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Resumo

Nesta tese tento apreender as premissas sociocosmoldgicas a partir das quais alguns grupos
indigenas do rio Uaupés, noroeste da Amazonia brasileira, descrevem e vivenciam as
transformacgdes sociais que se processaram na regido desde a colonizacdo. Seu foco € uma
etnografia do povoado de Iauareté, localidade multiétnica situada no médio Uaupés, fronteira
Brasil-Coldmbia, em um ponto onde este rio recebe as aguas de um de seus principais
afluentes, o rio Papuri. A constituicdo do povoado de Iauareté como nucleo urbano indigena
nas ultimas décadas sera analisada sob um prisma de maior profundidade temporal, ja que
os sentidos atribuidos pelos indios as transformagdes contemporaneas relacionam-se
nitidamente a uma longa histéria de contato com a chamada sociedade nacional. Através da
histéria e do cotidiano dessa localidade, cuja populacdo é de cerca de 3.000 pessoas,
composta por etnias pertencentes as familias linglisticas Tukano, Arawak e Maku, pretende-
se examinar como os indios do rio Uaupés vém se relacionando com a chamada “civilizacao
dos brancos”. Apos identificar os valores que subjazem a formacdo de bairros indigenas no
povoado, busca-se por em evidéncia os elementos a partir dos quais os atores locais
conceitualizam hoje sua identidade indigena. Nesse processo, entram em operagao tanto
elementos que emergiram historicamente -- mercadorias, dinheiro, papéis -- como a riqueza

herdada dos ancestrais -- nomes, enfeites cerimoniais, mitos.



Abstract

In this thesis I seek to understand the sociocosmological premises by which some
indigenous groups of the Uaupés River, northwest Amazon, describe and experience the
social transformations which have occurred in the region since colonization. The focus of the
study is an ethnography of Iauareté, a multiethnic locality on the Brazil-Colombia border
along the middle Uaupés at the mouth of one of its main affluents, the Papuri River. The
constitution of Iauareté as an indigenous urban center in recent decades will be analyzed
through a prism of greater temporal depth, since the meanings attributed by the Indians to
contemporary transformations are clearly related to the long history of contact with Brazilian
national society. By studying the history and daily life of this town, having a population of
about 3000 people belonging to the Tukano, Arawak and Maku language families, I will
examine the relationship that the Uaupés Indians have maintained with so-called “white
man’s civilization.” After identifying the values that underlie the formation of indigenous
neighborhoods in the town, I examine the elements used by local actors to conceptualize
Uaupés indigenous identity. The process of identity construction evokes historically
introduced elements - trade goods, money, paper — as well as a rich ancestral heritage

including names, ceremonial objects, and myths.
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Nota lingiiistica

A grafia de numerosas palavras da lingua tukano ao longo do texto seguiu o padrdo
estabelecido por Ramirez (1997). A pronuncia dessas palavras deve obedecer as seguintes
regras:

Vogais

a, e, U - pronunciam-se como em portugués

e — é geralmente bem aberto, como na palavra portuguesa “fé”

o - é geralmente bem aberto, como nas palavras “avd” ou “posso”

t - € uma vogal alta ndo arredondada (uma dica para a pronuncia desta vogal é tentar fala o
[u] com os labios bem esticados, sem arredonda-los)

Observagao: vogais que vém antes de uma consoante surda (p, t, k, s. h) terdo sua
pronUncia aspirada. Exemplo: as palavras apd, “consertar”’, ou petd, “porto”, sao
pronunciadas como [ahpd] e [pehta] respectivamente.

Consoantes

p, t, k, b, d, g — pronunciadas de um modo geral como em portugués

ge e gi - pronunciam-se como em portugués gue e gui, em guerra ou em guitarra

k pronuncia-se como c em caro

b e d sdo levemente nasalizados no comeco das palavras

S — pronuncia-se como s em sala, e nunca como em casa

h — pronuncia-se como rr em portugués como em carro

y — pronuncia-se como i em portugués como em interromper

W - pronuncia-se como v em portugués como em vaca, mas afrouxando um pouco a
articulacao

r — pronuncia-se geralmente como r em caro, mas alguns o pronunciam como | em calo

Sinais

O til (~) indica nasalizacdo, ocorrendo sempre na primeira vogal de uma palavra; palavras
com as consoantes m e n possuem todas as vogais nasalizadas.

Os acentos agudo (') e circunflexo (~) indicam as melodias tonais da lingua tukano: o agudo
marca a melodia tonal ascendente e o circunflexo a melodia tonal alta. Esses sinais jamais
ocorrem ha primeira vogal de uma palavra, mas na segunda. No caso na melodia alta, toda a
raiz € pronunciada em tom alto, ao passo que no caso da melodia ascendente, a primeira
vogal é pronunciada em tom baixo, e a segunda vai subindo de tom baixo para tom alto. O
tom é a altura musical das vogais. Essa altura é relativa: é percebida unicamente pelo
contraste com outro tom em outra vogal.

O apdstrofo (%) indica laringalizagao.
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Apresentacao

Nesta tese tento apreender as premissas sociocosmoldgicas a partir das quais alguns
grupos indigenas do rio Uaupés, noroeste da Amazonia brasileira, descrevem e vivenciam as
transformacoes sociais que se processaram na regidao desde a colonizagdao. Seu foco é uma
etnografia do povoado de Iauareté, localidade multiétnica situada no médio Uaupés, fronteira
Brasil-Coldmbia, em um ponto onde este rio recebe as aguas de um de seus principais
afluentes, o rio Papuri.

Assim, boa parte dos fatos que estaremos examinando relacionam-se a um processo
em curso de concentragao da populacdo indigena -- Tariano, Tukano, Desana, Pira-Tapuia,
Arapasso, Tuyuka, Wanano, Cubeu, Hupda -- de uma extensa zona da bacia do Uaupés nesse
povoado, processo que esta a ocorrer desde meados da década de 1970. Em linhas gerais, o
cenario que se vai construir ao longo dos capitulos que seguem aponta para a metamorfose
radical de um padrao de estabelecimento disperso e ribeirinho, tal como descrito pela
literatura etnografica disponivel, em direcdo a constituicdo de um nucleo que atualmente
assume feicdes urbanas. Ainda que esses acontecimentos, relativamente recentes, possam
ser tomados como um desenlace previsivel de uma histéria que comegou ha mais de dois
séculos, e na qual intervieram militares, missionarios, patroes, regatGes, seringueiros,
agéncias indigenistas e outras instituicGes do poder local, busca-se aqui divisar uma agéncia
indigena: sem deixar de levar em consideracdo as conseqliéncias da colonizacdo, busco
entender, precisamente, a moral dessa histéria a partir do ponto de vista dos indios -- que
acredito estar presente nas fontes historicas, porém oculta em suas entrelinhas. Esse quadro
de mudancas aceleradas e mais recentes ird ser analisado sob um prisma de maior

profundidade temporal, j& que os sentidos atribuidos pelos indios as transformagoes



contemporaneas relacionam-se nitidamente a uma longa histéria de contato com a chamada
sociedade nacional.

Embora sem pretensdes historiograficas, este estudo €, dessa maneira, informado pela
leitura de algumas fontes dos séculos XIX e XX. As chaves de interpretacdo dos relatos
historicos utilizados provém, no entanto, dos materiais etnograficos que pude coletar ao
longo da pesquisa de campo que realizei em lauareté. E se em boa parte da tese o tom da
narrativa é historico é porque, a meu ver, assim o imp6e uma descrigdo acurada de alguns
aspectos da vida social desse povoado indigena de fronteira. Nesse particular, nada mais faco
do que seguir o estilo das proprias descricdes nativas, que, ao tratar do cotidiano e das
relagdes de hoje, os distinguem explicitamente do modo de vida dos antigos. O abandono das
casas coletivas -- as malocas -- por exigéncia dos missionarios, bem como a formacdo das
comunidades ribeirinhas, sao imagens usadas como contraponto para falar sobre a formacgao
desta “pequena cidade do indio”, que vem crescendo aceleradamente ante aos olhos de
todos. Frases como “antes Desana ndo casava com Tariano, agora ja acontece”, ou “a familia
Rodrigues cedeu um lugar para os Alcantara porque tanto um como outro se casavam com
mulheres Pira-Tapuia” surgem nessas descricdes, mostrando que na nova situagdao regras de
parentesco vém sendo manejadas em diferentes sentidos. Atenuadas ou reafirmadas para
novos fins, antigas relagdes vdo ganhando novas cores, e sdo alguns dos indices visiveis,
identificados pelos préprios indios, de um mundo em transformacao.

Fazer etnografia em Iauareté &, portanto, um modo de abordar as mudangas
histéricas experimentadas por alguns dos grupos indigenas do Uaupés. Mostrar que eles sdo
também autores dessa historia implica, necessariamente, em considerar o repertério
simbdlico de que lancam mao hoje para qualificar a identidade indigena uaupesiana. Se, por
um lado, esse processo ja se vale de elementos que emergiram historicamente, tais como
dividas, conversédo religiosa, educacdo escolar, trabalho remunerado, relagdes comerciais e
politicas, habitos de consumo e assim por diante, por outro, o pertencimento das pessoas a
diferentes etnias -- termo com o qual se faz corriqueiramente referéncia aos grupos

exogamicos patrilineares que compdem o sistema social regional -- é amplamente



reconhecido. Os atributos associados a identidade étnica, especialmente aqueles relacionados
a hierarquia entre os sibs que formam os grupos exogamicos, articulam-se, assim, a um
outro conjunto de categorias progressivamente incorporadas através da histéria, e que
vieram a lhes agregar novas qualidades. Um sistema tradicional de prerrogativas viria,
portanto, a ser infletido por coisas e conhecimentos que passaram a subir o rio Uaupés junto
com a colonizagao.

Ja deve estar claro que as idéias indigenas relativas a figura do branco é um assunto
do qual ndo poderei me furtar. Quem sdo eles, e como surgiram, nada disso parece mistério
para os indios do Uaupés. As respostas estdo dadas no registro mitico da origem do mundo e
da humanidade, pois os brancos, como veremos, ja encontraram ali seu lugar. Embora
tenham surgido no Uaupés junto com as outras gentes, ali ndo permaneceram, tendo sido
levados pela cobra-canoa ancestral -- famoso motivo da mitologia desses grupos -- a outros
continentes, onde fizeram sua prépria histéria. Por que teriam retornado ao Uaupés? Esta sim
€ uma questdo de dificil resposta. Intrigantes sdao igualmente suas qualidades, que ainda
estdo a se desvelar a percepcdo indigena. Parte dessas qualidades é hoje também dos indios,
mais de uns, menos de outros, pois muitos dos itens da chamada “civilizagao” ja circulam nos
regimes de socialidade que se nos apresentam em Iauareté. As implicagoes, tal como as pude
perceber, desse re-encontro entre indios e brancos foram cruciais na trajetéria da pesquisa,
e, de certa forma, fizeram com que a intencdo inicial de me concentrar em temas usualmente
relacionados ao “contato” se deslocasse para outros mais caros a uma etnografia de tipo
“classico”. Do interesse em observar o engajamento indigena em discussdoes com diferentes
atores que agenciam o desenvolvimento regional, passei a explorar itens como rituais,
nominacao e mitologia, pois vi que era nesse tipo de registro que as coisas e conhecimentos
dos brancos, vetores das profundas transformacgdes sociais experimentadas pelos indios do
Uaupés através de muitas geragdes, eram inseridos em um quadro de relagbes cosmoldgicas
mais amplas.

Foi entdo que as mercadorias, o dinheiro e os papéis de um modo geral, tdo presentes

na vida dos grupos indigenas que vém se concentrando em Iauareté, comecaram a mostrar



novos significados. Foi a partir dai também que comecei a me dar conta do grande esforgo
empreendido por alguns de seus moradores em ultrapassar uma velha oposicdo: aquela que
separava a “civilizagdo dos brancos” das “coisas dos antigos”, essas Ultimas subsumidas hoje
na nogdo de “cultura”. Registrar as falas dos antepassados nos papéis dos brancos esta se
tornando uma concretizacdo pdés-moderna, por assim dizer, desse esforco, e que vem
seduzindo alguns dos antropdlogos que trabalham na regido, entre os quais eu mesmo me
incluo. Mas de modo geral, o préprio cenario de Iauareté, com seus colégios, lojas e,
sobretudo, festas, constitui talvez a manifestacdo privilegiada dessa sintese. Uma sintese
através da qual a velha nocdo de pessoa legada pelos antigos ja incorpora as capacidades
dos brancos. Que a “civilizagdo” seja um atributo da auto-imagem indigena do Uaupés
contemporaneo, nao restam duvidas. Mas, como pretendo mostrar, é apenas um entre
outros.

No Capitulo 1, irei repassar minha trajetéria na regido, buscando mostrar as
motivagbes que me levaram a eleger inicialmente o tema do desenvolvimento como objeto
para uma pesquisa de doutorado. Sigo enumerando as razdes que me levaram a mudar o
curso da pesquisa, para, entdo, discutir os eixos teodricos e metodoldgicos adotados no
transcorrer do trabalho de campo e na organizacdo dos materiais historicos e etnograficos
gue serdo apresentados ao longo da tese. A reflexdo tedrica € ilustrada com varios exemplos
etnograficos oriundos das primeiras fases do trabalho de campo, de maneira a permitir a
construcao de uma hipdtese inicial a respeito dos significados atribuidos pelos indios a nocao
de civilizagao.

No Capitulo 2, o objetivo é o de fornecer ao leitor um panorama histérico da regido.
N3o estarei agregando novas informacgdes historiograficas, mas combinando uma leitura de
trabalhos ja escritos sobre a histéria do rio Negro com a de algumas fontes primarias
publicadas, em particular os relatos dos viajantes do século XIX. Essa leitura buscara
evidenciar o aliciamento da mao-de-obra indigena ao longo da colonizacdo, bem como
discutir a introdugdo e os significados do sistema da divida como forma de arregimentar

trabalhadores indigenas. Serao feitas algumas consideracbes sobre o quanto a colonizagdo



pesou nha moldagem do mosaico de identidades que caracteriza hoje o sistema social nativo
do Uaupés. Sugiro que certas categorias historicamente empregadas para designar os indios
dos rios Negro e Uaupés, como Baré e Uaupé, emergem, por inclusdo e exclusdo
respectivamente, tendo a civilizagdo trazida pelos brancos como referéncia.

O Capitulo 3 se inicia com uma retomada da histéria do Uaupés a partir da
implantacdo das missdes salesianas nas primeiras décadas do século XX. Concentra-se
particularmente na fundacdo e consolidagdo do centro missionario de Iauareté, explorando
seus desdobramentos até o presente. O fechamento de seus internatos na década de 80 é
especialmente realgado, uma vez que constitui o principal fator que acarretou o inicio do
processo de concentracdo demografica no povoado. Apresenta-se em seguida um conjunto de
dados quantitativos referentes a situagdo atual de Iauareté, o que permite tragar um perfil da
conformacdo étnica e da economia de seus bairros. Ao final, os processos politicos que
tiveram lugar em Iauareté ao final dos anos 80 sdo analisados. A formagdao das primeiras
organizacOes indigenas é apresentada em termos da associacdo de distintos segmentos
Tariano a diferentes agendas politicas (militares versus indigenismo alternativo ligado a
Igreja Catodlica), que, por sua vez, propunham diferentes alternativas para a demarcacao das
Terras Indigenas da regido do alto rio Negro.

No Capitulo 4, apresenta-se a uma descricdo da vida cotidiana das comunidades que
formam o povoado de Iauareté. O esforco permanente de reiterar um senso de comunidade,
face as forgcas disruptivas que advém do crescimento demografico constante, é a
contrapartida da progressiva transformacdao das comunidades locais em “bairros”. Os
exemplos apresentados evidenciam a importancia crescente da circulacdo de dinheiro e
mercadorias no processo de producdo da comunidade. Veremos como, em certa medida, as
proprias relacbes comerciais monetarizadas se ajustam a uma economia moral. Passa-se
entdo a explorar os significados desses itens da civilizacdo dos brancos a partir de sua
analogia com aquilo que os indios qualificam como sua prdpria riqueza, isto €, os nomes e 0s
objetos rituais. Na ultima secdo, passo a tratar de uma tendéncia mais recente, observada

entre grupos Tariano e Tukano de alta hierarquia, no sentido de reavaliar a importéncia da



“cultura” nesse contexto de urbanizacdo. Sao grupos que apostam em uma retomada de
suas tradicbes ancestrais como forma de amenizar “novos problemas sociais”, como o
descontrole da juventude e as dificuldades enfrentadas para gerir os assuntos comunitarios.
Essa estratégia, adotada explicitamente pelos moradores de uma das antigas comunidades
Tariano de Iauareté, se traduziu em meu recrutamento para colaborar na producdao de
manuscritos sobre histéria e mitologia ao longo do trabalho de campo.

Os dois capitulos finais da tese sdo, assim, dedicados ao exame dos contelidos desses
textos indigenas, que ilustram de maneira exemplar algumas das praticas adotadas pelos
grupos do Uaupés no estabelecimento de relagbes com os brancos (Tariano), bem como a
forma pela qual seus poderes especificos sao concebidos no pensamento indigena (Tukano).
No Capitulo 5, apresento inicialmente uma descricdo da atual distribuicdo dos sibs Tariano
pelo rio Uaupés, mostrando que os chefes indigenas mencionados nas fontes histéricas
pertenciam ao sib Koivathe, cujos membros residem até hoje em Iauareté. Sua histéria oral e
genealdgica permite mostrar como lograram assumir posicdo de destaque nas relagdes com
os colonizadores -- e que vdo manter ao longo do século XX. E no registro mitico, porém, que
os Koivathe defendem suas prerrogativas como moradores legitimos do Uaupés. O que os
liga a Iauareté diz respeito ao tempo primordial da pré-humanidade, um mundo povoado por
divindades criadoras que buscavam fazer surgir rios, animais, plantas e verdadeiros seres
humanos. Sua emergéncia como pessoas no rio Aiari, ao norte do Uaupés, é seguida por um
deslocamento dos sibs principais em diregdo sul, que envolve guerras com grupos inimigos e
incorporagao de novos sibs. O surgimento dos brancos ndo é explicitamente mencionado em
sua narrativa, pois os Koivathe se concentram principalmente em detalhar suas relagdes com
os civilizados quando estes retornam, por assim dizer, ao Uaupés ja em tempos histéricos. As
diferenciagdes entre indios e brancos e dos indios entre si, sdo, com efeito, tematizadas de
maneira mais aprofundada no mito Tukano, que é analisado no capitulo seguinte.

O Capitulo 6 trata do mito Tukano de origem do mundo e da humanidade. Busco
colocar em evidéncia uma seqiiéncia de distingdes que se sucedem ao longo da narrativa, e

gue se inicia com a separacgdo entre os ancestrais Tukano e Desana e as primeiras mulheres
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que lhes roubam as flautas sagradas. A partir dai, ocorre a diferenciacdo entre humanos e
animais, indios e brancos e dos grupos indigenas entre si. Ao obter suas capacidades
especificas, o ancestral dos brancos vem a representar um ponto de inflexdao de grande peso
na narrativa, determinando em certa medida os movimentos subseqlientes. As relacbes de
afinidade com os Tariano serdo, assim, qualificadas a partir de uma estrutura mais geral: um
esquema sobre o qual sdo dispostas todas as relacdes de alteridade. Mulheres, animais,
branco, cunhados, distantes e proximos, dispdoem-se sobre um eixo (o da afinidade) que se
opde aquele que liga os demiurgos criadores aos ancestrais dos Tukano (o da
consanglinidade). As diferenciagdes elaboradas no mito sdo efetuadas a partir de uma série
de operadores: flautas, peles, enfeites, armas, mercadorias, bebidas fermentadas e
alucindgenas. Sao eles que denotam capacidades diferenciais, que acarretam a constituigcdo
de distintas subjetividades. Subjetivacao e construcdo da pessoa ndo sao, assim, processos
separados da obtencdo de determinados objetos, empregados na proépria fabricacdo do corpo
dos seres miticos. Como o irmdo maior dos Tukano articula os atributos associados aos dois
eixos € um dos temas que as seqléncias finas do mito elaboram. A partir dessa personagem

€ possivel retornar ao tema dos significados atribuidos pelos indios a civilizagdo dos brancos.
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Capitulo 1

Introducdo: fazendo etnografia em Iauareté

1.1- Percurso

Entre os anos de 1994 e 1995, participei diretamente da fase de implantacao de um
programa de trabalho do Instituto Socioambiental (ISA) na regido do alto rio Negro. Essa
ONG, entdo recém-fundada em Sdo Paulo, herdara alguns projetos do antigo CEDI (Centro
Ecuménico de Documentacdo e Informacdo, entidade da qual vinham varios de seus sodcio-
fundadores), dentre os quais aqueles relacionados a um convénio tripartite com a Federacdo
das Organizacdes Indigenas do Rio Negro (FOIRN) e o Instituto para a Cooperacao
Internacional, da Austria (IIZ). Esse convénio, reunindo uma ONG brasileira, uma européia e
uma afamada organizacdao indigena da Amazobnia, relacionava-se ao contexto pds Rio-92
(Conferéncia das Nagdes Unidas sobre Meio Ambiente e Desenvolvimento de 1992, Rio de
Janeiro), em cujo documento final -- a Agenda 21 -- os povos indigenas passavam a ser
considerados parceiros privilegiados para agéncias governamentais, ndao-governamentais e
organismos internacionais voltados a implantacdo de programas de desenvolvimento
sustentavel, em especial aqueles dirigidos a conservacdo de florestas tropicais e
biodiversidade (ver Com. de Defesa do Consumidor, Meio Ambiente e Minorias, 1995:373).
Perfeitamente coerente com as diretrizes desse documento, esse convénio canalizou recursos
do governo austriaco para um conjunto de acdes dirigidas ao fortalecimento institucional e
técnico da FOIRN e de suas inUmeras associacdes de base. Sedes foram equipadas, barcos
foram adquiridos e radios foram instalados. Com isso, a freqliéncia das reunides e
assembléias indigenas aumentou muito, fruto da necessidade de discutir o planejamento das

atividades e as estratégias no sentido de pressionar o governo federal a demarcar as Terras
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Indigenas da regidao, o que seria conquistado somente em 1998. Foi, enfim, o periodo em que
a FOIRN iniciou sua reconstrugdo, apds uma primeira fase de existéncia turbulenta e marcada
pelo envolvimento ambiguo nos planos militares de colonizacdo da fronteira e restricao dos
direitos territoriais indigenas (PIB-CEDI, 1991).

Nesse periodo, as viagens que fiz a campo tinham por finalidade contribuir para um
levantamento geral da localizagdo dos grupos e comunidades indigenas da regido, bem como
verificar a abrangéncia das organizagoes indigenas filiadas a FOIRN. Em 1995, ano em que
morei em Sdo Gabriel da Cachoeira, fiz cerca de trés meses de trabalho de campo no rio
Icana, ao norte do Uaupés, visitando todas as comunidades Baniwa desse rio e de seus
afluentes Cubate, Cuiari e Aiari. Nosso objetivo -- meu e de outras pessoas da equipe do ISA
-- era constituir um banco de dados associado a um mapa de todas as comunidades
indigenas da regido. O trabalho de campo, além de itinerante, era mediado pelas liderangas
indigenas. Na cidade, a montagem da sede e as novas atividades de administracao que a
FOIRN vinha incorporando também nos demandavam tempo para colaborar na preparacgao de
projetos, relatérios e outros documentos. Assim, passei inicialmente a maior parte do tempo
envolvido com as rotinas da FOIRN e suas liderangas, registrando principalmente cenas nas
quais os indios mostravam-se avidos por fazer projetos, iniciar programas de educagdo e
saude, melhorar o transporte, fazer viagens a Manaus e Brasilia.

A agenda das liderangas indigenas ia se tornando cada vez mais intensa, pois, além de
envolver as chamadas viagens de articulagdo politica pelo interior da regido, incorporavam
crescentemente viagens para fora, tanto para os encontros do movimento indigena macro-
regional como para outros foruns de discussoes relacionadas a questdo indigena, em Manaus,
Brasilia e mesmo no exterior. Nagquele momento ja se comecava a falar na participacao de
membros da diretoria da FOIRN em comissdes de programas financiados por organismos
multilaterais, como o programa de demarcagdao de Terras Indigenas do Programa Piloto de
Protecao as Florestas Tropicais do Brasil, financiado com recursos do G-7 (PPG-7) e em
discussGes com o Banco Mundial sobre a implantagdo de um sistema de atendimento a salde

indigena no rio Negro. Paralelamente, surgiam oportunidades de apresentar projetos a
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organismos de cooperacao bilateral de paises da Europa do norte, que acenavam com novas
fontes de recursos abertas a acolher projetos de organizagbes indigenas da Amazbnia em
areas como manejo de recursos naturais, educacdo diferenciada, capacitacdo gerencial,
revitalizacao cultural e assim por diante. O crescimento institucional e a parceria consolidada
com o ISA pareciam garantir a FOIRN o acesso ao circuito transnacional voltado para o
desenvolvimento sustentavel.

O levantamento que concluimos em 1996 de todas as comunidades da area -- que

naquele momento chamamos de “regido do alto e médio rio Negro™

, apontou para a
existéncia de 732 povoados indigenas distribuidos ao longo dos rios Negro, Uaupés, Tiquié,
Papuri, Icana, Aiari, Cuiari, Cubate, Xié%. Desse nimero total de povoados, 392, isto é, mais
de 50%, correspondiam a unidades domésticas isoladas, regionalmente referidas como
“sitios”, localizadas em sua esmagadora maioria ao longo da prépria calha do rio Negro,
desde as imediagcbes da cidade de Santa Izabel até Cucui, povoado localizado na fronteira
entre Brasil, Venezuela e Colémbia. Esses sitios correspondem a pequenas ocupacoes,

compostas, em geral, por uma ou duas casas. Dentro dos limites das Terras Indigenas (TIs)

entdo identificadas -- e que seriam demarcadas pelo Governo Federal em 19983 --,

! De acordo com o Handbook of South American Indians (ver Goldman, 1948) esta area faz parte de
uma regido maior denominada Uaupés-Caquetd, considerada uma “provincia cultural” e que alcanca os
seguintes limites: ao norte, limita-se pelo rio Guaviare; a leste pelos rio Negro e Guainia; ao sul, pelo
rio Caqueta-Japura; e a oeste pelos Andes. Na parte barasileira, residem 21 grupos étnicos diferentes,
representantes das familias linguisticas Tukano Oriental (Cubeo, Desana, Tukano, Miriti-Tapuia,
Arapaso, Tuyuka, Makuna, Bara, Siriano, Karapana, Wanano e Pira-tapuia), Arawak (Tariano, Baniwa,
Kuripako, Warekena e Baré) e Maku (Hupda, Yuhup, Nadeb e Dow). Esta area cultural foi caracterizada
pelos seguintes “tracos”: énfase no cultivo da mandioca amarga e na pesca, aldeias compostas por uma
Unica casa coletiva ocupada por um grupo local de parentes, rituais complexos de iniciagdo masculina,
organizacdo social baseada em sibs patrilineares exogamicos, entre outros (ver também Galvdo, 1979).
Etndlogos que vistaram a regido antes da formulagdo da teoria das areas culturais, como Koch-
Grunberg em 1903-4 e Nimuendaju em 1927, também a tratam como uma unidade. Nimuedaju é quem
primeiro formula uma hipdétese sobre o povoamento Maku, Arawak e Tukano -- exatamente nesta
seqiiéncia -- da regido em tempos pré-coloniais (ver Nimuendaju [1927]1982 e para uma
problematizagdo da hipotese Wright 1992).

2 Este nimero inclui também cerca de uma dezena de aldeias Yanomami localizadas na porcdo mais
ocidental da TI Yanomami, que esta dentro dos municipios de Sdo Gabriel da Cachoeira e Santa Izabel
do Rio Negro

3 S50 as seguintes Terras Indigenas: Terra Indigena Alto Rio Negro (com 7.999.381 hectares, Decreto
Presidencial de 14/04/98), Terra Indigena Médio Rio Negro I (com 1.776.138 hectares, Decreto
Presidencial de 14/04/98) , Terra Indigena Médio Rio Negro II (com 316.194 hectares, Decreto
Presidencial de 14/04/98), Terra Indigena Rio Téa (com 411.865 hectares, Decreto Presidencial de
14/04/98) e Terra Indigena Rio Apapoéris (com 106.960 hectares, Decreto Presidencial de 14/04/98). A
FOIRN, em conjunto com o Instituto Socioambiental, participou diretamente nos trabalhos de
demarcacdo fisica desenvolvidos entre 97 e 98.
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contabilizamos 509 povoados: 245 sitios e 264 comunidades, estas ultimas variando entre 5
a 15 unidades domésticas®. A populacdo residente nos povoados situados dentro das TIs
totalizou 17.587 pessoas, sendo 15.454 residente nas comunidades e 2.133 nos sitios. Ou
seja, ainda que verificdassemos um numero extremamente alto de povoados distribuidos por
toda a extensdo das Terras Indigenas da regido, a populacdo concentrava-se principalmente
nas 264 comunidades, localizadas em sua maioria nas cabeceiras das sub-bacias do Uaupés®,
Icana® e Xié’. A dindmica daquilo que se passava especificamente ao longo do rio Negro
restava obscura. A composicdo étnica das centenas de sitios ali estabelecidos ndo pbéde ser
mapeada detalhadamente, mas havia evidéncias de que a maioria deles era ocupada por
familias Baré®. Nas comunidades ali também situadas, verificou-se uma mistura de etnias
provenientes de toda a regido. Muitas das familias indigenas desses sitios e comunidades ja
possuia casas nas cidades de S3ao Gabriel e Santa Izabel, ambas igualmente localizadas as
margens do rio Negro. A populagdao geral da regido, incluindo aquela das cidades -- onde a
populacdo é cerca de 90% indigena -- foi estimada em 30.000 pessoas. Confirmava-se com
esses numeros uma intuicdo que ja experimentdvamos: a populacdo indigena urbanizada
correspondia a uma parcela extremamente significativa do total encontrado para a regido, e
respondia em boa medida pelo significativo crescimento da cidade de Sdo Gabriel na ultima
década. Pelos dados do IBGE divulgados em 1996, esta cidade contava entdo com uma
populacao de cerca de 8.000 habitantes (Cabalzar & Ricardo, 1998 e Programa Rio Negro -

ISA, 2000).

4 Os termos “sitios” e “comunidades” sdo, com efeito, de uso corrente na regido, usados para qualificar
a diferenca de tamanho e composicdo das formas de ocupagdo que caracterizam o padrao de
estabelecimento atual na regido do alto rio Negro. Os sitios, em geral, estdo relacionados a uma
comunidade de referéncia, onde as criancas frequentam a escola e onde se relinem em ocasifes de
festas e rituais.

> Onde habitam os grupos indigenas das familias lingiisticas Tukano Oriental (Tukano, Desana, Cubeo,
Miriti-Tapuia, Arapasso, Tuyuka, Makuna, Bara, Siriano, Carapana, Wanano, Pira-tapuia e Tariano -
este Gltimo um grupo originalmente Arawak e que, ao migrar do Icana ao Uaupés e tempos pré-
coloniais, passou a adotar a lingua tukano) e Maku (Hupda, Yuhup, Nadeb e Dow).Os Tukano sdo
ribeirinhos, agricultores e sedentdrios, ao passo que os Maku ocupam as regides interfluviais e sao
cagadores-coletores semi-n6mades.

® Onde habitam grupos indigenas da familia lingiiistica Arawak (Baniwa, Kuripako).

7 Onde habitam os Warekena, grupo de filiagdo lingiiistica Arawak.

8 Grupo originalmente de filiagdo lingiistica Arawak,mas que desde o periodo colonial fala a Lingua
Geral, uma variante do tupi trazida ao rio Negro pelos missionarios carmelitas no século XVIII. Até um
periodo posterior ao boom da borracha, essa era a lingua falada por toda a populagcdo considerada
civilizada do rio Negro.
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A partir de minhas viagens pelo rio Icana, este processo de migracao e crescimento
dos centros urbanos regionais ja podia ser entrevisto. Vi algumas comunidades esvaziadas, e
soube nessa época de muitas familias Baniwa, tanto do alto como do baixo rio Igana, que
vinham se fixando em bairros da periferia de Sao Gabriel ou formando comunidades no
médio e baixo rio Negro (Andrello, 1995). Pelos relatos de colegas que entdo se dedicavam a
levantar a situagdo no rio Uaupés, parecia que a saida de familias indigenas para a cidade era
ainda mais acentuada, pois ali, ao contrario do Icana, o programa de “catequese e civilizagdo
de indios” dos missionarios salesianos deitara suas raizes desde 1920. O trabalho destes
missionarios baseara-se fundamentalmente na introducdo da educagdo escolar, que
ofereceram a inUmeras familias indigenas do Uaupés ao longo de muitas décadas. A
estratégia foi a de estimular as familias a levar suas criangcas em idade escolar para viver e
estudar nos grandes internatos dos centros missiondrios de Taracua, Iauareté e Pari-
Cachoeira. A partir do final dos anos 60, o regime dos internatos comegou a ser desmontado,
com a paulatina implantacdo de escolinhas rurais nas préprias comunidades. Nos anos 80, o
regime foi definitivamente abolido e a partir de entdo manter os filhos na escola apds o
término das primeiras séries passou a ser um dos vetores, talvez o principal, de
deslocamento de familias indigenas em diregdo a cidade.

No rio Igcana, o projeto salesiano chegou mais tarde, nos anos 50, quando a
missionaria evangélica norte-americana Sophia Muller ja havia conquistado a simpatia Baniwa
para o protestantismo. A missao salesiana de Assungao do Igana nunca chegou ao patamar
daquelas do Uaupés, e a divisdo entre indios crentes e catdlicos gerou muitos conflitos no
passado, seguindo as relagdes igualmente conflituosas que ali tiveram lugar entre padres
salesianos e pastores da Missao Novas Tribos. Porém, o interesse pela educacdao escolar
parecia também contagiar os Baniwa, na mesma medida que envolvia os Tukano do Uaupés.

Aqueles pareciam apenas estar alguns anos, ou décadas, atras’. E com efeito, no Uaupés, de

° Em geral, os proprios Baniwa costumavam afirmar que o Igana era o rio mais atrasado da regido. Mas
hoje ja mostram estar alguns passos adiante, tendo, através da OIBI (Organizacdao Indigena da Bacia
do Igana) implantado uma escola indigena no médio Igana no ano de 2001, com ensino continuado que
ja alcanca a sexta série. Professores, materiais, curriculos, regimento, calendario, tudo foi elaborado
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resto mais extenso e populoso que o Igcana, a combinatdria migracdao-urbanizacdao, que
caracterizava a dindmica que comegavamos a verificar para o conjunto da regido, ja se
reproduzia em escala reduzida. Precisamente em Iauareté, o maior dos centros missionarios
salesianos, e localizado em um ponto de confluéncia de duas sub-regiGes densamente
povoadas -- o rio Papuri e o médio/alto rio Uaupés --, detectava-se uma tendéncia de
crescimento populacional analoga aquela que se passava na sede do municipio. Havia ali uma
populacdo estavel de cerca de 1.500 pessoas e, como se poderia esperar, um colégio que
atendia cerca de 1000 alunos (Grunberg, 1996).

