam na regido do Amapari. As
primeiras informac¢des sobre a presenca dos Wajapi na regidao haviam sido
repassadas pelos garimpeiros e pela empresa de mineracao ICOMI, que ja havia
feito prospeccdo nos rios Amapari e Inipuku, fazendo inclusive contato com os
Wajapi. Quando a Funai se mobilizou para chegar ao Amapari, os garimpeiros
estavam saindo da regido onde estavam instalados, perto das aldeias da regido de
Karavovd. Uma epidemia de sarampo havia matado cerca de 50 individuos,
sobretudo os mais idosos e muitas criangas. Em outra parcela da area, no igarapé
Visagem - ou Ari - encontros com garimpeiros e suas doengas haviam praticamente
eliminado o grupo local que ali vivia. A frente de atracdo da Funai encontrou os
Wajapi apds esses tragicos acontecimentos e se empenhou em reuni-los em torno
de um posto de assisténcia, instalado primeiro em Aramira e depois em Yymitiku,
proximo de Taitetuwa. O primeiro censo feito pelo sertanista Fiorello Parise
contou 151 Wajapi dispersos em vdrias partes da area. Enquanto os Wajapi se
agrupavam em torno do posto da Funai, os garimpeiros entravam cada vez mais
numerosos nas areas desocupadas pelos indios, ocupagdo tanto ao norte (bacias

do Inipuku e do Aim&d) como no sul (bacia do Karapanaty). Até o final dos anos 80,
as invasGes aumentaram continuamente. (Gallois, 2011: 32).

E importante pontuar aqui que a Funai é uma agéncia estatal e que a
Perimetral Norte, BR 210, era uma obra estatal: o Estado brasileiro tinha planos
muito claros para a regido e os indios faziam parte deles apenas residualmente,
como uma contingencia a se contornar e controlar. A atuacdo estatal exercida pela
Funai rumou para um assédio aque visava centralizar e sedentarizar os Wajapi:
motivada pelo empenho marcado em atrair os Wajapi combalidos para os postos a
fim de protege-los, a Funai acabou repetindo uma atua¢do que foi vivenciada pelos
Wajapi ja na bacia do Xingu e que encontram no caminho ao Cabo do Norte, em

Souzel, por exemplo, e da qual sempre se desvencilham.
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Mas a iminéncia da mortandade, que pega os mais espalhados grupos
locais, atinge as mais espalhadas e dispersas aldeias, faz com que essa nova
experiéncia dos contatos seja tao traumatica que os Wajapi aceitem a ajuda.
Combalidos, os Wajapi aceitaram o convivio forcado, a ocupagdo centralizada em
torno dos postos de atracao como Taitetuwa e Aramirg, a convivéncia com 0s nao-
indios, de quem acabaram criando uma imagem ainda mais terrivel depois dos
recentes e desastrosos contatos. Mas essa passividade, por assim dizer, diante da

agéncia estatal em prol de sua sedentarizag¢ao durou pouco.

Assim que se recuperam, os Wajapi se empenham em retomar seus
percursos, dispersar-se, realizar a esséncia de sua organiza¢do social no espaco e no
tempo. Todavia, para tal, perceberam que precisavam recorrer a novas modalidades
de estar-no-espaco: se antes funcionava simplesmente subir para as cabeceiras,
agora essa estratégia ndo funcionava mais, pois 0s agentes que embrenhavam-se na
mata eram mais violentos (e as doencas eram vistas como agressGes xamanicas) e
mais pertinazes. E entdo que os chefes wajapi aproveitam sua reunido em torno dos
postos de atracao para pactuar estratégias de retomada nao do territdrio, apenas,
mas das condi¢bes para realizarem seus regimes de conhecimentos e rela¢ées na
plenitude. E para isso foi necessario, logo viram, livrar-se dos garimpos. Segundo
Gallois:

Na década de 80, gradativamente, todos os diferentes grupos locais que estavam

concentrados em torno dos postos de assisténcia da Funai (Aramird, Yymitiku e

depois Mariry), decidiram voltar para suas areas de ocupacdo. Estavam cansados

de esperar o apoio que a Funai prometia para expulsar os invasores. Sob o

comando de seus chefes, tomaram a iniciativa de enfrentar os pequenos grupos

de invasores, que trabalhavam escondidos tanto na regido do Aima, como do

Karavovo, e posteriormente também no igarapé Visagem (ou Ari) e na regido hoje

conhecida como Okakai. Nesse movimento, para controlar os lugares antes

ocupados por invasores, os Wajapi assumiram gradativamente o controle das
areas invadidas, aprendendo com os garimpeiros a extrair manualmente ouro

aluvionar. Até o inicio dos anos 1990, todos os invasores foram expulsos. (Gallois,
2011: 34).

Era o inicio de um longo e intenso processo de conformagao de um coletivo
Wajapi, até entdo existente apenas enquanto potencialidade mas que, gracas a
atuacdo de Dominique Gallois e do Programa Wajapi, tornou-se uma sdlida e

consciente realidade. O processo foi longo e complexo sobretudo porque é da
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feicdo dos iwand ké ser autdbnomos e independentes, o que fica provado quando
Gallois (1996) estuda a chegada dos grupos por percursos diferentes e em
momentos diferentes as calhas do Jari, Amapari e Oiapoque, oriundos da bacia do

Xingu.

Assim, é da sedentariza¢ao e das modalidades de convivio for¢ado que os
Wajapi decidem desguiar-se mas, para além disso, do préprio assédio exercido pela
agéncia estatal quando esta lhes oferecia servicos como saulde, estrutura e bens
como ferramentas a fim de que permanecessem todos no convivio forgado.

Segundo Gallois:

Surge, em menos de dez anos, um processo de dependéncia cada vez maior,
devido as circunstancias que ja ndo sao explicadas e resolvidas por mecanismos
tradicionais: a constru¢dao da Rodovia Perimetral Norte, a invasdo macica de
garimpeiros, as doencgas, ou seja um tipo de agressao ao qual ndo respondem mais
por deslocamentos a procura de regides mais isoladas, como faziam no passado.
Os mecanismos antigamente observados em circunstancias similares de invasao,
foram substituidos por uma relativa protecdo oferecida pelo posto da Funai e pela
atracdo que representam os nossos objetos. (Gallois, 1986: 27).

Mas, como vimos, os Wajapi amam sua independéncia e autonomia
sobretudo porque, no plano concreto e imediato, sensivel, o convivio forcado em
torno dos postos de atracao rompia com a possibilidade de realizar essas
independéncia politica e autonomia na constante dispersao do territdrio ao realizar
os iwand kb, os grupos locais Wajapi, que sdo sua verdadeira unidade e que opera,
justamente, na dispersdo pelo espaco ao longo do tempo, mobilizando aliangas,
afinidades, cisdes e rupturas, abandono e retomada de locais e caminhos. Segundo

Gallois:

Na sua composicdo o grupo local corresponde a associacdo de varias familias
nucleares, através de uma rede de relagOes entre parentes e afins, constituindo-se
como uma “parentela”. Na maioria dos casos, o grupo € formado pela associacao
de dois ou mais irmdos com suas respectivas familias ou somente por um unico
homem adulto, suas esposas, filhas e genros. A chefia do grupo é uma instituicao
relativamente bem definida (rovind), porém o cargo ndo implica em atribui¢des
reais de autoridade. O chefe do grupo local é essencialmente um “fundador”:
aquele que “achou” um local apropriado para a forma¢ao de um rocado e para a
constru¢do de habitagbes. Quem conseguiu reunir em torno de sua roga um
numero suficiente de “parceiros”(agregados, irmdos e sobretudo genros) para
tornar vidvel a autonomia do grupo, pelo menos no que diz respeito as atividades
de subsisténcia. Assim, a autonomia do wanako permanece ligada ao “dono do
lugar” dele depende a harmonia entre as familias. O grupo local se define,
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portanto, como um grupo politico, cuja estabilidade depende do jogo de relagcbes
de parentesco e alianca em torno de um individuo: o chefe rovind. No passado,
ocorriam frequentes cisdes devido a desentendimentos entre as familias de um
wanako; conflitos que derivam geralmente de tensdes entre aliados, por questdes
de reciprocidade (nos trabalhos comunitarios, nas trocas, nas questdes de
reciprocidade); sdo revivificadas em consequéncia de pequenos acontecimentos
como acusagOes de furtos nas rocgas, doencas atribuidas a pajelanca, etc. Estas
tensbes sdao imensamente agravadas pela presenca da Funai e os problemas
surgem como decorréncia de presumidos ou reais privilégios que certos individuos
ou grupos conseguem dos funciondrios do Posto, em detrimento dos outros. Estas
tensdes podem resultar numa separacdao. Para reforcar sua independéncia, o
grupo dissidente estende suas atividades de subsisténcia a uma drea que ndo se
sobrepbe a zona explorada pelo grupo de origem, e este processo determina uma
expansdo do territdrio ocupado. (Gallois, 1986: 61).

Assim, os Wajapi passam a ocupar novamente os locais de passagem e
permanéncia, retomando o controle sobre eles e expulsando os garimpeiros. Esta
narrativa da expulsao dos garimpeiros é muito forte e vivida: mesmos os muito
jovens tém sensibilidade a elas porque constituem marco importante nos
relacionamentos com os nao-indios bem no periodo em que o acirramento dos
contatos quase provocou a desintegracao nao apenas das condi¢des de vida mas
inclusive das redes de relagdes entre os grupos locais. Assim, retomar os locais onde
praticava-se garimpo, muitas vezes a for¢a, como é o caso da regidao de Okakai,
passou a ser um exercicio de demonstracao de forca de que gostam de se lembrar

0s jovijaG e mesmos os jovens.

Okakai significa casa queimada: a aeronave e o barracdo que davam
suporte ao garimpo que se instalara nesta que hoje é a aldeia mais ao norte da terra
demarcada, e que conta com uma pista de pouso estratégica, foram incendiados
pelos Wajapi. Outra aeronave foi inutilizada: garimpeiros foram detidos. Tiveram
seus corpos lavados, seus cabelos raspados e foram conduzidos até os postos onde
a Funai ainda permanecia, quando podia ou quando a superintendéncia do dérgao o
permitia, no seu constante exercicio de dubiedade no relacionamento com as

frentes de invasdo e com o processo de demarcacao do territdrio. Segundo Gallois:

No periodo 1973/83, as invasGes na drea ndo foram devidamente registradas nos
relatérios dos funcionarios do PIA (Posto Indigena Aramird) e tampouco havia
continuidade na fiscalizacdo da drea: procedia-se ocasionalmente a retirada de
garimpeiros; em outros casos, permitia-se-lhes a entrada. Como resultado dessa
politica cadtica, € importante lembrar que, em nenhum caso, a intervencao da

FUNAI ou da PF conseguiu desativar definitivamente os garimpos ilegais. Nesse
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periodo inicial, os Wajapi preferiam retirar-se das zonas invadidas, atendendo as
promessas dos funciondrios do Posto que incentivavam o abandono das aldeias
mais distantes e a concentra¢do nos assentamentos vizinhos ao Posto, alegando
facilidades de assisténcia. Nesses dez anos, acompanhei mudangas significativas
nas relacdes entre os Wajapi e os carai-ko, que surgiram paralelamente a gradual
alteracao do conceito de "territorio" - antes pensado como area de ocupagdo de
cada wanako e agora referido como iane ywy (nossa terra) e a construcdo de uma
"identidade Wajapi" - que se sobrepde, em determinadas circunstancias, a
tradicional autonomia que impera entre as comunidades locais. Da mesma forma,
o contato com representantes de outros povos indigenas - na Casa do Indio em
Belém, ou através de relatos, fotos e filmes - abriu para os Wajapi do Amapari a
possibilidade de uma aproximagao com uma nova categoria de possiveis aliados.
Ouve-se hoje, no discurso dos lideres, a expressao indio-ko, "os indios", quando
mencionam a "comunidade indigena" no nivel nacional, denotando uma mudanga
radical nas categorias tradicionalmente utilizadas como referéncia a diversidade
étnica. Nos ultimos anos, despontaram liderangas novas, cuja atuacao se equilibra
entre um discurso interno (ocupacdo de novos assentamentos) e um "discurso
para fora", voltado para o relacionamento com a FUNAI; compromisso instdvel
entre o jogo politico das relagbes intercomunitdrias e o jogo dos agentes dessa
Fundacdo, como também de missionarios.(Gallois, 1988: 21).

Temos, aqui, trés elementos importantes a reter. Em primeiro lugar, o
posicionamento tibio do drgao estatal supostamente encarregado de proteger os
indigenas da agéncia garimpeira. Tibio, em alguns momentos: assertivo em outros.
Quando tratava-se de estabelecer rela¢des pautadas pelo envio de mercadorias com
o intuito de estimular a criacao de um grande assentamento coletivo, assim como
Ewka Waiwai vivencia, o 6rgao € ativo. Mas ndo o é quando se trata de repelir os
invasores e assegurar as condi¢des territoriais minimas previstas em lei para que os

Wajapi pudessem continuar realizando seus regimes de saberes e relacionamentos.

Em segundo lugar, vemos que ao mesmo tempo em que tendo se
esforcado por concentrar e sedentarizar a ocupacdo estabelecendo
relacionamentos pautados por praticas clientelistas marcadas pela oferta de
mercadorias e servicos no mesmo sentido das tentativas historicamente relatadas
desde o Xingu até os exercicios das frentes coloniais e daquela vivenciada pelos
Waiwai. Em terceiro lugar vemos que os Wajapi, em resposta a isso, retomam os
percursos pelo territério, optando pela caga e confronto aos invasores que,
detectam, postulam modalidades de relacdes muito diferentes daquelas que
conhecem: nao se trata de guerra, canibalismo, predacao, alianca, mas de expulsdo,

repulsa e controle do territdrio.
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Para concretizar isso os Wajapi acionam o coletivo existente em potencial:
mas o fazem de maneira mais politicamente consciente, por assim dizer. E uma
deliberacdo clara construir uma rede de chefes dos grupos locais, articulados e
mantidos em constante comunicacao, para retomar o territdrio e expulsao os

invasores.

Nesse processo, os Wajapi recorrem a sua etiologia dos nao-indios: gente
diferente dos inimigos, deve ser domada. Ndo a toa os relatos tao profusos e vivos
dao conta de um exercicio de domesticacdo destes invasores. Em uma clareira
aberta pelos nao-indios praticamente dentro da Terra Indigena Wajapi, muito
proxima a aldeia Pairakae, K. Wajapi me contou a seguinte histdria enquanto
aguarddvamos os jovens trazerem novas pilhas para o GPS e a camera fotografica
com que eu fazia registros do marco geodésico ali instalado por ndo indios que

desconheciamos.

Na época da estrada, veio muito garimpeiro. Gateiro também. Eles vinham em
grupo. Ndo era tudo junto. Muitos sabiam andar bem no mato: igual indio mesmo.
NJs vimos rastros deles: andava descal¢o, moqueava trairdo. No comego meu pai
tinha medo que fosse apd. Ai encontramos com eles. Falava lingua diferente, eram
diferentes. Ofereceu cigarro. Mostrou aquele palito de fésforo, mas meu pai ja
tinha visto, j& sabia. Deu tercado. Perguntou caminho. Muitos ficaram doentes
depois desses encontros. Lembro quando eu era bem pequeno, comentarios de
mortes, de feitico: karai k6 tinham pajé forte, falavam. Ai Funai chegou. Fez posto,
chamou Wajapi tudo para ficar em volta. Muito Wajapi doente chegou. Muito
perdeu familia. Tinha medo. Estava fraco. Depois ficaram todos juntos, ai Wajapi
quando fica tudo junto, faz kasiri, canta, depois fica porre, briga. Casamentos
deram errado. Roga tudo muito perto. Muita saudade de voltar para os lugares. Os
velhos queriam voltar para os caminhos dos avds, lugares que conheciam, onde
morreu pais deles. Entdo Wajapi foi conversando, os chefes, com calma: queriam
voltar para os lugares bons de fazer roga, onde tinha muita caca. Jovens, que
tinham filho, queriam fazer aldeia, virar pessoa importante, chamar muito
cunhado. Funai ndo queria. “Wajapi vai morrer! Tem gripe, garimpeiro vai matar!”.
Mas mesmo assim chefes decidiram. Sa’i Dominique foi muito importante: deu
apoio, teve aquele pessoal alemao, GIZ. Funai dava espoletao, pdlvora, faca, pano,
sal. Af chefes juntaram isso e deram: “esse é para vocé, meu irmdo. Esse é para
vocé, meu filho”. Ai organizou trabalho. Cada um voltou para sua regidao e I3 foi
expulsando garimpeiro. Mas garimpeiro € brabo. Parece on¢a em cima de mutum:
mas quando Wajapi pegava, dava banho, tirava roupa deles para limpar corpo.
Muita doenga, eles tinham. Alguns cortou cabelo. Passava urucum no corpo deles.
Depois descia com eles até posto da Funai. (K. Wajapi, aldeia Pairakae, 2011).

Ndo obstante orientada para a aglomeracao em torno dos postos de

atencdo e para a dependéncia de bens manufaturados importantes como um
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estimulo a conformacdo do coletivo, no mesmo sentido que a atuagao dos
missionarios junto aos Waiwai, vemos que esse empenho em centralizar a ocupacao
e sedentarizar os grupos a fim de formar um grande coletivo teve como resposta a
formagao de uma liga de chefes empenhados em manter, mesmo que a distancia e
em regime de total independéncia, a¢des orientadas para a expulsdao dos nao-indios
e, ja desde o inicio, sua entrega ao drgdo estatal responsavel. Esta liga de chefes
também se organizou, estabeleceu praticas de comunicacdo e cooperacdo e
reverteu a cadeia de circulagdo de bens ofertados pelo Estado em uma alimentagao
das necessidades materiais dos grupos empenhados em retomar os locais e
percursos. Deste modo, segundo Gallois:
[Os Wajapi] consolidaram um movimento de controle de seu territdrio, iniciado
nos anos 80 e que culminou com a demarcagdo fisica, realizada com intensa
participacdo de todos os grupos locais, entre 1994 e 1996. No final deste periodo,
encontrava-se fortalecida sua autoconfianca na capacidade de controlar a terra
demarcada, de acordo com sua organiza¢do tradicional, dispersos e circulando
entre os diversos assentamentos que cada um dos grupos locais ocupa. Estava
claro para todos os Wajapi que, "para segurar a demarcag¢ao", era indispensavel
ocupar mais sistematicamente as faixas de limites, onde muitas familias, ja em
1996, planejavam implantar novas aldeias. Tinham como expectativa que essas
aldeias seriam atendidas pelos programas de assisténcia "diferenciada", que as
politicas federais e estaduais de educacdo e salde indigena anunciavam.
Contavam com um significativo contingente de agentes indigenas em formacao
(professores, monitores de satiide, motoristas e mecanicos, secretarios de aldeia,
etc...) e dispunham de parceiros para assegurar essa capacitacdo. Ao mesmo
tempo, vinham consolidando novas experiéncias para a tomada de decisGes

coletivas internas e para a representacdo externa dos interesses das diferentes
aldeias. (Gallois, 2002: 37).

Assessorados pelo Programa Wajapi, os Wajapi se deram conta, com base
na etiologia que elaboram acerca dos nao-indios que para lidar com essas agéncias
que compunham um arco tao massivamente empenhado em penetrar nos seus
caminhos, seria necessdrio acionar dois tropos muito caros a essas gentes:
identidade e territério. Conformar um “Nds, os Wajapi” nao foi apenas um exercicio

de criacao de uma ficcao para os ndo-indios, obviamente.

Como vimos ao analisar brevemente o caso dos Waiwai, o coletivo existia,
ali, em poténcia, e a prdpria existéncia de um enxame de agentes ndo-indigenas
exercendo pressdo de maneira massiva sobre os grupos, associado a experiencia da

centralizacao nos postos da Funai, foram importantes para que os Wajapi
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entendessem o poder de unir-se numa rede articulada que fizesse frente aos ndo-
indios de maneira integrada e coesa. Assim, a experiencia dos contatos for¢ados no
entorno dos postos de atracdo, num momento delicado onde havia muitas
agressdes aos seus mais caros critérios de qualidade de existéncia, possibilitou que
articulassem a rede de chefes e, a partir dela, distribuissem grupos de remigwai,
ajudantes, que fizessem de maneira organizada e articulada o processo de

identificacao dos caminhos pelos quais deveria vir a passar a demarcacao.

Demarcar uma terra, valendo-se do que dispbde o ordenamento juridico,
explorar essa possibilidade sugerida pelos prdprios nao-indios, acionando inclusive
seus orgdos, como a Funda¢do Nacional do indio, Funai, o Ministério Publico e
mesmo a cooperacao internacional, sdo parte desta grande estratégia pela qual os
Wijo se organizam a fim de retomar o controle pleno de seu territdrio e, assim,
demarcar uma terra para duas finalidades: em primeiro lugar, garantir o
afastamento, a expulsao dos invasores, criando um campo de forca que barrasse
sua incisiva intencionalidade, sua contaminante existéncia. Em segundo lugar,
assegurando, com essa demarca¢ao, um espaco, literalmente, para que pudessem
continuar realizando na pratica, em plenitude, seus regimes de conhecimentos e de

relacdes.

Demarcar a Terra Indigena implicou em organizar-se de uma maneira que
até entdo nao se costumava fazer: essa Liga das Na¢bes em que consiste o ntcleo
central dos chefes organizados em coletivo, muitos deles que ndo se falavam e mal
sabiam da existéncia uns dos outros, em alguns casos, ajudou a organizar a contra-
afeccdo a perigosa existéncia dos nao-indios e, ao mesmo tempo, ajudou os grupos

locais e aldeias, as familias extensas, a estabelecerem mecanismos de comunicagao.