Alids, tanto ali como em Pari-Cachoeira, constatava-se que o prestigio crescente da
FOIRN era contrabalancado pela influéncia de outros atores ou instituices da regido. Nesses
peculiares povoados que cresciam no rio Uaupés, o poder local encontrava condigoes
logisticas mais apropriadas para o exercicio do clientelismo politico. E isso se fazia através de
sua formalizacdo como Distritos Municipais, uma figura da Administracao Municipal, e com a
nomeacdao de um “prefeito-mirim” indigena escolhido pelo prefeito. Em época de eleigdo,
esses distritos funcionavam também como zonas eleitorais. A infra-estrutura missionaria ja
existente em Iauareté, montada ao longo das décadas com recursos federais, com colégio,
internato ja fechado, ambulatério e agéncia postal, agregara-se em periodo recente um Posto
Indigena da FUNAI, um Pelotdo do Exército, um posto da Comara para cuidar da nova pista
de pouso e um Hospital do Calha Norte, que permaneceu inoperante até 2002. Fornecimento
de energia elétrica ja havia desde os anos 70, com a instalacdo de um grande gerador pelas
Centrais Elétricas do Amazonas, e ao final dos anos 80 a Prefeitura Municipal instalou ali
antenas repetidoras de dois canais de televisdo. Em todas essas instituicdes, foram os
proprios indios que vieram a assumir os novos postos de trabalho; excecdo feita aos postos
de comando do pelotdo. Além destes, continuavam os missionarios e instalavam-se alguns
comerciantes brancos. Mas também essa Ultima atividade comecgou a ser experimentada por

indios. A falta de barcos para de cargas e pessoas e a existéncia de cachoeiras

pelos proprios Baniwa. Trata-se de um novo experimento, e que envolve inimeras comunidades.
Obtiveram apoio da Rainforest Foudation da Noruega, também através do ISA.
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intransponiveis no médio curso do rio Uaupés, tornavam o transporte fluvial o assunto
preferido das nascentes organizagdes indigenas nas conversas com os missionarios, militares,
prefeitura, politicos regionais, FUNAI e FOIRN.

Esses diferentes canais de conversacdao implicavam, no entanto, posicionamentos
diferenciais com relacdo a questao da demarcacao das Terras Indigenas. Nos primeiros anos
da década de 1990, esse ainda era o tema em torno do qual as liderangas das organizagdes
indigenas baseavam seu discurso, pois a questdo, como veremos, permaneceu indefinida
ap6s os intensos debates dos anos 80, marcados pela entrada avassaladora dos militares
nesse assunto. Aos pleitos da FOIRN pela demarcacdo de uma extensa e continua Terra
Indigena na regido conhecida como a “cabeca do cachorro” -- formato da fronteira
internacional do extremo noroeste do Estado do Amazonas --, contrapunha-se uma postura
que parecia desconfiar dos beneficios reais que poderiam advir dessa “conquista” que varias
liderangas indigenas ligadas a FOIRN pretendiam obter. Isso era patente entre varios
moradores de Iauareté, onde as diretorias eleitas das organizagdes indigenas, em geral
formadas por professores indigenas, diziam-se dispostas a trabalhar com todas as entidades
prontas a prestar apoio, como governo estadual, prefeitura, Emater e assim por diante. E por
esses canais circulavam idéias como a criagdo de um novo municipio em Iauareté, o que ia
totalmente de encontro a idéia de demarcar toda a area.

Ao final do ano de 1996, acompanhando de perto o que se passava NO Processo
eleitoral de troca tanto da diretoria da FOIRN como da Prefeitura e da Camara Municipal,
surpreendeu-me particularmente a participacdo marcante de pessoas de Iauareté em ambos
processos: tanto o novo presidente da FOIRN vinha de |1& como também o vice-prefeito e dois
dos nove vereadores eleitos em Sdo Gabriel da Cachoeira. E foi precisamente na gestao
desse presidente vindo de Iauareté que a FOIRN, juntamente com o ISA e em convénio com
a FUNAI, empreendeu o projeto de demarcacéo fisica de cinco Terras Indigenas contiguas no
alto e médio rio Negro, num total de mais de 10 milhdes de hectares (cf. nota 1). Ndo havia
duvidas de que Tauareté era uma localidade realmente plural, e que talvez ali se pudesse, de

maneira privilegiada, observar nitidamente as diferentes modalidades de relacionamento que
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os indios da regidao entretém com os diferentes atores e instituicdes que para |& vinham
dirigindo suas agoes.

A essa altura, eu ja acalentava a idéia de iniciar uma pesquisa de doutorado. Eu havia
terminado meu mestrado ha alguns anos, com uma dissertacdo sobre conversdo religiosa
entre os Taurepang de Roraima (Andrello, 1993), tendo planejado entdao pesquisar
futuramente outro grupo indigena a partir de outros temas. A oportunidade de viver em Sé&o
Gabriel, bem como a familiaridade que eu vinha ganhando com o contexto mais amplo do
alto rio Negro, me levava a, involuntariamente, refletir a respeito de novas possibilidades de
pesquisa. E, afora um breve interesse em estudar a etnobotéanica Baniwa, tais possibilidades
mantinham um certo paralelo com o tipo de pesquisa que eu havia aprendido a fazer no
mestrado. Afinal, do mesmo modo em que me esforcei para entender como os Taurepang
haviam incorporado o evangelismo adventista em sua cosmologia, no rio Negro a pergunta
gue eu ndo podia deixar de fazer dizia respeito as novas dindmicas de urbanizacdo e ao
grande interesse demonstrado pelos indios em participar dos debates e dos
encaminhamentos relativos ao desenvolvimento da regido. Nao se tratava de conversao
religiosa, mas certamente implicava em manejar novos cdédigos e idéias. No fundo, o
processo que eu assistia levava-me a indagar como as crescentes e diversificadas
oportunidades que vinham se abrindo para a idealizacdo de novos projetos estavam sendo
efetivamente apropriadas nas inUmeras comunidades existentes ao longo dos rios da regido.
Isto é, para além do reconhecimento oficial de suas terras, quais seriam as expectativas
indigenas em um contexto de intensificacdo e diversificagdo das relagdes com os brancos? Ja
gue se tratavam de grupos com mais de dois séculos de contato, teriam os indios do alto rio
Negro elaborado uma apreciacdo propria daquilo que os brancos chamam de
desenvolvimento? Como as formulagbes mais recentes que pontuam o discurso técnico e
politico do desenvolvimento -- sustentavel, local, participativo, humano, predatorio,
excludente -- vinham sendo, ou poderiam vir a ser, incorporadas? Em suma, haveria um
discurso préprio, indigena, relativo ao desenvolvimento a ser negociado com a sociedade

envolvente?
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Na verdade, a expressao sociedade envolvente nunca me pareceu soar bem no rio
Negro, e os numeros da regido, tanto em termos do contingente indigena como da extensao
de seus territorios, torna um tanto dificil a tarefa de imaginar algo que possa realmente
envolver esse contexto. Mesmo para quem visita apenas a cidade de Sdo Gabriel da
Cachoeira, a sensacdao que se experimenta ali é que tudo, das instituicbes publicas ao
comércio e da igreja as forgas armadas, é envolvido por sociedades indigenas em fluxo, que
se expandem das cabeceiras dos rios até as cidades, e continuam descendo o rio, para
chegar até Manaus. Fluxos em direcao contraria podiam ser igualmente observados, em geral
de coisas -- mercadorias, dinheiro --, mas também de pessoas. Isto &, no alto rio Negro nao
me parece ser possivel fazer uma distingdo clara entre “sociedade indigena” e “sociedade

Ill

nacional”. Nesse sentido, pode-se afirmar que se ali as sociedades indigenas sdo englobadas
pela sociedade nacional, elas também a englobam, pois ja se apropriaram de varias
instituicdes dos brancos que vieram sendo implantadas na regido nas ultimas décadas. A
dinamica que entdo verificamos, e que desde entdo nada mais fez sendo acentuar-se, levava
ainda a indagar sobre o valor explicativo dos modelos de organizacdo social construidos pela
etnografia da regido.

Esses modelos foram gerados em varios estudos realizados desde o final dos anos 40
na regido, quase todos em territdrio colombiano e por etndgrafos preocupados buscar os
indios considerados “menos aculturados”. Todos sdo unanimes em reiterar que a regiao
abriga um sistema social indigena aberto, cujas unidades compdem um mosaico de
identidades sociais. Tais unidades (Tukano, Desana, Tariano, Baniwa etc) correspondem a
grupos exogamicos patrilineares discretos e articulados entre si por trocas matrimoniais,
rituais e econdmicas!®. A exogamia é, com efeito, uma das marcas caracteristicas dessas
sociedades, em grande parte dos casos constituindo-se como exogamia linglistica. Assim,

principalmente entre os grupos da familia lingtistica Tukano Ocidental do rio Uaupés, um

homem deve tomar como esposa uma mulher pertencente a um grupo diferente do seu, e

10 ver para o Uaupés Goldman [1963(1979)], Reichel-Dolmatoff (1971), C. Hugh-Jones (1979), S.
Hugh-Jones (1979), Arhem (1981), Jackson (1983), Buchillet (1983), Chernela (1993) e Cabalzar
(1995); para o Icana, Wright (1981), Hill (1983) e Journet (1988).
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gue tendencialmente fala outra lingua. Mas, além de nao se aplicar entre os grupos Arawak,
entre os quais a diversidade linglistica ocorre em menor grau, a exogamia de lingua vem
progressivamente deixando de ocorrer, pois a lingua tukano esta se tornando a lingua franca
no Uaupés, adotada pelos Arapasso, Tariano e grande parte dos Pira-Tapuia, cujas mulheres
casam-se freqientemente com homens Tukano. A exogamia, no entanto, continua vigorando,
aplicando-se, além disso, a dois outros niveis de organizacdao social mencionados em todas as
etnografias disponiveis: a fratria e o sib.

No Uaupés especificamente, a fratria €, na maioria dos casos, uma unidade que
engloba varios grupos exogamicos que ndo devem trocar conjuges (p. ex. Tukano, Wanano e
Barasana). As fratrias ndo possuem nomes proprios e os grupos que engloba ndo sao
necessariamente vizinhos. Nesse sentido, constitui-se como uma unidade com alto grau de
abrangéncia e com fraca estruturacdo interna. Os Cubeo representam uma excecao a essa
regra, pois nesse caso a fratria corresponde a uma série de sibs relacionados agnaticamente,
constituindo uma segmentacdo interna ao grupo exogamico. Nesse sentido, os homens
Cubeo tendem a se casar com mulheres também Cubeo, porém pertencentes a fratrias
diferentes (Goldman, 1963).

O sib, em varios casos referido como cla, é geralmente considerado a unidade basica
do sistema social, sendo a este nivel que as trocas matrimoniais sdo efetuadas. Assim, um
sib de um determinado nivel hierdrquico deverd manter troca de cénjuges com sibs de status
equivalente pertencentes a outros grupos exogamicos (ver Chernela,1982). A hierarquia
entre os sibs é outra caracteristica marcante no Uaupés, e foco privilegiado nas descrigdoes
etnograficas, onde aparece sempre associada a origem mitica de seus ancestrais, trazidos ao
Uaupés no ventre de uma cobra-canoa. Os que primeiro sairam para a terra através do
grande buraco existente em uma laje da cachoeira de Ipanoré sdao considerados mais velhos,
€ 0s que vieram em seguida os mais novos. Os ancestrais dos sibs que formam um grupo
exogamico sdo, assim, concebidos como uma série de irmaos, cuja seqiiéncia, do mais velho
ao mais novo, corresponde a uma escala hierarquica: o primogénito sendo considerado chefe

dos demais, ao passo que os irmdos mais novos sao considerados seus servidores. Ha, de
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fato, cinco papéis rituais diferenciados hierarquicamente, pois além de chefes e servidores,
gue ocupam as pontas da escala, ha trés outras posigdes intermedidrias ocupadas por sibs
especificos, como as de cantores, guerreiros e xamas. Esta seqliéncia hierarquica formal foi
proposta por C. Hugh-Jones (1979:18ss), que sugere, além disso, uma caracterizacdo dos
grupos exogamicos do Uaupés como “simples” ou “compostos”. Os primeiros seriam
formados por apenas uma série de sibs hierarquizados desempenhando suas respectivas
funcGes, ja entre os segundos haveria duas ou mais dessas séries. Dessa maneira, o numero
de sibs que compdem um grupo exogamico é extremamente varidvel: os Tukano, por
exemplo, listam cerca de quarenta nomes de sibs diferenciados, ao passo que os Tuyuka
apresentam apenas quinze (Cabalzar, 1995).

No que diz respeito a territorialidade, um grupo exogamico ocuparia um mesmo trecho
de rio. Os sibs formam grupos locais, com seus membros residindo em uma ou duas casas
comunais multi-familiares vizinhas, as chamadas malocas. Os sibs hierarquicamente
superiores situar-se-iam a jusante nas calhas dos rios, e aqueles hierarquicamente inferiores
a montante. Uma unidade residencial poderia dessa maneira abrigar todos os membros de
um sib ou de um segmento de sib. As malocas persistiram no lado brasileiro do Uaupés
somente até o inicio dos anos 60, tendo sido definitivamente abandonadas nesse periodo por
pressdo dos missionarios salesianos. A influéncia missionaria levou a formagdo de povoados
compostos por um conjunto de pequenas casas familiares em torno de capelas, levando a
concentracdo dos membros de um grupo local em uma mesma comunidade. Em fungao da
regra de residéncia patrilocal, um grupo local seria formado por um conjunto de homens do
mesmo sib agnatico e suas esposas, obtidas junto a um grupo exogamico distinto.

Segundo C. Hugh-Jones (1979:25), a concentracdo geografica de um grupo
exogamico em um mesmo trecho de rio corresponderia mais a um ideal, pois na pratica a
sobreposicao de diferentes grupos seria muito freqliente. Da mesma maneira, a associacao
dos sibs hierarquicamente superiores com as partes jusantes dos rios, e, inversamente, dos
inferiores com as partes montantes, ndo poderia ser tomada ao pé da letra, havendo muito

casos em que esta associacdo ndo se confirma. A autora menciona que relatos indigenas
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referentes a histdria de diversos grupos apontam que um sib podera retornar ao territério do
grupo exogamico a que pertence apés um periodo longo de exilio, mas que via de regra isso
nao ocorreria. Assim, passa-se que a ideologia de descendéncia patrilinear é a principal base
para a manutencdo de lacos entre muitos grupos atualmente dispersos geograficamente.
Nessa mesma linha, D. Buchillet (1995a:1) aponta que “devido tanto aos descimentos e aos
aldeamentos dos indios durante varios séculos, quanto as guerras intertribais, os membros
de um mesmo grupo ndo ocupam mais um territério definido, mas dispersam-se pelos
principais rios da regido, embora reconhecendo ainda um territério como seu territdrio
ancestral”.

Com efeito, para C. Hugh-Jones a idéia de um grupo exogamico simples, com uma
dada série de sibs desempenhando seus respectivos papéis rituais, estabelecido em um
mesmo e continuo territdério associa-se diretamente a um passado idealizado, talvez jamais
efetuado. Na pratica, sequndo a autora, a dispersdo geografica dos grupos exogamicos faz
com que os diversos papéis rituais sejam ocupados por diferentes individuos pertencentes a
um mesmo grupo local agnatico. Haveria assim uma tensdo permanente entre o que seria o
sistema ideal e as situagdes concretas experimentadas pelos grupos sociais. Apesar de seu
carater ideal, as séries de sibs com papéis especializados constituem um modelo que dificulta
a incorporacao de outros sibs ao grupo bem como sua fissdo, mas na medida em que tal
modelo é submetido a migracdes e flutuacdbes de populacdo sua coeréncia seria
comprometida. Ainda assim, a distancia entre o ideal e o pragmatico ndo impede que a
linguagem dos sibs hierarquizados e com papéis especificos seja, sempre que possivel,
utilizada e ajustada para conceitualizar situacdes concretas, e, sobretudo, para reiterar
nocdes de ordem e interdependéncia entre os grupos indigenas do Uaupés.

Dessa maneira, apesar da forte énfase dos idiomas nativos na exogamia, na hierarquia
e na descendéncia patrilinear, a existéncia de arranjos sociais locais que articulam distintos
grupos exogamicos em diferentes partes do Uaupés cria situacdes nas quais esses principios
cedem lugar a endogamia e ao igualitarismo, constituindo conjuntos territoriais formados por

dois ou mais grupos exogamicos vizinhos, e criando ambientes antes cognaticos que
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agnaticos (ver Arhem, 1981; Cabalzar, 1995). Este aspecto é reforcado também pela
tendéncia de reiteragao de aliangas entre grupos, o que € coerente com regra de casamento
preferencial com FZD ou MBD prépria a terminologia de parentesco dravidiano, trago que os
grupos da regido partilham com grande parte das sociedades indigenas amazo6nicas, nao
obstante constituirem uma ‘excecdo patrilinear’ em um universo cognatico bastante
generalizado®!. A co-existéncia dessas duas formas de socialidade é o que deu margem mais
recentemente ao uso do conceito levistrussiano de “casa” por Stephen Hugh-Jones para
qualificar a estrutura social do Uaupés (S. Hugh-Jones, 1993; 1995). De acordo com o autor,
tal conceito deve ser empregado no Uaupés de maneira ndo rigorosa, uma vez que sua
formulagdo por Lévi-Strauss foi baseada em sociedades do sudeste asiatico, entre as quais
ndo se verifica a ocorréncia de regras positivas de casamento, tal como ocorre nos sistemas
dravidianos amazonicos -- sociedades de ‘casa’ estariam além das estruturas elementares do
parentesco. O autor enfatiza, no entanto, a proximidade entre a nogao levistraussiana de
casa e as conceitualizagbes nativas no Uaupés a respeito de seus proprios grupos sociais.
Seguindo Lévi-Strauss, S. Hugh-Jones (1995:241) recorda que a nocdo de casa diz
respeito a “um grupo de pessoas ou '‘pessoa moral’, com um dominio sobre propriedades
materiais e ndo-materiais -- riqueza, nomes, titulos -- transmitidas ao longo de linhas reais
ou ficticias e utilizadas como forma de legitimacdo, de maneira que sua continuidade pode
ser expressa na linguagem da filiacdo ou do casamento ou, mais usualmente, de ambos”.
Entre os grupos do Uaupés, prossegue o autor, tal nocdo ndo deve ser aplicada a um coletivo
especifico, como o sib, o grupo exogamico ou a fratria, pois se refere especificamente a

construcgdes ideais, atualizando-se em duas distintas ocasides rituais, o “food giving house” e

11 Gragas & existéncia de abundante material etnografico, os grupos indigenas do Uaupés, apesar de
suas especificidades, vém sendo incluidos em sinteses comparativas relativas as sociedades indigenas
das Terras Baixas da América do Sul, nas quais, em contraste com os grupos guianenses e os grupos Jé
do planalto central, representarim uma variante especifica de um modelo mais generalizado de
estrutura social’ Este modelo é ora baseado na distribuicdo e controle de recursos escassos -- em que a
caracteristica mais marcante dos grupos do Uaupés é o controle que os grupos exogamicos agnaticos
exercem sobre suas mulheres (ver Riviere 1984) --, ora baseado em uma filosofia social segundo a qual
a sociedade s6 pode existir na medida em que ha contato e mistura bem dosada entre coisas diferentes
em sua origem -- em que as caracteristicas mais marcantes desses mesmos grupos € ainda a
exogamia, mas no sentido de que a sociedade deve sua existéncia a conjuncdo das forgas culturais
controladas simbolicamente pelos diferentes grupos exogamicos (ver Overing 1984).
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o “He house”. No primeiro caso, tratam-se dos rituais de troca entre grupos exogamicos
aliados, envolvendo intercambios de alimentos, bebidas, artefatos e visitas mutuas; o
segundo se refere aos rituais de iniciacdo masculina, dos quais as mulheres sdao excluidas e
0s rapazes sdo, através do uso pela primeira vez de ornamentos e instrumentos sagrados,
postos em contato com os ancestrais miticos do sib. O primeiro enfatiza os lacos cognaticos
entre os distintos grupos exogdmicos que participam das trocas; o segundo realga a
constituicdo agnatica do sib. No primeiro caso, a afinidade é disfargada em um ambiente de
comensalidade e consaguinidade; no segundo os lacos de filiagdo e descendéncia sado
afirmados. Dois idiomas alternativos, portanto, que se prestam, de maneira complementar, a
definir grupos sociais no Uaupés. Nos dois casos a imagem da casa é o recurso conceitual
utilizado para definir sucessivamente espagos sociais progressivamente abrangentes, que
correspondem a uma série de niveis encaixados (nested series). Nos rituais de troca, grupos
exogamicos que partilham o mesmo territério constituem um nivel abrangente, replicando
ritualmente a atmosfera de consangtliinidade que prevalece no interior das malocas, e, em
menor escala, em seus compartimentos familiares internos. Nos rituais de iniciacao
masculinas, o grupo exogamico e o sib, concebidos, como vimos, como uma série de irmaos,
sao replicados pelo grupo de co-residentes masculinos da maloca.

A replicacdo do principio hierdrquico que ordena os grupos exogamicos ao nivel dos
co-residentes agnaticos seria, além disso, o idioma privilegiado da descendéncia no Uaupés,
pois ali ndo haveria genealogias profundas a definir um sistema segmentacao. Ainda que o
conhecimento genealdgico apresente certa relevancia contextual, e seja usado em certos
casos para articular narrativas historicas, sdo os papéis rituais hierarquizados ocupados por
uma série de irmdos descendentes de um ancestral comum que, nos diferentes niveis do
sistema, prestam-se a operar a conexdo entre o presente e o passado ancestral. Ou seja,
todos os niveis -- 0 grupo agnatico que reside em uma maloca, o sib e o grupo exogamico --
estruturam-se a partir de um mesmo modelo, estabelecido no mito de origem dos grupos
indigenas do Uaupés. Porém, de um ponto de vista pratico, malocas maiores podem tornar-se

centros cerimoniais destacados. Isso dependeria da capacidade de seu lider em agregar em
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torno de si um grande numero de parentes agnaticos, garantindo o desempenho de funcdes
rituais essenciais -- cooperacdo para manutencao de uma grande maloca, especialistas em
cantos,dancas e histérias do sib --, bem como a posse de itens de riqueza e prerrogativas
especiais, como os ornamentos e instrumentos musicais cerimoniais, e direitos sobre a
producado de itens especificos da cultura material. De acordo com S. Hugh-Jones (1995:243),
as malocas desses homens tornam-se referéncias rituais para os grupos locais vizinhos,
constituindo-se como “pontos de passagem” entre a maloca como unidade residencial e a
“casa”, no sentido que Lévi-Strauss atribui a esta nocdo.

Em que medida essas analises etnograficas, geradas, por assim dizer, em um contexto
mais tradicional, poderiam ser aplicadas a situacdao do Uaupés contemporaneo? Apesar das
varias consideracdes existentes nas etnografias a propdsito das discrepancias entre os
modelos e a pratica concreta, em particular quanto a idéia de que os grupos exogamicos
ocupam territérios bem definidos, a concentracdo em curso da populagdo do médio Uaupés
em Iauareté, bem como o macico deslocamento da populagdo indigena da regido em diregdo
a cidade de S3o Gabriel da Cachoeira, levava a crer que estadvamos diante de novos
processos. Como, portanto, instituicdes como hierarquia, grupos de descendéncia agnaticos,
exogamia linglistica, casas, rituais de troca, prerrogativas, riquezas, todas isoladas entre os
grupos das cabeceiras do Uaupés, estariam se atualizando nas partes baixas da bacia? Qual
seria a relevancia dos modelos de estrutura social desenhados nos estudos realizados nas
partes mais isoladas da regido para a compreensao das novas dinamicas histéricas que
vinham se engendrando rio abaixo? Isto &, apresentariam ainda algum rendimento em
situagOes de alta mobilidade e concentracdo demografica?

Pensei comigo mesmo que talvez lauareté fosse um lugar onde essas questdes
pudessem ser verificadas, pois a complexa sociologia do alto rio Negro parecia manifestar-se
ali com todos os seus ingredientes. Além disso, € o ponto de articulagdo de varios grupos, em
particular o ponto de encontro entre os Tariano, grupo Arawak que para ali se transferiu do
Icana no passado, e dos Tukano préprios, o grupo demograficamente mais importante entre

os falantes das linguas tukano ocidentais do Uaupés. Ndo seria o caso, assim, de se
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empreender um estudo monografico, e tampouco uma investigacdo sobre etnicidades, pois os
indios ali ndo sentem a necessidade de recorrer a sinais diacriticos inovadores para nos
convencer de sua identidade indigena. Era preciso escolher algum tema de pesquisa que
permitisse ajustar o foco nas diferentes modalidades de relagdes sociais que pareciam se
cruzar naquele povoado, e, se possivel, definir provisoriamente Iauareté: uma comunidade?
varias comunidades? uma missdao? uma vila? uma cidade? Ao visitar Iauareté pela primeira
vez, em novembro de 1997, sai com a impressdo que o mais sensato seria deixar essa
definicdo em aberto, pois as pessoas de |a pareciam estar fazendo-se as mesmas perguntas -
- Maka, palavra que designa um lugar habitado, um povoado, ndo se aplicava
automaticamente. Ora, se essas eram as perguntas nativas como poderiam ser também as
do pretendente a posicdo de etndgrafo? N&o seria mais sensato perguntar por que eles se

faziam essa pergunta?

Nessa visita a Iauareté, participando de uma assembléia da associacdo de mulheres
(AMIDI - Associacao das Mulheres Indigenas do Distrito de Iauareté), pude ouvir inUmeras
pessoas tratando de temas e projetos variados: desde a reabertura do internato da missao
para novamente abrigar alunos até a reconstrucdo de malocas, do excesso de festas e
consumo de alcool até as possibilidades de se obterem melhorias de infra-estrutura, como
reforma no porto e calcamento de ruas. De um modo geral, percebia-se na maioria das falas
uma preocupacdo com a gestdo da situagdo de urbanizacdo em lauareté, o que se refletia na
constante mencdo ao tema dos “problemas sociais”, que pareciam emergir de conflitos entre
familias que vinham se estabelecendo no povoado e seus moradores mais tradicionais, bem
como da crescente freqiéncia de atritos e brigas que, conforme se apontava, eram lugares-
comuns em todas as festas. Tais problemas eram, em geral, expressos com uma certa dose
de perplexidade, ja que praticamente todas as pessoas do povoado haviam passado pelos
bancos escolares da missao e quase ndao houvesse analfabetismo. “Serd necessario ainda
mais educacao?”, perguntavam-se. O “controle da juventude”, e o respeito dessa para com

0os pais, eram considerados duas questGes candentes, as quais era forgoso encontrar
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solucdes. “"Quem poderia controlar a entrada de novos moradores?”, também indagavam as
pessoas presentes. Por essa via de discussdo, as organizagdes indigenas reapareciam na
cena. Se pessoas de Iauareté ja participavam da politica dos brancos na cidade, as proprias
organizacoes de Tauareté ndo teriam a capacidade de assumir o controle da situacdo local?
Foi entdao que percebi que, naquele contexto particular, a constituicao de organizacoes
indigenas -- fendbmeno em expansdo por toda a AmazOnia e que crescentemente atrai a
atencdo dos antropdlogos -- poderia manifestar nuances inesperadas. A partir daquilo que
ouvi nessa primeira visita, ocorreu-me que em Iauareté o papel que se destinava as
organizagdes indigenas tinha um cardter bem distinto daquele que vinha sendo
desempenhado pela FOIRN. Sediada na cidade, esta ultima vinha se reconstruindo com base
em novas aliangas com ONGs brasileiras e estrangeiras, e servindo como canal de repasse de
recursos diversos as organizacdes e comunidades do interior; ja@ em Ilauareté, as
transformacgdes sociais em curso pareciam insinuar que, para além da funcdo de conectar
parcerias externas, as organizagoes locais deveriam também tratar de assuntos politicos
internos. E se isto estava correto, significava que Iauareté poderia ser realmente um local
apropriado para observar como essas novas instancias se articulam ao sistema politico
tradicional. Ali sim, pensei, o tema do desenvolvimento poderia ser mais produtivo, pois, ao
contrario da FOIRN, cujas liderangas tinham que se haver com agéncias de um diversificado
mundo institucional, as pessoas de Iauareté que se manifestavam nas assembléias e
encontros locais estavam se havendo com seus préprios parentes, preocupadas com questoes
que afetavam diretamente seu cotidiano. Nao duvidei que, talvez em breve, elas pudessem
vir a expressar seus dilemas nas linguagens mais acessiveis ao movimento indigena, pois ja
estavam diretamente conectadas a FOIRN. Mas se o assunto daquela assembléia era
desenvolvimento, tratava-se de um tipo de desenvolvimento muito particular, que nao
poderia ser qualificado de outra maneira sendo com o auxilio do adjetivo “local”. E o que viria
a ser, em lauareté, desenvolvimento local? Seria essa a pergunta a ser feita pelo etnégrafo?
Poucos meses depois de minha primeira visita a Iauareté, tive acesso a um documento

produzido em uma nova assembléia |a realizada. A demarcacdo das terras indigenas havia
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sido concluida, e a FOIRN solicitara as suas organizacoes de base que realizassem reunides
para discutir prioridades para a elaboracao de um futuro plano de protecao e fiscalizagao da
area. Nesses encontros deveriam ser redigidos documentos que elencassem pontos de
relevancia para o futuro. Em Iauareté, capricharam nesse papel, e anteciparam um conceito
de protecdo extremamente abrangente. Proteger a terra, sim, mas também a familia, a
religido etc... Parecia quase uma declaracdo geral de principios para o conjunto das
associagoes de la. Dois pontos me chamaram particularmente a atencdo: reivindicou-se, ao
mesmo tempo, “fortalecimento e incentivo dos comerciantes indigenas para que haja maior e
melhor investimento na area”, como também “o modo de constituicdo familiar entre as
tribos, valorizando, ou de acordo com, nossos costumes ancestrais” (Relatério da Pré-
Assembléia, Iauareté - 20 a 21 de fevereiro de 1998). A justaposicdo dessas duas idéias me
surpreendeu, pois, no mundo do desenvolvimento, muito do que poderia ser assimilado a
rubrica dos costumes ancestrais foi, via de regra, tratado como barreira -- externalidades,
‘constraints’ -- ao aumento de investimentos, comerciais ou ndo. Portanto, se havia ali um
modelo virtual de desenvolvimento parecia conveniente considera-lo um “modelo local de
desenvolvimento”, tomando de empréstimo uma expressdao proposta por Gudeman
(1986:26). Para esse autor, a formulacdo de modelos constitui a base das discussdes sobre o
desenvolvimento, de maneira que a questdo que deve ser colocada diz respeito as
prerrogativas de construcao de tais modelos. Quem as detém? A pergunta parecia bastante
pertinente para o contexto especifico de Iauareté, e politicamente relevante para o processo
de consolidagdo das organizagoes indigenas da regido do alto e médio rio Negro como um
todo. Quanto ao documento da assembléia de Iauareté, voltaremos a ele na Ultima secdo do
Capitulo 4.

No fundo, a idéia me agradava também porque a definigdo final de “modelo local de
desenvolvimento” apresentada por Gudeman era a seguinte: “A people’s model is their life
and history, their historical consciousness, their social construction”. Em suma, essa forma de
colocar a questao soava-me oportunamente aberta, principalmente porque o rendimento da

nocao de desenvolvimento como foco para uma pesquisa de campo etnografico era uma
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incognita. Haveria, assim, a possibilidade de levar em consideracdo o variado leque de temas
gue poderiam ser observados em lauareté: escolarizagao e urbanizagdo, missdo e conversao,
sistema politico e organizacbes indigenas, comércio e mercadorias, projetos econémicos e
assalariamento, e assim por diante. TransformacGes socio-culturais, politicas e econGmicas,
em suma, e de como o0s grupos locais se apropriam desses chamados fatos do contato.
Stephen Gudeman ja apontava o carater particularmente complexo das situagdes de
desenvolvimento, em especial pelo encontro entre diferentes discursos culturais que
promovem. Em Iauareté, a situacdo era, no minimo, analoga, mas, e esse é o ponto
importante, ao longo da pesquisa eu viria a perceber que, em boa medida, eram os préprios

indios que operavam esse encontro de culturas*?.

1.3- Formulando e reformulando a questao

Desenvolvimento é um assunto que atrai cada vez mais a atencdao dos antropélogos.
Em balanco recente sobre o renovado interesse na etnologia amazonica pelo estudo do
contato entre indios e brancos na ultima década, Bruce Albert (2000) chamou a atencdo para
0S NOVOS campos que vieram a se abrir a esta “antropologia cosmo-histdrica” -- isto é, aquela
gue busca integrar as concepcgbes indigenas de tempo, alteridade e mudanca a analise das
situacdOes de contato. Entre esses novos campos, o autor inclui, ao lado da incorporagao de
mecanismos de mercado e de escritos etnograficos por grupos indigenas, também seu
movimento em direcdo as instituicoes de desenvolvimento, governamentais e ndo-
governamentais. Albert faz ai uma evocagdo a Sahlins (1997) e a sua idéia de “indigenizagado

da modernidade”, que designa sugestivamente as formas pelas quais as culturas locais

12 Entre 2000 e 2002, realizei cerca de onze meses de trabalho de campo em lauareté, em seis estadias
com duragdo de um a trés meses. Mas alguma coisa a mais deveria ser contabilizada como trabalho de
campo que também serviu para a redacdo desta tese. Como ja apontei, fiz trés meses de trabalho de
campo, de tipo “reconhecimento”, ao longo do rio Icana e seus afluentes, Aiari, Cuiari e Cubate, em
1995. Nesse ano, morei em Sdo Gabriel, convivendo quase cotidianamente com gente ligada a FOIRN.
Fiz também uma viagem curta pelo rio Negro, no trecho entre Sdo Gabriel da Cachoeira e Sta Izabel do
Rio Negro.Entre 96 e 97, fiz algumas viagens curtas a Sdo Gabriel. Nao sei avaliar precisamente a
influéncia dessas experiéncias na pesquisa etnografica que vim a realizar em Iauareté. Foram, sem
duvida, fundamentais, nem tanto pelos dados que pude colecionar, mas como uma base para a
interpretacdo dos materiais de Iauareté.
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afirmam-se face a integracdo global. O tema do desenvolvimento apresentaria assim um
interesse estratégico para integrar estudos etnograficos de alcance local as mudancas e
processos globais.

De fato, a partir da década de 90 o conceito desenvolvimento veio crescentemente
tornando-se um foco privilegiado de reflexdes antropoldgicas. Sob a influéncia da critica pds-
colonial, tais reflexdes pautaram-se por um esforco em desvendar as implicagdes do
desenvolvimento como discurso ocidental hegemonico, e que, a partir do pds-guerra, veio
colonizando a realidade social em inumeros paises através do mundo (ver Escobar, 1995 e os
varios artigos compilados em Sachs, 2000 e Hobart, 1993). Assim é que o terceiro mundo
teria sido inventado, bem como instituicdes internacionais, como o FMI e o Banco Mundial,
cuja funcdo primordial era a de por em pratica planos de desenvolvimento que replicassem
pelos quatro cantos do mundo as condigdes de vida do ocidente industrializado. Situagoes
particulares passaram assim a ser diagnosticadas como pobreza ou atraso, e planos para sua
eliminagdo foram concebidos. As conseqliéncias sociais e econémicas sao bem conhecidas: a
degradacdo das condicoes de vida e o extremo endividamento dos paises do terceiro mundo
podiam ser vistos a olho nu nos anos 80, periodo que ficou conhecido como a “década
perdida”.

Esta analise dos efeitos conceituais e politicos dos critérios entdo impostos pelo
paradigma do desenvolvimento sobre os inuUmeros Estados independentes que surgiram apds
a segunda guerra, assim como sobre os varios paises da América Latina que pertenciam as
regides dependentes do antigo mundo colonial, é caudataria dos escritos de Michel Foucault
sobre as co-relacdes entre saber e poder, bem como de sua aplicacdo ao orientalismo e ao
colonialismo, por Edward Said e Homi Bhabha respectivamente. Tomado como um discurso
historicamente produzido, o desenvolvimento revela-se como um “regime de representagao”,
a partir do qual especialistas do ocidente passaram a exercer um novo tipo de autoridade
sobre muitos paises. Na definicdo de Arturo Escobar (1995:9), o desenvolvimento seria
composto por trés dimensodes: sistema de conhecimento, mecanismo de poder e forma de

subjetividade. Ou seja, como categorizagdo de grupos sociais, ou até sociedades inteiras, que
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como tais devem estar plenamente convencidos da oportunidade das solucdes apresentadas
por especialistas dos paises ricos para aquilo que |hes dizem ser seus problemas. Tratar-se-ia
do estabelecimento de um aparato de producdo de conhecimento e exercicio de poder sobre
povos subjugados.

Porém, esta perspectiva abre igualmente um espaco estratégico para a apreensdo de
diferentes linguagens em confronto, interna e externa, de si e do outro; de construgdo de
identidades e de formas modernizadas de violéncia. Ou seja, por ser um produto
historicamente construido, o desenvolvimento bem poderia ser desconstruido, e também
reconstruido. Mais que isso, tais processos poderiam ser estudados etnograficamente.
Enfatizando o papel dos movimentos sociais localizados do terceiro mundo como os atores
por exceléncia que confrontam o discurso dominante do desenvolvimento, Escobar,
inspirando-se na nocao de hibridismo cultural (cf. Canclini, 1990), sugere que neste plano
suas formulacbes sdo lidas sob a otica de culturas particulares. Suas categorias sao assim
remanejadas e integradas a outros discursos, pois seu carater hegemonico é sempre instavel.
Surgem dai, “linguagens locais do desenvolvimento”, cuja compreensdo através da pesquisa
etnografica seria um passo de suma importancia para a tarefa de imaginar alternativas de
desenvolvimento.

Na AmazOnia, especificamente, a problematica comecou a ganhar visibilidade ja a
partir do final da década de 80, quando alguns antropdlogos comecaram a experimentar
certas mudancas nas condigdes tradicionais de trabalho de campo. Esse periodo foi marcado
pela constatacdo geral de que grupos indigenas e outros seguimentos até entdo invisiveis
passavam a se constituir como atores politicos frente ao Estado, mobilizando comunidades e
criando associagdes, questionando politicamente intervencbes que lhes afetavam direta ou
indiretamente e conquistando crescente poder de barganha junto a érgaos responsaveis por

politicas de desenvolvimento!3. Varios autores passaram ent3o a refletir sobre as implicacdes

13 Um evento emblematico desse periodo é o Encontro de Altamira, organizado pelos Kayapé para
discutir com autoridades do Governo e da Eletronorte sua oposicdo a construgdo de barragens
hidroelétricas na bacia do Xingu, obra de infra-estrutura que seria financiada pelo Banco Mundial e que
levaria a inundacdo de parte de suas terras. Foram cinco dias de intensas discussdes, que mobilizaram
uma numerosa populacdo Kayapo6 de varias aldeias, em sua grande maioria monolingue. Participaram
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desses processos para a pesquisa etnografica (ver Albert,1997a e 1997b; Almeida,1992 e
n.d.; Turner, 1991 e 1993). Entre elas encontram-se 0s novos tipos de demanda que
passaram a ser formuladas e dirigidas por comunidades e organizacbes indigenas a seus
etnografos: os resultados das pesquisas passam a ser avaliados segundo o interesse que
possam apresentar as estratégias e objetivos do grupo pesquisado.

Trata-se, com efeito, de um movimento com conseqliéncias politicas e tedricas. Bruce
Albert (1997a) observou a perda dai decorrente de duas ilusGes fundantes da antropologia
classica. Em primeiro lugar, a de que as sociedades que os antropdlogos se dedicam a
descrever sao unidades isolaveis com fronteiras bem marcadas, e, em segundo lugar, a de
gue a observacdo participante é o recurso privilegiado que garantiria a antropologia o
monopodlio da objetivagdo cultural. De modo importante, Albert afirmava que fazer etnografia
deixava de ser “observacao participante”, e passava a ser “participacdao observante”, pois a
participacdo passava a ser a prépria condicdo da pesquisa de campo. No entanto, embora
envolvido nas dinamicas de auto-objetivacdo dos grupos pesquisados, o antropdlogo, ao
invés de subordinar a pesquisa a reproducdo do discurso étnico, deveria perseguir a abertura
de novos campos de investigagdo, incorporando as demandas indigenas, politicas e
simbdlicas, como objetos da etnografia. Nesse mesmo sentido, Terence Turner (1993),
argumentou que nessas novas circunstancias de trabalho de campo linhas de pesquisa
tradicionalmente distintas, isto &, a etnografia em um sentido classico, voltada para as
chamadas dimensOes internas das sociedades estudadas, e o estudo das situagbes de
contato, voltado para as relagdes entre os povos indigenas e a sociedade nacional, teriam
gue se fundir. Esta seria uma condicdo para o enfrentamento dos desafios teoricos e
etnograficos do presente, entre eles o de dar conta do desenvolvimento da autoconsciéncia
étnica e cultural que comecgava a emergir entre varios grupos amazonicos, resultado de uma

percepcao cada vez mais ampliada, por esses mesmos grupos, da coexisténcia interétnica.

também representantes de outras 40 etnias indigenas da Amazodnia (ver Cedi, 1991:329-336; Turner,
1991). Ao final, o Banco suspendeu o financiamento para as obras.
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Na formulacdo de Mauro Almeida (1992:118ss), tais processos estariam a impelir a
antropologia para além de seu intimismo. Como relacionar suas descricdes de pequena escala
a mudancas ideoldgicas e politicas mais gerais? A questdo se impunha de maneira cada vez
mais clara, pois as comunidades que os antropdlogos estudavam vinham se transformando
em grupos sociais organizados, a participar das arenas onde essas mudancgas se expressam.
Para esse autor, enfrentar a questdo significa ir além tanto da perspectiva que reivindica uma
pureza cultural de santuario como do ceticismo da histéria geral indiferenciada como destino

v

inevitavel de comunidades marginais. Sua pergunta € a seguinte: "“é possivel articular
estruturas locais, periféricas e equilibradas, a um espaco global, centralizado e cujo impeto é
converter toda diferenca em energia e valor?” (Almeida,1988:225). Tal relacdo sintetizaria as
guestdes éticas e politicas que envolvem hoje a pesquisa antropoldgica. Qual seria seu papel,
tendo em vista as chances de sucesso de trajetérias locais, divergentes e diferenciadas?
Estratégias locais, sugere o autor, serdo bem sucedidas na medida em que puderem criar
nexos com centros de poder, e, assim, incorporar e propor solugdes para problemas de
interesse global. Em sua visao, movimentos sociais localizados podem ser otimistas “apenas
guando se tornam universais”, que seria 0 caso, por exemplo, de alguns grupos indigenas e
seringueiros da AmazOnia que passaram a ajustar seus interesses aos valores globais da
conservacao ambiental. Mas estratégias assim resultam de configuraces locais especificas,
de confrontacdo e invencdo. S3o, em suma, imprevisiveis. Nessas condicdes, o objeto de
observacdao do etnégrafo deixa de ser “a aldeia”, e passa a ser o “conjunto formado pela
aldeia e pela sociedade envolvente”. E entdo o antropdlogo perde sua importancia pratica
como intermediario cultural, pois ele préprio e sua pesquisa serdo parte da etnografia. Seu
papel passa a ser mais técnico e de assessoria (ver também Almeida, n.d.).

Uma vez que o éxito de micro-estratégias locais depende de sua capacidade de
absorver recursos provenientes de fontes externas, deparamo-nos entdo com uma dialética
entre o local e o global (Almeida, 1992:120). Os inputs externos que vém sendo alcancados
pelos grupos amazobnicos, genericamente oriundos do complexo transnacional do

desenvolvimento sustentavel (Albert, 1997b), sao, entretanto, ainda objetos de
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questionamento, ora pelo desconhecimento das inflexdes que recebem e produzem ao serem
incorporados por grupos e liderancas indigenas (Turner, 1993:66), ora pelo risco de
produzirem imagens essencializadas das sociedades amazonicas para uma opinido publica
internacional e, assim, pelo risco de gerarem novas formas de dependéncia (Albert, 1997b.;
Conklin & Graham,1995). Mas o didlogo entre comunidades locais da Amazonia e seus aliados
globais ainda ndo alcancou um estagio que permita proceder a um balango decisivo, e insistir
demasiadamente nos riscos em causa, seja por zelo relativista, ou trazendo a luz paralelos
com outras experiéncias histéricas de dependéncia, pode levar talvez a um risco mais sério, o
do solipsismo, isto €, o de negar que sujeitos locais possam vir a apreender o ponto de vista
de seus aliados globais, lidar com isso e comunicar seu préprio ponto de vista a eles'*. E vice-
versa. Manter esta via aberta significa aceitar que historias locais podem, enfim, ser
amplificadas e afetar as politicas que em geral afetam aqueles que as fazem.

Seria possivel fazer uma transposicdao direta de todas essas formulagdes a situagao
especifica de Iauareté? Seu perfil sociolégico complexo, caracterizado simultaneamente pelo
adensamento recente de relacdes entre diferentes grupos indigenas e entre indios e nao-
indios, e seu carater de nlcleo estratégico de atuacdo de agéncias governamentais e nado-
governamentais, fez-me supor inicialmente que aquilo que Arturo Escobar chamara de
linguagens do desenvolvimento manifestava-se ali como fato cristalizado, constituindo-se a
partir da interlocucdo entre seus moradores e outros atores que para |a dirigiam suas acgoes,
permanente ou esporadicamente.

Eu ja sabia que essa diversidade de relagGes tinha implicagdes sérias, e que os
diferentes segmentos da populacdo indigena de Iauareté demonstravam afinidades e
simpatias nem sempre compativeis politicamente. Havia gente mais préxima a FOIRN, e
outros mais ligados ao poder local e a FUNAI, como ja vimos no inicio. Somado a isso, pude
notar, logo no inicio do trabalho de campo, que os segmentos profissionais que vinham se

formando -- funcionarios, professores, servidores do hospital, soldados, comerciantes, todos

14 para uma instigante critica a uma postura exageradamente relativista e & possibilidade de acordos
pragmaticos entre sujeitos portadores de diferentes ontologias ver Almeida, 1999.
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indigenas -- tendiam a manter contatos com instituicdes e pessoas diferenciadas, de acordo
com facilidades e beneficios que podiam extrair dessas relagdes. Por outro lado, as
rivalidades politicas que tiveram lugar nos anos 80, periodo das discussdes acirradas sobre a
demarcacgdo e de formagdao das primeiras organizacbes indigenas, ndo haviam se diluido
totalmente.

Foi aos poucos, enfim, que passei a me dar conta de uma questdo nova: o uso da
nocdo de desenvolvimento como foco da pesquisa etnografica talvez servisse mais para
evidenciar diferencas politicas entre segmentos da populacdo local do que um ponto de vista
indigena global sobre as transformagdes no Uaupés ao longo das ultimas décadas. Um dos
resultados de um levantamento socio-econ6mico dos grupos domésticos de Iauareté veio a
reforcar esta hipotese: ndo obstante a demarcacdo das terras indigenas, cerca de 50% das
familias se mostrava simpéatica a criacdo de um novo municipio ali; a maioria dos outros 50%
era contra, mas uma boa parte ndao se considerava em condigdes de avaliar o assunto. Nas
fases iniciais da pesquisa, essa questdao me acompanhou de perto. Questionava-me se seria
realmente apropriado algar a nogdao de desenvolvimento a um primeiro plano, pois tendo em
vista sua possivel articulacdo a diferentes contextos relacionais, ela poderia obscurecer a
percepcao de outras categorias de fundo ndo redutiveis a circunstancias politicas especificas.
Sendo assim, o procedimento de buscar traduzir praticas e idéias diversificadas em uma
linguagem do desenvolvimento apresentaria o risco de aprisionar a investigacdo a camada
mais superficial da dindmica social de Iauareté.

Nesse nivel, ja havia sido possivel observar que muitas das praticas locais
caracterizavam-se por um movimento geral dos indios em direcdo a ocupacdo de espagos
institucionais locais e regionais, e que nao ficava nada a dever aquilo que Terence Turner
qualificou, entre os Kayapd, como um esforco para assumir o “comando da estrutura
institucional de dependéncia” (Turner, 1993:49). A intencdo de trabalhar com todas “as
entidades dispostas a apoiar”, frase que ouvi em uma das primeiras ocasides em que estive
entre liderangas de lauareté, dava existéncia real a um projeto indigena de conquista das

fontes de poder e conhecimento situadas rio abaixo, para entdo, sob controle, p6-los em
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operacao no cotidiano de Iauareté. Acoes efetivas no sentido de ocupar espacos e participar
das discussdes que se travavam em diferentes instancias de decisdo sobre o futuro e o
desenvolvimento da regido nao pareciam faltar. E, assim, ndo seria exagero dizer que
aqueles mecanismos associados de poder e conhecimento que a analise do desenvolvimento
como discurso hegemonico desvendava (cf. acima) ja haviam sido perspicazmente percebidos
pelos indios de Iauareté. Pois, se tomamos a definicdo metodoldogica de desenvolvimento
como “o conjunto de processos sociais induzidos por operacdes voluntaristas de
transformacdo de um meio social empreendidas por intermédio de instituicbes ou atores
exteriores a esse meio, € baseadas em uma tentativa de introducdo de recursos e/ou técnicas
e/ou saberes” (Olivier de Sardan, 1995:7) '°, somos levados a considerar que esses recursos
e saberes controlados por agentes externos ja estavam sendo disputados por atores locais,
pois os indios pareciam saber perfeitamente bem que eles sdo uma ferramenta e tanto para
transformar a realidade.

O crescimento da FOIRN e a eleicdo de um presidente de Iauareté em 1996, por outro
lado, vinha favorecendo a entrada ativa das organizacbes indigenas do Uaupés em
conversagoes com agentes do desenvolvimento local e/ou sustentavel na Amazoénia,
governamentais e ndo-governamentais. Sdo relacbes que lhes vém apresentando aquilo que
Bruce Albert (1998) qualificou como “novos codigos de legitimacdo”, através dos quais
sistemas de normas e de valores desses interlocutores sdo instituidos, para, em seguida,
serem reapropriados como fonte legitimadora do discurso etnopolitico indigena emergente
dos anos 90. Essa €, sem duvida, uma dimensao crucial das estratégias identitarias indigenas
na AmazOnia contemporénea, e responde, como mostra o autor, pelo surpreendente
crescimento das organizacdes indigenas e pelo surgimento de lideres emblematicos nos
ultimos anos nessa regido. O aparecimento constante de novas organizagdes indigenas no
alto rio Negro, todas elas filiadas a FOIRN, poderia ser creditado a esse fen6meno. A respeito

disso, ndo tenho duvidas. Mas a histéria da FOIRN tem |& suas especificidades, que teremos a

15 Trata-se justamente de uma definicdo proposta com a finalidade de tomar o “desenvolvimento” como
um objeto de estudo para a sécio-antropologia da mudanca social, ndo como um “ideal”, e tampouco
como uma “catastrofe” (idem).

38



ocasiao de explorar no Capitulo 3. Por ora, basta lembrar que, essa organizacao, uma das
primeiras da Amazonia, foi fundada em 1987 em uma grande assembléia realizada em Sé&o
Gabriel da Cachoeira e bancada pelo extinto Conselho de Seguranca Nacional, que, através
do Projeto Calha Norte, propugnava a reducdo das Terras Indigenas e a criagdo de ColGnias
Agricolas Indigenas. O desenvolvimentismo militar nacionalista persistia no alto rio Negro,
envolvendo varias liderangas indigenas em seus intentos maiores de proteger a fronteira.
Lembremos também que, nos anos 70 a pastoral indigenista dos salesianos havia ensaiado
uma renovacdao de seus conceitos, buscando desenvolver os famosos “projetos de
desenvolvimento comunitario”, baseados na formacdao de cooperativas e venda de
artesanato. E Iauareté, como vimos, foi o centro de um de seus maiores experimentos.

Se hoje, como diz Albert, as recomposicbes identitarias na Amazobnia estdo
principalmente referenciadas a arena politica do desenvolvimento sustentavel, com suas
variadas formas de legitimacdo, os grupos do Uaupés o fazem com um consideravel
background, usando, de acordo com o autor, “normas simbdlicas proprias”, mas também,
poder-se-ia agregar, tudo que se apreendeu dessas outras experiéncias recentes -- que,
alids, ndo deixam de se traduzir como norma simbodlica propria. Além disso, no alto rio Negro,
como em varias outras partes da Amazobnia, os indios tiveram que se haver com muitos
outros cddigos ao longo da histéria. E na maior parte desses casos ndo se tratava de valores
facilmente negociaveis. Pensemos, por exemplo, nos programas de civilizacdo e catequese
gue se sucederam ao longo da histéria colonial, de que trataremos no Capitulo 2.

Portanto, na histéria recente da regido a idéia de desenvolvimento esteve associada a
diferentes agendas, envolvendo inicialmente os mesmos missionarios que 1a estavam desde a
década de 20 -- que nao deixaram de se valer, nos anos 70, de recursos do Plano de
Integracao Nacional canalizados pela SUDAM --, depois os militares e as empresas de
mineragdo -- cujos empreendimentos articularam-se a politica de fragmentacdo territorial do
Calha Norte -- e, muito mais recentemente, uma FOIRN renovada com suas parcerias nao-
governamentais -- que foi o que, afinal, me levou para la. Além desses fatores, através dos

boatos que circulam no Uaupés desde os anos 70 sobre a criagdo do municipio de Iauareté,
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veiculados por politicos regionais, promessas de desenvolvimento foram muitas vezes
langadas aos indios.

Apesar do aparecimento dessas formacgdes discursivas no cenario local, ndo se pode
dizer, no entanto, que os moradores de Iauareté tenham se confrontado nas ultimas décadas
com uma verdadeira “configuracdo desenvolvimentista”, através da qual o desenvolvimento
se apresentou como um dado e com esse nome'®, Talvez por isso ndo se verifique em
Iauareté a ocorréncia de um neologismo tdo original como o developman melanésio,
apontado por Marshall Sahlins (1997:59). Para o autor, essa adaptacdo do termo inglés
“development” pode ser entendida do modo como realmente soa nessa lingua, “develop-
man”, pois seu significado corresponde precisamente ao “desenvolvimento do homem”, uma
vez que entre alguns povos melanésios o desenvolvimento veio a representar a ampliacédo de
trocas cerimoniais e de parentesco com dinheiro. Dessa perspectiva, o desenvolvimento, na
forma inicial do capitalismo comercial, reafirmaria as nogdes nativas daquilo que é uma vida
boa.

Casos analogos de transformacdo local das categorias do desenvolvimento, como o
“bikas” nepalés ou o “kamap” da Papua Nova Guiné, sdo mencionados também por Arturo
Escobar (1995), que toma essas construgdes como formulagdes hibridas, nas quais valores
culturais locais sdo justapostos ou expressos através das linguagens do desenvolvimento e da
modernidade. Em cada “localidade”, uma resposta especifica, conclui Escobar: um novo
arranjo espacial para aldeia, o vestuario feminino, novos alimentos industrializados. Esses
sdo alguns idiomas através dos quais, em diferentes partes do terceiro mundo, o
desenvolvimento vem sendo reinventado e ensejando a criacdo de novas subjetividades. Mas
realmente esses sdo icones mais facilmente identificidveis em certas partes do mundo do que
em outras, como nos chamados novos paises da Africa e da Asia -- de onde provém os
exemplos acima --, nos quais o desenvolvimento se faz mais facilmente distinguir através de

novas instituicdes, infra-estruturas e recursos, ou, na maioria dos casos, pela escassez disso

16 Segundo Olivier de Sardan essa configuragdo do desenvolvimento consiste em um “universo
altamente cosmopolita de especialistas, burocratas, responsaveis de ONGs, pesquisadores, técnicos,
gerentes de projeto, agentes de campo, que vivem de alguma maneira do desenvolvimento dos outros,
mobilizando e gerindo recursos consideraveis” (op.cit:7).
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tudo (Olivier de Sardan, 1995:22; Geertz, 2000:30-46). Imaginei que poderia chegar a algo
parecido em Iauareté; nao foi exatamente o caso.

No comego, tentei explorar as tradugdes possiveis do termo desenvolvimento no Iéxico
local. Quando se diz “lauareté esta desenvolvendo”, uma expressao que pode ser empregada
em tukano, a lingua dominante hoje no Uaupés, é Iauareté boka tihida, que se pode traduzir
por “conquistando”, ja que boka é glosado por “encontrar” e tihida’ por “conseguindo”. Mas
ndo é uma expressao candnica, e tampouco a traducdo mais freqliente. A palavra da’rase,
“trabalho”, também apareceu com freqiéncia no contexto dessas conversas. Um professor
tukano, por exemplo, traduziu “desenvolvimento” com a expressao bu’esehé da’rasehéta ni’i,
que literalmente quer dizer “o estudo é o trabalho”. Outra traducdao que ouvi foi boka dara
mih&sehé , onde bokd dara seria “encontrar”, e mihdsehé seria “subir”. Esta expressdo esta
associada a coisas como estudo, trabalho e riqueza. Genericamente, o desenvolvimento é
assim associado a um desejo por coisas boas, ou, Ayusehe iasehé (coisa boa + querer). Ou
seja, desenvolvimento é uma palavra que ndo conta com uma traducdo fixa na lingua tukano,
e, apesar da coincidéncia de conteddo com a acepcdao melanésia apontada por Sahlins, ndo
chegou a gerar um neologismo notavel. Ndo se pode dizer assim que o desenvolvimento
acedeu a condicdo de conceito entre os indios do Uaupés, e, nesse caso, haveria que se
buscar um outro campo semantico através do qual as mudancas recentes e a diversidade de
praticas indigenas contemporaneas em lauareté alcancam inteligibilidade. Através de quais
idiomas simbdlicos os indios do Uaupés estariam conceitualizando a transformagao de suas
sociedades? Qual seria a chave de sua auto-objetivacdo no cenario interétnico?

A questdo tornou-se assim um tanto mais complexa. Felizmente, ainda que eu tenha
demorado um certo tempo para perceber, minha convivéncia anterior com varias liderancas
indigenas da regido ja oferecia algumas pistas. Elas vieram a fazer sentido justamente
guando iniciei uma imersdo real na area, isto €, quando a etnografia de Iauareté comegou a
gerar os primeiros dados.

Varias vezes, conversando com pessoas ligadas a FOIRN e as organizagdes de base

mais proximas a Sdo Gabriel da Cachoeira ouvi frases do seguinte tipo: “Tem gente que acha
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gue o movimento indigena representa a volta ao tempo das malocas”, ou “do jeito que o
mundo vai indo, precisamos acompanhar o mundo” , e ainda, “indio tem que ampliar sua
cultura, sua educacao, sua formacgdo...”. Esse pequeno conjunto de fragmentos representa, a
meu ver, um verdadeiro balanco dos dilemas enfrentados pelas liderangcas do movimento
indigena do rio Negro em meados da década de 90. Como foi dito, nesse periodo havia
algumas organizagdes de base que apostavam na consolidacdao da FOIRN, mas, como se V€,
muitas suspeitas de que o movimento indigena pudesse representar um retrocesso. Alguns
lideres indigenas entendiam o movimento como uma estratégia de expansao cultural, outros
desconfiavam que ele poderia significar atraso. Mais tarde é que vim a me dar conta de que
essa divisdo expressava uma mudanga de perspectiva em curso a respeito da relagao entre a
“cultura dos antigos” e a “civilizacdo dos brancos”. Uns viam potencializacdo nessa relacao,
outros contradicdo. Com o passar dos anos, e com o aumento dos recursos técnicos com os
quais a FOIRN vem se equipando, esse mal entendido tendeu a se dissipar, e a primeira
posicdo a ganhar terreno'’. Portanto, a diferenca real entre essas posicdes dizia respeito,
precisamente, a como lidar hoje com a chamada cultura dos antigos, pois parece estar fora
de questdo rejeitar aquilo que se conquistou da chamada civilizagao.

Essa foi uma avaliagdo retrospectiva, que se tornou possivel depois de minhas
primeiras conversas com algumas pessoas de lauareté. O tema surgia particularmente
quando indagava certos moradores mais antigos sobre as discussdes dos anos 80 com as
“autoridades” do Projeto Calha Norte sobre demarcagao de terras. Civilizagdo foi, ao que
parece, a palavra chave para traduzir o que os militares estavam querendo dizer quando se
referiam as Col6nias Agricolas Indigenas. Essa figura juridica, artificio forjado pelo Calha

Norte como forma, ficcional eu diria, de promover o “povoamento da fronteira”, restringindo,

17 Na sede da FOIRN hoje em S&o Gabriel hd uma maloca construida em estilo tradicional, em cujo patio
estdo estacionados varios veiculos e ao lado da qual hd um escritério com muitos computadores. La
esta a “cultura”, portanto, que, nas falas dos lideres que recebem visitantes de fora em sua maloca
“tradicional”, figura hoje como item indispensavel na pauta de temas que inspiram a institucionalizagdo
crescente do movimento indigena do alto rio Negro. Esse € um processo que mereceria uma discussao a
parte, ja que remete aos fendOmenos contemporaneos de reflexividade cultural. Vou retoma-lo mais
adiante (ver Cap. 4, item 4.3), pois antes se impde o exame de todo um processo historico que cria
suas condicOes de possibilidade na regido.
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paradoxalmente, os direitos territoriais da populacdao que 13 reside ha séculos, veio a tona na
regido no alto rio Negro no mesmo periodo em que os Kayapo, por exemplo, jé@ questionavam
a construcdo de hidroelétricas em seu territorio e logravam o aumento de suas terras (ver
nota 9), e os seringueiros do Acre inventavam o conceito de “Reserva Extrativista”. Ou seja,
no periodo de renascimento das mobilizacdes de base de inUmeros grupos amazonicos (ver
Schmink & Wood, 1992), no rio Negro replicava-se o modelo de ocupacao delineado pelo
governo militar para a Amazonia. SO que “os colonos sdo vocés”, diziam os militares aos
indios (Castro, 1991), com direito a apoio do Governo Federal para a implantacdo de
inUmeros projetos econ6micos e participacdo nos lucros de empresas de mineragdo
interessadas em explorar os alardeados potenciais minerais da regido. Como veremos, as
Colbnias Indigenas significaram para muitas pessoas da regido um caminho para alcancgar a
vida civilizada de maneira jamais vislumbrada. Questiona-las era como defender um retorno
impensavel, o de voltar a viver nas malocas como os avds, sem sal, sabdo e roupas. Nao
obstante, foi o que fizeram algumas liderangas ligadas a FOIRN e algumas das associacbes de

base.

Ficou claro entdo que essa idéia de civilizagdo deveria ser explorada com mais
atencdo. Nocdo de antiga penetracdo na regido, parece hoje senso comum entre os indios,
implicita que estd em seu modo de vida. Minha impressdo é a de que ndo seria apropriado
pensar os processos de transformacdao das sociedades e das subjetividades indigenas no
Uaupés sem leva-la em consideracdao. Estamos lidando, portanto, com processos de mudanca
social cujas referéncias exteriores de base ndo estiveram inicialmente associadas as
configuragdes do desenvolvimento ou as alternativas pods-desenvolvimentistas, fatos
engendrados pelo ocidente do pds-guerra e seus desdobramentos contemporaneos!®. Percebi

assim que a etnografia em Iauareté teria que incorporar uma espécie de arqueologia

18 Duas excelentes andlises sobre, por exemplo, o0 manejo de categorias do discurso ambientalista
contemporaneo por grupos locais amazonicos encontram-se em Albert (1995) e Almeida (2002). No
primeiro caso, o foco é dirigido aos passos simbodlicos que levaram a formulacdo de um conceito
xamanico de ecologia pelo lider Yanomami Davi Kopenawa; no segundo temos uma descrigdo densa do
processo de elaboragdo do conceito de Reserva Extrativista pelos seringueiros do Acre.
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discursiva, e tentar alcancar extratos profundos, buscando certas nocdes que, embora ditas
explicitamente com freqliéncia cada vez menor, mostravam-se fundamentais para a
compreensdo de varias praticas indigenas atuais. Nesse momento, o insight metodoldgico de
Peter Gow (1991:15) em seu estudo sobre as comunidades nativas do baixo Urubamba,
AmazoOnia peruana, serviu exemplarmente como guia dessa mudanca de rumos: seria 0 caso

A\Y

entdo de passar a “explorar os discursos locais sobre identidade, cultura e histéria”, e, “ao
invés de tentar identificar cada pessoa como portador de uma cultura particular, como
membro de uma sociedade tribal ou nacional particular ou de um grupo étnico particular,
passar a explorar as categorias relevantes de identidade usadas pelos grupos locais”,
indagando a respeito dos processos e eventos que as pessoas consideram importantes em
sua histéria. Essa via pareceu muito apropriada para entender o que os moradores de
Iauareté querem dizer quando afirmam que “ja entraram na civilizacdo”, problema
igualmente enfrentado por Gow entre os Piro.

A partir dai, tentei outro experimento, que foi o de buscar tradugdes na lingua tukano
para o termo “civilizagao”. E assim vim a entrever os contornos mais gerais daquele campo
semantico que havia eu visitado antes ao tentar traduzir o termo desenvolvimento. Entre os
mais novos, civilizagdo estad diretamente relacionada aos estudos, sendo traduzida por
bu’esehe, literalmente “estudo”, substantivo relacionado ao verbo bu’é, “aprender” ou
“estudar”. Assim, o termo bu’éki, alguém “estudado”, é também traduzido por “civilizado”.
Vimos acima que coisas como “estudo”, mas também “trabalho”, foram acionadas por
diferentes pessoas para falar de desenvolvimento. Ao tratar de “civilizacdo”, as pessoas
acionaram igualmente o termo “trabalho”, darasehé, mas aqui se referiam a trabalho dos
brancos, uma maneira também usada para qualificar a idéia de “progresso”. Além dessas
aproximacOes pontuais, a expressdo dyusehe fasehé (coisa boa + querer), forma mais
genérica de qualificar o “desenvolvimento”, possui também um analogo quando o assunto é
“civilizacdo”: dyurd tidyd’kasehe, (lugar bom + pensar, idealizar). Todas essas traducgodes,
seja para “desenvolvimento”, seja para “civilizacdo”, foram apontadas a meu pedido, e

resultaram de um certo esforco interpretativo por parte dos informantes mais novos. Nao ha,
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portanto, como ja mencionei, um neologismo na lingua tukano que dé conta imediatamente
dessas nocdes. Como apontou um informante mais velho, “antigamente os velhos escutaram
essa palavra -- “civilizagdo” -- através dos padres, e acharam que para ser civilizado era
preciso levar a vida como os brancos, ter roupas, calcados, falar portugués, se uma pessoa ja
tinha isso tudo, ja era visto como um civilizado".

E é entre esses, que ainda se recordam do que diziam os antigos sobre o assunto, que
se pode obter uma definicdo mais precisa do que é a civilizacdo: pekdsd-yee, uma expressao
que denota um processo e para a qual ndo ha uma traducdo literal para o portugués, pois
pekasd é o termo tukano que designa o branco'®, e yee um verbo dependente que indica que
algo esta sendo realizado “com rapidez” (ver Ramirez, 1998:239). Para compreender o que
estd em questdo aqui, ha dois exemplos significativos. Vejamos essas duas expressoes:
a’mo-yee e wamé-yee, onde a’mo = “primeira menstruacdo” e wamé = "nome”. Em ambos
0s casos, a agregagao do termo yee denota uma transformagdo imediata, uma passagem
ritual.

O a’mo-yee é o ritual de iniciacdo masculina, atualmente realizado apenas entre
alguns grupos localizados em partes mais remotas do Uaupés colombiano. Nas comunidades
do lado brasileiro deixou de ser realizado ja ha bastante tempo por pressao dos missionarios,
pois este ritual era uma das principais ocasides em que as flautas secretas do Jurupari, mirid
em tukano, eram usadas. Do ponto de vista dos missionarios, tratava-se de um “culto ao
demoénio”. Tradicionalmente, era realizado em grandes ceriméOnias ao final de um longo
periodo de preparacdo de um grupo de rapazes, durante o qual passavam a maior parte do
tempo na mata sob a orientagdo de um homem mais velho, responsavel por transmitir-lhes
os conhecimentos do sib e zelar pela observacao rigorosa de dietas alimentares e outras
praticas propiciatdrias (ver S.Hugh-Jones, 1979). Ja o wamé-yee é o ritual de nominacao,

realizado alguns dias apds o nascimento de uma crianga, antes do primeiro banho no rio com

19 A palavra pekdsd é formada por pekd, “lenha de fogo”, e s&, particula utilizada com abreviagio de
masa, “gente”. A traducdo literal &, portanto, “gente da lenha de fogo”, mas o sentido preciso da
expressdo é “gente da espingarda”. Esta designacgdo relaciona-se diretamente a um episddio mitico no
qgual o ancestral dos indios recebe, ou em algumas versdes escolhe, o arco do demiurgo, ao passo que o
ancestral dos brancos opta pela espingarda. Este episodio é parte integrante do longo ciclo de origem
da humanidade, cujos detalhes apresentarei no Capitulo 6.
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a made. O nome do recém-nascido é dado pelo pai, pelo pai do pai ou por um outro membro
do sib que possui um conhecimento pormenorizado a respeito da trajetéria dos ancestrais do
grupo agnatico a que pertence a crianga, e, assim, da origem do estoque de nomes do sib.
Trata-se de um conhecimento com poderes xamanicos, administrado, por assim dizer, na
crianga através de sopros com fumaca de tabaco. Os homens que sdo especialistas nesse tipo
de conhecimento sdo chamados Kumu, um tipo particular de xama cuja forma de operacdo é
designada pelo termo basesehé, imperfeitamente traduzida por “sopro” ou “benzimento”.
Tratam-se, com efeito, de férmulas magicas retiradas dos mitos, e cujo veiculo é o tabaco
(ver Buchillet, 1990; 1995b e S.Hugh-Jones, 1996).

Algumas pessoas de lauareté afirmam que com o fim dos rituais de iniciagdo
masculina a nominacdo reveste-se hoje de uma importancia ainda maior. Trata-se de uma
pratica ainda amplamente em vigor no Uaupés, e que, provavelmente por sua discricdo ritual,
em nitido contraste com as grandes performances coletivas que envolviam os primeiros, nao
vieram a ser objeto de perseguicdo tdao acirrada por parte dos missionarios. Certos
informantes apontam que a iniciacdo consistia, de fato, em um “reforco” da nominacdo. E
esta Ultima que garante as pessoas a obtencdo de certas capacidades vitais essenciais, sem
as quais ndo crescem e ndo adquirem forcas ao longo da vida. ]J& a partir da iniciagdo, um
homem estd pronto para se casar, pois adquire entdo a capacidade de reprodugdo. Mas a
condicdo para isto é que antes tenha recebido um nome de seus ancestrais.