Organizados em coletivo, os Wajapi criam um coletivo, “Nds, os Wajapi” ao
mesmo tempo em que estabelecem rotinas para deliberar coletivamente a bem
deste coletivo e, assim, obter éxito na demarcacao de uma terra que passou a ser
coletiva. Em funcdo dos ndo-indios as unidades socioldgicas dispersas e
independentes se fazem Nd&s. Em funcdo da negacdo desta trama de atores que

passa a assedia-los, neste periodo de sua histdria, de maneira muito mais invasiva e
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ubiqua, os Wajapi criam um povo para demarcar uma terra e assim continuarem,

dentro dela, sendo o que sempre foram, ou seja, a quase antitese disso.

O processo de demarcagdo da Terra Indigena Wajapi foi muito longo e
repleto de fases, que sdo descritas por Dominique Tilkin Gallois em diversas obras,
entre elas Terra Indigena Wajapi: da demarcagdo as experiéncias de gestdo territorial,
de 2011. O que importa reter desse longo processo é que ele é concomitante a
criacao de um coletivo-para e, a0 mesmo tempo, a identificacdo da necessidade de
criar uma instancia supra-grupos locais que lhes permitissem gerenciar este

coletivo-para. Segundo Gallois:

Entre a primeira proposta de delimitacdo da drea encaminhada a Funaiem 1978 e a
conclusdo da demarcacdo, em 1996, os Waidapi modificaram radicalmente sua auto-
imagem. Era antes constituida como uma esparsa rede interna de rela¢6es entre
diferentes grupos locais, que as ameacas externas ndo chegavam a enrijecer. Hoje,
todas as relagbes com o exterior encontram-se integradas a rede interna. A
transformacdo de uma territorialidade aberta para o projeto de defesa de uma
terra demarcada pode ser comparado, grosso modo, a passagem de uma auto-
representacao nao centralizada e ndo territorializada - onde os conceitos de
organizagdo e ocupacao territorial limitavam-se a percursos de ocupacao
historicamente rememorados entre os membros de diferentes grupos locais - wan
para um “nds Waidpi”, que surgiu no contexto de enfrentamento com um modo
de ser alheio e que, para existir, fixou-se numa base territorial que passou a ser
denominada "jane yvy, nossa terra". Esse termo sé existe enquanto conceito
genérico acoplado a um “nds”, Waiapi. Nao faria sentido atribuir aos grupos
locais, concebidos na forma de um conjunto de rela¢gdes acumuladas numa histdria
de relagdes interpessoais, uma base territorial. Nao se diz “Mariry wan yvy”,
“Wiririry wan yvy”. S6 ha terra se ha “Waiapi”. Para tanto, foi necessario gerir
novas formas de relacionamento inter-comunitario, em moldes muito diferentes
do intercambio tradicional, sempre marcado por tensées (nas trocas matrimoniais,
rituais e sobretudo agressbes xamanisticas). Quando assumiram realizar a
demarcacdo, numa decisdo que envolveu praticamente todos os grupos locais, os
Waiapi haviam alcangado uma configuragdo sdcio-politica interna profundamente
articulada ao seu entorno (Gallois, 2000: 4-5).

Os Wajapi experenciaram variados contatos com multiplas gentes. Como
vimos, muitos ndo-indios fizeram parte desta histdria mas, nesta etapa dos contatos
com as frentes de expansao que chegam com o projeto do governo militar,
vivenciaram dramatica reduc¢ao populacional e amargos contatos com modalidades
bastante agressivas de ocupagao territorial, relativas ao assentamento forcado, a

dependéncia de assisténcia, etc. Mas foi justamente por meio desse processo que
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os Wajapi decidiram mostrar aos karai kd que estavam em um novo patamar no que

se refere ao controle de suas relagdes com eles.

Como demonstrei, lancar mao de um recurso tao caro aos nao-indios como
terra e fazé-lo de maneira a associar uma terra a um povo, uma lingua, uma cultura,
demonstram o avanco que atingem no que se refere a apropriar-se de uma maneira
muito sua dos tragos fundantes dessas gentes que sao os nao-indios. Para isso,
assumem os termos propostos pelos nao-indios: identidade étnica, manejando a
diferenca e apropriando-se de uma por¢do de terra Unica para realizar-se como um
povo. Demarcar a Terra Indigena Wajapi consistiu em um exercicio de apropriacao
dos termos existentes no sistema de valores e signos dos nao-indios para,
apropriando-se dele, fazendo com que os nao-indios lhes oferecessem esses
direitos porque sdo uma determinacdo de sua prdpria organizacdo social (as leis),
continuar a reproduzir-se justamente enquanto diferenca, pois, segundo Gallois “a
nocao de um “nds” Waiapi sé surgiu a partir da apropriacao de uma territorialidade

limitada”. (Gallois, 2000: 3).

Vale dizer entdo que neste exercicio de apropriacao daquilo que existe em
poténcia no sistema de valores dos nao-indios, os Wajapi ndao cedem em momento
algum: a necessidade por eles identificada de fazer-se coletivo, estabelecer tramites
decisdrios supra-grupos locais e de construir uma terra demarcada, um espaco
delimitado, que é o oposto do que vivenciaram nos séculos até esse momento,

implicou em colocar na cena o “coletivo”. Como aponta Gallois:

Se a terra é hoje um suporte da etnicidade do grupo, tal afirmacdo resultou de um
processo que sé se cristalizou com a apropria¢do de limites, sem os quais nada
precisava ser coletivo. A expressao "jane ywy" é uma inven¢do dos anos 80, usada
como sinbnimo da auto-designacdo Waiapi, que raramente era pronunciada nos
anos 70. Ambas sdo construcbes em constante transformagdo. A atual
territorialidade manifesta de forma transparente praticas socioldgicas novas, que
o intenso relacionamento interétnico impds. Por isso, os Waiapi sabem que sua
terra sé podera ser defendida pelo controle dessas relacdes com seu entorno. E é
nesse sentido que a demarcacao é uma abertura para o exterior e ndo um
fechamento. Esta nova concepcdo sé pode ser entendida como resultado de uma
expansdo das relagbes sociais que, agora, incluem os ndo-indios, sejam eles
vizinhos ou distantes. As afirmag¢des de identidade contidas no discurso waiapi
nao sao necessariamente limitadas a contraposicao étnica: os indios de um lado,
os nao-indios do outro. Elas representam sobretudo afirmacbes de carater
cultural. O que os Waiapi pretendem para o futuro € a continuidade de um “modo
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de ser”, que implica num formato de relag¢fes internas que a aceitacdo de limites
territoriais ndo necessariamente inviabilizou. (Gallois, 2000: 5).

Demarcar a Terra Indigena Wajapi foi um exercicio de controle da agéncia
dos nao-indios: quase como uma exercicio de domesticacao porque ao estabelecer
limites, passaram a organizar-se para fazer a vigilancia deles e expulsar qualquer

invasor, com auxilio dos érgaos estatais, como Policia Federal e Funai.

Mas para concretizar isso os Wajapi tiveram que desenvolver novos
arranjos nos relacionamentos com as gentes que os circundam que estamos a
tratar: demarcar a Terra Indigena Wajapi implicou em interpor o coletivo tanto na
pauta dos grupos dispersos e independentes, quanto na pauta dos ndo-indios.
“Para dentro” e “para fora”, passou a ser cada vez mais necessario reunir esse
coletivo: embora, como vimos, o ideal de independéncia seja a premissa maxima da
sociologia Wajapi, e demarcar a Terra Indigena Wajapi foi uma alternativa para criar
um espago onde possam realizar isso mais tranquilamente, ao mesmo tempo € na
busca pelos Outros, pelas relacdes de guerra e comércio, pelo acesso a redes de
bens manufaturados, sempre de maneira descentralizada e independente, que os

chefes, por exemplo, buscam tecer suas préprias articulagdes.

E entdo o coletivo, quando passam a viver em uma terra demarcada, passa
a se interpor também ai: é de controle, da agéncia dos nao-indios que estamos a
falar mas, também, de controle da agéncia centrifuga dos chefes porque é da
sociologia Wajapi, e isso os permitiu estar nas Guianas, abrir-se e fechar-se; fechar-
se sobre o grupo local, abrir-se para as relac6es pontuais e fortuitas com diversos

parceiros.

N3o a toa, mesmo durante o periodo em que expulsavam os garimpeiros e
retomavam um territdrio, construindo nexos entre as ocupacdes dispersas por meio
da construcao do “Nds”, os Wajapi estabeleciam relac6es pontuais de trocas com
eles: tercados e sal eram trocados, muito eventual e independentemente, por carne
de caca e peixes moqueados antes da desastrosa depopulacao. Segundo narrativas
de W. na aldeia Mariry, quando encontravam garimpeiros eventos jocosos

marcavam os desentendimentos: ‘“tem banana, cunhado”, virou o mote de uma
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suite de narrativas do chefe W. que, muito empenhado em banir os garimpeiros,
sempre consegue relembrar momentos de desencontros com naturalidade e
enaltecer que até os confrontos dramaticos acontecerem era de redes de trocas.
“Minha mae conta. Via mais garimpeiro que parente dela”, gosta de lembra P.

Wajapi, neto de W.

Demarcar a terra e, assim, confinar o infinitamente amplo espectro em que
se espraiavam os percursos de abandono e retomada de lugares consiste em uma
concessao que fazem a bem, justamente, da manutencdo da integridade de seu
espaco geografico mas também social e politico para que possa, dentro dele, ndao
precisar ser um coletivo. Criar um coletivo “Nds, os Wajapi” que seja conteddo do
continente Terra Indigena Wajapi foi uma concessao que fizeram para nao
desintegrarem-se, por reconhecerem que isso seria inevitdvel diante da toxica e

venenosa atracdo que os nao-indios exerciam por meio das mercadorias.

A Terra Indigena Wajapi é, portanto, “um espaco de afirmacao politica da
diferenca” (Gallois, 2000), por meio do qual os Wajapi reiteram aos ndo-indios que
nao desejam abrir mdo das condi¢cbes de existéncia que lhes sdo essenciais:
demarcar a Terra Indigena Wajapi nao foi apenas um esforco de assegurar
condi¢bes para sua propria existéncia mas também a interposicao de limites a
agéncia tdxica, nociva, perigosa, dos ndao-indios. Embora a demarcacao vise interpor
limites a agéncia dos ndo-indios ela ndao deve ser tomada, contudo, como um
fechamento: ela filtra a atuacdo dos nao-indios e, assim, o Estado passa a ter papel

primordial nos relacionamentos com os nao-indios.

O arranjo desenvolvido para promover a demarcacao, coletiva, da terra
coletiva, acabou se consolidando e engendrou uma organizacao indigena, o
Conselho das Aldeias Wajapi Apina. Mais do que um CNPJ ou uma associagao feita
para acessar projetos e executar atividades-fim, o Apina é um Conselho,
literalmente, das aldeias, e tem na agéncia dos jovija k6 sua base uma vez que a eles
compete congregar suas comunidades, exercer a oralidade, agregar os coletivos e,
assim, agenciar este coletivo. Esta estrutura supra-grupo local deve ser entendida

como um arranjo sociopolitico que tem por finalidade possibilitar aos wajapi tomar
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decisbes coletivas porque, como vimos, tornou-se cada vez mais inevitavel porque

perante os nao-indios € isso que sao.