A definicdo da civilizagdo a partir do mesmo mecanismo semantico que designa as
transformacdes rituais experimentadas por uma pessoa ao longo da vida, sugere que
também esta diz respeito a uma transformagdo que incide sobre a pessoa. Ha outros
elementos que facilitam esta aproximacdo as operacoes rituais, como a obtencdo de novos
conhecimentos (saber falar portugués), de nomes (através do batismo cristdo) e de objetos
(roupas e outras mercadorias). A respeito desses ultimos, é preciso mencionar que também
os rituais envolviam objetos, no caso da iniciacdo o uso pela primeira vez de adornos
cerimoniais e das flautas, no caso da nominagdao, como teremos ocasido de tratar no Capitulo

4, a “encorporacdo” de capacidades na forma de objetos invisiveis, os chamados objetos de
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vida e transformacdo. Nesse sentido, tratar a civilizacdo, isso que os indios do Uaupés vieram
a designar com a expressao pekdsa-yee, como uma transformacdo analoga aquelas que tém
lugar nos rituais do ciclo de vida parece-me ser uma via frutifera para compreender as
transformagodes historicas no Uaupés, bem como para examinar como essas transformactes
vém sendo pensadas pelos indios. Assim como as capacidades manipuladas nesses eventos
ditos “tradicionais”, a civilizacdo dos brancos viria a ser alocada sobre o corpo e suas
maneiras, pelo dominio da nova lingua, pelo uso das roupas e pela incorporagdao de novos
habitos e comportamentos. As implicagcdes sao multiplas. O quesito conversao religiosa é um
bom exemplo, pois, a respeito de sua adocgao da religido catdlica, varias pessoas de lauareté
costumam refletir da seguinte maneira: ainda que nao tenham sido os indios do Uaupés que
mataram Jesus Cristo, e sim os ancestrais dos brancos, eles ndo deixam hoje de compartilhar
do “pecado original”, porque com o batismo na igreja, e depois de anos engolindo hdstias,
essa culpa dos brancos ja teria penetrado nos corpos indigenas.

Civilizados, portanto, e, além disso, catdlicos, sem sombra de duvida, os indios do
Uaupés afirmam também que seus corpos ja diferem em alguns aspectos dos de seus
antepassados, uma conseqiéncia ligada principalmente ao crescente uso das comidas dos
brancos. Isso faz dos corpos de hoje um tanto menos resistentes e um pouco mais fracos do
gue os corpos dos antigos. A capacidade de memadria e a inteligéncia, atributos igualmente
associados ao corpo, também vém diminuindo com o passar dos anos, e isso € atribuido
especificamente ao abandono do uso do alugindgeno caapi (banisteropis caapi), ingrediente
usual dos rituais de antigamente. Os estados de espirito vém também se alterando com a
entrada crescente na civilizacdo, pois, de acordo com alguns informantes, os jovens de hoje
em dia seriam mais tristes e desanimados que os de antigamente. E isso se explica porque os
nomes pessoais ja ndo sdo atribuidos com o mesmo zelo, isto &, por especialistas com pleno
dominio dos conhecimentos necessarios a essa operacdo. E o nome de uma pessoa que |he
garante a possibilidade de contar com uma série de protecdes administradas pelo Kumu em
diversas circunstancias da vida. As pessoas mais alegres e mais robustas sdo apontadas

como aquelas que “foram bem benzidas”. Assim, as novas capacidades adquiridas implicam
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no enfraquecimento de outras, conseqiéncia das proprias transformacdes por que vem
passando os rituais.

Mas apesar desses efeitos, os indios do Uaupés ndo se transformaram em brancos.
Ainda que essa possa ser uma interpretacdo da expressdo pekdsa-yee -- cuja traducgdo, entre
outras possiveis, poderia ser, afinal, “fazer-se branco” --, uma diferenca fundamental,
ontoldgica, persiste. O indice mais usual dessa diferenca, apontado por varias pessoas, diz
respeito a intrigante indiferenca dos brancos quanto a certas precaugbes rigorosamente
observadas pelos indios, como, por exemplo, os cuidados que se tem de tomar com relacao a
gente-peixe, os wa7-masa. Mulheres menstruadas, ou que acabaram de dar a luz, sdo o alvo
principal dos maleficios provocados pelos peixes, cuja sina é a de, por inveja, roubar almas
humanas. E por isso que ndo se pode tomar banho no rio sem o uso de certos basesehé de
protecdo, um meio xamanico que permite tornar invisivel aos peixes o corpo daquele que se
banha. Os brancos, ja o notaram ha muito os indios, sdao absolutamente displicentes com
relacdo a esse tipo de coisa, 0 que leva a recorrentes conjecturas sobre as relagdes destes
para com os peixes. Seriam os brancos wa7-masa? Ha rumores que confirmam essa suspeita.
Uma anedota corrente no Uaupés fala de um “pajé” conhecido como Yai poari, cabelo de
onga, que teria acompanhado algumas liderancas indigenas Tukano em uma das muitas
viagens a Brasilia na época das negociagdes referentes a implantagdo do projeto Calha Norte
no alto rio Negro. Conta-se que o velho, conhecedor de muitas formas de maleficiar uma
pessoa (dohasehé, sopros com a funcao inversa dos basesehé, isto &, “estragar alguém”) fora
levado para experimentar seus poderes contra os grandes politicos de 1a. Mas ndo deu certo,
pois ainda que o pajé tentasse, podia, a0 mesmo tempo, constatar que seus intentos ndo
surtiam efeito, “ndo pegavam nos branco”. Como também ndo pegam nos wa’i-masa.

A posicao dos brancos é, portanto, envolta em certa ambiglidade. Por um lado, sdo
detentores de poderes invejaveis, que cumpre incorporar, por outro, apresentam qualidades
similares aos wa’-masa, os inimigos por exceléncia dos humanos. Mas, nessa linha, varios
estudos sobre povos amazbnicos ja nos ensinaram que, através de predagdao guerreira ou

canibal, certas qualidades metafisicas da pessoa vém, precisamente, dos inimigos. Em um
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artigo de grande influéncia sobre a etnologia amazobnica, Eduardo Viveiros de Castro (1993;
2002c) desenvolveu esta idéia em profundidade, propondo, com base em analise de extenso
material etnografico, que para o ambito, alids mais amplo, das sociedades indigenas da
América do Sul a predacdo possuiria um estatuto ontoldgico, por corresponder a um “uso
positivo e necessario da alteridade” (2002c:162). Inimigos sdo “afins potenciais”, isto &,
aqueles com os quais se troca outra coisa que cénjuges: sdo parceiros de trocas simbdlicas
que garantem a reproducgao social, ainda que se tratem de relagdes que envolvam agressoes
ou violéncia. Trocas que se traduzem em um movimento de captura e apropriacdao de
poténcias exteriores, na forma de nomes, cantos, adornos cerimoniais ou mesmo partes de
corpos, como cabecas as cabecas Jivaro (Descola, 1993). E nesse registro, parece-me, que
podemos comecar a entender o interesse com o qual os indios do Uaupés vém lidando com
as coisas da “civilizagao”.

Mas ha um paradoxo aqui. A predacdo ontoldgica € um mecanismo pelo qual, na
conclusdo final de Viveiros de Castro, as sociedades amerindias constituem-se como tais
através daquilo que estd fora delas?®. Trata-se de um caso em que é o exterior que constitui
o interior. O exemplo historicamente documentado do canibalismo Tupinamba foi um dos que
primeiro inspirou essa formulagdo, pois suas guerras de vinganga, cujo fim era o de fazer
cativos que seriam mortos e devorados, os lancava em uma espiral de hostilidades, ndo para
uma reconciliacdao dos vivos com seus mortos, mas que servia, sobretudo, para garantir a
persisténcia de uma relagdo com os inimigos. A morte e a devoragao ritual de um inimigo
eram a vingancga por uma morte anterior, mas, ao mesmo tempo, a caugdao de uma vinganca
futura. Ela produzia a memodria e uma temporalidade, a partir da qual a sociedade se
constituia no tempo e pelo tempo. Uma memdéria guardada pelo inimigo, e registrada em
nomes, cantos e escarificagbes ao quais o matador ganhava acesso apds a morte de sua

vitima. Assim é que os Tupinamba mostraram-se, através dos relatos jesuitas, dependentes

2 por isso a énfase do autor na ampliacdo do foco sobre a economia das aliangas matrimoniais, através
das quais individuos sdo produzidos e postos em circulagdo, para circuitos mais amplos, onde trafegam
atributos e propriedades, isto € uma economia cosmoldgica. Neste ambito, as trocas simbolicas
conectam humanos, mas também ndo-humanos, mortos e espiritos, e, principalmente, inimigos.
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daquilo que lhes era exterior (Carneiro da Cunha & Viveiros de Castro, 1985). E a “guerra
mortal aos inimigos”, os Tupinamba teriam ainda combinado uma “recepgdo entusiastica aos
europeus”, incorporando sua religido e honrando-se com a entrega de suas filhas em
casamentos com os brancos. Isso mostra uma equivaléncia entre, nas palavras de Eduardo
Viveiros de Castro (2002c:207), “vinganca canibal e voracidade ideoldgica”, manifestacdes
diferenciais da mesma inclinagdo ao outro, de absorvé-lo.

O paradoxo oculto nisso tudo, e ao qual quero referir-me, diz respeito ao fato de que,
via de regra, as sociedades indigenas do alto rio Negro, em especial aquelas do rio Uaupés,
sdo exemplos de um certo contraponto a esta economia simbdlica da alteridade. Ainda que
sua existéncia seja, assim como a dos Tupinamba, inscrita no tempo, os grupos do Uaupés
habitam um tempo reiterativo. Em contraste aos Tupinamba, entre os quais a memodria
remete mais ao futuro do que ao passado, a um permanente fazer-se através de vingancgas
futuras, os grupos do Uaupés foram qualificados como “sociedades i0i6”, entre as quais a
ordem mitica, ou pds-mitica, é refeita a cada duas geracbes pela reciclagem dos nomes dos
ancestrais. Reiteracao, reproducao, luta contra a entropia, coisas que remetem a uma
“aceitagao apenas aparente do tempo” (Carneiro da Cunha & Viveiros de Castro, 1985:73),
seriam as palavras chaves do Uaupés, onde tudo aquilo que os Tupi-Guarani buscavam no
exterior, na alteridade, viria dos antepassados e ancestrais. Ao impulso centrifugo dos
Tupinambad, corresponderia, no Uaupés, uma inércia centripeta. Outros autores vieram a
esbogar esse contraste uaupesiano ao esquema da predagao ontolégica em outros termos,
tais como “transmissao vertical da identidade” (Fausto, 2002) ou “troca generalizada”
(Descola, 1993), isto €, transmissdo (vertical) como alternativa a predacgdo (horizontal), e
troca, ou melhor, exogamia linglistica entre grupos agnaticos distintos, como alternativa a
endogamia de parentela, que vigora na maior parte dos grupos amazonicos que enfatizam o
idioma do canibalismo (Tupi-Guarani, Jivaro, guianenses).

Isso nos remete a uma questdo levantada por Phillipe Descola (1993) a propdsito da
involugdo da caga as cabecgas entre os Achuar. Descrita como uma afinidade ideal, aquela

sem afins, que permitia a gestacdo de uma nova crianga no seio do grupo local, a caga as
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cabecas de inimigos desapareceu historicamente a medida que os Ashuar viram-se
progressivamente acuados no isolamento de seu territério atual, zona de refugio a qual
haveriam se dirigido a fim de se proteger dos ataques dos mais numerosos Shuar. Essa
situagdo viria a acarretar uma substituicdo da caca de cabegas por uma énfase maior no
complexo do arutam, encontro onirico do guerreiro com um espirito ancestral, que lhe
confere nova alma ou principio de forca. Este se manifesta na forma de um enorme desejo de
matar, que, uma vez concretizado, abandona o matador. Os arutam existem em ndmero
finito no territério dos Achuar, e se encarnam em sucessivas geragoes, reforcando uma
identidade cognédtica. De acordo com Descola, trata-se de um verdadeiro principio de exo-
filiacdo, de maneira que a passagem histdrica da caca as cabecas a encarnagdo arutam
corresponderia a passagem de um sistema em que “a alteridade produz o si mesmo” para
outro em que o “si mesmo reitera o si mesmo”. Trata-se aqui de contingéncia histérica, mas
gue se faz acompanhar por transformagdes profundas, revelando, nas palavras do autor,
“uma instabilidade estrutural da polaridade consaguinidade-afinidade”. Em dadas
circunstancias, portanto, uma forma poderia se impor a outra.

Teriam os grupos do Uaupés seguido por um caminho inverso aquele trilhado pelos
Achuar? Isto é, ao adotarem certos elementos da civilizagdo dos brancos, ao mesmo tempo
em que restringiam o complexo ritual tradicional a nominacdo, estariam os indios do Uaupés
dando um testemunho de uma transformacao estrutural andloga, porém em sentido oposto?
A questdo é complexa, pois, como mencionei acima, as poténcias exteriores que sao
absorvidas do exterior via predagdao entre certos grupos amazodnicos, isto &€, nomes, almas,
subjetividade e conhecimento ritual, equivalem, no Uaupés, aquilo que se herda dos
ancestrais miticos dos sibs agnaticos. E principalmente a transmissdo desses itens através de
linhas de filiagdo que torna os grupos Uaupés “patrilineares”. Nesse caso, haveriamos que
nos perguntar quanto ao lugar da afinidade potencial entre esses grupos. Teria vindo o
branco a ocupar essa posicao? Com essa questao em mente, proponho que examinemos
algumas das fontes historicas relativas ao rio Negro desde o periodo colonial, assim como o

diversificado conjunto de materiais etnograficos que pude coletar no povoado de Iauareté
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entre os anos de 2000 e 2002. E disso que irdo tratar os cinco capitulos que se seguem:
reconstrucdo historica, transformacgao da vida cotidiana e de seus rituais, narrativas miticas e
histérias orais. Essas Ultimas sdao referenciadas, evidentemente, ao contexto em que estdo
sendo produzidas no presente, boa parte delas consistindo em novas versdes explicitamente
elaboradas para serem registradas por escrito. Como veremos, ao longo de meu trabalho de
campo fui recrutado por grupos Tukano e Tariano de Iauareté para auxilia-los nessa tarefa,
uma vez que no Uaupés os antropdlogos ja sdo identificados como profissionais
especializados em “escrever a cultura dos antigos”. Ao final, espero estar em condicOes de
retomar a questdo da afinidade e da predacdo no Uaupés e tentar extrair algumas

conclusoes.

No préximo capitulo, faremos uma incursdo prolongada pela histéoria do rio Negro,
pois, como é sabido, o assunto da “civilizagdo dos indios” é extremamente pregnante nesses
registros. Desde os descimentos promovidos pela Coroa portuguesa na segunda metade do
século XVIII sob a égide do Diretério Pombalino, passando pelo programa de civilizacdo de
indios da provincia do Amazonas de 1850, até a implantacdo das missdes salesianas no inicio
do século XX, sem falar em muitos outros interesses mais miados, civilizar indios sempre foi
a formula preferida para conquistar fronteiras, auferir beneficios econ6micos, garantir mao-
de-obra abundante e propiciar a expansdo da fé cristd. Um negdcio e tanto, do ponto de vista
do colonizador. E é realmente notavel a presenga da categoria do “indio civilizado” nos relatos
sobre o rio Negro entre meados do século XIX até meados do século XX. Dos cronistas do
século XIX, como Araujo e Amazonas, Alfred Wallace, Henri Coudreau e Ermano Stradelli, aos
cientistas do século XX, como Theodor Koch-Grunberg, Oswaldo Cruz, Boanerges Lopes de
Souza, Curt Nimuendaju, Eduardo Galvdo e José Candido M. Carvalho, todos fazem uso, com
diferentes nuances, dessa expressdao. Ha ironia em varios desses relatos, mas sua presenca
constante nos textos leva a crer que tal categoria sempre foi moeda corrente na regiao.

Com efeito, a histéria do rio Negro pode ser lida como uma série de sucessivos

desastres que recairam sobre a populagdo nativa da regido. Mas, tal reconhecimento ndo
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deve, por outro lado, imobilizar a analise, e nos dispensar de tentar entender como, apesar
de tudo, essas sociedades lograram atribuir sentido as suas transformacfes. Trata-se de
terreno escorregadio, pois ao longo da histdria os indios nao estiveram lidando propriamente
com ‘“parceiros”, mas com comandantes de tropas de escravizacdo ou patroes do
extrativismo, em cujos negdcios a violéncia era componente intrinseco, sancionada via de
regra pelo “cddigo” da civilizacdo. Isso ndo quer dizer, porém, que a apropriagao do atributo
“civilizado” pelos grupos indigenas do rio Negro tenha sido algo como uma falsa consciéncia.
Minha opcdo nesta tese é tentar defender a hipdtese de que tais grupos vieram a lidar com as
vicissitudes da colonizagdo de acordo com as possibilidades que se Ihes apresentaram ao
longo do curso da histdria, considerando que mesmo em casos extremos, onde dividas
muitas vezes significaram escraviddo, é preciso reconhecer uma agéncia indigena, e buscar
capturar o sentido dessa “audacious bricolage, which uses colonial history as an image from
which to fashion themselves as the agents of their own creation” (Gow, 1993).

Faco mais duas citacdes para fundamentar melhor esta opcdao e finalizar esta
digressdo. Viveiros de Castro (1999), em sintese recente sobre a etnologia dos povos
amazonicos, disse o seguinte:

"(...) o que a histdria fez destes povos é inseparavel do que estes povos fizeram
da histéria. Fizeram-na, antes de mais nada sua; e se ndo fizeram como lhes aprouve -
pois ninguém o faz -, nem por isso deixaram de fazé-la a seu modo - pois ninguém

pode fazé-lo de outro”
Mais ou menos na mesma linha, Almeida (2002), utilizando um mote sartreano, notou algo
semelhante junto a outro grupo social da Amaz0nia, os seringueiros do Acre, historicamente
submetidos ao sistema do aviamento:

“(...) rubber tappers proved to be more than capitalism had made of them,; they were

becoming what they could make of what capitalism had made of them”.
Onde tendemos a ver apenas allopoiésis, pode haver também autopoiésis (Viveiros de
Castro, 1996:195), isto &, penso ser perfeitamente plausivel pensar que a civilizacdo dos

brancos os indios tenham agregado valores culturais préprios.
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Capitulo 2

Escravos, descidos e civilizados: uma leitura da histéria do rio Negro

Este capitulo é dedicado a histéria da colonizagdo do alto rio Negro. Trata-se de um
processo de longa duragdo, que se inicia no século XVII, com as primeiras exploragdes do rio
Negro sob os auspicios da coroa portuguesa, alcancando as primeiras décadas do século XX.
O fim do ciclo da borracha (1870-1920) e, de modo geral, a decadéncia da economia
extrativista do Amazonas ird acarretar uma sensivel mudanga de rumos nesse processo. A
partir de entdo, as missdes salesianas irao assumir papel preponderante, valendo-se de
vultuosas subvencdes do Governo Federal e concentrando suas agdes em um amplo projeto
de catequese dos povos indigenas da regido. Como veremos, a colonizagdo do rio Negro
apresenta algumas constantes, que perpassam a politica colonial portuguesa, as deliberagoes
dos primeiros presidentes de provincia do Amazonas e sdo reencontradas no periodo dureo
da borracha. Momentos de refluxo da colonizagdo e vazios administrativos pontuam todo o
periodo. Extensas fronteiras e potencial econ6mico incerto sdo alguns dos temas centrais
dessa historia, mas a existéncia de um significativo contingente indigena na regido talvez
seja sua caracteristica mais fartamente comentada pelos viajantes e cronistas. Isso porque
expandir ou consolidar as fronteiras sempre foi politica que envolveu fixar os indios em
nucleos de colonizagdo, e o recurso econémico menos incerto sempre foi sua mao-de-obra.
Ainda que utilizando algumas das fontes histéricas disponiveis, iremos percorrer esse
itinerario a partir da historiografia existente (Sweet, 1974; Wright, 1981,1992 e n.d., entre

outros; Farage,1991; Hugh-Jones, 1981; Meira, 1997; Meira & Pozzobon, 1999 e Cabalzar &
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Ricardo, 1998). Busco, assim, proceder a uma leitura da histéria da regido, tal como foi
registrada por viajantes, historiadores, antropdlogos e outros.

Por basear-se quase que exclusivamente em fontes escritas, o capitulo apresenta uma
certa dissonancia com o restante da tese. Este resumo histérico parece-me, no entanto,
absolutamente necessario, uma vez que se presta a esbocar os contornos da dinamica
histérica mais ampla que vai progressivamente envolver a regido e os povos do rio Uaupés a
partir do século XVIII. Nesse sentido, penso que o conjunto de informagdes que sera arrolado
permite circunstanciar e dar uma dimensao histérica as praticas indigenas contemporaneas
gue pude observar ao longo do trabalho de campo em Ilauareté, de que trataremos nos
capitulos seguintes. Minha expectativa ndo ¢, evidentemente, encontrar na histéria a
explicacdo, ou o sentido, para aquilo que hoje se passa no Uaupés. Porém, sdo os relatos
historicos que permitem entrever correlatos antigos de praticas atuais. Se ndo as explicam
totalmente, as histérias ja contadas sobre o rio Negro colocam algumas dessas praticas em
evidéncia, levando-nos a ponderar sua importdncia e precavendo-nos, muitas vezes, da
ingenuidade de pensar que as respostas indigenas a determinadas circunstancias histéricas
gue conhecemos de perto sao absolutamente inéditas.

Desse modo, a leitura que proponho nesse capitulo ndo é neutra, mas fortemente
influenciada por minha experiéncia de campo. Essa ndo neutralidade &, a meu ver, altamente
desejavel, pois se trata de tomar a histéria sob o prisma da etnografia, de maneira que uma
sirva de instrumento para lidar com a outra. O cotejo das informacdes contidas nas fontes
escritas com aquelas oriundas da memoria oral dos indios do Uaupés ndo, contudo, é o
objetivo aqui, sendo realizado apenas para alguns temas introduzidos ao final do capitulo.
Mas advirto que a leitura das fontes e da historiografia utilizada foi realizada concomitante e
posteriormente a minha experiéncia pessoal na regido. Ler a histéria dessa posicao faz uma
enorme diferenca, induzindo-nos a um exercicio permanente de construgdo de hipdteses
acerca da origem das configuragdes sociais que observamos hoje ao longo da bacia do alto
rio Negro. Em que medida a colonizagao pesou na moldagem do mosaico de identidades que

caracteriza hoje o sistema social nativo da regido &, assim, um tema que vem atraindo a
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atencdo de antropdlogos e arquedlogos, cujos estudos iremos examinar. Quais eram os
grupos que, através da historia, iremos encontrar em Iauareté? Essa, por fim, é a questdo

que pretendo ter esclarecido ao final do capitulo.

2.1- A colonizagao do rio Negro

A descoberta do rio Negro se deu logo nas primeiras exploracdes do rio Amazonas,
durante a primeira metade do século XVII e ndo tardou para que se tornasse a principal
regido fornecedora de escravos indigenas da colonia do Grdo-Pard e Maranhdo. A economia
dessa colonia dependia essencialmente do trabalho indigena e baseava-se na extracdao das
chamadas drogas do sertdo, uma atividade que devido a instabilidade sazonal ndo permitia
investimentos na compra de escravos africanos (Farage, 1991:25). Em meados desse século,
a populacdao indigena mais préoxima a Sdo Luis e Belém ja passara por significativo
decréscimo em fungdo de epidemias de variola e da prépria escravizacdo. A alternativa para
prover a capital da colénia com bracos indigenas foram as chamadas tropas de resgate,
expedicbes de apresamento de escravos indigenas que passariam a devassar as distantes
regides dos rios Negro e Amazonas, financiadas pelo governo colonial e por proprietarios de
fazendas e engenhos. Oficialmente, tais expedicdes subiam o rio com a finalidade de
“resgatar” os cativos de guerras entre “gentios”, e dai sua designacdo como “tropas de
resgate”. Alegava-se entdo que o destino desses cativos seria a devoragao por seus captores,
contra os quais caberia, assim, mover “guerras justas”. Aos resgatados, caberia pagar sua
divida com a serviddao. No ano de 1669, os portugueses ja havia fundado o forte de S3o José
na barra do rio Negro, local onde viria a se formar a cidade de Manaus. Nas décadas
seguintes, as tropas de resgate haveriam de percorrer todo o curso do rio Negro,
identificando os principais afluentes e fazendo aliancas com grupos indigenas que os
auxiliassem na escravizacdao de outros. Missionarios jesuitas estiveram presentes nas fases
iniciais desse periodo, empreendendo os primeiros esforcos para a fundacdao de missdes no

baixo rio Negro, mas foi aos carmelitas que, a partir de 1695, coube fundar os primeiros
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nucleos de povoamento da primeira metade do século XVIII (Meira, 1997:13), para onde
buscavam atrair grupos indigenas.

Um dos episédios mais comentados nas fontes relativas a essa primeira fase da
colonizagdo é a guerra movida pelos portugueses a partir de 1725 contra os indios Manao,
grupo que se interpunha, no baixo rio Negro, a entrada dos portugueses rio acima e se
conectavam através de uma rede comercial de longa distancia com os holandeses da costa da
Guiana. Entre os Manao, os portugueses haveriam encontrado artefatos de origem européia,
obtidos por estes através do trafico de escravos indigenas, fato que veio a legitimar a
declaracao de guerra. Esta guerra teria resultado em uma drastica redugdo populacional no
médio e baixo rio Negro, e aqueles que nao foram mortos acabaram por ser incorporados aos
aldeamentos. Varios grupos, ja nesse periodo teriam buscado reflgio nas cabeceiras dos rios
Negro, Uaupés e Icana (Wright, 1981; Farage, 1991; Meira, 1997). A partir de entdo se
intensificaram as atividades das tropas de resgates e dos missionarios rio acima. Em 1728, os
carmelitas fundaram a aldeia de Santo Eliseu de Mariud, onde lograram concentrar um grupo

|Il

remanescente de indios Manao sob o comando de um “principal” chamado Camandary.
Algumas décadas mais tarde, entre os anos de 1740 e 1750, o lugar seria conhecido como
“Arraial de Mariud”, a principal base das tropas de resgate para onde eram trazidos os
escravos indigenas a serem despachados para a capital da col6nia. A estimativa é de que
nessas duas décadas cerca de 20.000 escravos indigenas tenham saido do rio Negro (Wright,
1991).

Deve-se salientar, portanto, que esse periodo inaugural da colonizagdao € relativamente
longo e que as viagens de reconhecimento percorriam uma regidao muito extensa, cobrindo
praticamente todo o curso do rio Negro no que veio a ser o territério brasileiro. Foi, em
resumo, o periodo do “descobrimento do vasto sertdo do rio Negro”, tal como o caracteriza
Joaquim Nabuco (1941:25-61), uma fase em que “excepto o que se fazia por ordem do
Governador do Pard, o registro de tudo o mais € quasi nullo” (idem:32). Com relacdo ao que

era praticado por particulares muito pouco teria ficado registrado nas fontes. O autor afirma

gue, para as primeiras décadas do século XVIII, haveria indicacGes de que os rios Amazonas,
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Solimdes, Madeira e Negro haviam se transformado em um “velhacouto de soldados
desertores”, para cuja prisao uma tropa militar foi enviada no ano de 1716. Muitos deles
haveriam se aliado a indios Manao, que, uma vez munidos de armas de fogo, atacavam
missOes carmelitas para prender indios “domesticados” e faze-los escravos. De acordo com
David Sweet (1974: 664-671), o governo colonial enfrentava entdo sérios problemas para
manter suas guarnicdoes militares em funcdo da escassez de soldados. Nesse sentido,
houveram varias disposicGes oficiais que procuravam impedir a evasdo de homens para os
sertdbes, ja que, a excecdo de proprietarios, clérigos ou trabalhadores manuais mais
especializados, qualquer morador da colonia podia ser recrutado ao servigo militar por ordem
do Governador. Nao obstante, o rio Negro parece ter sido o destino de muitos desses
cidaddos da col6nia.

Sweet refere-se a uma categoria social que, na falta de uma denominagao precisa e de
sua relativa auséncia na documentacgdo, chama de transfrontiersmen, a qual muitos mesticos
se incluir-se-iam. Segundo o historiador, esses “homens da fronteira” constituiam uma
populacao flutuante formada por desertores das guarnicdes militares ou foras da lei, mas
também por homens engajados na coleta das drogas do sertdo ou no apresamento de
escravos indigenas e que preferiam se estabelecer no sertdo ao invés de passar uma grande
parte de seu tempo nas longas viagens a capital da col6nia. Os servigcos prestados por esses
homens a colonizacdo ndo foram poucos: além de terem fornecido um importante suporte
para as missdes carmelitas, teriam sido os responsaveis pela abertura dos vales dos rios
Branco e Japura as tropas de resgates. De modo importante, podiam ainda servir como
aliados ou conselheiros de grupos indigenas quanto ao estabelecimento de relagdes
comerciais ou a guerra com o0s brancos. Sweet fornece alguns exemplos de homens que,
nestas atividades, teriam passados décadas de sua vida na regido. Um deles, chamado Pedro
de Braga, talvez tenha sido o de maior notoriedade as autoridades militares portugueses no
alto rio Negro, especificamente por seus sucessos na atividade de escravizacao de indios do

rio Uaupés entre os anos de 1740-50.
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Braga teria confrontado determinacdes do cabo da tropa oficial de resgates que, ao
final dos anos de 1730, cuidava de disciplinar o movimento de resgates acima das cachoeiras
do alto rio Negro, onde algumas décadas mais tarde seria fundado o forte de S3ao Gabriel da
Cachoeira, um pouco abaixo da foz do rio Uaupés. Este comandante teria entdo proibido a
passagem de qualquer pessoa acima desse ponto do rio sem sua licenca, no que foi
prontamente desrespeitado por Braga. Este ja havia aquela altura estabelecido relagbes
amistosas com “principais” do rio Uaupés, através dos quais havia logrado montar uma
grande e bem sucedida tropa de resgates particular. Encarregava-se de levar escravos a
serem vendidos em Belém e mantinha negdcios com os carmelitas e com os proprios
militares portugueses da tropa de resgate, que eram seus credores (Sweet, 1974:670).
Sobre o carater das relagbes que Braga manteve com os chamados principais do Uaupés, e
até quando manteve-se em atividade, ndo ha informacdes. Segundo Robin Wright (n.d.a.),
ha indicacdes de que tenha percorrido o Uaupés até o seu alto curso, adentrando no territério
dos indios entdo conhecidos como “Boapés”.

Pelo ano de 1755, tal situacdo, aliada a assinatura de um tratado de limites com a
Espanha de 1750, levava a coroa portuguesa a decidir pela criacdo da Capitania de Sao José
do Rio Negro, cujos limites no século XVIII englobavam o que hoje corresponde aos estados
do Amazonas e Roraima. Em carta ao Marqués de Pombal em 1755, assim se expressa o
Governador do Grdo-Para Francisco Xavier Furtado de Mendonca a respeito da criacdo da
nova capitania:

“é tdo essencial que sem ella era impossivel que Sua Majestade nunca fosse
Senhor dessa grandissima parte de seus dominios mais do que no nome , a qual
nunca serviu de outra cousa mais do que de asylo de scelerados, que aqui faziam
qguanta casta de atrocidades que se podiam imaginar, dando-se sempre uma
dificuldade grande em se evitarem aquellas desordens; porque alem de muitas
dellas serem o0s seus autores bem apadrinhados, a larguissima extensdo deste
immenso paiz ndo permitia que se dessem efficazes providencias que eram

precisas para as evitar” (Furtado de Mendonga apud Nabuco, 1941:40)
O estabelecimento da nova unidade administrativa no rio Negro manteve, contudo,

subordinagdo ao Grao-Para. Esta interiorizacdo da autoridade portuguesa vinha responder
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pela necessidade de dar novo impulso a colonizacdo face as disputas territoriais com a
Espanha, o que implicava a idealizacao de novas formas de ocupacao e de um novo regime
de relacionamento com os povos indigenas. Isso foi tentado sob a égide do Diretorio
Pombalino, lei que, no ano de 1758, pOs formalmente fim a escraviddo indigena e instituiu a
figura do Diretor de Indios.

Os grupos indigenas, a partir de entdo considerados vassalos da coroa, deveriam ser
“descidos” para as vilas ou aldeias comandadas pelos diretores nomeados pelo governo
colonial, prestando servicos nas construcdes e no extrativismo, para o Estado ou para os
colonos residentes. Porém, o novo sistema de aldeamentos, cuja duragao alcancaria o final do
século XVIII (ver por exemplo os periodos da colonizagdao no rio Negro apontados em Wright,
1992), ficou muito aquém das expectativas nutridas pelos portugueses como forma de
promover uma colonizacdo efetiva da regido. Apesar da intensificacao crescente da presenca
de militares no rio Negro, revoltas e desercdes por parte dos indios “descidos” sdao anotados
em varias fontes. No inicio desse periodo, pelo ano de 1764, registram-se a existéncia de 10
povoacoes ao longo do rio Negro, além da capital da capitania do Rio Negro, Barcelos, novo
nome para o antigo aldeamento Mariua, no baixo rio Negro. Nesse momento encontrava-se
aldeados nesses locais cerca de 3.000 indios. Haviam também os aldeamentos carmelitas,
dos quais destacavam-se Sao Felipe e Nossa Senhora da Guia no alto rio Negro e Sao
Joaquim, este ja no baixo curso do rio Uaupés (Meira, 1997).

A historiografia existente ndo permite precisar em que medida estes aldeamentos
seguiam as regras ditadas pelo Diretério. De acordo com este, os indios descidos deveriam
ser submetidos a um rigoroso sistema de trabalho, na agricultura e na coleta das drogas,
uma medida destinada ao controle da populacdo indigena agora “livre”. Sob o mando dos
diretores de indios, o chamados “principaes”, liderancas indigenas que faziam o papel de
intermediarios e portavam titulos honorificos, deveriam prover os aldeamentos com novas
levas de descimentos. A mdo-de-obra indigena deveria ser cuidadosamente agenciada e
empregada em proporgoes bem estabelecidas nas diferentes atividades, ficando uma parte

destinada a servicos demandados pelo Estado. Essas regras levaram a criacdo de um sistema
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complexo de controle da producao e da distribuicdo de alimentos e lucros decorrentes do
comércio dos produtos do extrativismo, o que viria a gerar de maneira mais efetiva a
freqliente burla das disposicOes legais. Muitos diretores de indios direcionavam a maéo-de-
obra indigena prioritariamente ao extrativismo, ja que faziam jus a uma sexta parte de todo
produto do comércio empreendido nos aldeamentos (Farage, 1991:47). Além disso, ha
indicacbes de que os aldeamentos mantidos pelos carmelitas gozavam, desde o periodo
anterior, de grande margem de autonomia, constituindo empreendimentos auto-suficientes
baseados também no extrativismo e na construcdo de canoas com mao-de-obra indigena
(Sweet, 1974:655ss). Por outro lado, ha muitas indicacbes que a escravizacao de indios,
embora proibida pelo diretdrio, nunca deixou de ocorrer a margem da lei, praticada em geral
por particulares.