Assim que foram se organizando para demarcar a Terra Indigena Wajapi os
Wajapi foram experimentando modalidades de organizacdao do trabalho e de
tomada de decisao que nao eram comuns, embora existissem em potencial. Assim,
delegar aos jovens tarefas na abertura de picadas, zelar coletivamente por um
viveiro de mudas coletivo, sabendo que as mudas seriam plantadas nas linhas-secas
da demarcacao e, assim, teriam finalidade de protecdo do coletivo, executar os
recursos dos projetos, foram associados a lide com os ndo-indios para agenciar sua

atuagdo e obrigar que demarcassem a Terra Indigena Wajapi.

E assim que surge o Apina. Conforme postulam os Wajapi em seu préprio

Protocolo de Consulta:

Nds Wajapi moramos no estado do Amap4, entre os municipios de Pedra Branca
do Amapari e Laranjal do Jari, numa Terra Indigena de 607.017 hectares que foi
demarcada e homologada em 1996. Em 2014, nossa populacdo é de
aproximadamente 1.100 pessoas, vivendo em 81 aldeias espalhadas na Terra
Indigena Wajapi. Geralmente, cada grupo familiar wajapi tem duas aldeias ou mais,
e passa uma parte do ano em cada uma delas. A Terra Indigena Wajapi é dividida
em regides, que sdo ocupadas por grupos politicos diferentes, chamados wana ko.
Esses grupos sdo maiores do que os grupos familiares que formam as aldeias. Nao
existe um cacique geral de todos os Wajapi. N6s ndo somos um grupo sé, somos
muitos grupos. Cada grupo familiar tem um chefe, e um chefe ndo manda no outro
chefe. Nenhum chefe representa todo os Wajapi. Quem decide as coisas que
afetam todos os Wajapi é o conjunto dos representantes de todas as aldeias,
conversando entre si. (Apina, Apiwata, Awatac, 2014: 12-13).

Esse “conjunto de todos os representantes das aldeias conversando entre
si” é instanciado pelo Conselho das Aldeias Wajapi Apina, que ajuda os Wajapi a
deliberar coletivamente sobre assuntos coletivos. Inicialmente, e as narrativas
Wajapi dao conta disso, apenas assuntos relativos a gestao do coletivo, sobretudo

da terra e da relagao com os nao-indios eram tema de pauta.

Sendo um arranjo institucional supra-local, ou seja, que estaria acima dos
grupos locais, foi desenvolvido para estabelecer uma interface inteligivel aos nao-
indios que, historicamente, estabeleceram “capitdes”, “caciques” e “chefes” com

os quais lidar (Gallois, 1996) com o intuito, felizmente malfadado, de coopta-los e
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contaminar as relacdes que por eles passam com hierarquia e poder. Com isso, tais
agentes intentavam criar e imediatamente centralizar um poder coercitivo até
entdo inexistente no contexto dos iwand ké (Sztutman, 2012). E evitando o poder de
um sobre o outro e equalizando a representacao que o Apina surge, com uma
diretoria empoderada para representar legitimamente perante os nao-indios as

decisbes coletivas.

Esse coletivo organizado pelo Apina delibera por consensos plenos consiste
numa “esfera ritual do coletivo” (Dias Jr, 2005) e para o qual convergem os
conflitos atinentes aos interesses particulares dos grupos. O Apina é mais do que
uma mera organiza¢ao indigena “para fora”, ou seja, meramente focada em
constituir uma representacao perante os ndo-indios, a organiza¢ao congrega os
chefes de todos os grupos locais e promove debates qualificados e aprofundados,
vetando a presenca de nao-indios em suas assembleias — mesmo que sejam todas
em lingua wajapi — a fim de pactuarem suas diretrizes coletivamente, de maneira
coletiva (Tinoco, 2000). Organizacdo Indigena que organiza as instancia¢des do
coletivo e ao mesmo tempo, uma “liga das na¢6es” Wajapi que visa influenciar os
nao-indios ao negociar ndo com seus atores de campo mas sim com seus chefes e

com as normas supra-legais: o Apina mira Brasilia. Segundo os Wajapi:

O Apina foi criado em 1994, para ajudar a lutar pela demarcacdo da Terra Indigena
Wajapi. O Apina é formado pelos chefes de todas as aldeias wajapi. O Conselho
das Aldeias estd funcionando de acordo com as nossas necessidades e
possibilidades. “Apina” ndo é uma sigla. E 0 nome que escolhemos para nosso
Conselho. Apina era o nome de antigos Wajapi, muito valentes, que flechavam
muito longe. Suas flechas eram muito bonitas e eles eram fortes. Por isso,
colocamos esse nome. (Conselho das Aldeias Wajapi Apina, 2014).

Chegamos aqui ao coroldrio da tese. O Apina é um exercicio do coletivo,
instanciacao do coletivo em potencial “para dentro” e da tendéncia a fuga e ao
fechamento “para fora”. O Apina é mais do que uma mera associacdo indigena: ele
é uma assembleia onde os Wajapi apreciam os problemas coletivos. Surge
concomitantemente a esses problemas que, por sua vez, surgem imediatamente a
criacao do coletivo e, mais do que isso, consiste em uma manifestacao do intento de
gerenciar os relacionamentos com os ndo-indios de maneira a assumir controle

sobre eles.
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Controlar os nao-indios para que parem de invadir o espaco das rela¢des
independentes e dispersas. Controlar a agéncia dos nao-indios para que parem de
tentar cooptar os chefes, de instaurar “capitaes” e “caciques gerais”. Controlar os
nao-indios para que n@o morem préximo ao espaco que lutaram para assegurar e no
qual podem mudar de aldeias livremente conforme determinam os critérios wajapi
de fundagdo e abandono de aldeias. Mas, como disse, é também um exercicio de
controle dos prdprios Wajapi que, como demonstrado, tém uma tendéncia
centrifuga no que tange ao poder e por isso mesmo tém uma tendéncia centripeta
no que se refere ao ‘“fechamento”: abrir-se para tecer relacbes de maneira
descentralizada e independente e, ao mesmo tempo, fechar-se para trocas mais

profundas.

Mas essa tendéncia a agir de maneira independente e descentralizada que
é a forca motriz da prdpria socialiade wajapi é problematica quando passam a ser
acossados por uma vasta e imperturbavel rede de atores assolando-os como ocorre
desde o comeco das obras da Perimetral. Deixar os jovija k6 livres para construir
suas relagdes com “cunhados” outros seria desastrosos e, assim, o Apina é criado
concomitantemente ao coletivo “Nds, os Wajapi” que ele visa gerenciar a fim de
manejar as relacdes com as alteridades. Para isso é preciso controlar os chefes e

isso é muito perigoso e delicado.

E, portanto, na etiologia dos ndo-indios que encontramos as explicacbes
para o Apina que, ndo coincidentemente, adota o0 nome do grupo que “flecha
longe” e que era uma espécie de outro, reiterando o jogo eu-outro outro-eu
pensado por Machado Dias Jr. sobre o coletivo Waiwai. Dominique Gallois, ao
versar a respeito das narrativas wajapi sobre as alteridades e os inimigos no
contexto das rela¢des interétnicas em que se situam os Wajapi, nos brinda com a

seguinte conclusao:

Na fronteira entre as categorias “do mesmo” e dos inimigos, estdao os Apind, numa
posicdo ambigua especialmente valorizada pelos Wajapi, pois permite a
aproximagao, sem o risco de ser canibalizado. Diz-se que os Apina habitavam a
regidao do Arod, onde ocorreram alguns intercasamentos com os Wajapi. Apds uma
serie de conflitos, os Wajapi perderam os Apina de vista, o que ndo impede que
sejam sempre relembrados pela sua valentia na guerra. “Antigamente havia Aping,
que é apad [inimigo]. Mas é igual Wajapi. Eles flecham longe, nds flechamos perto.
Depois brigamos. Quem perdeu foram os karai-ko, os parainsi-ko e Wariken e quem
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ganha é Apina e Wajapi. Mas entdo brigamos com eles e foi Wajapi que ganhou
(Kumai, 1986). (Gallois, 1988: 84).

E possivel pensar que “Nés é um Outro”, tanto quanto “o Outro é um nds”
também: o coletivo Wajapi, parece ter sido criado por conta da necessidade
identificada pelos Wajapi de conformar um coletivo a fim de lidar com os ndo indios
e consigo mesmos e o Conselho das Aldeias Wajapi Apina congrega as liderancas,
abrigadas sob uma estrutura deliberativa diversa das modalidades de decisao e
agenciamento costumeiras porque, na verdade, ndo se pode fazer guerra, nao se
pode fazer agenciamentos xamanicos, nao se pode predar os nao-indios. O
relacionamento com eles estd para fora das modalidades conhecidas: nem com os
ogros mais cruéis que povoam a floresta as modalidades de relacao sao tao diversas

daquelas que a lide com os karai k6 exigem.

Conforme demonstra Gallois (Gallois, 1995) alguns inimigos eram, segundo
as narrativas dos Wajapi, evitados e inclusive temidos. Outros havia que eram
atraidos e afinizados por meio de processos de agenciamento que se pautavam pela

construcao de redes de relacdes.

O lugar dos outros e dos inimigos foi sendo reconfigurado pelos Wajapi a
medida que se intensificaram suas relacdes com as gentes que compuseram
paulatinamente suas redes. Nessas redes, incluem-se os ndo-indios em toda sua
diversidade. Mas isso nao significa que os ingresso desses nao-indios nessas redes
modificou a tépica domesticacdo/predacao/afetacdo: ainda se trata de contra-
afetar, domesticar e controlar esses agentes, seja pelo agenciamento cosmolégico

seja pelo controle politico das afetacdes. Segundo Gallois:

Incentivada pela insisténcia dos meus interlocutores wajapi em marcar diferencas
entre si, selecionei alguns parametros para abordar a articulacdo de conflitos
guerreiros documentados pelas narrativas orais e pelos registros historiograficos,
como a guerra xamanica (ou guerra invisivel). A partir das acusa¢ées mais
frequentemente por mim registradas, construi um gradiente que relacionava
capacidade de predagdo a ontologia indicada na categoria mitica da alteridade
(...). A ldgica era bastante simples: quanto mais distantes, mais perigosos. Hoje,
com a intensificacao efetiva das relagbes com gente antes distante, ndo é mais
possivel equacionar a alteridade de forma matemadtica e tdo previsivel. Além disso,
penso ser indispensavel a constituicao de um novo olhar sobre o produto destas
relacbes de distanciamento e/ou domesticacdo dos outros, levando em
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consideracdo ndo apenas aquelas formula¢des registradas através do estudo e
sociedade concebidas como “totalidades culturais”, mas também aquelas
construidas nos palcos de comunicagdo multiétnica. Nessas situag¢bes, nao €
possivel compreender a formulagdo e o uso de categorias de alteridade como
produtos culturas autocentrados - do tipo “uma sociedade, uma cultura”, uma
vez que dispomos, para a regiao das Guianas, ndao sé de volumosos registros que
provam a densidade histdrica das redes de intercambio, como também de um
conjunto de situagbes atuais de convivéncia entre membros dos grupos os mais
diversos. Essas situagOes, ainda insuficientemente analisadas, poderdo nos trazer
elementos de uma cosmologia compartilhada e de uma ética politica regional, em
que as posicbes sdao negociadas tanto em nivel interindividual como
intercomunitario. (Gallois, 1995: 4).

Mas esse processo foi identificado historicamente pelos Wajapi como um
processo agressivo a seus sistemas de rela¢des, que é descentralizado e disperso,
por notarem que a agéncia dos ndo indios propunha a centraliza¢ao: do poder, da
ocupacao e do lugar de fala. Essa centralizacdo € oposta aos critérios estipulados

pelos regimes wajapi de conhecimentos e de relacdes.

Vemos, contudo, que criar um coletivo (contetido) plasmado a uma Terra
Indigena coletiva (continente) sé foi possivel, como declaram os préprios Wajapi,
mediante a consolidacao do Conselho das Aldeias Wajapi Apina e que este é fruto
de um processo anterior de congregacao dos grupos locais em face do acirramento

da atuagdo dos ndo indios a partir da década de 1970.

O Protocolo de Consulta e Consentimento Wajapi, por exemplo, insere-se
nessa estrutura deliberativa voltada ao controle e agenciamento, como que num
esforco em reverter o feitico contra os feiticeiros: transformar a tendéncia
predatdria dos ndo indigenas em algo benéfico para a prdpria organizagao social

wajapi. Segundo Dominique Gallois:

Existem indmeras variantes a respeito das tentativas de domestica¢ao de inimigos.
Alias, de acordo com as tradi¢6es dos Wajapi do Amapari, a maior parte dos povos
indigenas atuais foram inicialmente criados pelos Wajapi, que tentavam educad-los
como se fossem seus proéprios filhos. Esforcos que sempre se mostrariam indteis,
como explica Waiwai a respeito dos Ty’ara: “Ty’dara nasceram dos vermes
marimbondos, sdo filhos do mato. Foram criados pelas mulheres, foram cridos
pelos Wajapi. Mas eles continuavam gostando de sangue na carne que comiam.
Por isso os antigos nao queriam casar com eles. Eles foram embora, para o outro
lado de Belém”. (Waiwai, 1985). (Gallois, 1988: 89).
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E nesse sentido que um bom exemplo desses mecanismos de
agenciamento e contra-afec¢do desenvolvidos pelo grupo € seu pioneiro Protocolo
de Consulta e Consentimento, elencado como objeto central desta investiga¢dao. Os
exercicios de controle e domesticacao da alteridade estdao presentes em toda a
cosmopolitica wajapi, que se vale da consolidacao de redes de relacdes e da
aproximacao das alteridades a fim de exercer esse controle e essa domesticagao.
Com base na etiologia da alteridade, consagrada pelas narrativas wajapi, observa-se
que a tendéncia é sempre passar da guerra (flechar longe) a troca, agenciando o
potencial perigo imanente dos inimigos, sempre tomados como afins potenciais,
que se revelam pela constante oscilacdo entre agressdes xamanicas (e seu
agenciamento) e a consolidacdo de redes de rela¢ées norteadas pelas trocas.
Isolando essas negocia¢des internas da agéncia nao-indigena, tais mecanismos

visam salvaguardar os wajapi reko.

Mas é o papel dos jovija kb, como ‘“fazedores de paz” e “gestores para a
guerra” que encontramos algumas interessantes questdes. Como vimos, para os
Waijapi ele ndo goza de atributo algum de autoridade: ndao manda, mas tem o direito
de tentar convencer e o papel de fazer isso pela oratdria. Articulando redes de
parentelas em torno de si, ele deve fundar aldeias, conhecer festas, ser habil na
confeccao de artefatos, bom cacador e, sobretudo, conseguir tecer

relacionamentos com alteridades, sejam elas wajapi ou nao.

Como vimos houve inumeras tentativas de cooptacao destes principais.
Instituir capitdes ou caciques gerais foi intentado até mesmo pela Funai, que
chegou a contratar e assalariar alguns Wajapi. Estes prontamente adquiriam
mercadorias e distribufam segundo os critérios muito claros do parentesco a fim de
aumentar seu préprio prestigio uma vez que, como vimos, o chefe tem uma divida
para com a sociedade (Clastres, 2003). Mas como, entdo, manter o ideal de
independéncia, a dispersao pelo territério demarcado, num contexto em que se
fazem cada vez mais presentes os ndo-indios. Como equacionar os problemas
trazidos pela preeminéncia do coletivo, que cada vez mais se interpbe entre os
proprios chefes e as agéncias que eles querem acionar para conformar suas redes?

Segundo Gallois:
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Esta nova concep¢do sé pode ser entendida como resultado de uma expansao das
relagbes sociais, que agora incluem os brancos, sejam eles vizinhos ou distantes.
As afirmagGes identitdrias contidas no discurso Wajapi ndo sdo necessariamente
limitadas a contraposicao étnica: os indios, de um lado, os brancos do outro. Elas
representam sobretudo afirmacdes de carater social e cultural. O que os Wajapi
pretendem para o futuro é a continuidade de um “modo de ser”, que implica num
formato de sociabilidade interna que a demarcag¢ao - ou “encapsulamento” — ndo
necessariamente inviabilizou. A principal caracteristica da organizacao sdcio-
politica dos Wajapi esta na autonomia dos varios grupos locais, que constituem as
unidades de referéncia bdsica desta sociedade. Em termos de organiza¢do
espacial, essas unidades, denominadas wana-ko, ndo correspondem unicamente
as “aldeias” onde as familias que comp6em o grupo vivem parte do ciclo anual.
(...). Em sua composicdo, o grupo local corresponde a associacdo de varias familias
nucleares — os pais e os filhos que ainda ndo casaram. Essas familias tém entre si
lagos de consanguinidade — tratam-se como irmaos, irmas, pais e filhos — e de
casamento - relacdes de afinidade entre sogros e genros - formando
comunidades de 20 a 40 membros, em média. Cada uma dessas comunidades se
organiza em torno de um lider (rovj@) que representa o “fundador” ou “dono do
lugar”: quem reconheceu e escolheu a drea ocupada pelo grupo. Prestigio
acumulado pelos chefes em fun¢do de sua qualidade de organizadores das
atividades de subsisténcia passa menos pelo reconhecimento de uma real
autoridade que pelo jogo das relacbes de cooperacao econdmica que envolvem
esses lideres e seus co-residentes. (Gallois, 1996: 13).

Isso fica evidente quando se observa o coletivo por dentro e, para mim,
ficou mais evidente ainda por ser, como assessor dos Wajapi, um constante
provocador dos debates velados e latentes que permeiam as relacdes internas e
que acirram-se quando os estimulos dos agentes nao-indigenas nesse sentido se
acentuam: ao provocar os debates, competia a mim e aos colegas assessores do
lepé tocarem em feridas latentes que tendiam ao conflito entre grupos e familias, e
ao promover os consensos atuava como um fio-condutor desses conflitos que, em
nome da alianca e da afinidade, eram evitados e controlados a fim de evitar cisdes,

rupturas, guerras, vinganga e mortes.

Como um fio de tungsténio que, ao oferecer resisténcia a passagem da
energia do conflito acumulada, sentimo-nos, assessores, acender, como uma
lampada, quando ao provocar os debates em prol do consenso acabamos sendo
enxergados como os estimuladores do préprio conflito em si, uma vez que este era
latente e inconsciente até o processo iniciar-se. Pois o fato é que, conforme aponta

Dominique Tilkin Gallois:
Nos ultimos anos, despontaram liderancas novas, cuja atuacdo se equilibra entre
um discurso interno (ocupacdo de novos assentamentos) e um "discurso para

fora", voltado para o relacionamento com a FUNAI; compromisso instavel entre o
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jogo politico das rela¢bes intercomunitarias e o jogo dos agentes dessa Fundagao,
como também de missiondrios. (Gallois, 1988: 21).

Novas configura¢es na conjuntura das relagdes interétnicas trazem, como
vemos, novos desafios. Equilibrar-se entre a tendéncia a conformar redes que
permitem acesso a beneficios e, assim, acular a cadeia de prestigio recebendo
mercadorias e servicos e introduzindo-os na rede interna é uma tendéncia, mas ao
mesmo tempo a necessidade de interpor o coletivo Wajapi entre os grupos locais (e

os chefes) e os ndo-indios passa a ser essencial para a manutencdo do coletivo.
Nesse sentido, a pesquisa de Silvia Lopes Tinoco é muito util.

Tal coletivo, “Nds, os Wajapi” é amparado, gerenciado e manejado pela
‘““estratégia Apina”. Veremos que ele ndo tem esséncia étnica: realiza, na verdade,
um principio motor que é o controle da tendéncia a criar aliangas voltada para o
exterior — que Tinoco considera como “fronteira de relagbes” — e cuja instancia¢dao
atualiza este virtual coletivo. O papel dos chefes é, portanto, essencial para as
articulagdes que engendram esse coletivo e é de seu manejo, inclusive, que se trata
quando observamos como o Apina, esse Conselho de Chefes, debate para chegar
consensons, controlando sua tendéncia a fixar relacdes, mesmo com os ndo-indios,

de maneira livre e independente.

Cabe a eles, como vimos, tecer aliancas e conformar redes de relacdes ou
desfazé-las, agregar parentelas em torno de si e administrar as rupturas a elas
inerentes. E cabe a eles, também, pactuar consensos nos féruns do Conselho das
Aldeias Wajapi Apina e da Associacao dos Povos Wajapi do Triangulo do Amapari,
Apiwata. Ao observarmos os processos de producao do consenso e, portanto,
construcdo das aliancas sobre a producao e controle do conflito, veremos como a
agéncia dos jovija k6 € importante mas como entram em cena novos atores, jovens
e munidos de elementos que lhes conferem mais facilidade em compreender
melhor o “mundo dos karai k6”. “Assessorando os chefes”, como gostam de dizer
0s jovens pesquisadores e membros de diretorias das organizacdes indigenas, estes
pesquisadores, agentes socioambientais, professores, irrompem no cendrio das
assembleias e reunides realizadas nas aldeias com considerdvel poder de fala e, em

alguns momentos, entram em disputa com os jovijd k6 no controle da narrativa.
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Pierre Clastres (2003), nos fornece uma poderosa 6tica, a luz da qual as
sociedades amerindias, esvaziadas do poder do um sobre o outro, desenvolvem
mecanismos centrifugos que permeiam as tramas de relagdes acionadas pela chefia.
Buscando a alteridade os chefes buscam afins: afins potenciais cuja principal
potencialidade é nunca deixar de serem potenciais mas que por isso mesmo sao
perigosos e devem ser estudados e domesticados. O papel do chefe amerindio,
segundo Clastres, ndo é de autoridade, mas de agenciamento: agenciando atores,
ele aciona o movimento calcado no parentesco, especificamente na alianca que
constitui seu papel consolidar, a fim, justamente, de movimentar a efetuacao e a

atualiza¢ao do virtual, como veremos. Segundo Clastres:

Em um texto de 1948, Robert Lowie, analisando os tracos distintivos do tipo de
chefe anteriormente evocado, por ele denominado titular chief, isola trés
propriedades essenciais do lider indio, cuja recorréncia ao longo das duas
Américas permite apreender como condi¢ao necessaria do poder nessas regides:

1] O chefe é um “fazedor de paz”; ele é a instancia moderadora do grupo, tal como
é atestado pela divisao frequente do poder em civil e militar.