Paralelamente ao estabelecimento dos aldeamentos, a regidao assistiu em diferentes
momentos da segunda metade do século XVIII a chegada de algumas comissdes de limites
portuguesas e espanholas. Em 1755, o proprio Governador do Grao-Para, Francisco Xavier de
Mendonca Furtado, chega a Barcelos com uma comitiva de mais de 700 pessoas em 25
barcos. Os trabalhos que deveriam ser realizados ao longo das demarcagbes vieram a
mobilizar um enorme contingente de trabalhadores indigenas, nas inUmeras edificagdes que
se planejaram na capital da capitania ou como remadores das expedicdes de reconhecimento.
Além, portanto, da grande demanda de mdao-de-obra que implicava o estabelecimento de
aldeamentos, anota-se em varias fontes do periodo a significativa demanda suplementar
perpetrada pelo governo colonial em funcdao da disputa de limites com a Espanha, que teria
sido muito maior do que aquela consignada pela lei. A questdo de limites determinou também
a implantacdo de fortificacdes em varios pontos estratégicos. Pelo inicio dos anos de 1760,
foram construidos os fortes de de Marabitanas e Sdo Gabriel da Cachoeira, obras que vieram
a pesar ainda mais sobre a mdo-de obra indigena (Farage, 1991: 34ss; Meira, 1987:21).

Nesse contexto, as dificuldades enfrentadas pelos portugueses para manter a
populagdo indigena nos aldeamentos comegaram a se mostrar maiores do que podiam

administrar. Todas as acles ordenadas pela coroa levaram, assim, a um significativo
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esvaziamento das povoacdes, cuja populagdao remanescente era direcionada prioritariamente
ao extrativismo. A falta de alimentos e as diversas epidemias de sarampo e variola que
grassaram no periodo iriam levar a uma degradacdo crescente das condigbes de vida,
gerando fugas e revoltas. O acirramento das tensdes entre indios e portugueses a que
levaram as experiéncias dos aldeamentos da area do rio Branco, brilhantemente analisadas
por Farage (1991), é ilustrativo do potencial conflitivo deste empreendimento colonial. Varios
casos analogos sdo apontados por Meira (1997) para a regido do médio e baixo rio Negro,
onde revoltas indigenas sao anotadas nas localidades de Lamalonga, Poiares, Moreira e
Castanheiro Velho entre as décadas de 1750 e 1760. Depauperados, por um lado, pela
propria acdo do Estado e dependentes, por outro, das redes de aliancas dos principais para a
atracdo da populagdo indigena, o regime dos aldeamentos instituido pelo Diretorio ficaria, de
modo cada vez mais evidente, muito longe de responder as necessidades da coroa
portuguesa por povoar esses longinquos dominios coloniais com suditos.

A pendéncia da questdo de fronteiras prosseguiu até o final do século. Do tratado de
Madri, baseado no principio do uti possidetis, isto &, a ocupacdo efetiva garantindo a posse
dos territérios, as ultimas décadas do século, passou-se a necessidade de levantamentos
geograficos mais detalhados dos cursos dos rios e suas ligagbes terrestres. Isso era uma
decorréncia do tratado de Santo Ildefonso, de 1777 (Meira, 1997:23), e levou a montagem
de uma nova expedicao portuguesa ao alto rio Negro no ano de 1780, sob o comando do
Capitdo General Jodo Batista Caldas e mobilizando mais de 500 pessoas, em 25 canoas
(Nabuco, 1941:46). Embora os portugueses ja tivessem, aquela altura, grande conhecimento
do rio Negro, seus afluentes e sub-afluentes?!, o Capitdo General viria a incumbir Manoel da
Gama Lobo D'Almada da responsabilidade de visitar e mapear integralmente os dominios da

coroa portuguesa até as nascentes dos formadores do rio Negro. Ele veio a se tornar

21 Os relatos que demonstram sua familiaridade com o territério sdo os do Vigario Geral José Monteiro
de Noronha, de 1759 - “Roteiro da viagem da cidade do Pard até as Ultimas colonias dos dominios
portugueses em os Rios Amazonas e Negro” -, o de Francisco Xavier Ribeiro de Sampaio, de 1775 -
“Diario da viagem que em visita e correicdo das povoagoes da Capitania de S3o José do Rio Negro fez o
Ouvidor e Intendente Geral da mesma Francisco Xavier Ribeiro de Sampaio, no anno 1774 e 1775" - e
o de Alexandre Rodrigues Ferreira, de 1776 - “Diario da Viagem Philosophica pela Capitania de S3o José
do Rio Negro” (Wright, 1992; Bruzzi da Silva, 1977).
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comandante militar, e, em seguida, o Governador da Capitania do Rio Negro, posto que
ocupou até o final do século. Entre 1784 e 1799, D'Almada percorreu toda a extensdao dos
rios Branco e Negro até suas cabeceiras, deixando os primeiros mapas detalhados da regido
(Meira, 1997:24), tendo fundado, no Uaupés, aldeias em Sdo Joaquim e Ipanoré.

As acdes do novo Governador ndo se restringiram as suas proezas como explorador.
Sob seu governo, a capitania teria conhecido notavel avanco da agricultura, com
significativas safras de anil, algoddo, cacau, café e tabaco nas povoacées do médio e baixo
rio Negro. Haviam sido também criadas algumas tecelagens que produziam panos para o
consumo e comercializacdo com outras comarcas do Para; uma fabrica de cordas de piacava
funcionava na localidade de Thomar. Nos campos do alto rio Branco, foi introduzido o gado,
com a criagdo de trés fazendas da coroa. Todas essas medidas, condizentes com os principios
basicos do Diretério e destinadas a promover o florescimento dos aldeamentos ndo lograram,
contudo, obter seu desejado aumento de populagao [Araljo e Amazonas (1852) 1984]. Nem
mesmo uma derradeira tentativa de transferir contingentes indigenas para aldeamentos mais
distantes de suas terras de origem, idealizada por Lobo D’Almada ao final do século XVIII,
surtiram efeito. Em carta régia do ano de 1798, a coroa terminou por abolir o sistema de
aldeamentos instituido pelo Diretério (Farage, 1991:168).

Aumentar a populacdo da capitania significou naquela segunda metade do século
XVIII, curiosamente, alcar os indios a posicao de vassalos da coroa, isto &, cidadaos da
colonia “sem distincdo ou excepcdo alguma, para gozarem de todas as honras, privilégios e
liberdades que gozam os outros” (Nabuco, 1941:51), mas com a condicao de que, o mais
breve possivel, se misturassem a populacdo de origem européia e lhes assumissem os
habitos de prestar reveréncias ao Rei, e de pagar tributos. Tal condicdo fica patente nas
proprias disposicdes do Diretorio e de outras leis que a complementam. Por uma delas, fica
expresso o desejo de Sua Majestade de que seus vassalos brancos se casassem com indias,
auferindo a quem o fizesse honras e beneficios de seu reconhecimento. A numerosos
soldados que acompanharam as comissdes de demarcacao foi concedida a baixa, para que se

casassem com mulheres da terra e se fixassem nas povoacgdes. Pode-se considerar que tal
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medida ndo fazia mais do que oficializar uma pratica por varias décadas adotada por muitos
homens da colonia que haviam sido atraidos ao sertdao do rio Negro pelo lucrativo negocio do
comércio de escravos. Vieram entdo, algumas décadas depois, os soldados que faziam parte
das diligéncias das demarcacGes e, um pouco mais adiante, outros militares que, assumindo
postos nas novas guarnicoes militares, vieram igualmente a contrair matriménio com as filhas
de seus aliados indigenas. Nesse periodo, os moradores de varias povoacdes do baixo e
meédio rio Negro sdo filhos de brancos com indias (Nabuco, 1941:46). A mistura dos gentios e
europeus parece ter sido, assim, o mecanismo idealizado no periodo pombalino para garantir
0 sucesso da politica dos aldeamentos, pois os filhos dessas unides ja ndo seriam gentios, e,
desse modo, poderiam ser contabilizados nas estatisticas da populagcdo da col6nia.

Mas entdo por que o aumento populacional ndo haveria de ter ocorrido? Ao comentar
as razdes do decréscimo da populacdo nas povoacdes ao longo das ultimas décadas do século
XVIII, o ouvidor da capitania, Francisco Xavier Ribeiro de Sampaio, comenta que, ao
contrario do tempo dos aldeamentos carmelitas das décadas anteriores, as povoacbes de
entdo ndo podiam se valer dos descimentos perpetrados pelas tropas de resgates, oficiais ou
particulares, em funcao da liberdade concedida aos gentios. Em suma, ndao se poderia
pretender para a capitania uma populacdo composta por escravos. Era preciso identificar g,
em seguida, persuadir principais a adotar o novo modo de vida. Mas, ao tratar dos
casamentos dos militares com as indias, prossegue o ouvidor:

“Os casamentos dos Brancos, que tanto persuadiu a Lei de 4 de abril de 1755,
tem sido pela maior parte pouco afortunados; porque em logar de as Indias
tomarem os costumes dos Brancos , estes tém adotado os daquellas” (apud
Nabuco, 1941:53)

Ainda nas palavras do ouvidor, “os indios que habitam a selva acham maior bem na liberdade
do homem, que na do cidad&o”, isto &, a liberdade concedida pelo Diretério ndo foi a que os
povos do rio Negro acharam por bem exercer.

Apds a extingao do Diretério, um vazio institucional parece ter assolado a capitania do
rio Negro. Nas primeiras décadas do novo século, aqueles que irdo passar pelo governo da

capitania parecem estar vivamente empenhados em fazer prosperar seus negocios
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particulares; e quando ndo o faziam permitiam que outros o fizessem de modo indevido.
Embora tenha sido um periodo em que, como aponta Wright (1989), varios grupos indigenas
tenham podido retornar as suas terras e recuperar em parte suas perdas, um outro
significativo contingente parece ter permanecido sujeito a uma opressdo sistematica, pois,
como informa Araujo e Amazonas ([1852] 1984:151), nesses anos a exploracao do trabalho
indigena teria alcancado niveis inéditos no baixo rio Negro, de maneira que “na Barra
(Manaus) eram vistos indigenas trabalhando acorrentados, como se fordo condemnados”. A
transferéncia da corte portuguesa para o Rio de Janeiro e a independéncia do Brasil em 1822
vieram a adiar a reorganizacdo administrativa da capitania — que nesse ano era rebaixada
para a categoria de Comarca -, uma vez que o Grdo-Parad e Maranhdo, aderindo a nova nagao
em 1823, enfrentaria diversas revoltas, como a Cabanagem que chegou a atingir Manaus em
1834. Relatos da época sdao undnimes em repetir lamentos quanto a decadéncia das
povoacbes e a “ruina” das realizacbes de Lobo D’Almada no rio Negro (cf. Aradjo e
Amazonas, [1852] 1984; Fernandes, 1848). Em 1837, uma lei provincial criaria o “Corpo de
Trabalhadores”, oficializando um regime de trabalho compulsério a que seriam submetidos
mais de dois tercos da populagdo da comarca, praticamente reeditando o regime de
escravidao.

Por volta de 1840, a populacdo contabilizada ao longo de todo o rio Negro era
estimada em quase 19.000 pessoas, sendo sua maior parte (quase 15.000) residente nas
“freguesias” do baixo rio Negro e em Manaus. O restante (cerca de 4.000) eram os
moradores das “aldeias” do alto rio Negro - a divisdo entre o baixo e o alto rio a época ficava
nas imediacdes da atual cidade de Santa Isabel do rio Negro. Porém, acreditava-se que um
numero similar “havia tornado & antiga selvageria ou encontrava-se fora do alcance
d’administracdo”. A populacdo que permanecia nesses nucleos, igualmente reduzida, era
considerada "a mais civilisada, e de cér mais aproximada a branca (...)"” (Araljo e Amazonas,
[1852] 1984:153, grifo meu; ver discussdo sobre esses nimeros em Meira, 1997). Na regido
do chamado alto rio Negro, a Unica aldeia localizada fora do curso do rio Negro, era Sao

Joaquim, na foz do rio Uaupés, e Sao Jerdnimo, na cachoeira de Ipanoré. Em ambas as
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regides anota-se a presenca de brancos e mamelucos nos totais de populagao, respondendo a
populagdo indigena por cerca de 50% do total do baixo rio Negro e por mais de 70% do total
do alto rio Negro.

As primeiras décadas do século XIX constituem, com efeito, um periodo pouco
documentado na histéria da regido. Nao obstante, Robin Wright (1981:206-238) fornece
alguns elementos que apontam para a formacdo de uma peculiar dinamica social,
particularmente para o alto rio Negro. De acordo com o autor, muitas povoacdes ao longo do
rio Negro eram ocupadas sazonalmente, especialmente para realizacao das “festas de santo”,
uma forma de catolicismo popular que florescera na regidao desde as missdes carmelitas do
século XVIII. Trata-se de um aspecto apontado por varios viajantes de meados do século
(Wallace, [1869]2001:184; Gongalves Dias [1861]2002:133ss) que, ao subir o rio Negro,
deparavam-se com povoagoes esvaziadas ou quase desertas, anotando aqui e ali a presenca
de alguns comerciantes, muitas vezes militares ou ex-militares, e “desterrados”, os quais
mantinham comércio com uma populagdo de indios “civilizados” ou “semi-civilizados”
residentes em sitios dispersos ao longo da calha do rio. Era essa populacdo que, por ocasiao
das festas de santos ou da chegada de um comerciante ou regatdo, afluia para os povoados.
Um Unico religioso, Frei José dos Santos Innocentes, percorria as povoagoes distribuindo
sacramentos. Tratava-se de um carmelita, ex-soldado, e de métodos pouco ortodoxos, que
permanece na regido entre 1832 e 1852. Nas palavras de Wallace, “desgastado por todo tipo
de libertinagem”. A povoagao de Marabitanas, onde uma fortaleza havia sido construida no
século anterior, destacava-se como um centro regional, onde eram realizadas constantes
festas e cujos militares mantinham negdcios assiduos com parceiros venezuelanos ligados a
industria de construcdo de barcos em San Carlos do Rio Negro.

Nesse contexto, é criada em 1850 a Provincia do Amazonas, que vai levar a
institucionalizacdo de uma novo programa de “civilizagdo e catequese” dos indios e recolocar
em cena o cargo de Diretor dos Indios. Suas funcdes: atrair os chamados “gentios”, grupos
indigenas mais isolados e diferenciados daqueles ja aldeados e “civilizados”, para as margens

dos rios, de onde poderiam mais facilmente ser transferidos e engajados nos programas de

67



servico publico da Provincia. Como aponta Manuela Carneiro da Cunha (1992:138), o vazio
legal deixado pela extingao Diretério Pombalino no final do século XVIII ndo foi preenchido
tdo cedo, tendo esta lei permanecido como referéncia de base para disposicGes pontuais em
varias provincias do Império. E assim, a retdrica da assimilacdo dos indios passa da colbnia
ao Império. A submissdo ao trabalho, tarefa por exceléncia de uma civilizacdo secular dos
indios, continuou a dar o tom nas relagées com os indios da regido no século XIX. Porém, as
acdes da nova Diretoria de Indios, diferentemente do que se passou no século XVIII, serdo
dirigidas ndo mais para o estabelecimento de povoacdes ao longo do curso do rio Negro,
deslocando-se em direcdo as cabeceiras de seus principais formadores, os rios Uaupés e
Icana. Com efeito, o cenario do rio Negro de meados daquele século parecia ja ndo ensejar
acoes no sentido de promover descimentos dos gentios, pois a populagcao que ali residia em
muitos sitios ja ndo se enquadrava nessa categoria.

De acordo com Wright (1981:230-32), no momento da criacdo da Provincia do
Amazonas, constituia-se uma “retérica de controle” sobre a populacdo indigena, e que
distinguia trés niveis ou graus de civilizacdo, a partir dos quais programas seriam tracados.
Haviam, em primeiro lugar, os “gentios”, vivendo no fundo das florestas e entre os quais
haveriam tribos hostis. Em segundo lugar, haviam aqueles vivendo em “malocas ja
conhecidas”, com um pequeno comércio regular de produtos da floresta com os brancos. Por
fim, haveriam aqueles ja habituados a civilizacdo, categoria a qual incluir-se-iam os que
trabalhavam para o servigo publico, na agricultura e na navegacdo. Pelo quadro esbogado
mais acima, é de se supor que a populagdo que habitava os sitios do rio Negro enquadrava-
se nesta terceira categoria, ao passo que os grupos do Uaupés e do Icana, principalmente
aqueles localizados acima das primeiras cachoeiras, enquadravam-se na segunda, e
porventura na primeira. Esses ultimos, deveriam ser concentrados em aldeias nas margens
dos rios, e os primeiros engajados no servico de reconstrucdo das antigas povoacdes e no
servico publico na capital. A partir de 1852, buscou-se colocar este programa em pratica,
com a indicagdo de um missionario capuchinho, Frei Gregdrio José Maria de Bene, para

catequizar nos rios Uaupés e Icana. No mesmo ano € indicado, a pedido do proprio
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missionario, o tenente Jesuino Cordeiro como Diretor de Indios desses mesmos rios. Tratava-
se de um tenente da guarnicdo de Sao Gabriel da Cachoeira, que se entendia e era “muito
respeitado e estimado dos Gentios tanto do Uaupés como do Icana” (de Bene ao Presidente
da Provincia do Amazonas in Tenreiro Aranha, 1906:28). Tratava-se de um antigo morador
do Rio Negro, cujo pai havia servido com Lobo D’Almada (Wright, 1981). Porém, como
veremos, 0 missionario ndo tardaria a mudar de opinido.

Como foi mencionado acima, os militares das guarnicdes de Sao Gabriel e Marabitanas
envolviam-se, via de regra, em negdcios comerciais. Com a nova Diretoria de indios, varios
deles vieram a ocupar também o posto de Diretor, de maneira que os interesses de militares,
comerciantes e Diretores, entre os anos de 1850 e 1870, praticamente convergiam, no
sentido Obvio de obter trabalhadores indigenas, tanto para a extracdo de produtos para
venda em Manaus como para seu proprio envio a esta cidade. O nome de Jesuino Cordeiro, o
primeiro Diretor de Indios do Uaupés, é mencionado em vérios relatos sobre a histéria do rio
Negro, invariavelmente associado a atos de violéncia contra grupos indigenas. Para
responder as encomendas por escravos que recebia por parte de moradores de Manaus, 0
Diretor parecia ndo hesitar em organizar ataques armados a aldeias indigenas. Em um deles,
ainda antes de sua nomeacdo, Cordeiro organiza um ataque a um grupo de indios Carapana
do alto Uaupés, matando sete homens e fazendo vinte prisioneiros, entre mulheres e
criancas, que seriam enviados a Manaus (Wallace, [1869]2001:178). Mantendo
paralelamente o comércio de produtos extrativos, Cordeiro exigia também que aldeias
inteiras passassem a dedicar uma grande parte de seu tempo a coleta desses produtos. E o
proprio missionario capuchinho, que solicitara a nomeacdo de Cordeiro em 1852, que alguns
anos depois pedira, ao aperceber-se da situacao que grassava no Uaupés, sua exoneracao ao
Presidente da Provincia. Mas é o missionario que, em pouco tempo, se retira do Uaupés.
Cordeiro permanece na regido até sua morte, décadas mais tarde (Tenreiro Aranha,
1906:37).

Um dos expedientes de que os Diretores de Indios parecem ter lancado m&o em seus

negocios com os indios foi direcionar a distribuicdo das chamadas “cartas-patentes” a
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pessoas de sua confianca. Tais documentos eram expedidos pelos militares ou pelo préprio
Presidente da Provincia nomeando “principais”, isto &, lideres indigenas que passavam a ser
reconhecidos como tais pelas autoridades. Desses certamente se passava a esperar a
colaboragdo para promover o estabelecimento de aldeias e obter trabalhadores. Até entdo, ha
um registro para o ano de 1820, quando o “indio abalizado” Raimundo José é nomeado
principal da “nagdo Uaupés”. Era um morador de S&o Jerénimo, atual Ipanoré, onde se havia
tentado no século anterior o estabelecimento de um aldeamento. Este fora nomeado por
Manoel Joaquim do Paco, ainda Governador da Capitania do Rio Negro. Entre 1848 e 1851
outros indios do Uaupés foram nomeados como principais, periodo em que passaram a ser
chamados de “tushauas”. Ha indicagdes claras nas fontes de que através desses tushauas as
“autoridades” ou os “negociantes” locais logravam obter “gentes de outras nagdes” que
poderiam ser colocadas a seus servico ou enviadas a autoridades e negociantes maiores de
Manaus (Tenreiro Aranha, 1906:38; Wallace, [1869]2001:247). Wallace menciona
comerciantes do rio Negro que eram abastecidos por seus patroes em Manaus com munigao e
mercadorias para abastecer tushduas aliados nesse tipo de empresa.

Em questdo de mais duas décadas, comegaram a surgir pressbes em Manaus para a
extincdo do posto de Diretor de Indios. Argumentava-se que, ao invés de prover a necessaria
protecdo aos indios face aos abusos dos comerciantes, os Diretores se tornavam seus mais
cruéis exploradores. De acordo com Wright (1981:312), o cargo foi extinto no ano de 1866,
porém os comerciantes e militares que o estiveram ocupando no alto rio Negro continuaram
em suas atividades na regido, provavelmente as intensificando nos anos seguintes, quando
também nessa regido se fizeram sentir os efeitos do boom da borracha na Amazonia.

Pode-se notar, portanto, que a historia do século XVIII praticamente se repete no
século XIX. Nos dois periodos, observa-se inicialmente uma presenca quase nula do estado,
que favorece a atividade ilicita de escravizacdo de contingentes indigenas nada
insignificantes. Seguem-se agdes oficiais mais sistematicas, com a criacdo de Diretorias de
indios voltadas para a fixacdo e “civilizacdo” dos grupos indigenas. Forte presenca de

militares e auséncia de colonos marcam os dois periodos, que ddao ao processo de colonizagdo
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caracteristicas muito peculiares: sdao os préprios grupos indigenas que devem ser induzidos a
viver nas povoacdes e assumir os costumes dos brancos. Outro paralelo diz respeito a
liberdade de acdo que as distancias e o isolamento permitiam aqueles que vieram a atuar
como Diretores, algo que concorre para que o0s objetivos oficiais almejados jamais tenham
sido alcancados. O aumento das vilas e povoacdes ficaria muito aquém do que visaram
alguns Governadores do Grao Para e Presidentes da Provincia do Amazonas, e a falta de
gente com o “necessario carater” para levar a cabo os programas oficiais é lamentada
continuamente. Esse Ultimo ponto é registrado com freqliéncia nas fontes. Araujo e
Amazonas ([1852] 1984:150), ao observar a decadéncia da capitania do Rio Negro em
periodo posterior a extingdo do Diretorio ao final do século XVIII, avalia que esta,

“instituicdo havia se tornado inexeqiivel pela dificuldade de se depararem
individuos capazes de desempenho do lugar de Director: difficuldade, que (sem
escandalisar) por muito tempo ainda impecera toda a legislacdo, cuja observancia
demande probidade moral. Os indigenas, fugindo ao alcance de algum Director,
fordo assentar seus domicillios nas cabeceiras dos rios, lagos, ou outra parte que

lhes garantisse algum aviso, v.g., para o servico de olaria, dos pesqueiros etc”.

E foi realmente um problema duradouro, cuja marca persistiu até a decadéncia da economia
extrativista na regido, alcancando assim o século XX. A disciplina do trabalho que se
pretendeu impor com os aldeamentos coloniais no rio Negro do século XVIII e com as aldeias
de indios catequizados no Uaupés do século XIX, haveria que ser obtida por outros meios. Se
as Diretorias ndo foram eficazes como “elo” a manter os grupos indigenas unidos a sociedade
que se pretendeu construir no rio Negro, um outro meio viria a se mostrar mais persuasivo: o
endividamento. Este talvez tenha sido o diferencial entre essas duas fases da colonizacgado,
pois ndo mencdes a divida no século XVIII.

Com efeito, parece ser a partir de meados do século XIX -- no qual uma economia
incipientemente monetarizada crescia, com o segmento “civilizado” da populacao regional se
encarregando do escambo com os indios e, simultaneamente, estabelecendo relagdes
comerciais com agentes que possibilitavam os escoamento de produtos extrativos e a entrada

de mercadorias na regido -- que o artificio do endividamento passava a ser empregado no
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alto rio Negro, constituindo, paralelamente aos casos escravizacao explicita, um mecanismo
eficaz de exploracdo local do trabalho ao criar clientelas indigenas. Evidéncias disso ja se
encontram nas informagOes existentes sobre a propria atuacdo de Jesuino Cordeiro, para o
gual muitos indios eram obrigados a trabalhar arduamente para saldar suas dividas.

No momento da em que a Provincia recriava a Diretoria de Indios em meados do
século XIX, ja haveriam alguns comerciantes instalados em pontos isolados as margens do
alto curso do rio Negro. De acordo com Alfred Wallace, os negdcios dos comerciantes com os
indios envolviam a troca de produtos como castanha, farinha, peixe seco, salsaparrilha,
piacava, peles, couros, drogas e artesanato por mercadorias como panos, panelas,
machados, facoes, anzdis, facas, espingardas, agulhas e linhas. Os produtos obtidos pelos
comerciantes eram exportados para Manaus e os negdcios sempre incluiam o fornecimento
de cachaca aos indios, tornando o escambo significativamente favoravel aos comerciantes. E
também através do relato de Wallace que somos informados a respeito da vigéncia do
sistema da divida na regido, método que, segundo o viajante, era largamente empregado nas
relacdes com os indios. Consistia, basicamente, em adiantar mercadorias a crédito, que mais
tarde deveriam ser pagas com desproporcionais quantidades de produtos da floresta
(Wallace, [1869]2001:178). Do exame da documentacdo do periodo, Robin Wright
(1981:263) fornece uma lista de sete comerciantes que atuavam no alto rio Negro na
década de 1850 e seguintes, indicando que alguns deles eram pessoas ja nascidas na regido.
A divida, segundo o autor, era praticamente uma condicdo inescapavel, pois consistia na
Unica forma possivel de acesso a mercadorias para a populagdo indigena. Na regido préxima
a fronteira com a Venezuela, onde varios comerciantes venezuelanos e luso-brasileiros
vinham operando, ja era comum que trabalhadores circulassem entre diferentes patrdoes a
medida que “lhes pagassem a divida” anteriormente contraida. Quando um homem havia
terminado seu trabalho sem quitar sua divida, o mais conveniente seria “vende-lo”, isto &, a
sua divida. Se por isto se conseguisse piacava, restava despachar o produto para a venda em

Manaus (cf. Spruce, 1908 apud Wright, 1981:220). Com efeito, varios viajantes informam a
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respeito da inutilidade do dinheiro no periodo. Pessoas e coisas eram o0 que realmente
circulava.

Segundo Robin Wright (1981, 1989, 1992), essa situagdo de exploragdo e violéncias
sera o motivo central na eclosdo dos movimentos messianicos que se iniciam nos anos de
1850 entre grupos indigenas do alto rio Negro, particularmente entre os grupos Arawak do
norte da area. Nesses eventos, a divida com os civilizados é explicitamente tematizada pelos
messias que entdo surgiram: manejando simbolos e rituais cristdos e os articulando através
de habilidades xamanisticas??, lideres como Venadncio Kamiko, cujas profecias arrebataram
seguidores em muitas aldeias indigenas dos rios Negro e Icana, prometiam a seus seguidores
o perddao das dividas acumuladas através de uma destruicdo cataclismica do mundo,
anunciada através do contato direto com o Deus cristdo. Para este acontecimento, na data
em que se comemoraria o dia de Sdo Jodo, Kamiko haveria orientado seus seguidores a se
prepararem evitando os bens materiais dos brancos. Em outros casos, é profetizada uma
inversdo das relagdes entre indios e civilizados, com os primeiros tornando-se senhores e
apoderando-se das riquezas dos brancos. Ha sugestbes de que tenham havido inidmeros
casos localizados desse tipo de movimento até o final do século XIX, mas que no entanto ndo
foram objeto de registro nas fontes historicas. Para os casos documentados, ha informacbes
inequivocas de que esses lideres e seus seguidores foram duramente reprimidos pelos
militares, ja que a estes tais praticas religiosas sugeriam um perigosa “conspiracao contra os
civilizados” (Wright, 1981:276-301).

Encontramo-nos assim as vésperas do boom da borracha, cujos efeitos rapidamente
subiriam o rio Negro, momento em que, como aponta Hugh-Jones (1981:33-4), surgiria uma
demanda ainda maior pelo trabalho dos indios. Como também sugere esse autor, “,0s indios
del Rio Negro habian sido casi extinguidos o bien absorvidos por la cultura del cabuco, los

maestros locales; virtualmente toda labor vendria de las dreas de refugio del Vaupés y del

22 para uma interpretacdo detalhada sobre os rituais e a cosmologia em que se baseavam esses
movimentos, ver especialmente Wright & Hill (1986) e Hill & Wright (1988). Stephen Hugh-Jones
(1981:33) relaciona ainda o surgimento desses movimentos a um momento de ocaso da atividade
missionaria na regido, o que sera revertido somente nas Ultimas décadas do século XIX com a chegada
de missionarios franciscanos no rio Uaupés.
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Isana”. Porém, esses “maestros locales” estariam participando ativamente desse processo, ja
gue ocupavam uma posicao estratégica no quadro das relagdes sociais que ia se moldando no
médio e alto rio Negro. Alids, constituiam um dos ingredientes basicos para que a regido
viesse a tomar parte no novo ciclo econ6mico, uma vez que, de acordo com a hipdtese
aventada por Meira (1997:27), "boa parte da populacdo mestica, falante de nhengatu e
habitante do médio e baixo rio Negro integrou compulsoriamente a populacdo indigena
refugiada nas cabeceiras dos rios na rede de aviamento que iria se fortalecer ainda mais no
periodo &ureo da borracha”, uma agéncia que reforcaria, de modo inequivoco, sua
caracterizacao como “civilizados” aos olhos dos seringueiros que viriam a se estabelecer no
baixo rio Negro, nas localidades de Santa Isabel, S. Joaquim, Thomar, Moreira, Barcelos e
Carvoeiro. Seria certamente com o apoio desses intermediarios do médio rio Negro que
seringueiros passariam a subir os rios Uaupés e Icana para “seduzir com fementidas
promessas de lucros vantajosos” (cf. Tenreiro Aranha, 1907) uma quantidade enorme de
familias indigenas que seriam deslocadas para o trabalho nos seringais. Esta é a razdo pela
qual até os dias de hoje encontramos em toda a extensdo do médio rio Negro e afluentes,
bem como em uma boa parcela do baixo curso, muitas familias indigenas cujos antepassados
sdo originarios dos rios Uaupés, Icana e Xié.

O relato do viajante italiano Ermano Stradelli ([1889]1990) nos oferece um quadro
razoavelmente detalhado do que se passava no rio Negro nesse momento. Sigamos seu
movimento descendo o rio Negro de Cucui a Manaos.

Entre a fronteira com a Venezuela e Santa Izabel, Stradelli faz mengao sistematica a
decadéncia, sendo ao total abandono, em que se encontravam as povoacgdes que haviam sido
fundadas pelos colonizadores portugueses ou missionarios carmelitas no século XVIII.

Lugares como o Marabitanas®®, Sdo Marcelino (foz do Xié), Nossa Sra. da Guia, Sdo Felipe

23 0 declinio da povoacdo militar de Marabitanas deve ter ocorrido, com efeito, a partir da segunda
metade do XIX, com a transferéncia da base militar ali instalada no século XVIII para a localidade de
Cucui, localizada na fronteira Brasil/Venzuela. Na passagem de Stradelli por 14 em 1889, a fortaleza que
havia sido construida pelos portugueses encontrava-se em ruinas. A leitura do relato de Stradelli sugere
portanto que o comércio com a Venezuela que a partir dali se fazia, apontado como florescente nas
primeiras décadas do século XIX em fungdo de uma induUstria de barco que crescia naquele pais (ver
supra), ndo perdurou até o final desse século.
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(foz do Icana), Sao Gabriel da Cachoeira, Sao Pedro, Sao José, Massarabi, Castanheiro, todos
eles no passado com mais de 200, 300 ou até 500 casas contavam na ocasido com
pouquissimos moradores, e com uma quantidade de casas que oscilava entre 10 e 20. Em
contrapartida, particulamente em Sdo Felipe e Sao Gabriel, Stradelli aponta a presenca de
novas personagens: Germano Garrido®*, entdo considerado o “mais rico comerciante do alto
rio Negro”, e um certo Aguiar, dito "o maior comerciante do rio Negro”. O primeiro, o mais
rico, o segundo, o maior, € no entanto os Unicos comerciantes brancos que aparentemente se
encontravam estabelecidos entre Cucui e Sdo Gabriel da Cachoeira. Entre Sao Gabriel e
Santa Isabel, esta ja no médio rio Negro, além de povoacdes desertas apenas quatro pessoas
recebem algum destaque na narrativa de Stradelli: um certo senhor Oliveira, estabelecido
logo abaixo das cachoeiras de Sao Gabriel, o capitdo Marcelino Cordeiro -- certamente um
filho ou aparentado do acima mencionado Diretor de Indios Jesuino Cordeiro -- no sitio
Carutino, um senhor Frutuoso, comerciante portugués em Sao José, e, por ultimo, o capitdo
Jodo Ricardo de Sa, na localidade de Boa Vista, a altura da foz do rio Marauia, bem préoxima a
Santa Isabel. Henri Coudreau, naturalista francés que visitou o rio Negro no mesmo periodo,
aponta a existéncia de 21 povoacdes no rio Negro entre Cucui e Manaus, com um total de 91
casas permanentemente habitadas, ocupadas ao todo por uma populacdo de ™300
civilizados”, entre amazonenses, paraenses e caboclos do rio Negro. Ainda segundo esse
viajante, haviam 27 comerciantes e um numero bem maior de regatdes que subiam o Icana e
o Uaupés (Coudreau, 1889, tomo II: 218ss).

Deve-se salientar que Stradelli fazia esta descida do rio Negro em um més de janeiro,
periodo de seca da regido e auge da safra da seringa. Em diversas passagens, o viajante
menciona o envolvimento da populacao local do rio Negro nessas atividades: “assim que as
aguas comegam a baixar, os habitantes das aldeias e sitios, abandonam-nos e dirigem-se aos

seringais, muitas vezes a distdncia de 15, 20 dias de viagem, tém o alimento apenas

24 Trata-se de um espanhol que até hoje é recordado na regido como aquele que foi o “dono do Icana”.
Teve muitas mulheres e atualmente pode-se encontrar muitos de seus descendentes residindo na
cidade de Sdo Gabriel da Cachoeira. Hd um deles que ainda atua como regatdo nos rios Icana e Xié.
Sao Felipe, onde residia, parece ter sido a localidade de referéncia na regido do alto rio Negro no inicio
do século, tendo servido, por exemplo, como base para a expedigdo de T. Koch-Grunberg entre 1903 e
1904 (ver sobre os feitos de Garrido na regido Wright, 1999:161-2).
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necessario para isto; o patrdo provera o resto” (Stradelli [1889]1990:218). Vé-se desse
modo que o vigor dos seringais do baixo rio Negro era consideravel. J& havia navegacao a
vapor pelo baixo rio Negro, que alcancava a localidade de Thomar, a altura da foz do rio
Padauiri, onde os primeiros barracGes instalados formavam o centro do comércio da goma
elastica no rio Negro. Nas imediacdes de Thomar encontravam-se os maiores e melhores
seringais da regido: “é um mercado, um ponto de reunido de regatbes”. A organizagao da
exporagao da borracha no rio pautava-se em grande medida pela ocorréncia da seringueira
ao longo da bacia. Desde o Cassiquiare, canal que liga o rio Negro ao rio Orinoco, até a foz do
rio Uaupés encontram-se seringais ao longo das duas margens do rio, que entdo
desaparecem no trecho do médio rio Negro entre S3o Gabriel e Santa Isabel. A partir dai, a
seringueira reaparece, em quantidades que permitem melhores safras e qualidade do
produto. Esta distribuicdo responderia pela fraca presenca de comerciantes na regiao do alto
rio Negro e pelo grande afluxo, notado por Stradelli, da populagdo em diregdao ao baixo rio
Negro naquele momento. A isso, se combinariam as dificuldades de navegacdo apresentadas
pelo rio Negro, principalmente a partir do trecho encachoeirado de Sao Gabriel, o que
dificultaria o transporte de grandes volumes do produto rio abaixo.

Vemos assim que a vida social entre os moradores de sitios e comunidades localizados
ao longo das margens do rio Negro era nitidamente marcada pelo trabalho nos seringais,
onde se passava toda a estacdo seca, de setembro a marco. Terminada a safra, conta
Stradelli, a populagdo voltava as comunidades onde passava o periodo da cheia, entre maio e
setembro, dedicada principalmente as festas, quando “todos os santos eram festejados” e as
casas “formigam de visitas”. Este movimento anual de ida e volta, de descida e subida do rio,
sugere que a muitos dos moradores das margens do rio Negro era concreta a possibilidade de
auferir ganhos com o trabalho no seringal, bem como manter uma margem de autonomia
nessa economia de dividas, o que permitia o retorno e a organizacdo das festas de santos.
Este certamente ndo era o caso da populacao indigena que era recrutada no rio Uaupés, para
guem a negociacdo com patrdes envolvendo dividas e prazos ndo se colocava entdo como

estratégia plausivel. Antes disso, também anota Stradelli, os indios do Uaupés que se
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encontravam inseridos no sistema de trabalho dos seringais vez por outra, “calculando o
proprio trabalho, julgam-se isentos de qualquer responsabilidade, e vdo-se”. Coudreau faz
eco a essas afirmagdes de Stradelli, apontando uma tradugdo para a palavra Uaupés: “dans
la fuite” (em fuga) ou “chemin de la fuite” (caminho da fuga). Na parte final da segunda
secdo deste capitulo voltarei a tratar das possiveis traducdes para este termo.

Como conta ainda Stradelli, terminadas as festas, os homens mais ativos comecavam
a se preparar para o retorno ao seringal, muitas vezes subindo o Uaupés ou o Igcana para
“engajar gente”, para o que buscavam endividar o quanto podiam os homens mais jovens,
“gue sdo os mais maleaveis e mais se sujeitam”. De acordo com Coudreau, o negdcio podia
envolver a entrega de uma quantidade de mercadorias a um tuxaua para obter em troca o
maior numero possivel de trabalhadores. E esses negdcios produziam um significativo efeito
entre as comunidades do rio Negro, uma vez que, com a atencao voltada para a borracha, a
producao de farinha caia radicalmente em todas elas. Configurava-se assim um motivo a
mais para ir negociar com os indios rio acima: para aquele ano de 1889, haviam saido em
apenas um més cerca de 400 cestas de farinha do Uaupés para os seringais. Além da farinha,
Stradelli aponta também uma produgdo de borracha razoavelmente importante no baixo
curso do rio Uaupés; a salsaparrilha, as fibras de tucum e curaud, cestas e outros artesanatos
complementavam o comércio que se mantinha com os indios. E este comércio era, como
indica Stradelli, “constituido habitualmente por comerciantes mais ou menos civilizados, que
vdo perguntar aos indios o que precisam , enganando-os de todo o modo e abusando de sua
hospitalidade”.

Nas trés décadas seguintes, durante as quais perdurou o interesse econdémico pela
borracha, esta situacdo persistiria, com indicagcbes em varias fontes do inicio do século XX
(provenientes dos arquivos do SPI e Diocese de Sdao Gabriel da Cachoeira, compiladas em
Wright, 1999 e Meira & Pozzobon, 1999) de que a situagdo para os indios seguia tornando-se
cada vez mais agressiva. Theodor Koch-Grunberg ([1909/10]1995:22ss) e Curt Nimuendaju
([1927]1982:145ss) foram testemunhas oculares da presenca de “bandos” de cearenses ou

colombianos que percorriam o Uaupés aterrorizando inimeras comunidades com a finalidade
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de recrutar, por quaisquer meios, grupos de trabalhadores indigenas. E, note-se, que as
viagens desses dois etndlogos pelo Uaupés sdo realizadas em 1903 e 1927 respectivamente,
0 que evidencia que por mais de 30 anos o aliciamento dos indios do Uaupés para a extragao
da seringa no baixo rio Negro, e em seguida a da balata na Colémbia, constituiu a tonica das
relacdes com os chamados “civilizados”, relacbes em que a violéncia era seguramente um
componente intrinseco. A situacdo relatada por Nimuendaju parecia sensivelmente mais
critica, j@ que a partir dos anos 20, com os pregos da borracha comecando a cair, as
esperancas de muitos patrées sera dirigir os investimentos para a balata. Sendo mais
abundante na Colombia, balateiros desse pais passariam a percorrer a parte brasileira do
Uaupés, disputando com os patrGes do baixo rio Negro a mdao-de-obra indigena local. De
acordo com Curt Nimuendaju, o saldo do periodo € o seguinte:

“o indio vé hoje em qualquer civilisado com que ele depara o seu algoz implacavel
e uma fera temivel. E hoje trabalho perdido querer conquistar a confianca do indio
por meio de um tratamento fraternal e justiceiro. Mesmo os actos mais
desinteressados ele atribui a motivos sujos, convencidos de que sé  por
conveniéncia qualquer civilisado disfarca ocasionalmente sua natureza de fera"”
(Nimuendaju, [1927]1982).

A “civilizagdo” promovia assim um macico deslocamento de grupos indigenas da bacia
dos formadores do rio Negro para o trabalho de semi-escraviddo nos seringais, cujas
proporcdes exatas é impossivel precisar. E apesar disso, o rio Negro jamais foi um grande
exportador de borracha, figurando em ultimo lugar entre os rios do Amazonas. Ndo obstante,
a exploracdo de sua populacao nativa nao parece ter ficado nada a dever a outras regides.
Ali, segundo Nimuendaju, um “modus vivendi” se estabelecera, de maneira que aqueles que
subiam os rios para arregimentar indios podiam facilmente descrever sua atividade como um
processo de civilizacdo. E, seguindo ainda o relato de Nimuendaju, toda a populacao civilizada
do alto rio Negro ja no inicio do século XX era aquela que falava a lingua geral, o nhengatu,
introduzido pelos carmelitas no século XVIII, incluindo-se ai indios, mesticos e até os poucos
comerciantes brancos. Os conflitos e as violéncias ndo se davam, desse modo, entre brancos

e indios propriamente, mas entre indios e civilizados. Cabe ressaltar que, ao que tudo indica,
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a civilizacdo constituia uma categoria maledvel, cuja marca distintiva era, precisamente, a
ocupacao de certas posigoes na cadeia do endividamento.

Nesse sentido, parece-me apropriado sugerir para o rio Negro a mesma avaliagao que fez
Anne Christine Taylor (1992:225) quanto ao boom da borracha na Amaz6nia peruana, isto &,
a de que este ciclo econémico ndo deve ser considerado como um periodo diferenciado na
histéria econémica e social da regido, mas sim como uma forma ampliada, intensa e
temporaria, das formas de exploracdo de recursos e dos homens de longa tradigdo na regido.
Uma afirmacao de Stradelli (:220), nos mostra o quanto, ainda no inicio do ciclo da borracha,
civilizagdo e divida se implicavam mutuamente, sendo a primeira um fim e a segunda um
meio:

“o homem que ndo deve é gente que ndo tem valor, e um tapuio nunca
pagara completamente sua divida, ou se pagar, serd para fazer uma nova,
imediatamente, para dizer que tem um patrdo, e este, que conhece o vicio do
animal, vende-lhe os objetos de modo a satisfazé-lo, a 50.000, 100.000, 200.000,
e contenta-se com o que pode retirar, sem incomodar-se com mais, e, é preciso
confessa-lo, sem ser muito exigente; é suficiente que o crédito apareca bem claro
em seus livros, e o resto pouco importa, por pouco que recebe, sente-se pago; e
qguerendo retirar-se, sempre encontra alguém que, com um desconto, compre-lhe
a divida; e o tapuio, habituado a isto, passa de armas e bagagem a dependéncia
de um novo patrdo; ndo possuindo nada, responde pela divida com a propria

pessoa, a mulher inclusive”.
O termo tapuio aqui empregado consistia em uma designagdo para os indios e mesticos das
comunidades e sitios localizados as margens do rio Negro abaixo de Sdo Gabriel, e que a todo
verdo acorriam para os seringais do baixo rio Negro. Ter um patrdo e uma divida em
mercadorias era a credencial para a aquisicdo do status de civilizado. A divida veio a ser,
portanto, um mecanismo de passagem da gentilidade a civilizacdo. Nao foi simplesmente
uma invencao para viabilizar o aumento da producdo de borracha, mas o meio, por fim
identificado, para dar conta dessa questao que permeou o processo de colonizacdo desde seu

inicio.
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E, como foi assinalado acima, a civilizacao de muitos dos moradores do rio Negro era
algo incerta. Se entre os habitos da civilizagdo estivesse incluido o uso de vestimentas,
realmente o primeiro Diretor de Indios do século XIX, Jesuino Cordeiro, dava mostras de que
sua adesdo a esses novos comportamentos era titubeante. Assim se refere Stradelli
[(1889)1990:281] a um de seus encontros com Cordeiro: “foi na casa deste, que, chegando
um dia de improviso, encontrei toda a familia nas roupas de nossos primeiros pais; e quando
me desculpei por ter chegado tdo inoportunamente, Jesuino explicou-me a coisa com a maior
naturalidade do mundo: ‘amigo, seria preciso muito sabdo se se andasse sempre vestido'.
Desse modo, concluia o viajante italiano, tratava-se de um individuo “pouco mais civilizado
do que os civilizandos”. Portanto, se o modo civilizado de viver desses atores locais era
flexivel o suficiente para tolerar a inconstdncia no uso das roupas dos brancos em prol da
economia do sabdo, o que mais poderia significar sua civilizagdo sendao um posicionamento
estratégico nesse fluxo de coisas? Se era com as mesmas mercadorias que se passava a
endividar os indios, entdo um indio endividado era um indio em vias de se tornar civilizado.

Assim, talvez seja possivel pensar o ciclo da borracha no alto rio Negro como um
capitulo, certamente tragico, de um outro ciclo muito mais longo: o ciclo da civilizagao, ao
longo do qual, parafraseando o que disse Michael Taussig (1993:82) a respeito das
atrocidades que foram cometidas no rio Putumayo a mesma época, “o débito e ndo a
mercadoria é gque é transformado em fetiche”, pois o que tornava o homem um homem era a
sua divida. Foi certamente um fetiche duradouro, que estaria presente na constituicdo de
uma peculiar formagdo social ao longo do rio Negro a partir de algumas décadas apos o
término do periodo colonial. Tratava-se de Barés, mamelucos e tapuias em geral, cujo
contingente, residindo nas povoacGes remanescentes e em inUmeros sitios dispersos pelo
curso do rio, as fontes ndo permitem estimar. Alguns deles viriam, mais tarde, a subir os rios
Icana e Uaupés estendendo suas dividas aos indios, aos quais a civilizagdo haveria que ser
imposta. A alternativa que aos indios desses rios viria a se apresentar foi a de investir nas

relagdes com outros agentes da civilizacdo, os missionarios.
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Com efeito, ao final do século XIX, a tarefa de estabelecer aldeamentos no rio Uaupés
é retomada, agora sob os auspicios de missionarios franciscanos. Tratou-se de uma efémera
tentativa, iniciada em 1879 com o estabelecimento de uma missdo no médio Uaupés. Os
franciscanos chegaram a obter grandes concentragdoes de indios Tariano na localidade de
Ipanoré, bem como de indios Tukano em Taracua. O projeto missionario franciscano do
Uaupés foi, porém, bruscamente interrompido, com a expulsdo de trés missionarios pelos
Tariano de Ipanoré em 1883. A expulsdo dos freis Venanzio Zilocchi, Matteo Camioni e
Iluminato Coppi foi motivada por haverem exibido do pulpito da igreja da missdo uma
mascara de Jurupari, utilizada nos rituais de iniciacdo masculina e expressamente proibida a
contemplacdo das mulheres. As descrigdes existentes sobre este episédio ddo conta de que a
revolta provocada por este gesto entre os indios por muito pouco ndo acarretou a morte dos
missiondrios, que imediatamente fugiram para jamais retornar (Koch-Grunberg,
[1909/10]1995:15-6; Stradelli, [1889]1990:281).

O relacionamento dos Tariano de Ipanoré com os franciscanos envolve alguns
aspectos curiosos. De acordo com o viajante Henri Coudreau (1889, tomo II: 147ss), que
visitou o Uaupés na época dessa missao, os franciscanos, ainda que ndo falassem a lingua
dos Tariano e Tukano, haviam logrado transformar radicalmente Ipanoré. O padre Iluminato
Coppi contava apenas com cinco ou seis sermoes em lingua geral, traduzidos com a ajuda de
alguns regatdes. Com estes sermoes, ele pregava cotidianamente na igreja da missdo. O
lugar mostrava-se, aos olhos do viajante, como uma “aldeia” extremamente cristianizada,
com uma rotina rigorosa de cultos e servicos. Havia se tornado a maior povoacao do Uaupés,
reunindo mais de 300 pessoas no ano de 1883. Varias construgdes encontravam-se em
progresso, incluindo, além da igreja, escola, casa dos missiondarios, casa das autoridades e
até uma prisdo. Até mesmo uma “forga policial”, formada por indios Tariano, havia sido
organizada. Apesar de tudo isso, Coudreau afirmava também que Ipanoré era a “aldeia dos
pajés”, onde cada um deles possuia sua especialidade, para a chuva, para o bom tempo, para
fazer doencas e para a guerra. Ainda de acordo com o viajante, havia um “pajé dos pajés”,

um indio Arapasso chamado Vicente Cristo, considerado “amigo de Deus”. Ao que tudo
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indica, os sucessos obtidos em tao pouco tempo, € por um ndmero reduzido de missionarios,
devia-se aquilo que este Arapasso vinha profetizando antes mesmo da chegada dos
franciscanos.

Vicente Cristo foi o lider de um dos varios movimentos messidnicos que vieram a
eclodir na regido a partir da segunda metade do século XIX. Como apontamos acima, tais
movimentos surgiram em um momento de auséncia de religiosos da regido. Vimos que, por
ocasido da criacdo da Provincia do Amazonas e da nova Diretoria de Indios a meados do
século, um padre capuchinho fora indicado para catequizar os indios do Uaupés e Icana.
Porém, este missiondrio permaneceria pouquissimo tempo na regido, em funcdo de
desavencas que ndo tardaram a surgir com o Diretor de Indios Jesuino Cordeiro. Até a
chegada dos franciscanos, ndo houve outros religiosos atuando na regido, e é significativo
que entre as promessas que Vicente Cristo dirigiu a seus seguidores estivesse a garantia da
chegada de novos missionarios. Ele afirmava ter se encontrado com Tupana, como era
chamado o Deus cristdo, em seus transes, e solicitado novos padres. Além da chegada de
novos missionarios, Vicente Cristo vinha profetizando o fim da exploracao dos indios e a saida
iminente dos comerciantes do Uaupés. Além da reputagdo de grande curador de doengas,
garantia também a protegdo de Santo Antonio a seus seguidores, que o acompanhavam em
dancas ao redor de uma grande cruz. De modo importante, Vicente Cristo prometia ainda
aqueles que seguissem suas recomendacoes a liberacao das dividas que sujeitavam os indios
aos regatdes. De acordo com Wright (1981:333), seu movimento, apesar de forte conotacao
de rebelido, ndo envolvia a obtencdo pelos indios da riqueza dos brancos. Suas promessas
diziam respeito a abundéancia das colheitas, a salde e ao fim das dividas. Suas atividades
levaram rapidamente a uma reacdo por parte de comerciantes estabelecidos em Sao Gabriel
da Cachoeira, que, antes da chegada dos franciscanos, ja haviam tratado de lhe arranjar
alguns dias de prisdao em Barcelos.

Enquanto durou a missdo franciscana, a atitude dos indios de Taracua e Ipanoré para
com os padres mostrava-se radicalmente diferente daquela que demonstravam com relacao

aos comerciantes. Coudreau informa, inclusive, a respeito de uma disputa que chegou a
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envolver os dois povoados para abrigar os padres e sua igreja. Quanto aos comerciantes, ao
contrario, a regra era fugir sempre que aportassem nos povoados. Uma “guerra surda”
chegou a reinar naquele momento envolvendo regatdes e missionarios, cujos projetos
respectivos mostravam-se claramente contraditorios. Aos padres interessava concentrar os
indios em torno dos nucleos missionarios de Taracua e Ipanoré, ao passo que aos regatdes
interessava forgar os indios a vender tudo o que tivessem por quantias irrisdrias de cachaca,
ameacando-os com soldados que viriam para mata-los caso recusassem a cooperar.
Coudreau, fazendo eco aos diversos observadores da época, menciona ainda o costume dos
regatdes de “pegar meninas”, apontando que muitos subiam o Uaupés menos pelos lucros do
gue por esses pequenos prazeres da viagem.

Pelo relato de Henri Coudreau, depreende-se ainda que Vicente Cristo desempenhou
um papel importante na consolidacdo do nucleo missionario franciscano entre os Tariano de
Ipanoré. O desenlace conflituoso que acarretou o fim dessa missdo indica que diferentes
expectativas operavam nessa experiéncia efémera, envolvendo pajés e missionarios em uma
espécie de mal-entendido cosmoldgico. A solicitacdo por novos missiondrios que Vicente
Cristo teria dirigido a Tupana era, de acordo com Wright (1981:330ss), coerente com uma
visdo ja arraigada ha varias décadas na regido entre os indios, segundo a qual os padres
eram aqueles que poderiam proteger os indios contra os abusos cometidos pelos
comerciantes e seringueiros. Mas a profanacdo dos objetos cerimoniais do Jurupari nao
estava prevista nos ensinamentos do profeta Arapasso. Para além da seguranca que
missionarios poderiam significar, havia certamente algo mais a motivar a boa acolhida aos
religiosos brancos, em especial o interesse depositado nos poderes e na protecao de Santo
Antonio. Mas nem por isso aquilo que os pajés diziam sobre o Jurupari fora abandonado,
como o atesta a reacdo indigena aos feitos derradeiros dos missionarios. Alids, a obtencdo
dos objetos rituais pelos franciscanos se deu através de um estratagema que consistiu em
defender a inocéncia de um indio Tariano de lauareté acusado de envenenar o tushaua de 3.

Este Tariano, chamado Ambrdsio, ao entregar-lhes uma caixa com ornamentos rituais
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obtivera a complacéncia dos missionarios, cuja intervencao no assunto fora solicitada pelos
Tariano de Iauareté.

Se, como vimos, a divida era como que perseguida pelos moradores do rio Negro,
constituindo um recurso a partir do qual se alcangava a “civilizagdo”, no Uaupés ela era, por
outro lado, percebida como uma forma de sujeicdo, a permitir que aqueles caboclos ja
considerados civilizados continuassem a contrair novas dividas junto aos patrées e
comerciantes maiores que vinham se estabelecendo na regidao do baixo rio Negro. Nesse
caso, eram os indios do Uaupés e do Icana que pagavam pela civilizacdo daqueles moradores
do rio Negro, pois seu endividamento seria a garantia do pagamento das dividas desses
ultimos. Uma extensa cadeia de dividas, portanto, que marcou iniUmeras regides da Amazonia
envolvidas na economia da borracha. No rio Negro, suas posi¢coes intermediarias vieram a ser
ocupadas por aqueles grupos remanescentes das povoacdes coloniais, devedores e credores
ao mesmo tempo, manejando relagdes estratégicas a jusante e a montante do rio Negro.
Para os indios do rio Uaupés e Icana, a divida ndo veio, definitivamente, a representar o
fetiche que seduziu os grupos do rio Negro. Através do messianismo ou da acolhida aos
missionarios, eles almejaram, precisamente, o cancelamento das dividas. Para tanto, sua
atencdo se voltou para aqueles santos cristdos, outra das marcas da prépria civilizacdo que
emanava do rio Negro. Alguns profetas eram, eles proprios, considerados santos, a persuadir
seguidores concedendo-lhes o batismo (cf. Wright, 1981, acima).

Chegamos assim a uma questdo que, por sua importancia histérica e etnografica para
a regidao do alto rio Negro, deve, a meu ver, ser sublinhada. Seja pelo mecanismo do
aviamento ou pela transformacdo messianica, a civilizacdo viria, aos olhos dos diferentes
segmentos da populacdo nativa da regido, a constituir uma condicdo passivel de ser
alcancada. Algo, portanto, que, embora a primeira vista insinue um processo de imposicdo de
valores sobre os indios, lhes parece uma imagem a ser perseguida. No caso dos grupos do rio
Negro, a quem a divida se afigurou como um caminho possivel de transformacao, a posse de
mercadorias dos brancos parece ter desempenhado o papel central, signos de um novo status

e de uma nova condicdo; ja os grupos dos rios Uaupés, aderindo as mensagens proféticas
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dos xamas que vieram a se tornar “amigos de Deus”, voltar-se-iam para outros elementos,
como o batismo cristdo, mas principalmente pela possibilidade de obtencdao de um nome que
este sacramento permitiria.

A este proposito, viajantes europeus, ja no inicio do século XX, mostram-se perplexos
qguando, em visitas a malocas do Uaupés e Icana, se deparam com insistentes solicitacoes
para que batizem criangas. Brancos de terras muito distantes, com modos marcadamente
distintos de outros civilizados que entdo freqlientavam a regidao, a chegada desses “dotoros”
constituiu por vezes uma noticia que rapidamente se espalhou por inUmeras malocas. Foi o
caso do etnélogo alemdo Theodor Koch-Grunberg e do naturalista inglés William McGovern,
ambos envolvidos pelos indios em negdcios sacramentais (ver Koch-Grunberg
[1909/10]1995, Tomo I:245ss; McGovern, 1927:159-160).

O que diz McGovern a esse respeito é bastante significativo. Subindo pelo rio Papuri, o
viajante foi alvo de intensa demanda por batismos em uma maloca acossada por uma doenga
que atingia quase todas as criangas:

“It was some time before the real meaning of their request penetrated my
thick skull. The pilot, seeing my perplexity, assured me that I had only to pour
water on the chidren and give them a name; they were asking to perform the
sacrament of baptism! These Indians did not pretend to be Christians. They had
not the slightest interest in the white man’s religion. Many of them had never
even seen a white man before; but no doubt, as the result of the misssionary
activity on the far-away Rio Negro many decades ago, the news had spread, in
the strange fitful Indian way, of a magic rite which could be administered only by

a white man, and which brought good luck, especially to children”
Nessa ocasido, o viajante, ao simular o batizado que Ihe era solicitado, afirma ter tentado
usar os proprios nomes indigenas. Mas isso ndo seria possivel, pois os indios recusavam-se a
Ihe revelar os nomes de seus filhos. McGovern, resignando-se em lhes atribuir nomes
portugueses se da conta entdo de um detalhe crucial a respeito do que ali se passava. Os
nomes indigenas eram parte da alma da pessoa, e o segredo que os envolvia dizia respeito a
uma precaucdo quanto a possiveis maleficios magicos que poderiam ser causados a alguém

através de seu nome. Os nomes portugueses, por outro lado, atribuidos através por um
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homem branco, eram considerados seguros, podendo ser utilizados abertamente. De acordo
com o viajante, o ritual do batismo os tornava, do ponto de vista dos indios, seguros. O que
Ihe passava despercebido era que esta seguranca relacionava-se, de fato, a origem
desconhecida daqueles nomes, garantia, como teremos ocasido de discutir, de que nao
poderiam vir a ser manipulados por terceiros através de recursos xamanicos. Voltarei a essa
guestdo no Capitulo 4. Quanto a outros detalhes da expedicdao de MacGovern pelo Uaupés,
em particular entre os Tariano de Iauareté, iremos explorar no capitulo 5.

Itens da civilizacdo dos brancos eram assim lidos por uma ética xamanica, através da
qual nomes cristdos passavam a ser empregados como forma de protecao contra doencgas.
Aguelas ‘“vacilantes formas indigenas de cristianismo”, tal como diagnosticadas por
McGovern, consistiam, com efeito, em uma persisténcia do mesmo impulso messianico
documentado para o século anterior, tal como indicou Wright (n.d.a.:150ss). Para as
primeiras décadas do século XX, ha informacdes da emergéncia de novas manifestacdes do
canto da cruz no rio Papuri. Varias pessoas de Iauareté se referem a dancas e cantos
realizados em torno de grandes cruzes em malocas Desana dos igarapés Turi e Macucu ainda
na época da chegada dos primeiros salesianos em Iauareté ao final dos anos 20, sendo que
uma delas encontra-se hoje afixada em uma das paredes da igreja da missao (ver Bruzzi da
Silva, 1977). De modo importante, a figura Santo Antonio que anos antes inspirara o
Arapasso Vicente Cristo reaparece em alguns relatos Tukano que versam sobre um profeta
chamado Yaari Kdati Baya, cujos ensinamentos tiveram lugar também no rio Papuri, pouco
tempo antes da chegada dos novos padres. Conta-se que, quando jovem, ele andou muito
pelo rio Negro, por varios lugares. Em suas andancas, teria obtido uma estatua de Santo
Antonio, e, ao retornar ao Papuri, comegou, com seu novo objeto, a dar conselhos a seus
parentes, terminando por adotar o nome Antonio para si mesmo.

Ele era considerado civilizado, pois ja sabia falar um pouco da lingua geral e do
portugués. Frases como “arra raiva”, ou “Antonio bixuna pra Manaus”, garantiam-lhe
respeito, pois denotavam austeridade e provocavam temor. Varios de seus conselhos

relacionavam-se a novos habitos a serem adotados, e que parecem responder a um provavel
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juizo que se fazia quanto a falta de civilizacdo dos indios do Uaupés naquelas localidades do
rio Negro por onde haveria trabalhado. Pois ele aconselhava coisas como ndo comer
alimentos que caissem ao chdo e que as mulheres deixassem de mastigar a massa de fazer
caxiri, pois “era com o mesmo dente que mastigavam a carne da cotia”. Aos homens,
exortava para que ndo agarrassem as mulheres casadas, sob pena de enfraquecimento dos
0ssos. E que cuidassem para nao fazer nada de errado, como roubar, pois de Deus e Santo
Antonio nada se podia esconder. Ao ficar vilvo, ele se isolou, tendo entdo encontrado uma
pedra espelhada através da qual tinha muitas visdes. Essa pedra, “igual a uma televisdo”
como se diz hoje, mostrava-lhe varios tipos de gente, brancos e pretos, dispostas em uma
escada na qual Santo Antonio ocupava sempre o topo.

Mas paralelamente a esses novos comportamentos, o profeta também orientava para
a observacao do correto uso das consideracdes de parentesco, e, de modo especial, garantia
a seus seguidores que, apds a morte, suas almas ndo se transformariam em animais como
pacas ou cobras. Ele se referia entdo ao destino pdéstumo daquelas pessoas pertencentes aos
sibs inferiores dos Tukano, cujas almas dirigem-se a uma casa chamada digd-wapira-wi’,
localizada na cabeceira de um igarapé do rio Papuri. Considera-se que, passado certo tempo,
essas almas transformam-se naqueles animais, ao contrario do que se passa com as almas
daqueles que ocupam posigdes hierarquicas superiores. Estas contam com casas especiais,
situadas em diferentes pontos da trajetéria mitica dos ancestrais, e que guardam seus nomes
e riguezas. Transformam-se, por sua vez, em belas aves. Assim como 0s nomes cristdos,
novos habitos civilizados parecem aqui implicar transformagdes xamanicas, envolvendo dessa
vez ndo exatamente uma protegao aos vivos, mas um melhor destino aos mortos.

De acordo com Wright (n.d.a.), esses movimentos que vieram a surgir no Papuri entre
grupos Tukano diferem daqueles que envolveram grupos Arawak dos rios Icana e alto Negro
nas décadas passadas. Caracterizados por uma conotagdo de rebelido mais nitida, os lideres
desses ultimos tratavam explicitamente das relacdes de opressdo, do fim da exploracdo da
mao-de-obra e das dividas para com os chamados civilizados. No Uaupés, ainda segundo o

autor, a religido da cruz viria a se relacionar mais diretamente a concepgdes escatoldgicas de
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alguns grupos do Papuri. O ceticismo das pessoas quanto ao que ensinavam esses profetas
do Papuri era corrente, como, alids, ainda apontam alguns velhos de lauareté, de maneira
gue esses eventos dificilmente podem ser caracterizados como movimentos messianicos ou
milenaristas. Talvez possamos toma-los uma abertura ainda maior do campo da fabulagdo
Xamanica, o que viria a propiciar mais tarde a boa acolhida de missionarios monfortianos e
salesianos, que se estabelecem, respectivamente, no rio Papuri em 1913 e em Iauareté em
1929.

Condicdes politicas distintas, profetismos distintos: ainda seguindo Wright, os grupos
Arawak, mais préximos da indUstria de construcdo de barcos e da atividade extrativista que
floresceu na Venezuela ao final da segqunda metade do século XIX, haveriam experimentado
de maneira mais dura os efeitos das relagées crescentes com os comerciantes. No Uaupés,
por outro lado, aliancas de militares e comerciantes com chefes indigenas proeminentes
matizavam essas relagdes, revestindo-as de certa ambigliidade. Nesse sentido, podemos
sugerir que as relagdes de hierarquia, mais acentuadas entre os grupos do Uaupés, viriam
também a influenciar as relacdes diferenciais destes para com os “civilizados”. Isso fica
patente naquilo que dizem ainda hoje certas pessoas de lauareté ao se referirem a
missionarios e outros personagens que passam a atuar no Uaupés a partir do inicio do século
XX: sem excecdo, todos queriam saber quem eram os chefes dos Tukano e os chefes dos
Tariano. Aquela altura, parece que a experiéncia colonial j& os haveria alertado quanto a
existéncia desse tipo de prerrogativa entre os indios do Uaupés. E ainda que alguns grupos
lograssem entreter relacbes mais favoraveis com comerciantes, a “protecdao” que missionarios
poderiam vir a proporcionar ndao haveria de ser descartada. Isso indica que tal protecao,
recorrentemente apontada para justificar a boa acolhida dos indios aos missionarios, nao
pode ser creditada integralmente a circunstancias politicas de opressdo. Esse é um motivo
que, alids, a propria crbnica missionaria se encarrega de ressaltar como mais um de seus
bons servicos prestados a nacdo.

Penso, assim, ser possivel aventar que, ao menos para alguns dos grupos indigenas

do rio Papuri, a civilizacdo dos brancos ocultava certas poténcias xamanicas. Os missionarios
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as encarnavam da maneira mais acabada, pois eram os que sabiam como atribuir nomes as
pessoas. O profeta Antonio foi um dos que se encarregaria de anuncia-los, os enxergando
através de sua pedra espelhada. Ele se referia, especificamente as seripihi masa numia, as
mulheres andorinhas, com capa preta e peito branco. Mais tarde, quando os salesianos
fundaram a missao de Iauareté, seus seguidores poderiam constatar a exatiddo de suas
previsGes, pois esse era precisamente o aspecto do habito de Santa Maria Mazzarelo, a
salesiana padroeira dos internatos femininos. Um pouco antes, por ocasido da fundacdo da
primeira missdo no lado colombiano do Papuri, os missionarios monfortianos iriam escolher
precisamente seu povoado para a construgdo da primeira igreja na regidao. Um senhor Tukano
disse o seguinte esse respeito: “Os missionarios viram que ele ja estava antecipando o
catecismo, falando de Deus e da Santissima Trindade. Ao ver isso, 0S missiondrios
perguntaram a ele quantos deuses existiam. Eles esperavam que ele dissesse pai, filho e
espirito santo, mas ele disse que ndo sabia, e falou: - Ndo é facil.... Depois da chegada dos
monfortianos, passado algum tempo, ele morreu. Uns dizem que foi soprado, embora
dissessem que ele enxergava pelos lados e pelas costas”. Parece que ali, tal como ocorrera
antes com os franciscanos, uma missao crista viria a florescer em um terreno anteriormente

pavimentado pelo xamanismo.

Dessa maneira, 0s novos personagens que vao entrar em cena ao inicio do século XX
iriam encontrar os indios ali j@ bem atentos e interessados pelas coisas da civilizacdo. Foi
entdo que o Uaupés passou a ser controlado por um comerciante de origem portuguesa, que
se estabeleceu na localidade de Bela Vista, no baixo rio. Como nos informa o etndlogo alemdo
Theodor Koch-Grunberg, em viagem pelo rio Uaupés no ano de 1903, “el/ 8 de agosto
llegamos donde el subprefeito Manoel Antonio de Albuquerque, quien habitaba en la orilla
izquierda, en el pequefio y limpio asentamiento de Bella Vista. Este lucia bastante civilizado:
una sédlida casa de habitacion pintada de azul y blanco com techo de zinc; delante, un asta
alta para colocar la bandera,; hacia un lado varias chozas; en el puerto dos batelbes y algunos

botes pequenos. Albuquerque era un mestizo nacido en el mismo rio. La sangre indigena
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predominaba en su hermano Chico e en él. (...) nos ofrecierdn cerveza de una cerveceria de
Petrépolis, la primera que tomabamos después de mas de un ano.” (Koch-Grunberg
[1909/10]1995, Tomo II:19). O chamado sub-prefeito era conhecido entre os indios como
Manduca, tristemente célebre no Uaupés pelas violéncias que viria a praticar. O
estabelecimento da familia Albuquerque nesse sitio constituia um evento inédito:
excetuando-se curtos periodos de acdo missionaria, era a primeira vez na histdria da
colonizagdo que um “civilizado” instalava-se permanentemente no Uaupés com finalidade de
exploracdo econbmica. Muito se conta ainda hoje no Uaupés a respeito dos feitos do
Manduca. Como se relacionava com os indios de Iauareté, sua partida da regido e sua morte,
sdo temas que voltaremos a igualmente discutir no Capitulo 5. Por ora, basta mencionar que
o controle que exerceu sobre o Uaupés por cerca de vinte anos foi praticamente absoluto. E
assim o endividamento persistia no Uaupés, de maneira talvez ainda mais sistematica.