2] Ele deve ser generoso com seus bens, e ndo pode se permitir, sem ser
desacreditado, repelir os incessantes pedidos de seus “administrados”.

3] Somente um bom orador pode ter acesso a chefia. (Clastres, 2003: 47).

E, pois, no agenciamento das aliancas que se encontra o real poder do
chefe amerindio ao passo em que nos eventos das reunides de consulta prévia,
assim como nas assembleias, encontros de chefes e demais reunides coletivas, € a
oralidade que permeia o devir politico. Clastres observa, entdo, que a poligamia
pode e deve ser tomada como a quarta propriedade essencial do chefe amerindio:
entendida a principio como prerrogativa pela antropologia ela passa a ser, a partir

da reflexdo de Clastres, enquadrada em outro quadro de valores.

Segundo Dominique Tilkin Gallois o papel dos jovija k6 entre os wajapi esta
para além da congregacao de parentelas e assentamentos em torno de si e da
mobilizacao destes pelo territdrio: eles se equilibram, como articuladores, em uma
posicao especial que lhes permite acionar outros atores, mobilizar alteridades e
estabelecer negociacdes. Assim como quem possui pajé forte enxerga e negocia
com criaturas como os Donos ou com os espiritos, podendo agenciar principios a

fim de agredir e, do mesmo modo, corrigir agressdes, os jovija k6 articulam a coesao
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do grupo, convencendo-o a acompanha-lo no movimento de dispersao pelo
territério e, a0 mesmo tempo, estabelecem rela¢6es de troca e negociacdo com

outros que ndo sejam pertencentes a parentela.

Assim, esta posicdo privilegiada do chefe que ndo manda mas que agencia
redes e negocia com alteridades fica ainda mais clara quando, retomando o
paradigmdtico gradiente entre floresta (dominio dos Donos) e aldeia (dominio dos
homens, dos Wajapi), introduzimos a questdo da alteridade ao pensarmos a chefia
wajapi.

Todos aqueles que habitam a clareira - homens, animais ou plantas - apresentam-
se ora como "inimigos", ora como "amigos"; ora se agridem, ora cooperam entre
si, numa ambivaléncia sempre presente nas relacbes dos homens com todos os
dominios do universo. Do ponto de vista dos homens, esta mistura ambivalente
de identidade e alteridade torna-se essencial para a manuteng¢ao e a reprodugao
da sociedade. E justamente sobre esta ambivaléncia que se organizam os
assentamentos, agrupando as pessoas classificadas como consangliineos e as
outras como afins. Os de fora representam os inimigos e a possibilidade da
ocorréncia de um conflito dentro da aldeia. Por isso, eles devem ser "amansados"
e transformados em jane reima (criaturas), ou jane reminwadi (ajudantes), do
mesmo modo como se faz com as plantas e com os animais domésticos. O que os
homens fazem com seus xerimbabos é o mesmo que fazem com todos os
visitantes ou estrangeiros que se fixam em suas aldeias: eles devem ser
transformados em "amigos" através de atitudes e, as vezes, através de massagens
e da aplicacao de "revestimentos", que visam, sobretudo, apagar as diferencas.
Como dono do lugar, o chefe de aldeia se mostra particularmente atento para que
essas diferencas, geradoras de atritos, sejam cuidadosamente eliminadas. As
complexas regras de etiqueta que, em uma aldeia, presidem a aproximac¢do dos
visitantes e aquelas que regem o comportamento "atencioso" e "amavel" dos
anfitries tém essa mesma finalidade. (Gallois, 1988: 78)

A administracao dos conflitos que lhe compete como “fazedor de paz” ou,
melhor, articulador de aliancas, muitas vezes por meio da oratdria e outras vezes
por meio de sua generosidade no pagamento de suas dividas para com o coletivo
perpassa o agenciamento da alteridade, inscrita na afinidade potencial
representada pelas alteridades inscritas no plano dos humanos mortais, com os
quais se faz politica, casamentos, guerra ou agressées xamanicas. Nesse plano a
generosidade é, na verdade, reflexo dos servicos que os noivos e noivas prestam
nao somente ao chefe mas a seus afins, oriundos da vasta gama de aliancas que a

poligamia.
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O fato é que a poligamia ndo constitui poder ou privilégio do chefe em
detrimento dos demais: mais do que direitos, ela implica em uma vasta gama de
deveres que o chefe amerindio contrai para com o grupo por meio das aliangas que
a poligamia o obriga a consolidar. Clastres calca sua compreensdo das sociedades
contra o Estado na manifestacdo da chefia conforme aqui apresentada, e suas
concepc¢des a respeito da poligamia e da alianca fundamentam-se, por sua vez, no

arcabouco estruturalista que foi apresentado acima.

Segundo Clastres, a posicao de chefia que obriga a oratdria, a generosidade
e a articulacdo de aliangas que permitem o agenciamento da afinidade implica em
uma submissdo do chefe ao grupo por meio de seus afins, obrigacao essa inscrita
nas prestacdes e contra-prestacdes a que se vé enredado devido ao privilégio e a

obrigacdo da poligamia. Assim, afirma Clastres:

Com efeito, é notdvel constatar que essa trindade de predicados — dom oratério,

N

generosidade, poliginia — ligados a pessoa do lider, concerne aos mesmos
elementos cuja troca e circulagdo constituem a sociedade como tal, e sancionam a
passagem da natureza para a cultura. E inicialmente pelos trés niveis fundamentais
da troca de bens, de mulheres e de palavras que se define a sociedade; e é
igualmente por referéncia imediata a esses trés tipos de “sinais” que se constitui a
esfera politica das sociedades indigenas. O poder relaciona-se, portanto, aqui (na
medida em que se reconhece a essa concorréncia um valor outro que ndao uma
coincidéncia de significagdo) com os trés niveis estruturais essenciais da
sociedade, isto €, com o préprio cerne do universo da comunicacdo. E portanto na
elucidacdao da natureza dessa relacdo que nos devemos empenhar daqui por
diante para tentar extrair deles as implica¢6es estruturais. (Clastres, 2003: 55).

E fundamental para minha pesquisa, entdo, resgatar o trabalho de Silvia
Tinoco que, analisando as clivagens entre as posicoes de jovija, cacique e professor,
quando da consolidacao do coletivo “nds, os Wajapi”’, formalizam o Conselho das
Aldeias Wajapi Apina, e equacionam a sua moda os “novos papéis” que o desafio de

domesticar os nao indios por meio do coletivo apresentam.

Silvia Lopes da Silva Macedo Tinoco defende sua dissertacao junto ao
Programa de Pds-Graduacao em Antropologia Social da Universidade de Sao Paulo,

USP, no ano 2000, sob orientacdo da professora Dominique Tilkin Gallois.

Inicia o texto enunciando seu lugar fala: como assessora do Programa
Wajapi (a época ainda atrelado ao Centro de Trabalho Indigenista, CTl, e desde 2002

incorporado ao recém-formalizado Instituto de Pesquisa e Formacdo Indigema,
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lepé), Tinoco ofereceu oficinas de matematica para a primeira turma de professores
Wajapi e, ao longo desse processo, estabeleceu negocia¢bes e relacdes com o

grupo, que constituiu o epicentro de sua investigacao. Esta é enunciada ao longo do

2

texto como uma “etnografia dos cursos de formacao dos professores Waidpi

(Tinoco, 2000: ¢). Segundo a autora:

A assessoria que venho prestando a essa ONG, como professora de Matemdtica
do projeto de educacdo, fez com que os Waidpi estabelecessem uma relacdo
direta entre minha pessoa e o CTl. Para os Waiapi, eu sou membro dessa ONG.
Este fato condiciona as relacdes e discuss6es que tenho com individuos desse
grupo indigena. Os temas de conversa, as posi¢des politicas, criticas e discursos
Waidpi estdo relacionados aos tipos de relacdo que esses indios definiram como
padrdo de suas relagbes com os assessora da ONG. Ha assuntos, discussdes e
escolhas a que ndo tenho acesso, por ser identificada como assessora do CTI. Este
fator foi especialmente importante nos ultimos anos, época de grandes conflitos
entre algumas organiza¢bes e entre ndo-indios que trabalham com os Waiapi.
Nesse periodo, ser ou ndo “do CTI” condicionou ainda mais os tipos de conversas
e discursos a que tive acesso. (Tinoco, 2000: c).

Ao enunciar tal posicao, um tanto semelhante a minha, a autora permite ao
leitor e critico averiguar as condi¢OGes nas quais sua investigacao foi conduzida, e
deslindar os problemas e avancos imanentes as negocia¢bes que estabeleceu com
diversos segmentos Wajapi, em especial a entdo jovem turma de professores. E
forcoso notar que sua pesquisa desenvolveu-se num momento de inflexao na
intensidade e nas modalidades de relacdes dos Wajapi com as diversas agéncias

ndo-indigenas que, conforme a autora enuncia de maneira caramba aqui vc dd um

2 E mister fazer uma ressalva a respeito da grafia dos termos em Wajapi: até o ano de 2002, quando
os padrées graficos Kusiwa e, portanto, todos os regimes de conhecimentos Wajapi foram
reconhecidos como Patriménio Imaterial da Humanidade pela Unesco (e depois, em 2003, como
Patrimonio Imaterial do Brasil pelo Iphan), utilizava-se correntemente a grafia sistematizada por
Dominique Gallois nos primeiros anos de contato com o grupo e depois empregada também pelos
missionarios evangélicos do Summer Institute os Linguistic, SIL, associado a Missdo Novas Tribos do
Brasil, que atuaram com uma familia Wajapi durante poucos anos na década de 1990 (Tinoco, 2000).
Os missiondrios foram banidos da Terra Indigena Wajapi, pela Funai de Brasilia, Ministério da Justica,
muito pouco tempo depois de sua chegada ao grupo, perfazendo um percurso de poucos anos em
drea. A missdo foi banida a pedido dos préprios Wajapi, mas até 2003, tanto a antropdloga
Dominique Gallois quanto o Programa Wajapi e os proprios Wajapi seguiam essa grafia que, a partir
de 2003, foi revisada e aperfeicoada pelos préprios Wajapi com amplo apoio do Programa Wajapi e
por meio de um longo processo de debates dos Wajapi com oficinas de formag¢dao ministradas por
linguistas-pesquisadores orientados por Gallois (Gallois, 1997). Assim, a grafia Wajapi aperfeicoada,
além de ser mais pertinente e eficaz linguisticamente, é parte de um processo de apropriacdo
politica, pelos Wajapi enquanto coletivo, do instrumento da escrita, e, ainda por cima, marca um
campo de refuta¢do politica ao trabalho dos missiondrios. Disso decorre que nas citagdes verbatim
de trechos da dissertacdo de Tinoco, manterei a grafia por ela empregada quando produz sua
dissertacdo ( defendida ano 2000) ao passo em que ao longo desse trabalho usarei a grafia atual e
oficialmente definida pelos Wajapi.
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tiro no corag¢do da Ongca... por favor, ndo entra nessa... vc conhece bem o que DMT
diria dessa afirmacao “ingénua”..., conformam “a fronteira de rela¢6es que define a

coletividade Waidpi” (Tinoco, 2000: e).