Nesse periodo, houve também uma visita do Bispo de Manaus, D. Frederico Costa, ao
alto rio Negro. Em sua visita ao rio Uaupés, o Bispo iria encontrar os indios Tariano de
Iauareté vivendo distantes da margem do rio, em partes mais interiores da floresta. Tratava-
se de um recurso para se ocultarem das vistas dos balateiros colombianos que entravam no
Uaupés para levar gente (Costa, 1909:70). Segundo D. Frederico Costa, os Tariano foram
aparecendo aos poucos, solicitando o batismo e pedindo novos missionarios. A visita desse
religioso levaria, alguns anos mais tarde, ao inicio do processo de implantacdo das missoes
salesianas na regidao. Em 1914, foi fundada a primeira missao, em Sao Gabriel da Cachoeira.
A partir de entdo, os salesianos criariam uma infra-estrutura missionaria jamais vista no rio
Negro. Além de S&do Gabriel da Cachoeira, instalam outras duas missGes em pontos
estratégicos do rio Uaupés na década de 20, Taracua em 1923 e Iauareté em 1929. A partir
da década de 40 outras trés irdo surgir: em 1940, Pari-Cachoeira, no alto rio Tiquié; em
1942, Santa Isabel, no médio rio Negro; e, em 1952, Assuncdo do Icana, no rio Icana. A
chegada dos salesianos no Uaupés ira contribuir para melhorar significativamente a situagdo

de muitos grupos, uma vez que 0s missionarios irdo opor-se as praticas em curso de
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exploracdo dos indios empreendidas pelos seringueiros®>. Porém, a oposicdo dos salesiano as
praticas entdo vigentes viria a ser dirigida principalmente aos balateiros colombianos que
adentravam o Uaupés brasileiro, pois, conforme relatos do final da década de 20, estes eram
nesse momento os principais responsaveis pelas violéncias cometidas contra os grupos
indigenas da area. As relacdOes entre salesianos e comerciantes e patrdes brasileiros eram
possivelmente mais nuangadas.

A ambiguidade das relagdes entre missionarios e comerciantes no Uaupés ja foi
aventada por Hugh-Jones (1981:35), que aponta casos em que a propria viabilidade do
empreendimento missionario era garantida pelo comércio dos produtos extrativos, como
parece ter sido o caso dos monfortianos que pelo mesmo periodo passaram a atuar no lado
colombiano do rio Papuri (ver também Wright, 1999:167). Por outro lado, no contexto das
relacdes entre indios e civilizados que os salesianos passavam a atuar, e também
considerando a magnitude de seu projeto, dependeriam igualmente do trabalho indigena e,
assim, da distribuicdo de mercadorias, de modo a estabelecer com estes relagbes analogas
aquelas que mantinham os seringueiros. Além disso, os primeiros movimentos a igreja no
sentido da criagdo de uma Prelazia no rio Negro nas primeiras décadas do século haveria que
contar com a complacéncia dos barGes da borracha de Manaus que controlavam o comércio
nessa regido, em particular do poderoso J.G. Araujo, dono da maior firma comercial do
Amazonas e responsavel pelo financiamento dos negdcios da maior parte dos seringalistas do
estado. A firma J.G. Araljo mantinha a partir de sua filial de Santa Isabel “aviados” pelo
baixo e médio rio Negro e os dois patrées que competiam entre si na regido das cabeceiras,

Manuel Antonio Albuquerque, o Manduca, “dono do Uaupés”, e Germano Garrido, o “dono do

25 Mostrar-se-30 no entanto extremamente intolerantes quanto as expressdes culturais indigenas,
exigindo que os indios abandonassem suas casas coletivas multi-familiares, os rituais de iniciacdo e o
xamanismo. As missGes salesianas constituem impressionantes estruturas arquiteténicas, com
instalacGes capazes de abrigar centenas de alunos indigenas em regime de internato. Até fins da década
de 80 langaram mado desse expediente para afastar as criangas de suas familias, proporcionar educagao
escolar e de oficios e incutir os preceitos da religido catdlica. Atualmente, os internatos encontram-se
fechados, em fungdo da redugdo das dotagles oficiais que receberam por muitas décadas (Nimuendaju,
[1927]1982:188-91).
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Icana”. E ha indicacdes de que a instalacdo das missdes salesianas no Uaupés na década de
20 contou diretamente com sua generosa “assisténcia” (O Jornal, 1959).
Realizado este percurso, vejamos em linhas gerais as informagdes presentes nas

fontes historicas relativas a composigdo étnica da regido.

2.2- Quem eram os indios da regidao

Silvia Vidal (1999), baseando-se em evidéncias histéricas e arqueoldgicas,
argumentou recentemente que os grupos indigenas do rio Negro faziam parte, antes do inicio
da colonizacdo, de uma extensa rede de comércio a longa distancia através da qual se
conectavam com varios outros grupos do Orinoco e do Japura-SolimGes. Segundo a autora,
tratava-se de um sistema macropolitico e econdmico regional, multiétnico e multilinguistico,
que envolvia uma hierarquia interétnica (Manoa and Oniguayal Macro Polities, cf. pp. 518)%.
Por volta de meados do século XVII, tal sistema ja se encontraria em processo de
desarticulacdo em virtude das flutuacdbes demograficas que resultavam da disseminacdo de
doencas e escravizagdo pelos europeus. A partir do século XVIII, este processo de
desestruturacdo viria a dar origem a novas formagoes socio-politicas indigenas no rio Negro,
envolvendo inUmeros grupos da familia linguistica Arawak - do ramo Maipure do Norte.

O argumento geral de Vidal é o de que tais formacdes - que a autora denomina
multiethnic confederacies - seriam lideradas por chefes carismaticos, cujo paradigma seria o
lider Manao Ajuricaba, e, flexiveis, teriam envolvido diferentes etnias ao longo do periodo. A

autora aponta a formacao de cerca de 15 dessas confederagdes entre 1700 e 1770, sendo

26 A associacdo dos salesianos no Amazonas a figura de J.G. Araljo é atestada por uma grande matéria
dedicada pelo didrio amazonense “O Jornal” a esta ilustre personagem no ano de 1959. Considerado o
maior homem de negocios do Amazonas, “o consolidador da economia amazonense”, este comendador
teria mantido, entre suas inUmeras obras de assisténcia, significativas contribuicdes ao Colégio D.Bosco
em Manaus e as missdes salesianas no rio Negro.

27 Com efeito, a participagdo dos grupos Arawak do rio Negro em extensas redes comerciais é atestada
pelas primeiras fontes histéricas do alto Amazonas, segundo as quais os Manao mantinham comércio
com os assim chamados cacicados das varzeas do Solimdes (Yurimagua ou Oniguayal e Aisuari) através
do rio Japura. Ha informacdes inclusive de que nessas transacoes circulavam produtos e objetos obtidos
junto a grupos do rio Uaupés, assim como armas e outros objetos europeus trocados com os
holandeses da Guiana por escravos (ver Porro, 1992).
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gue nas primeiras décadas desse periodo os grupos confederados e seus chefes dedicavam-
se intensamente ao comércio de seus proéprios produtos e escravos com os holandeses,
portugueses espanhdis para a obtencdo de armas e outros bens de origem européia. O
contato comercial com os europeus teria sido o elemento de base para a formacdo e
transformacao dessas confederacdes, de maneira que disputas pelas redes de troca haveriam
levado a conflitos mutuamente destrutivos entre os principais grupos de diferentes
confederagoes. A fase dos aldeamentos, que corresponde a segunda metade do século XVIII,
teria acarretado um ainda mais profundo envolvimento dos grupos indigenas com a politica
colonial, bem como a eclosdo de inUmeras revoltas, como vimos no inicio deste capitulo. A
partir de entdo muitos desses grupos arawak-falantes viriam a perder sua autonomia politica
e econdmica e muitos individuos e familias seriam assimilados. A muitos grupos se colocou
ainda a opcdo de manter alianca com os portugueses ou aceitar a protecdao dos espanhdis.
Desse modo, argumenta Vidal, as confederacdes dos povos arawak sucumbiriam ainda no
século XVIII, mas, ao longo da primeira metade do século XIX, através de movimentos
migratérios e reorganizacdes politicas estes grupos teriam sido capazes de se reconstruir
como sociedades. Os movimentos messidnicos de meados do século que mencionamos
acima, liderados por xamas arawak, teriam garantido a “continuidade fisica e cultural dos
povos, a consolidacdo do sistema regional de hierarquias politico-religiosas que persiste até
hoje e a organizacdo das sociedades Arawak, Tukano e Maku do noroeste amazdénico” (Vidal,
1999:521). Note-se que, nessa hipotese, a (re)organizacao das sociedades atuais passa por
um deslocamento espacial significativo de seu substrato demografico, das margens do
principal curso navegavel da regido, o rio Negro, em direcdo a seus formadores Uaupés,
Icana e Xié.

Este modelo, baseado na nogdo de etnogénese e muito sugestivo, ndo permite, no
entanto, vislumbrar propriamente o que haveria se passado com os grupos do rio Uaupés, ja
que o argumento diz respeito sobretudo aos Arawak do rio Negro, muito embora a autora
mencione a participacao de Cubeo, Arapasso e Desana, etndnimos que atualmente designam

grupos de lingua tukano do Uaupés, ao lado de inuUmeros outros grupos Arawak nas
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confederagdes que haveriam se sucedido pelo século XVIII - os sempre presentes sdo 0s
Baré, Manao, Baniwa e Warekena, mas varios outros sdo citados, como Mayapena, Mabana,
Guinau, Guariba, Puinave, Piapoco, Tariana, Curipaco, Yavitero e outros. Seriam os Cubeo,
Arapasso e Desana grupos historicamente tukanizados? Ou sua presenca ao lado dos arawak
do rio Negro indicaria apenas escravizacao e descimento? Respostas para tais problemas nao
passariam de hipdteses, cuja maior ou menor plausibilidade envolveria ainda a busca de
evidéncias na histéria oral. Penso que este é também o caso para a hipotese da evolucdo das
confederagdes arawak para o novo arranjo social que, através de migracoes e alinhamentos
politicos e religiosos inter-grupos, haveria levado a construcdo das sociedades atuais,
incluindo agora os grupos tukano e maku.

Para a autora, o processo de formacdo de sucessivas confederagdes interétnicas, ainda
que referenciadas as politicas coloniais de espanhdis e portugueses, seria um indicio de que
esses arawak do século XVII exibiriam uma organizagao social de maior complexidade socio-
politica do que a dos grupos atuais, uma vez que tais unidades basear-se-iam na existéncia
de autoridade politica centralizada e exercida por poderosos lideres que manipulavam ao
mesmo tempo conhecimentos xamanisticos, habilidades comerciais e capacidade de
mobilizagdo para a guerra. Esta afirmacdo de Vidal (1999:517) apdia-se principalmente no
fato de que ainda hoje se verifica a existéncia unidades de descendéncia patrilineares
hierarquizadas e exogdmicas na organizacao social dos grupos indigenas do noroeste
amazonico, pelo que poderiam ser tomados como representantes de um sistema social Unico
entre as sociedades amazdnicas que sobreviveram & colonizacdo?®. Porém, ha que se levar
em consideracdo que também as acbes dos portugueses no rio Negro nesse periodo
envolveram o fortalecimento de liderancas indigenas de grupos cuja alianca seria estratégica
para o negoécio do trafico de escravos. Do mesmo modo, como vimos acima, a politica

pombalina dos aldeamentos era caudataria principalmente da criagdo de relagdes amistosas

28 Esta possibilidade é igualmente aventada por Stephen Hugh-Jones (1993) ao proceder a uma
reinterpretacdo da organizacdo social Tukano a luz do conceito levistraussiano de ‘casa’. E o contato dos
Arawak do rio Negro com as sociedades mais “complexas” da varzea amazonica reforcaria a hipotese, ja
gue para estas vém sendo apresentadas evidéncias arqueoldgicas que sugerem estratificacdo,
centralizacdo politica, grandes concentragdes demograficas, producdo de excedentes agricolas, tudo
isso associado a existéncias de clds, linhagens e descendéncia unilinear (ver Roosevelt, 1991, 1992).
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com os chamados “principaes”, o que supostamente permitiria 0 sucesso nos descimentos.
Em que medida a existéncia desses lideres, cuja autoridade atravessava fronteiras étnicas, se
deve a uma maior complexidade do sistema politico no passado ou é fruto das relagbes em
curso com os colonizadores consiste em uma questdo a demandar novos estudos.

Ndo obstante, os processos de base apontados pela autora que teriam estado em operacao
ao longo do periodo me parecem claramente plausiveis, ndo apenas para os grupos arawak,
mas também para os outros grupos indigenas da regido: a) assimilacdo de segmentos ou
grupos de descendéncia de determinados grupos por outros de distintas familias linguisticas,
b) separagdo de segmentos de um determinado grupo Arawak por fusdo com outros grupos,
Arawak ou ndo; c) acesso negociado a territorios de outros grupos; d) aliangas politicas; e, e)
articulagdo de formas supracomunitarias de integragao sécio-politica. Em suma, sobretudo os
mecanismos de fusao e fissdo de grupos, tal como documentados na etnografia mais recente
da regido (ver por exemplo Goldman, 1963), teriam constituido um recurso estratégico
empregado pelos grupos indigenas do noroeste amazOnico para lidar com as vicissitudes da
colonizacdo. E talvez isso responda em parte pela flutuacdo na quantidade de etnonimos
registrados nas fontes histoéricas.

A\}

Portanto, como ja se concluiu para varios outros casos da AmazOnia colonial, “a
histéria estd onipresente (...), primeiro moldando unidades e culturas novas, cuja
homogeneidade reside em grande parte numa trajetéria compartilhada”, e ainda em
“reagrupamentos de grupos linguisticamente diversos em unidades ao mesmo tempo
culturalmente semelhantes e etnicamente diversas" (Carneiro da Cunha, 1992). Tendo isso
em mente, e sabendo que aqui estaremos incursionando no terreno das conjecturas, vejamos
0 que se pode deduzir a partir de um rapido exame da etnonimia histérica do alto rio Negro.
Em geral, os textos histéricos sobre o rio Negro sdo unanimes em apontar as quase
insuperaveis dificuldades que envolvem o tratamento da etnonimia presente nas fontes. Ha
centenas de nomes apontados nas primeiras fontes escritas da regiao como “nacdes” (Wright,

1992), sendo, entretanto, impossivel saber se se tratavam de etnias especificas ou de

segmentos menores, como sibs ou fratrias, unidades presentes na organizacdo social de
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todos os grupos indigenas contemporaneos da regido. Além disso, as fontes historicas
referem-se a grupos indigenas através de nomes que, via de regra, ndo correspondem a
auto-designacbes, mas por etnonimos atribuidos por terceiros. Em numerosos casos, ha
nomes que sao empregados para varios grupos, como provavelmente é o caso de Baré,
Baniwa, Uaupés, e Maku sem que se conhegca as circunstancias em que em que tais
categorias estariam sendo empregadas e registradas. A grande profusdo de etn6nimos
sugere ainda que muitos grupos do rio Negro possam ter sido extintos ao longo dos séculos
XVIII e XIX, uma hipdtese que certamente possui um peso consideravel em vista dos
processos de escravizacdo, aldeamentos, fugas e disseminacdao de epidemias do periodo. No
entanto, ndo se poderia mecanicamente supor que os iniUmeros etn6nimos presentes nas
fontes, e que ndo possuem correspondéncia auto-evidente com os grupos atuais, indiquem
grupos extintos, assim como também ndo poderemos estar seguros de que etnénimos usados
desde o século XVIII até hoje tenham sido sempre utilizados com referéncia a um mesmo
grupo - seriam os chamados Baniwa no século XVIII, presentes desde Manaus até
Marabitanas, os mesmos Baniwa atuais do rio Igana? E tudo isso ndao apenas pela
inseguranca quanto a niveis de inclusdo ou pelo problema da designacdo por terceiros, mas
também em funcdo de eventuais processos de assimilacdo que certamente ocorreram entre
diferentes grupos.

Um exame das primeiras fontes do século XVIII que apresentam informacdes extensas
sobre a etnonimia de todo o rio Negro foi efetuado por Wright (1991; n.d.b.). Uma dessas
fontes sdao os registros de escravos indigenas trazidos do rio Negro para Belém pelas tropas
oficiais de resgates entre os anos de 1745 e 1747. Desses registros € retirada uma
impressionante lista de 290 etnénimos, que correspondem a 1334 escravos e outros 43
considerados “forros”, isto €, aqueles que ndo haveriam sido resgatados de uma condicdo de
cativeiro -- mesmos estes deveriam “pagar” seu resgate com trabalhos prestados na capital
da colonia. De acordo com Wright, esta cifra corresponderia a apenas uma parcela reduzida
do total de escravos feitos no periodo, principalmente em funcdao da atuagao de particulares.

O grande numero de etndnimos resultaria, segundo o autor, do fato que uma grande
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guantidade desses termos estaria a designar moradores de aldeias especificas ou grupos
referidos de acordo com o nome de seus chefes. Muitos dos etnénimos podem ainda
corresponder a formas alternativas de designar os mesmos grupos. Além disso, a lista
incluiria muito provavelmente nomes que se referiam a subdivisdes de grupos, em particular
a sibs patrilineares, que até hoje constituem a unidade basica da organizacdo social dos
grupos da regido. De modo importante, quatro desses etnénimos cobririam um quarto do
total de escravos feitos no periodo: Boapé, Macu, Baniwa e Ariquena. Ndo ha dulvidas,
portanto, de que se trata de uma listagem extremamente heterdgenea, na qual figuram tanto
designacdes pontuais, ou locais, como categorias abrangentes, eventualmente sub-regionais,
a incluir varios grupos de um mesmo rio.

Observadores da segunda metade do século XVIII apresentam informagdes mais
acuradas. Sao viajantes que se encarregam de proceder aos primeiros levantamentos
sistematicos do rio Negro e seus afluentes, buscando registrar informacdes sobre a geografia
e 0s povos da area -- Noronha (1759), Xavier de Sampaio (1775) e Ferreira (1776). A
etnonimia presente nessas fontes foi tabulada por Bruzzi da Silva (1977:28-29), que
apresenta listas separadas para os rio Negro e Uaupés. Para as povoagdes do rio Negro é
apontada a presenca de 33 etnias: Manao, Paraviana, Uaranacocena, Carahiahi, Baré, Passé,
Cocuana, Aroaqui, Tacu, Baniba, Baiana, Uariquena, Uaupez, Macl, Mepuri, Marapitana,
Arunié, Cubeuana, Coeuana, Duandis, Juri, Japiuna, Jaruna, Juma, Mendd, Maquiritare,
Puiteno, Pexuma, Termairari, Turimari, Uauuana, Xama e Xapuena. Algumas décadas mais
tarde, ja a meados do século XIX, ha registros para o rio Negro que ddo conta da existéncia
de um numero da significativamente menor de etnias nessas povoagoes. Ja ndo verificamos
as mesmas 33 categorias, mas apenas 22, muito embora entre essas figurem seis que nao
sdo mencionadas para o século XVIII?°. O que poderiamos dizer dessas coincidéncias e

divergéncias?

2 De acordo com Araljo e Amazonas, [(1852)1984], as etnias presentes ao longo do curso do rio
Negro sdo as seguintes: Manao, Paraviana, Uaranacocena, Caburicena, Carahiahi, Baré, Passé, Ajuana,
Carias, Cocuana, Aroaqui, Tacu, Tarumad, Baniba, Baiana, Uariquena, Uaupez, Damacuri, Macu, Mepuri,
Marapitana e Curandos (esses etnénimos sdao mencionados em.
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A meu ver, a comparacao das duas listas confirmaria, em primeiro lugar, que os
processos de escravizagdo e descimento do século XVIII teriam levado a uma redugdo
drastica da diversidade étnica rionegrina pré-existente ao inicio da colonizagdo, seja pela
extincdo completa ou pela assimilacdo de parcelas remanescentes de muitos grupos por
outros. Considerando-se ainda que o fracasso da experiéncia dos aldeamentos teria
culminado, ao final do século XVIII, com a dispersao dos contingentes até entdo “descidos”
para suas areas de origem ou, como € mais freqientemente apontado na historiografia, a
busca de refugio por muitos grupos nas regidoes das cabeceiras do Uaupés e Icana, poder-se-
ia arriscar que a diminuicdo da diversidade étnica do século XIX seria também um resultado
da desarticulacdo de varias povoagoes estabelecidas pelos portugueses no periodo anterior.
Nesse sentido, é interessante notar que das relagées acima constam até mesmo etnonimos
relativos a grupos do rio Branco, como Paraviana e Maquiritare, como também figuram os
Baniwa, termo atualmente empregado exclusivamente para designar os grupos cuja origem é
o rio Igana, e os chamados Uaupés -- ou Boapés --, etn6bnimo em torno do qual ha
controvérsias, uma vez que se trata de um nome atualmente empregado apenas como nome
do rio, mas que teria sido usado no periodo colonial como referéncia a seus habitantes, ou a
uma parte deles. Ha divergéncias quanto a existéncia nessa época de um grupo especifico
referido por este termo (ver Wright, n.d.b.:40ss; Becerra, 2001:35-36), porém parece claro
que a partir de meados do século XIX ja era utilizado como designacao para todos os grupos
do rio Uaupés, majoritariamente da familia linglistica Tukano, mas entre os quais incluir-se-
iam também os Tariano, grupo Arawak falante (Wallace, [1869]2001:373).

Mas, para além dessas vagas observacdes, 0 que me parece mais impressionante
nessas listas é o fato de que, além da confusdo em torno do termo Uaupés, do conjunto geral
de 39 etn6nimos -- considerando as duas listas acima apresentadas -- apontados durante os
séculos XVIII e XIX, apenas cinco sdao atualmente empregados ao longo do rio Negro e seus
afluentes: Baré, Baniwa, Maku, Warekena e Cubeo(ana). Ou seja, mais de 30 etnénimos
vieram a cair em total desuso ao longo do rio Negro até o final do século XIX. Segundo

Nimuendaju ([1927]1982), evidéncias historicas permitem classificar todos os povos que
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habitavam ao longo do curso do rio Negro até o século XVIII como pertencentes a familia
linguistica Arawak, sendo as linguas Baré e Mando majoritarias. E possivel assim que o termo
Baré passasse, progressivamente, a ser utilizado de modo mais abrangente, uma vez que,
como enfatiza Wright (1992), esta € uma tendéncia ja verificada nas primeiras fontes escritas
para o rio Negro. Podemos supor também que, neste processo, muitos grupos tenham
progressivamemte deixado de ser referidos (e a referir-se a si mesmos?) a partir de
designacdes étnicas particulares e incorporados na camada considerada civilizada da regido,
pois de acordo com Meira (1997:28), “as informagcdes etnonimicas, embora nem sempre
confiaveis, demonstram que a populacdo indigena majoritaria nas povoacoes seria, no século
XIX, constituida pelos residuos demograficos dos povos que viviam na regido desde a
chegada dos europeus, e que haviam sido 'descidos’ e aldeados compulsoriamente no século
XVIII. E mais, ha uma significativa populacdo descendente desses povos, mas que é fruto da
miscigenagdo com os colonizadores, os ditos 'mamelucos’, que vivia nas mesmas povoacoes
ao longo de todo o rio Negro”.

E evidente que a partir das fontes escritas ndo é possivel conhecer as circunstancias
exatas em que esta passagem teria ocorrido, mas é certo que a muitos grupos o manejo do
qualificativo “civilizado” franqueava melhores posicdes nas relagdes comerciais que iam se
adensando. Ser Baré ou ser civilizado podem ter sido, assim, alternativas que se colocavam a
populacdo ribeirinha do rio Negro, e talvez, em determinadas circunstancias, tenham
representado duas faces da mesma moeda. Ja no rio Uaupés, passa-se outra coisa.

O desaparecimento das categorias étnicas que se verifica no rio Negro ndo acontece
CoOm a mesma proporgdo nesse rio: 0s mesmos cronistas que no século XVIII registravam 33
etnénimos para o rio Negro, apontavam outros 25 para o Uaupés. Porém, as fontes do século
XIX ndo acusam uma diminuicdo de grupos nesse rio, ao contrario, ha registro de 49
etnonimos presentes no Uaupés para meados desse século (cf. Wallace, [1869]2001; Bene,

1852 apud Tenreiro Aranha,1906; Araldjo e Amazonas, [1852]1984). De acordo com o exame
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efetuado por Bruzzi da Silva (1977:30ss), entre esses 49 etndnimos*® estdo presentes mais
de dez nomes que se referem a sibs dos grupos linglisticos que hoje localizam-se nos rios
Uaupés, Tiquié e Papuri. Ha também varios grupos mencionados que atualmente se
localizariam no rio Icana ou em territdrio colombiano - os Barasana, grupo que faz parte do
sistema social do Uaupés mas que habita o rio Pira-Parana na Colémbia, é citado como
Panenoa. Tais inclusGes responderiam pelo grande nimero de etnénimos que sdo apontados,
mas de modo importante, as listas do Uaupés apresentam, se comparadas com as do rio
Negro, uma consisténcia surpreendente com a etnonimia contemporanea, pois dos doze
grupos étnicos atualmente residentes no Uaupés (incluindo os afluentes Papuri e Tiquié) nove
ja figuram nessas listas como tais: Tukano, Dessana, Tariana, Cubeo, Wanana, Pira-Tapuya,
Miriti-Tapuia, Arapasso e Makuna. Com efeito, as listas do século XVIII para esse rio,
afirmam seus proprios autores, ndao eram completas, j@ que foi justamente ao final desse
periodo que se iniciaram as exploragdes do Uaupés. No século XIX, portanto, o conhecimento
sobre os grupos localizados nesse rio iria aumentar, ndo obstante a confusdo entre os nomes
dos sibs e dos grupos linglisticos, em sua grande maioria pertencentes a familia linglistica
Tukano. Desse modo, ja para o final do século XIX, viajantes como o italiano Ermano
Stradelli [(1889) 1990] e o francés Henri Coudreau (1884) fornecem uma relagdo de grupos
indigenas habitantes do Uaupés que é quase coincidente com a configuragdo atual: Tariana,
Tukano, Arapasso, Dessana, Pira-Tapuia, Wanano, Tuyuka, Miriti-Tapuia, Carapana, Cubeo e
Maku. Além desses, Coudreau indica ainda os Sussuarana, Tatu-Mira, Jurupari-Mira, Arara e
Arara-Tapuia, grupos que Stradelli admite ndo conhecer e que, muito provavelmente tratar-
se-iam, de nomes de sibs especificos traduzidos do tukano para a lingua geral.

As diferentes trajetérias dos etnonimos dos rios Uaupés e Negro através das fontes
parecem assim ocultar uma realidade socioldgica: enquanto a diversidade étnica do Uaupés ia

sendo reconhecida pelos diferentes viajantes que entdo exploravam esse rio, a do rio Negro

30 para n3o carregar demasiadamente o texto, segue aqui a lista: Agarani, Arapaco, Baniua, Balna,
Beiju, Boanari, Cainatari, Carapana, Caua, Uanana, Cord-Coro, Cubeo, Cutia, Decana, Gi, Giboia, Ipeca,
Iravassu, Jacami, Jurupari, Jurua, Macu, Macucoena, Macuna, Macura, Mamenga, Miriti, Omaua, Onga,
Panenoad, Pira-Tapuia, Piraiurd, Puca, Quaty, Coeuana, Quenaca, Tabaiana, Quatitu, Tanimbuca, Tapiira,
Tariana, Tatu, Tijucd, Timanara, Tocandira, Tucano, Uacara, Uaracu e Urinana.

100



ja estava sendo apagada, em um processo que favoreceria a emergéncia de categorias
genéricas, a englobar indios e mesticos. Designados como “tapuias”, ou por vezes como
“Baré”, a marca distintiva desse contingente era o fato de ja serem entdo considerados
“civilizados”. Quanto ao rio Uaupés, apesar da precisdo com a qual naturalistas como
Wallace, Coudreau e Stradelli ja reconheciam a etnonimia dos grupos ali residentes, no
linguajar regional todos eles eram igualmente subsumidos em uma categoria genérica:
precisamente, “Uaupés”. Com efeito, o rio Uaupés até as primeiras décadas do século XX era
chamado por seu nome proprio, Caiary, palavra de origem arawak, como o atesta o sufixo

A\ Iy /4

ary ou ali, “adgua” ou “rio”, e, corriqueiramente, designado “rio dos Uaupés”, em uma
referéncia aqueles grupos que ali habitavam. De acordo com Koch-Grunberg ([1909/10]1995,
Tomo 1:223), esta era a designacdo que antigos habitantes Arawak desse rio vieram a
atribuir a outros grupos que invadiram a regiao vindos do sul ou sudoeste, como os Tukano e
Cubeo, uma hipotese cuja verificacdo exigiria estudos linglisticos aprofundados. Por outro
lado, ndo ha o que objetar quanto a conotacdo que envolvia o termo por ocasido de sua
viagem. Tratava-se, segundo o etndlogo alemdo, de uma categoria pejorativa, que ndo era

bem aceita por qualquer indio da regido, tukano ou arawak falantes:

"Todavia los grupos aruak del Icana miran a sus vecinos (do Uaupés) con cierto
desprecio y le dan a palabra Uaupés um significado despectivo, asi como los indios del
Caiary no oyen com agrado a designacion Uaupés. Por ejemplo, si se le dice a un
karutana ‘Eres un inutil, un desertor, etc!’, por lo general respondera en lingoa geral:
'isché ti(ma) uaupé!” (no soy un uaupé!). Se situa asi conscientemente en

contraposicion a los tradicionales enemigos de estos aruak”.

Esta informacdo, embora ndao permita estabelecer com certeza se a palavra uaupé é
de origem arawak, ja que esta inserida em uma frase na lingua geral, da a entender que se
tratava de uma categoria que marcadamente se contrastava a de “tapuia” ou “Baré”, isto é
ela designava por exceléncia aqueles que permaneciam fora da “civilizacdo”. Mas é
importante destacar que o informante de Koch-Grunberg era um karutana, sub-grupo dialetal
Baniwa do baixo Igana, cuja grande maioria é hoje falante da lingua geral. Portanto o

contexto de emprego do termo Uaupé seria aquele em que grupos falantes da lingua geral,
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mas originalmente arawak, se referiam a grupos pertencentes a familia linglistica tukano.
Ora, esse é exatamente o caso dos Baré do rio Negro, ou ao menos de uma parte deles. E
interessante notar que para esses grupos o termo Baré ndo possui uma tradugdao conhecida.
Ha, por outro lado, indicagdes em um Unico estudo existente sobre os Baré da Venezuela (ver
Pérez, 1988), de que a traducdo de Baré, ou “Bali”, seria “branco”, em oposicao a “negro”.
Isso tudo sugere, a meu ver, que os termos Baré e Uaupé, tal como empregados no médio e
alto rio Negro desde, talvez, as primeiras décadas do século XIX, indicavam posigoes
diferenciais ocupadas por seguimentos distintos da populacdo nativa regional aquela altura da
histéria colonial. Posicdes cuja referéncia focal era inequivocamente a “civilizagdo” trazida
pelo colonizador. Uns incluidos, outros excluidos, o que tornaria o uso da categoria Uaupé
eminentemente parcial. Isto €, um ponto de vista externo sobre quem, e o que, eram 0s
indios.

Wright (n.d.b.) se inclina a considerar os chamados Boapés como um amalgama de
varios grupos, de origem tanto arawak como tukano, que no século XVIII habitavam o rio
Uaupés acima das primeiras cachoeiras, mas que nao haveriam sobrevivido aos avancos dos
portugueses. Becerra (2001) defende que haveriam sido um grupo arawak especifico,
igualmente extinto antes do final daquele século. Nesse aspecto, parece-me que a sugestdo
de Wright é a mais plausivel, tendo em vista a persisténcia da categoria no século XIX como
designacdo genérica para muitos grupos. Porém, se assim for, parece-me problematico
sustentar uma extingdo total dos chamados Boapés, pois, como veremos a seguir, um
modelo arqueoldgico recentemente proposto sustenta que a composigao étnica do rio Uaupés
acima das primeiras cachoeiras localizadas na regido da foz do rio Tiquié manteve seus tragos
basicos desde antes do inicio da colonizacdo.

Baseando-se na datacdo de material ceramico coletado em um antigo sitio habitado
pelos Tariano nas imediacGes de Iauareté e articulando tais informacGes a excertos
publicados da memoria oral dessa etnia, Eduardo Neves (2001:280-284) sugeriu
recentemente que a atual distribuicdo espacial dos grupos indigenas do alto e médio Uaupés

nao seria distinta da configuragdo ali ja existente em tempos pré-coloniais. O material
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arqueoldgico é proveniente da serra do Jurupari, localizada a cerca de cinco quilémetros da
margem direita do Uaupés, a altura de Iauareté. Como ainda hoje informam os Tariano dali,
tratava-se de uma moradia coletiva especialmente protegida contra incursdes guerreiras de
grupos inimigos. Localizava-se em um terreno elevado e contava com uma palicada e
trincheiras de protecdo. Sigamos o raciocinio do autor.

A partir das primeiras décadas do século XVIII, o avango da colonizagcdo haveria
promovido o esvaziamento de algumas areas do baixo Uaupés, resultado do descimento, ou
mesmo da extingdo, de grupos arawak que ai habitavam no periodo. Porém, acima das
cachoeiras do médio Uaupés, e especificamente para a regido de lauareté, a presenca dos
Tariano, grupo arawak originario da bacia do Igana, remontaria aos séculos XIV e XV. Ou
seja, a atual concentracdo dos Tariano em Iauareté ndo resultaria de pressoes advindas do
processo de colonizacdo. Seu estabelecimento entre grupos de lingua tukano do Uaupés teria
ocorrido antes da chegada dos portugueses e envolvido uma série de conflitos com grupos
tukano estabelecidos ao longo de sua rota migratéria. Tais conflitos teriam ocorrido
especialmente com os Wanano, grupo até hoje localizado no alto Uaupés. As guerras dos
Tariano contra os Wanano sdo contadas em varias narrativas, ja registradas por Branddo de
Amorim ([1926] 1984) ao final do século XIX. A antigliidade da incorporagdo dos Tariano ao
sistema social do Uaupés seria uma evidéncia de que tal sistema, baseado em intercdmbios
matrimoniais e rituais entre os Tariano, Tukano, Desana, Pira-Tapuia, Arapasso, Tuyuka,
Wanano e Maku, estaria em vigor mesmo antes da chegada dos colonizadores. Ao contrario
de que haveria ocorrido em outras partes da Amazénia, o sistema multi-linguistico do Uaupés
ndo resultaria do recuo desses varios grupos em direcdo a uma zona de refdgio nas
cabeceiras. Ao contrario, apds o esvaziamento de areas dos rios Tiquié e baixo Uaupés em
funcdo dos descimentos, grupos Tukano e Desana do Papuri € que teriam ocupado esses
espacgos nos baixos cursos dos rios. Desse modo, a atual distribuicdo geografica dos grupos
indigenas na parte mais alta bacia do Uaupés ndo seria estruturalmente distinta daquela que

se configurou desde o final do século XVIII.
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Ha alguns reparos que poderiam ser feitos a esse modelo, em particular quanto aos
efeitos indiretos da colonizagdo sobre a area do médio/alto Uaupés na segunda metade do
século XVIII. Isso diz respeito ao deslocamento dos Tariano de Iauareté das margens do
Uaupés para o centro da floresta, bem como a dindmica dos deslocamentos dos Tukano em
direcdo as cabeceiras do rio Papuri no mesmo periodo, desalojando outros grupos, como o0s
Tuyuka e os Carapana, para regides mais remotas a oeste. Trata-se de movimentos
relacionados as primeiras tentativas dos portugueses em recrutar trabalhadores Tukano e

13, Porém, o modelo proposto por Neves

Tariano para as obras da fortaleza de Sao Gabrie
tem, a meu ver, o mérito de realgar uma dinamica peculiar, qual seja, a de que, ndo obstante
os impactos da colonizagao, alguns grupos, e principalmente os Tariano, parecem ter logrado
manter certa estabilidade territorial e que a busca de reflgio nas cabeceiras dos rios nem
sempre foi a estratégia adotada. Como aponta o autor, a demanda por escravos indigenas no
século XVIII viria a contribuir para a intensificacdo das guerras entre os grupos da area, de
maneira que o proprio trafico de escravos pode ter fortalecido a posicdo estratégica dos
Tariano em Iauareté, a partir de onde teriam acesso facilitado ao Papuri e ao alto Uaupés
para capturar escravos entre outros grupos para trocar com os portugueses.