Problematizarei mais adiante o uso do conceito de “fronteira de rela¢des”
por Tinoco, que tece uma “Etnografia dos cursos de formacdo” na qual aborda as
posicbes e papéis de chefia e representante e as novas modalidades como o

papel/posicao de cacique e a iminéncia, a época, dos professores como liderancas.

A pesquisa de Tinoco incide sobre as interrela¢bes entre jovijd, cacique,
professor e ‘“diretoria”: papéis (e em alguns momentos “cargos’) operantes no
universo sociopolitico Wajapi de maneira muito vivida a época em que a autora
conduziu sua investigacao - de 1994 a 1998 — e cada vez mais intensa ao longo dos
anos que separam nossas duas estadias em campo. E interessante notar que a
ultima ida a campo da autora se deu em 1997, ha 20 anos, e que sua andlise da
conformacao do que chamo coletivo “Nds, os Wajapi” e da consolidacao do Apina
como sua instancia gestora, embasa minha investigacao sobre o Protocolo de
Consulta como manifestacdao concreta do exercicio wajapi de controle e

domesticacao dos ndo-indios baseada na etiologia que desenvolvem e no recurso

aos dispositivos dos préprios ndo-indios.

O periodo em que Tinoco empreendeu sua pesquisa foi marcado pelo fato
de que, assessorados pelo Programa Wajapi, os Wajapi conseguiram finalizar o
inovador e pioneiro processo de auto-demarcacdao de sua Terra Indigena
(identificada em 1980 e homologada em 1996) e, assim, fortalecer o Conselho das
Aldeias Wajapi Apina e a “identidade étnica Wajapi”, o “nds, os Wajapi” (Gallois,

1996: 14). Reiteremos a afirmacdo de Dominique Gallois a esse respeito:

Demarcar sua terra significou essencialmente assumir sua diferenca, enquanto
etnia, e a partir dai exercer de fato a posse exclusiva de uma porc¢ao de terra que
consideram, agora, uma base territorial indispensdvel a reproducdo dessa
diferenca. Terra, hoje, € para eles suporte de sua etnicidade. A expressdo jane yvy,
nossa terra é, em muitos sentidos, sindnimo da autodesignacao ‘“Waiapi”. Alids, a
nocdo de um “nds” Waidpi sé surgiu a partir da apropriacdo de uma
territorialidade limitada. (Gallois, 1996, apud Tinoco, 2000: 8).

Tinoco demonstra, com apoio obra de Dominique Gallois, como tal

processo custou-lhes vinte anos de engajamento e atuacdo e como isso engendrou
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a conformacao da “coletividade Wajapi” e das instancias, mecanismos e estratégias
por eles desenvolvidos para, como propus em meu projeto de pesquisa, apropriar-
se do idioma sociopolitico dos ndo-indios e, assim, estabelecer mecanismos de
negociacao com eles a bem da promogao e fortalecimento de seu autogoverno - ou

seja, de seu prdprio sistema sociopolitico.

E exatamente sobre o processo de consolidacdo dessas “novas instancias”
e “novos mecanismos” face a organizag¢do social Wajapi, que Tinoco destina seu
olhar, motivo pelo qual a releitura critica e atenta dessa pesquisa se faz tao fulcral

para meu proprio processo investigativo.

Paralelamente a uma descricao do processo de identificagao do grupo, e a
uma narrativa sobre o percurso percorrido do contato com as agéncias nao-
indigenas até a demarcacao da Terra Indigena Wajapi, a autora versa ao longo do
texto sobre os principios da organizacao social Wajapi: adota trés linhas de andlise
como recorte, quais sejam, o sistema de parentesco, a organizacao dos grupos

locais wand ko e a chefia.

Esses trés campos de anadlise de inter-relacionam no texto quase que da
mesma maneira como se relacionam na vida real dos Wajapi: diferentemente das
etnograficas tidas como ‘“classicas”, Tinoco adota um enunciacdo discursiva que lhe
permite passar da narrativa do processo de acirramento dos contatos com as
agéncias nao-indigenas a estrutura de parentesco e as condi¢bes ideais para a
chefatura em suas relagdes com a cosmopolitica realizada pelo xamanismo de quem

tem a substancia pajé.

Para tal, se vale de relatos dos seus interlocutores prioritarios, os jovens
professores Wajapi em formacao, buscando pontuar elementos da visdo Wajapi
sobre o processo de consolidacdo do papel dos ‘“caciques” - instituido
arbitrariamente pela Fundacdo Nacional do indio, Funai, logo nos primeiros
momentos dos contatos, e incorporado pelos Wajapi e os conflitos e ubiquidades
inerentes a sobreposicdo desses papéis frente a irrupcao de jovens liderancas,

prestigiadas perante os Wajapi e parenta as agéncias nao-indigenas mesmo sem

gozarem de todas as caracteristicas e prerrogativas inerentes a posicao de jovija.
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Tinoco se dedica, portanto, a uma minuciosa etnografia da organizagao
sociopolitica Wajapi, versando sobre os grupos locais, wand ké e sobre o papel e a
fungdo dos jovija, as liderangas que, fundando aldeias, operam e manejam o sistema
de parentesco a fim de angariar prestigio intra-comunitario e representar os grupos
locais em suas lides e negocia¢bes com os demais grupos com que esses fundadores
de aldeias negociam e, inclusive, com as agéncias nao-indigenas com que negociam

cada vez mais frequentemente.

Mas para compreender melhor os achados de Tinoco, bem como a funcao
desses achados para minha pesquisa, € fundamental ligar isso ao debate e os
achados sobre as feicdes socioldgicas guianenses, sobre as op¢fes histdricas dos
grupos locais wajapi ao desembarcarem na regiao, a etiologia dos nao-indios, que
norteia essas op¢oes e, por fim, as correlacdes entre o ideal de independéncia que o
padrao de residéncia uxorilocal, a existéncia de bride service e a agéncia dos chefes

e a conformacdo do coletivo “Nds, os Wajapi”.

A atuacao dos jovija k6 é, como vemos, fundamental porque se equilibra
entre a manutencao do ideal de independéncia e o dever de congregar os demais
Wajapi em torno de si e produzir consensos nos debates informados. Analisando as
relacdes entre o sistema de parentesco Wajapi (de descendéncia bilateral,
tendencialmente endogamico e uxorilocal, baseado no sistema conhecido pela
literatura como bride service system), com apoio da investigacdo de Cabalzar (1997),
Tinoco situa os jovija e esclarece os critérios e processos por meio dos quais um
homem, manejando esse sistema, se situa no sistema de prestigio Wajapi até
alcangar tal reconhecimento. Segundo Tinoco:

O chefe Waiapi ndo tem “atribuicdes de real autoridade’(Gallois, 1986) no sentido

de possibilidade de mando/obediéncia e uso de coer¢do sobre o grupo. Atua como

promotor de entendimento e cooperacao entre individuos e entre grupos locais.

Essa atuagdo vai ao encontro da definicao proposta por Descola, que afirma ser “a

condicdo de reproducdo harmoniosa da sociedade um componente fundamental
do poder (dos chefes) nas sociedades amerindias. (Tinoco, 2000: 48).

A autora se dedica, quase que a0 mesmo tempo — e versarei sobre esse
recurso discursivo mais adiante — a reflexdo acerca dos processos por meio dos
quais os Wajapi, compostos por grupos locais, os wand k6, se apropriam dos termos

ofertados pelas agéncias que estdo em sua ‘“fronteira de relacdes” para,
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manipulando-os segundo seu sistema sociopolitico, produzir negocia¢des cujo mote
central é a ficcdo da “identidade étnica”, amparada pelo recorte territorial — um
recorte que nao existe originalmente no universo sociopolitico Wajapi até surgir

como demanda dos nao-indios.

Segundo essa premissa, os Wajapi entabulariam com a rede de agentes que
os circundam com cada vez mais intensidade e frequéncia uma série de
negociagdes. Viver em uma terra demarcada, com limites a dispersao das aldeias,
aceitar o convivio com nao-indigenas dentro das aldeias, quando se trata de receber
servicos em educacgao e saude, aceitar a prdpria existéncia da estrada, tudo isso
contraria seus critérios e parametros de qualidade de vida e de relacionamentos,
mas resulta em concessdes que fazem para obter os servicos, por exemplo. A
mesma maneira, se olharmos para as posi¢oes de jovija k6 e de cacique, esta ultima
estimulada pelos ndo-indios, em especial o Estado, por meio da Funai, vemos que
ela acaba sendo uma posicao-para: uma posi¢ao para lidar, construir interface com

0s karai kb. Assim, segundo a autora:

Joving, contrariamente ao cacique, que de acordo com os Waiapi "é assunto de
Funai, ela que decide quem é cacique’, é ‘coisa de Waiapi". (...). Podemos
entender os caciques como ‘novos papéis de chefia” estimulados pelas agéncias
de controle. (...). Cacique e jovina compartilham funcdes em um férum de atuacdo
especifico: no ambito da representacdo, do contato com o outro, com ‘o de fora’.
(Tinoco, 2000: 67-69).

A existéncia dos caciques é, por assim dizer, restrita e limitada a
“fronteira”: e talvez seja ela mesma uma fronteira, com base no que traz a luz
Tinoco. O papel dos caciques sequer realiza-se “para dentro”, no ambito dos
relacionamentos wajapi: ela se instaura no campo das intera¢cbes Wajapi — nao-
indios. Seguindo a seara palmilhada por Tinoco vemos que tanto quanto criar uma
organiza¢ao indigena dotada de diretoria e, portanto, de representantes, aceitar
que jovija kb preeminentes sejam tidos pelos karai k6 como caciques é uma das
concessdes pontuais, relacionais e contextuais que os Wajapi fazem para continuar

sendo Wajapi mesmo na lide com os nao-indios.

O debate sobre a sociologia das Guianas demonstrou que sobre a aparente
atomizacdo e dispersao que cunhou uma leitura das sociedades da regidgo como

moénadas marcadas pela baixa densidade sociolégica estava, em verdade, viciado
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por fotografias de momentos em que os grupos se isolavam e ndo contemplavam

seus movimentos de abertura.

Vimos que a vantagem dos estudos de Riviére e Overging foi terem trazido
para a regidao um olhar mais eficiente, centrado no movimento de formagdo das
aldeias enquanto agregacao de parentelas em torno da agéncia de um chefe capaz
nao de coagir mas de convencer e artifice de relacionamentos. Vimos, com apoio
das pesquisas realizadas por Dominique Tilkin Gallois e pelos antropdlogos do NHII-
USP que, como demonstra Dias Jr. (2005) os grupos guianenses podem sim
engendrar coletivos concretos, realizando aquilo que existe em poténcia. “Nds, os
Waiwai”, contudo, é¢ um fruto de um processo sociopolitico e histdrico bastante

diferente do “Nds, os Wajapi”’, como demonstramos.

E, portanto, na organizacdo social wajapi e na posicdo e papel dos chefes
que devemos encontrar algumas respostas para a maneira como os Wajapi
constroem esse coletivo, demarcando sua terra, criando uma instancia gestora
deliberativa e, mais tarde, elaborando documentos por meio dos quais empenham-
se em fazer com que o0s nao-indios, em especial o Estado, respeitem seus

consensos.

Veremos, entdao, como o controle exercido pelo Apina enquanto
mecanismo do coletivo é exercido para dentro ao entendermos qual é a funcao dos
chefes, os Jovija k6 e ao mesmo tempo para fora, ao possibilitar o agenciamento, o
controle e a domesticacao dos ndo-indios. Para isso, temos que entender que o
Apina, assim como a “existéncia-para” de caciques, sdao parte das engenhosas
respostas que, com base em sua sociologia e na etiologia que fazem dos nado-indios,
os Wajapi elaboram respostas que sejam audiveis, compreensiveis aos nao-indios a
fim de seduzi-los e, uma vez seduzidos, fazer como que ajam como eles desejam

que os brancos ajam.

Ja vimos como funciona de maneira centrifuga a organizacao sociopolitica
Wajapi que, como todo grupo, repele o Uno (Clastres, 2003). Vimos também que

houve, por diversos momentos, inten¢ao da agencia colonial e, depois, do Servi¢o
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de Protec&o ao Indio, SPI e da Fundacdo Nacional do indio, Funai, de converter os

jovija em caciques e, portanto, chefes que introduzissem assimetria nas relacoes.

Os dois primeiros capitulos deste estudo debrucaram-se num exaustivo
cotejamento de comprovacdes da tendéncia intrinseca aos grupos Wajapi em evitar
a centraliza¢do e sedentarizacao de sua ocupagdo, evitando portanto o controle
sobre seus movimentos inclusive politicos pelo territério. Demonstramos que sua
etiologia aloca as alteridades em posi¢des bem definidas: com os inimigos apd faz-se
guerra, com os afins, troca-se esposas, com 0s espiritos negocia-se mediante uma
série de agenciamentos xamanicos. Com os karai kb, as tentativas de convivio sao
frustradas, uma vez que esta gente, em especial, se recusa a adotar os parametros
minimos de civilidade e, portanto, de humanidade: se com os Wajapi da Guiana
Frances € possivel trocar esposas e mesmo agenciamentos xamanicos, matando e

deixando-se retaliar, com os karai k6 é impossivel.

Articulando essas posicdes, os Wajapi equacionam clivagens e disputas
entre esses papéis e constituem o coletivo que é essencial ndao apenas para o
Estado, para os ndo-indios, mas para si mesmos enquanto poténcia inscrita em sua
propria organizacao sociopolitica, pelo eu-outro que lhes permitam agenciar
“outros-eus” (Dias Jr., 2005) e mobilizada por uma etiologia que verdadeiramente

lhes convence de que, com relacdo aos ndo-indios, a unica forma de lidar é

estabelecer esse coletivo englobante e gerencia-lo internamente.

Assumir o papel de cacique consistiu em uma das estratégias para lidar com
a demanda do Estado na medida em que ela nunca é uma posicao ou papel aceito
internamente: desacreditados os que tentaram. O jovem pesquisador K. afirmou em
oficina para os pesquisadores, em 2012, que: “cacique é coisa de Funai. Quando
governo chega aqui, quer logo achar quem é o cacique. Nds respondemos que ndo
tem um cacique, um chefe geral. Mas o governo quer falar com um representante
de todos. Ai nds explicamos que tem o Apina, tem nossas organiza¢des. NOs somos
diretorias. N3o adiante. Querem conversar com cacique. Quando apontamos
presidente do Apina como responsavel, ai ele acha que é o cacique. Mas quando
essa pessoa tenta ser cacique com nds, dentro da nossa Terra Indigena Wajapi, af

fala, fala, fala, fica bravo, mas ninguém obedece. Ninguém liga para o que ele fala”.
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Aceitar o termo proposto pelos ndo-indios para lidar com eles sem,
contudo, incorpora-lo internamente constitui na instanciacao daquilo que ja existe
em poténcia na sociopolitica Wajapi: abrir-se ao exterior apenas na medida em que
isso ndo fere seu ideal de independéncia e isolamento. Dessa forma, vemos como
Clastres e Viveiros de Castro auxiliam a compreender o processo de instituicao do
Apina e de influéncia nas politicas publicas por meio do processo de consulta

norteado pelo Protocolo de Consulta.

Os jovija assumem, tal qual quem tem -pajé (os xamas) no que se refere as
mediacdes com 0s outros seres que povoam o universo, o papel de agenciadores da
trama de rela¢des que instancia o virtual ao consolidar essa fronteira de relac6es em
funcdo do qual se da esse aparente, virtual, coletivo: “nds, os Wajapi”. No Protocolo
de Consulta os Wajapi deixam bem claro: “ndo temos um cacique geral, um chefe
s6”. A assercao dos proprios Wajapi em seu Documento de Prioridades de 2008 é
muito interessante nesse sentido:

N3o é qualquer Wajapi que pode representar o povo indigena Wajapi, somente

aqueles que foram escolhidos pelas liderancas. Esse nosso documento ndo foi

qualquer Wajapi que elaborou, foram liderancas, pesquisadores, AISAN, AIS e

professores, com ajuda de nossas assessoras do lepé. Esse documento foi feito

por Matapi, Ororiwa, Jawatond, Aremad, Kurapi’a, Kumare, Sirard, Yvyku’i, Sigau,

Jakami, Eremana, Aring, Viseni, Jawaruwa, Kasiana, Temiri, Kuripi, Asurui e Seki, na

escola do posto Aramirg, entre os dias 10 e 14 de setembro de 2008. No dia 10 de

outubro, fizemos uma nova reunido no Aramira, onde o documento foi aprovado
por 25 representantes de diversas aldeias: Asurui, Jawapuku, Jawatond, Kamo's,

Karapujana, Kawae, Ku'a, Kumare, Kuripi, Makarari, Mo'i, Nairu, Ororiwa, Pamy,

Pororipa, Seki, Seremete, Sirara, Teju, Temeri, Tizako, Viseni, Wyrai, Wyramapi’ira e
Yvyku’i. (Apina, 2008).

As decisdes que devem ser tomadas no processo de consulta devem ser
consensuais, estabelecidas em assembleias nas quais os jovija, os caciques, exercem
seu poder e dom da fala, mas ndo exercem poder coercitivo sobre as comunidades:
é muito comum que um chefe peca a palavra, faca longas falas, abrindo precedente
para que todos os demais chefes usufruam da prerrogativa da fala, e logo em
seguida os jovens membros da diretoria do Apina encaminhem novamente a

discussdo para os pontos de pauta dos quais as falas aparentemente digrediram.

Assim, conforme bem documenta Tinoco (2000), os chefes se ressentem da

atuacdo dos jovens professores e membros das diretorias das associa¢bes quando,
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nas assembleias, ndo somente suas falas, mas seus motivos, sdo ignorados em
processos decisdrios. Segundo Gallois e Rosalen, contudo, amparadas nas
constatagdes de Tinoco, esse percurso do “particular” ao “coletivo” nao é facil, e

implica uma série de confrontos e clivagens:

Ao longo de trés décadas, os Wajapi aprenderam a fortalecer essas instancias de
representacao, que tém funcionado de maneira regular, promovendo intensa
circulagdo entre as aldeias e pequenos escritérios em Macap4d, onde os diretores
das Ols [Organizacdes Indigenas] passam alguns periodos por més, em sistema de
revezamento. E sdo efetivamente reconhecidas, por todos os Wajapi, como
espacos para tomada de decisbes que interessam a maioria. Note-se que nem
todas as decisGes sdo realizadas de forma “coletiva”, tendo em vista que tal
totalizacao de relacdes sociais ndo existe, nem corresponde a qualquer pratica
preestabelecida entre os Wajapi. Seu engajamento nas Ols decorre, justamente,
da possibilidade de realizar experimentos na tomada de decisbes que abranjam
diferentes grupos politicos e um nimero significativo de familias de toda a Tl, mas
tais decisbes seguem sempre circunstanciais. Ao mesmo tempo, a figura do
“coletivo” se concretizou em contraposicdo a do “particular”, que se consolida
hoje entre as familias Wajapi que conseguem expressar suas demandas no bojo
das a¢bes de inclusdo. Salientamos, inclusive, que a oposicao entre coletivo e
particular ja tem uma longa histdria na Terra Wajapi. De fato, a APIWATA foi criada
um ano depois do Conselho Apina, para atender ao que os membros de algumas
familias denominavam, ja naquela época, como demandas ‘“especificas e
diferenciadas”, usando as formulagbes entdao em voga nas politicas educacionais
indigenas. Hoje, o “particular”, como sinébnimo de “diferenciado” e em oposi¢ao
ao “coletivo”, ressurge, para indicar formas de acdo politica levadas a cabo por
individuos ou familias em busca dos beneficios ofertados pelo governo de Estado,
de forma totalmente independente das organizac¢des coletivas as quais se filiam.
Obviamente, as tensOes entre interesses coletivos e particulares tém recaido
sobre os contextos em que a acdo politica “coletiva” das organiza¢bes
representativas ndo consegue resultados capazes de satisfazer as expectativas
divergentes das cerca de 280 familias nucleares wajapi. Muitos contextos sao
palco destas tensdes, como a escola, os espacos para a representacdo da
“cultura” e as instancias da assisténcia a saude. (Gallois e Rosalen, 2016: 35).

Como isso ocorre na pratica? Como vimos, Tinoco apresenta com sua
pesquisa dados importantes sobre o inicio da instauracao do Conselho das Aldeias
Wajapi Apina. Caracterizando o movimento articulado pelos jovijd k6 no sentido de
fundar aldeias agregando parentelas em torno de si e caracterizando os dotes de
que deve se valer o bom chefe, Tinoco etndgrafa os cursos de formacdo de
professores para trazer a luz um embate aquela época existente entre as posicdes

de cacique, professor e jovija k6.

A época os professores ganhavam muita projecao: estavam se formando e,

assim, conseguiam trafegar muito bem entre o universo das aldeias, das
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assembleias e encontros, onde passaram a ganhar projecao e depois passaram a se
aperfeicoar em técnicas muito desejadas, como a escrita. No fragil equilibrio entre
as categorias dos outros e do mesmo, como demonstrado com apoio de Dominique
Tilkin Gallois, temos que a criagdo do Apina mobiliza novos conhecimentos e
saberes, técnicas e, assim, estimula a proje¢ao de novos papéis e projecdes: um dos
anseios dos Wajapi quando da criagao do Apina é flechar longe, agenciando, como
sustento, a intencionalidade dos nao-indios de acordo com seus prdprios signos e

valores.

Segundo Tinoco isso ja era perceptivel no fim da década de 1990. Vale
lembrar que o campo de Tinoco se deu bem no periodo de consolidacao formal do
Apina, momento em que os cursos para formacao de professores e os turnos de
trabalho dos diretores, o cargo de presidente do Conselho, eram muito prestigiados
e disputados: tudo era muito novo para os Wajapi e o aceso a conhecimentos e
técnicas como a escrita, cursos de mecanica, a manutencao dos projetos