Teriam os Tariano feito cativos entre os assim chamados Boapés? Ou eles préprios, ou
alguns de seus sibs, teriam sido feitos escravos sob essa designacao? Em um dos principais
documentos sobre o qual Wright fundamenta sua analise do trafico de escravos no rio Negro
no século XVIII, e que constitui a primeira informacdo sobre a geografia e os indios do médio
e alto Uaupés -- Seqgliente Notitiate de Rio Negro, do padre jesuita Ignacio Szentmartonyi,
datada de 1749-55 --, lemos que “depois do Tikie, o Kapury (Papuri) desagua no Cajari
(Uaupés), distante do primeiro tanto quanto Pedreira de Mariua. Entre esses dois rios vivem
0s Boapés, uma nacdo com muitos idiomas distintos, entre os quais sdo os Tarianas, de

lingua Baniwa, os Bdrias, com uma lingua distinta, e muitos outros povos desconhecidos

(Szentmartonyi, 1749-55 apud Wright, n.d.b.). Depreende-se dessa passagem, que o

31 ver Capitulo 6, onde se analise uma extensa histdria Tukano que d& conta dos primeiros contatos
com os brancos em lauareté e dos efeitos desse processo em termos das relagdes entre eles e os
Tariano.
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territério reconhecido aos Boapés corresponde a um extenso trecho do Uaupés, no qual hoje
ha grande quantidade de comunidades, dos grupos Tukano, Desana, Pira-Tapuia, Arapasso e
Tariano. Ndo creio, portanto, ser impossivel que as respostas para as questdes que levantei
acima sejam, ambas, afirmativas. Mas ndo ha evidéncias que permitam uma demonstragdo
mais fundamentada deste ponto. O que vale a pena ressaltar é que, ja para o século XVIII,
os Tariano parecem ocupar uma posicao de destaque no rio Uaupés, ou entre os Boapés.

Mais de cem anos depois dessa primeira noticia, os observadores do final do século
XIX sdo unanimes em apontar sua posicdo como “chefes dos Uaupés”. Diz Coudreau (1889):
“Les Tarianas racontent qu’ils ont forme l'avant-garde dés nations du Uaupés”. E em seguida
Stradelli ([1889]1990): “Os Tariana, a tribo dominante, o viveiro, por assim dizer, dos
chefes, cujo nucleo esta em Ipanoré e Jauareté”. A associagdao dos Tariano a uma posicdo de
chefia no interior da categoria Uaupés é também efetuada nos relatos orais recolhidos por
Branddo de Amorim ([1927] 1984) no inicio do século XX acima mencionados. Entre eles,
consta o da “Guerra de Buopé”. De acordo com o relato, Buopé é um grande chefe Tariano,
“que tinha gente como cabelo”, e que liderou os Tariano em guerras contra “todos os povos
deste rio”. Os relatos orais sobre essas guerras sdao contados ainda hoje pelos que se dizem
descendentes de Buopé, os Tariano das comunidades de Santa Maria e Sdo Pedro em
Iauareté. Mas eles ndo chamam seu ancestral pelo nome de Buopé, e sim por Koivathe, seu
nome cerimonial, e que hoje é também o nome do sib a que pertencem os homens dessas
duas comunidades. Voltaremos a essa discussdao no Capitulo 5.

De acordo com esses homens, Buopé quer dizer “indio”, tendo seu ancestral sido
assim chamado por ser considerado o chefe dos indios. Ainda, segundo afirmam, tratar-se-ia
de uma palavra da extinta lingua dos Baré, que ja antes dos primeiros brancos freglientavam
eventualmente o rio Uaupés. Esta informagao ndo pode, no entanto, ser tomada ao pé da
letra, pois de acordo com a linglista Alexandra Aikhenvald a seqiéncia “buo”, e mesmo “uau”
ou “wau”, ndo é fonoldégicamente possivel nas linguas arawak da regido, seja no tariano, no
warekena e mesmo na extinta lingua dos Baré (Robin Wright, comunicagdo pessoal, 2003).

Com efeito, muita informacgdo linglistica foi perdida na regido do alto rio Negro devido a
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provavel extingdo de muitas linguas. Nesse caso, seria impossivel uma recuperacdo da
etimologia do termo Uaupés. Mas, para os fins de nossa discussdo este dado ndo altera muito
as coisas, pois ainda que haja imprecisdao na afirmativa dos Tariano a respeito da origem do
termo Buopé, ndo creio que estejam errados ao apontar que eram os Baré que o utilizavam.
Isto é, ainda que nado fosse um termo de sua propria lingua, parece ter sido por eles
empregado recorrentemente nas subidas ao Uaupés para arregimentar trabalhadores.

Os termos Baré e Uaupé podem ter sido, dessa maneira, duas categorias opostas, cujo
conteldo era dado através da relacdo que os distintos grupos assim classificados mantinham
com a “civilizacdo dos brancos”, os primeiros incluidos, os segundos excluidos. Esses termos
desapareceram historicamente. Os Baré vieram a se transformar em caboclos, e hoje avaliam
gue vale a pena voltar a ser Baré. Ao longo da década de 80 passaram, assim, a novamente
se assumir como indios, em um processo de retomada da identidade indigena articulada a
luta pelo reconhecimento das Terras Indigenas situadas no rio Negro abaixo da cidade de Séo
Gabriel (Meira, 1991). Este é o Unico caso de uma identidade indigena emergente na regido.
Trata-se de um caso analogo aos processos de retomada da identidade indigena que vém
sendo documentados entre indios do nordeste do Brasil (Oliveira, 1999). Acredito, porém,
gue o caso Baré tem particularidades muito distintas daquilo que vem se passando entre os
grupos do nordeste. Uma situacdo evoca a outra porque sua principal caracteristica é a
mesma, isto &, tratam-se, nos dois casos, de grupos que retomaram suas identidades na
medida em que reivindicavam terras. Mas esse fendbmeno estd dando margem, no nordeste,
ao ressurgimento de varios grupos, ao passo que no rio Negro ele diz respeito apenas aos
Baré.

Pois os chamados Uaupés jamais deixaram de ser indios, ainda que, ao se tornarem
ex-alunos dos salesianos, tenham deixado de ser assim classificados. Como eles proprios
dizem, “nunca esquecemos quem somos realmente”. Os civilizados Tariano, por exemplo, sao
“filhos do sangue do trovdo”. Seu surgimento, sua trajetoria e seus feitos constituem o que
poderiamos chamar de uma cosmo-histdria (Albert, 2001) de Iauareté, que comeca muito

antes da colonizacdo. Voltaremos a tratar desse processo no Capitulo 5, onde teremos a
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ocasidao de explorar um conjunto de relatos orais dos Tariano de Iauareté, bem como de
coteja-los com os materiais coletados entre seus antepassados do século XIX por Stradelli e
Branddo de Amorim. Antes disso, porém, iremos tratar nos préximos capitulos da histéria
recente de Iauareté e de seu crescimento e de descrever alguns aspectos da vida cotidiana
no povoado, j@ que é nesse contexto especifico que, para os Tariano, interessa narrar e

escrever sobre o passado.
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Capitulo 3

Iauareté é de muita gente

No capitulo anterior percorremos a historia da colonizacdo do rio Negro desde seu
inicio, @ meados do século XVIII, até o momento da chegada dos salesianos na regido, ja
pelas primeiras décadas do século XX. A implantacao das MissOes Salesianas no Uaupés abre
uma nova fase na historia regional, uma vez que irdo por varias décadas desempenhar um
papel de autoridade local, fazendo as vezes do préprio Estado Nacional na fronteira com a
Colémbia. Seu projeto de “catequese e civilizagdo dos indios”, viria, assim, a contar com
generoso respaldo de verbas oficiais, o que praticamente |lhes permitiria assumir o monopdlio
das relacbes com os povos indigenas do Uaupés. Nesse sentido, viriam a se responsabilizar
por coibir os excessos até entdo praticados por comerciantes brasileiros e colombianos que
freqlentavam este rio. Neste capitulo, iremos nos concentrar na histéria local de Iauareté,
iniciando pela fase de fundacdo e consolidacdo da Missdo, e concluindo com um balango dos
acontecimentos que tiveram lugar a partir dos anos 70, quando o Exército brasileiro se
implanta na area e surgem as primeiras organizacbes indigenas. Estaremos apresentando
também um conjunto de dados soécio-econdmicos, buscando uma descricdo geral da situacdo

atual de Iauareté, da constituicdo de seus bairros e das variagdes entre eles.

3.1- A chegada dos salesianos

Por ocasido da visita de Curt Nimuendaju ao Uaupés no ano de 1927, lauareté

constituia o centro da principal area de ocupagdo dos Tariano nesse rio. De acordo com o
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etndlogo, que entdo realizava uma viagem de reconhecimento pelo Servico de Protecdo aos
fndios (SPI),

“na volta grande que o rio Uaupés descreve abaixo de Umari-Cachoeira comeca o
territdrio da tribu Tariana, a zona mais populosa de todo o Uaupés. 14 estabelecimentos
desta tribu (inclusive um no baixo Papuri) com 479 habitantes encontram-se num
trecho do rio que em linha reta ndo tem mais que 2 kilometros. Somente um sitio,
Anaya-rua com 12 pessoas esta situado em territério colombiano”. (Nimuendaju
[1927]1982:156)

Na relacdo das quatorze aldeias fornecida por Nimuendaju, Iauareté situa-se entre as
maiores, com 51 pessoas. Em territdrio colombiano, a muito pouca distancia, havia um posto
aduaneiro colombiano, na confluéncia dos rios Papuri e Uaupés, motivo pelo qual Nimuendaju
lamentava a auséncia absoluta de uma autoridade brasileira. Segundo ele, esta situagdo
facilitava os abusos entdo praticados por balateiros colombianos contra a populacéo indigena.
Além disso, os missionarios salesianos, que em 1920 haviam implantado uma missdo no
baixo Uaupés, ja haveriam aquela altura percebido a importancia do lugar, e planejavam a
instalagdo de uma nova missdao de Iauareté. A intolerancia dos missionarios para com a
cultura tradicional dos indios era anotada por Nimuendaju como um dos varios males que
pesavam sobre o bem estar das populagdes indigenas do alto rio Negro, que, entdo,
recomendava a implantacdo de um estabelecimento do SPI em Iauareté que “/hes tomasse a
dianteira” e fizesse cessar os abusos dos colombianos.

Nos anos seguintes, o SPI e a Missdo Salesiana do Rio Negro iniciam paralelamente
suas atividades no lugar. Para o ano de 1932, ha uma relacdo nominal de indios morando em
torno do posto do SPI que totaliza 163 pessoas, sendo 142 Tariano, 15 Pira-Tapuia, 4 Tukano
e 2 Cubeo. Essa populacao habitava duas grandes malocas e outras 24 casas menores
localizadas a seu redor (SPI - Posto Indigena do Uaupés, 1932; SPI - Relatorio da Primeira
Inspetoria, 1930-31). O Posto Indigena e a Missdo vieram a se implantar nas margens direita
e esquerda do Uaupés respectivamente, logo abaixo da grande curva do Uaupés mencionada
por Nimuendaju, onde este rio recebe as &guas do rio Papuri. E ali que se encontra a

cachoeira da onga, Yaiwa-poewa em tukano, na lingua geral, Iauareté. A propdsito da
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primeira iniciativa salesiana no sentido de implantar uma nova missdo em Iauareté,
contamos com a seguinte informacgao:

“Em setembro de 1927, S. Excia. Mons. Pedro Massa, Prefeito Apostdlico da Missdo quis
visitar Iauareté na fronteira com a Colémbia. Fomos de canoa a remo: 4 dias de luta,
especialmente no utimo dia por causa das cachoeiras e correntezas. Chegamos a
Iauareté no dia 28 de setembro; encostamos no porto do Leopoldino que nos recebeu
com grande alegria. Mandou logo aos da familia que levassem suas redes na cozinha
para deixar a casa toda livre para o Prefeito Apostdlico e o padre. Celebramos no dia
29, festa de S. Miguel na casa de Leopoldino, na qual reuniu toda a sua gente, que pela
primeira vez assistiu a santa missa, com grande respeito e siléncio. Depois da missa lhe
transmiti em lingua tucana o escopo de nossa visita: escolher o lugar da futura misséo,
a fim de realizar entre os Tarianos o que estavamos fazendo entre os Tucanos de
Taracua. O Leopoldino ficou contentissimo e comunicou aos seus tudo o que eu havia
dito. S6 ndo gostou do lugar escolhido porque era na outra margem do rio; nao
podiamos fazer diversamente, pois a margem direita ja era ocupada pelo SPI e também
porque a margem esquerda era mais em vista (sic) e ponto estratégico na fronteira.
(...) Por forca maior tivemos que esperar mais dois anos para comecar a derrubada no

lugar da futura miss&o”.>* (Pe. J. Marchesi, n.d.)

O Padre Joao Marchesi, autor do relato acima, viria a ser o primeiro diretor da missao,
mantendo visitas regulares a Iauareté nesses dois anos apds a escolha do local. O primeiro
internato comecou a funcionar em maio de 1930, abrigando os primeiros quinze alunos
indigenas, e com trés missionarios que passaram a ali residir permanentemente. A partir dai,
tem inicio a construcdo de aterros e prédios -- a casa dos salesianos com internato para
meninos, a casa das irmas com internato para meninas, a futura igreja, o hospital e diversos
barracdes para hospedagem, serraria e olaria -- cujo andamento dependeria largamente da
mado-de-obra dos indios. A missdo de Taracua, no baixo Uaupés, representou uma base
estratégica nesses primeiros anos do empreendimento salesiano em Iauareté, de onde viriam
varios Tukano para trabalhar e ensinar os Tariano na preparacao de materiais de construcdo.

Ao final da década de 30, o quadro de missionarios em atuacdo em lauareté é bem maior, e

32 A respeito do chefe Leopoldino, o padre Marchesi continua em seu relato: “Ele era deveras o chefe
mais influente dos Tarianos, ndo sé de Iauareté, como também de outras localidades como Aracapa,
Cigarro, Ipanuré etc”. Voltaremos a tratar do modo como os salesianos foram recebidos por Leopoldino
em lauareté de acordo com o que contam seus descendentes (ver Capitulo 5).
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a missao ja possui uma infra-estrutura suficiente para abrigar anualmente, e de maneira
regular, cerca de 250 alunos indigenas em seus internatos para meninos e meninas. Pelas
estatisticas disponiveis nos relatérios anuais da missdo, nota-se um aumento progressivo de
plantagbGes e campo de criagdo de animais, mas ha também indicagdes de que o sustento dos
internatos dependia em grande medida das contribuicdes em farinha que os pais dos alunos
internos eram persuadidos a entregar aos padres -- um paneiro, cerca de 25 kilos, por aluno
interno por ocasido da matricula anual. Em 1950, a missdo conta com 40 empregados, sendo
a maior parte deles ex-alunos dos internatos, e Iauareté ja se consolidava como a maior casa
missionaria que os salesianos mantinham em toda a regido do rio Negro (Missao de Iauareté,
n.d.a.)

Referéncias a ex-alunos dos internatos de Iauareté comecam a surgir nos documentos
da missao ja ao final da década de 1930, quando as primeiras turmas de alunos indigenas ja
haviam terminado o ciclo de estudos na missao, com duracdo regular de cinco anos. A
principal expectativa dos missionarios era a de que, ao retornar a suas comunidades de
origem, servissem como disseminadores de seu programa, atuando como catequistas e
intermediarios no processo de abandono das malocas em favor da constituicdo de
comunidades compostas por casas barreadas e alinhadas em torno de uma capela. Ainda que
os indios da regido tenham efetivamente trocado as malocas pelas comunidade -- a Ultima
caiu em 1961 entre os Tuyuka do alto rio Papuri --, j@ naqueles anos 0s missionarios
lamentavam uma certa inconstancia de seus ex-alunos quanto a adesdo a moralidade e
novos habitos cristdos. Mas ndo duvidavam de sua conversdo, dada a avidez que em muitas
comunidades constatavam por sacramentos, capelas e imagens de santos. E assim,
imputavam a comerciantes e balateiros colombianos certos estragos a sua obra catequética.
Com efeito, nos relatos das viagens de itinerancia realizadas pelos missionarios de Iauareté
pelo Papuri e alto Uaupés entre as décadas de 40 e 60 constam inumeros registros de

comunidades esvaziadas ou desertas, casos em que todos ou boa parte dos moradores
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"33 por colombianos (Missdo de Iauareté, n.d.b.). Trabalhando nos

haviam sido “enganchados
seringais daquele pais, muito do que se aprendera na missdo era esquecido, em troca, na
visdo dos salesianos, da aquisicdo dos piores vicios.

Alguns dos moradores mais antigos de Iauareté afirmam até hoje haver comunidades
na Colombia formadas por descendentes de brasileiros, cujos pais se fixaram nos seringais
desse pais no passado. Apontam também que alguns deles chegaram a obter postos de
seringa em Mitl e Miraflores, onde viriam a empregar outros indios. Ndo conto com
informacOes detalhadas a esse respeito, mas a partir de alguns depoimentos fica claro que os
ex-alunos dos salesianos de lauareté e de outras missdes logravam obter melhores
tratamentos por parte de patrdes e autoridades colombianas do que aquele reservado, por
exemplo, aos indios do rio Pira-Parand, a regido mais isolada do Uaupés colombiano, de onde
varios grupos eram igualmente aliciados. Um senhor de Ilauareté recorda-se de uma
inflamada discussdo que chegou a ter com um patrao que vinha infligindo sistematicamente
maus tratos a indios trazidos do rio Tiquié. Dizia ele ao patrdao: “O senhor ndo pode tratar
essa gente dessa maneira, eles viviam proximos dos padres salesianos de Pari-Cachoeira, ja
sao civilizados!”

E unanimidade entre os que recordam dessa época que o trabalho na Coldmbia foi uma
alternativa para a obtencdo de mercadorias. Todos eles afirmam que as mercadorias que os
padres trocavam por seus produtos, especialmente a farinha, necessaria em grandes
guantidades para a manutencdo dos internatos, ndao era suficiente para satisfazer as
necessidades de todas as comunidades do alto Uaupés e Papuri. Além de roupas, redes,
anzois, sabdo e fosforos, mercadorias que podiam ser obtidas em quantidades maddicas na
dispensa da Missdo, no comércio das cidades colombianas era ainda possivel, mediante
grande investimento de tempo de trabalho na seringa, a compra de itens muito mais caros,
como espingardas e os primeiros motores de motores de popa que apareceram na regido.

Pelos depoimentos de alguns fica claro, alids, que o dominio do portugués e outros

33 Termo aparentemente muito comum no Uaupés nesse periodo. O enganche de indios na regido foi
pratica corrente por varias décadas e consistia e adiantar uma quantidade de mercadorias a uma
comunidade, cujos membros eram entdo obrigados a seguir com o comerciante para saldar suas dividas
trabalhando na extragao de caucho ou de balata na Coldmbia. E sindnimo, portanto, de “aviamento”.
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conhecimentos adquiridos nos anos de internato era o que encorajava um ex-aluno a deixar
os afazeres na comunidade para arriscar uma estadia no seringal, contrariando as
recomendagbes dos proprios missionarios. Nem tudo se esquecia, portanto, como
imaginaram os missionarios. Os nimeros que aprendiam com os padres puderam ser usados
por muitos de seus ex-alunos para o calculo de dividas e de saldos. Assim, muitos deles
podiam saber quando era a hora de voltar para casa, e argumentar com seus patrdes em
bases matematicas.

Era possivel, por exemplo, contabilizar a producdao de “bultos”, um “amarrado” de
laminados de seringa com cerca de 50 quilos com valor fixo, entregues ao patrao e calcular a
amortizacdo da divida e os saldos eventuais em dinheiro. Quem estivesse com a familia,
podia paralelamente abrir um rogado no seringal, e, assim, produzir farinha para consumir e
vender. “Foi na Colémbia que comecamos a ver dinheiro. Sabiamos que os padres ja tinham,
mas eles ndo davam nem mostravam”, recordam-se alguns senhores de Iauareté. Sao
homens que hoje possuem entre 60 e 70 anos, muitos deles tendo passado muitos anos nos
seringais colombianos naquele periodo. “Naqguela época, todos nds viramos seringueiros”,
afirmam. Desse modo, apesar de muitos esforgos, era impossivel aos salesianos controlar o
movimento de saida de gente para a Col6mbia.

N3o obstante, para o ano de 1951 os salesianos registram com destaque a existéncia
de 350 ex-alunos nas comunidades localizados no raio de influéncia da missdo, ressalvando
gue “o Unico grande problema de conservar bons estes ex-alunos é o problema do trabalho”.
Se permanecessem na missdo, como carpinteiros, alfaiates, pedreiros, tudo ia bem, mas
partindo para a Colombia “em pouco tempo se perdem”. Ainda que buscassem pelos meios
disponiveis manté-los em sua Oorbita, os salesianos ja percebiam que “ndo se podera
continuar sempre assim”. A persisténcia da procura de mado-de-obra indigena na regido do
alto Uaupés mesmo apds o fim do ciclo da borracha devia-se a demanda pelo produto que re-
surgiu na AmazoOnia durante a Segunda Guerra Mundial. Naqueles anos, quando a borracha
proveniente das plantagdes asiaticas deixou de ser exportada, companhias norte-americanas,

como a Rubber Development Company e a Chicle Development Company, instalam-se em
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pequenas cidades existentes no noroeste amazonico, como Miraflores no Uaupés colombiano
e San Fernando de Atababo na Venezuela. Uma passagem do relato da viagem do zodlogo
José C. M. Carvalho pelo alto rio Negro ano de 1949 faz referéncia a retirada de borracha e
farinha do médio Uaupés por hidroaviGes americanos, muito provavelmente a servigo de uma
das companhias acima mencionadas (Carvalho, 1952:47). Havia no local, um pouco abaixo
de Iauareté, uma bdia instalada para atracacdo desses aparelhos. Tal informagao é
confirmada por muitos dos moradores mais antigos de Iaureté.

Quanto ao Posto do SPI, ha indicacdes de que deixara de funcionar a partir 1932, tendo
sido reaberto em 1943 com a instalacdo de uma estacdo telegrafica. Nao tardou, porém, a
ser novamente fechado, o que ocorreu em 1952 em meio a uma discussdo quanto a
destinagdo de verbas federais aos indios do Uaupés e a criacdo de uma outra unidade
administrativa do 6rgdao na cidade de Sdo Gabriel da Cachoeira (ver Oliveira, 1981). Atritos
entre funcionarios do SPI e missionarios parecem ter ocorrido em muitas ocasides. Do lado
do SPI, alguns dos funcionarios que passaram pelo posto de lauareté registram queixas
quanto as precarias condicdes de trabalho e falta de verbas que enfrentavam, enquanto
assistiam o crescimento progressivo da infra-estrutura salesiana do outro lado do rio (SPI -
Relatério da Primeira Inspetoria, 1930-31). Os missionarios, por sua vez, comentam em
muitos de seus relatérios os “comportamentos imorais” de alguns dos servidores do drgdo
indigenista. A imoralidade observada pelos salesianos dizia respeito a participacdo de
funcionarios do SPI nas festas e caxiris indigenas, que na sua visdo consistiam em
intoleraveis orgias a serem abolidas o mais rapido possivel. Em 1959, o Chefe da Ajudancia
do SPI em S&o Gabriel da Cachoeira avalia a situacdo do Uaupés da seguinte maneira:

“Desde a extincdo dos Postos de Fronteira Tiquié, no rio Tiquié, Mello Franco, no
rio Papuri, Iauareté e Querari no rio Uaupés, todos situados nas nossas fronteiras com a
Colémbia, Unicas sentinelas que eram da Patria e do SPI nesse recanto esquecido do
Brasil, cessou por completo a assisténcia de nossos irmdos aborigenes, que ai vivem a
mercé da gandncia e exploracdo de comerciantes colombianos e debaixo do tacdo
onipotente dos padres, ndo s6 das Missées Salesianas, em terras brsileiras, como das
Missbes Colombianas, onde os padres, senhores absolutos da lei e do cutelo, casam e

descasam ao seu bel prazer” (SPI, 1959)
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Como o0s grupos indigenas da regido lidavam com esse estado de coisas estava
completamente fora de alcance desse servidor. Seja como for, a Missao Salesiana parecia se
incumbir do papel de autoridade da fronteira, o que fica atestado pela extensa troca de
oficios entre o Padre-Diretor de Iauareté e diversas autoridades colombianas nas décadas de
40 e 50. O principal assunto tratado nesses documentos dizia respeito ao agenciamento do
trabalho indigena nos seringais, uma questdo que os salesianos buscavam intervir através de
gestoes junto a juizes, corregidores de indigenas e outras autoridades da Comissaria de Mitd,
capital do Uaupés colombiano. H& também vérias indicacbes de negdcios fechados entre a
Missdo e comerciantes colombianos ligados as companhias americanas acima mencionadas,
bem como com a Caja de Credito Agricola, banco que financiava o negdécio do caucho na
Colémbia. A construcdo de um novo prédio para a Aduana Colombiana de Iavareté também
foi negociada pela Comissaria de Miti com a Missdo Salesiana em 1946 (Missao de Iauareté,
n.d.c.).

A autoridade que a Missdo vinha exercendo na fronteira viria, a partir de 1958, ser
ainda legitimada pelo apoio permanente que a Forca Aérea Brasileira passaria a |he prestar.
Ao longo de nove anos antes dessa data, os salesianos de Iauareté mobilizaram uma enorme
guantidade de indios para a construcdo de uma pista de pouso em um terreno adjacente a
missdo. A evolugdo desse enorme trabalho é pontuada nos relatdrios anuais, que envolveria
os alunos dos internatos e os moradores permanentes de Iauareté para o desmatamento e
aterro do local da pista. A decisdo de construir um campo de pouso para avides se devia ao
fato de que as corredeiras do Uaupés a altura de Iauareté ndo permitiam o pouso do
hidroavidao Catalina, que comecou a atender as missdes ao final dos anos 40. Nao havia
tratores, e assim, de acordo com um relato salesiano, tudo foi executado com “com
machados, enxadodes, picaretas, padiolas e pas” (Missdo de Iauareté, n.d.d.). O primeiro
avido pousou nessa pista no dia 21 de setembro de 1958, trazendo figuras eminentes da
aeronautica, como o “Marechal do Ar” Eduardo Gomes e o Tenente Coronel Protasio de
Oliveira, que mais tarde, através do Correio Aéreo Nacional, seria o idealizador do assim

chamado “Bin6mio FAB/Miss0es”, precursor da ideologia de integragao nacional na Amazonia.
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A partir de entdo salesianos e oficiais da FAB passarao, em diversas ocasioes e escritos, a
tecer elogios reciprocos. Em pequena publicacdo da década de 60 é o proprio Tenente-
Coronel Protasio de Oliveira que qualifica Tauareté como “um dos tesouros da Amazoénia”, que
ndo existiria sem o trabalho dos missionarios (Oliveira, 1963).

O problema do aliciamento da mao-de-obra indigena pelos colombianos viria a diminuir
progressivamente até o final da década de 60. Em questdao de mais alguns anos, os seringais
do Uaupés colombiano serdo finalmente fechados. Foi também ao final dessa década que o
Governo colombiano tomaria algumas resolugdes a respeito do assunto, que, na avaliacao do
salesianos, viriam a melhorar a situagdo nas comunidades que visitavam em suas
itinerancias. Em um dos relatos do padre Machesi, datado de 1969, lemos o seguinte:

“Os povoados do alto se estdo reanimando, voltaram varios em todos os povoados. Os
povoados abandonados como Taina e Tiririca se estdo refazendo. A autoridade
Colombiana tomou a respeito dos indigenas resolu¢cbes muito boas — pois ndo podem os
brancos fiar antes do fabrico mais de 300 pecas e durante o fabrico mais de outros
tantos. Depois do fabrico todos tém de voltar a suas casas mesmo que tenha ficado
algum resto de divida. O produto é pago no valor de 3 pesos por kg ao produtor. Com
isso vai melhorar a situacdo de nosso indigena na Colémbia. Encontrei mais
regularidade no servico religioso dos povoados e mais moderacdo em geral nos

cachiris”. (Missdo de Iauareté, n.d.b.)
E no ano seguinte:

“Nos povoados chegou muita gente da Colémbia, alguns com mulher arranjada por la -
é necessario visitar amiude esta regido para arrumar esta gente. Estdo todos cansados

da Colbmbia e bem poucos irdo em seguida”. (Missdo de Iauareté, n.d.b.)

O apoio da FAB e o fim da saida de gente para a Colombia sdo elementos que parecem
abrir uma nova fase de crescimento de Iauareté. Com efeito, ndo foi apenas nos quesitos
abastecimento e transporte que a FAB, através de sua Primeira Zona Aérea de Belém, viria a
respaldar o projeto salesiano no Uaupés. Ao final dos anos 60, o sistema escolar implantado
comeca a passar por transformacbes, com a abertura das primeiras escolinhas nas
comunidades da area de influéncia da missdo a partir de 1965 e com a criacdo de um Grupo

Escolar misto em Iauareté em 1968. Iniciava-se uma reorganizacao na estrutura educacional
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dos internatos, que envolvia o aparecimento dos primeiros professores indigenas. Ao final da
década, em 1968, havia nas escolinhas das comunidades e no Grupo Escolar da Missao 23
professores no Distrito, sendo 5 missionarios e 18 indigenas (Prelazia do Rio Negro, 1969);
no ano seguinte o numero de professores passa para 27, sendo 4 missionarios e 23
indigenas. Na Missdo e nas escolinhas, o nimero de alunos alcancava a marca dos 460
(Prelazia do Rio Negro, 1970).

Ao inicio da década de 70, ndo havia, em termos demograficos, grandes diferengas
entre o povoado de lauareté e a propria sede municipal, Sao Gabriel da Cachoeira. O
primeiro contava com 431 moradores permanentes, o segundo com 668 (Radambrasil,
1976:364-6). Estatisticas da Prelazia do Rio Negro para os anos de 1968 e 1969 mostram,
inclusive, que as atividades missionarias nesse momento eram significativamente mais
intensas em lauareté, onde os numeros de alunos, populacdo e comunidades atendidos, era
maior do que em Sao Gabriel (Prelazia do Rio Negro, 1969 e 1970). Era o tempo do Plano de
Integracao Nacional (PIN), que havia sido anunciado pelo Governo Federal em 1970
prometendo obras de infra-estrutura e colonizacdo na Amazonia.

Foi entdo que a cidade de S3ao Gabriel comegou a se transformar, ainda que para a
regido do alto rio Negro tenham sido desaconselhados programas de colonizacdo agricola
como 0s que viriam a ocorrer as margens das grandes rodovias na Amazoénia®**. Mesmo os
moradores de Iauareté, distantes cerca de duas semanas a remo pelos rios Negro e Uaupés,
puderam acompanhar as mudangas que comegaram a se processar nessa cidade. Alguns
vieram inclusive a trabalhar no Batalhdo de Engenharia e Construcdo do Exército (BEC) e em
firmas de construcao e topografia que se instalaram em Sdo Gabriel entre 1972 e 1973 para
a construcao da estrada que ligaria esta cidade até Cucui (povoado de origem militar situado
na fronteira Brasil/Venezuela) e de um trecho da Perimetral Norte, que acabou sendo
abandonado alguns anos depois. Muitos podem recordar ainda hoje nomes e siglas como
Queiroz Galvao, EIT, DNER, assim como apontar outras instituicobes que vieram para

contribuir na transformacdo do cenario de Sao Gabriel: COSAMA (abastecimento de agua),

34 Além do isolamento, constatou-se que os solos da regido eram extremamente (Radambrasl, 1976).
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Radio Nacional, Mercado Municipal, Posto Médico, Banco do Brasil, Funrural, Ceam (gerador
de energia elétrica - em 1972), Cantel (telefonia, atual Telemar), repetidoras de TV (em
1977). A cidade se inchou com a chegada de soldados e outros forasteiros, o comércio
cresceu e as ruas comegaram a ser pavimentadas.

E além do que se via na cidade, outras informagoes circulavam a propdsito de outras
iniciativas de colonizacdo. Ha casos conhecidos de investimentos dessa época na regido que
causaram grandes prejuizos, em particular o de um fazendeiro paulista que tentou a pecuaria
em uma fazenda na estrada Sdo Gabriel-Cucui. Houve também a histdria das 70 familias do
sul do pais que foram assentadas em Cucui, trazidas de avido, dizem. Dessas 70 familias,
restaram apenas 3 ou 4. E ndo foi preciso que as pessoas de Iauareté lessem as conclusoes

dos estudos do Radambrasil®”

para entender as razdes desses fracassos. Todos sabem que o
alto rio Negro ndo é “invadido” por brancos como em outras partes da Amazo6nia porque a
terra é muito pobre. A agricultura ali ndo é coisa féacil, e os casos acima serviram para
confirmar que brancos ndo vém para a regido para trabalhar, ou seja, para “pegar no
pesado”. O comércio era outra coisa, pois com o volume de dinheiro que passou a circular
com a chegada dos 6rgdos publicos, surgiu espago para que novos comerciantes abrissem
seus negdcios em Sdo Gabriel e ali passassem a “levar sua vida”. Sem trabalhar, conclui-se.
Nesse momento, apesar de Iauareté ja possuir o status de Distrito Administrativo do
municipio de Sdo Gabriel da Cachoeira, ndo havia atuacao visivel da Administracdo Municipal.
A Missdao Salesiana, por outro lado, ja mantinha em funcionamento, além do colégio e
internatos, hospital, serraria, olaria, marcenaria e uma fabrica de vassouras, controlando
toda a atividade comercial existente. Para o ano de 1975, aponta-se uma producdo de 13
toneladas de cipd titica e uma pequena quantidade de sorva e breu, toda ela comercializada
pelos religiosos diretamente com compradores de Manaus. Embora decadente, o controle da

atividade extrativista seguia assim sendo monopolizado pela Igreja. Em termos de infra-

estrutura, Iauareté ja contava com energia elétrica fornecida por um gerador da

35 Grande projeto de mapeamento por radar e levantamento de recursos naturais na Amazonia
promovido pelo governo militar com a finalidade de produzir subsidios para planejar o desenvolvimento
da regido norte do pais. As pesquisas foram realizadas sob os auspicios do Departamento Nacional de
Producado Mineral, 6rgao do entdo existente Ministério do Interior.
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Celetramazon (companhia energética do Estado do Amazonas) e era abastecida por um aviao
de carga da FAB (Forca Aérea Brasileira) a cada 15 dias. (Radambrasil, 1976:364-6).

Assim, enquanto Sdo Gabriel crescia e assistia a chegada de novas instituicbes
publicas, em Iauareté o Estado continuava a se fazer presente por intermédio da Missdo, na
forma de significativos repasses de recursos que a SUDAM (Superintendéncia do
Desenvolvimento da AmazoOnia) fazia a Prelazia para a manutencdao dos internatos (Prelazia
do Rio Negro, 1969 e 1970) e do apoio aéreo prestado pela FAB. Mas ali também, embora em
ritmo mais lento, surgiriam novidades.

A regularidade dos vOos a lauareté colocou a necessidade de unidades locais de
comunicagdao e manutencdo da infra-estrutura de navegacdo aeronautica e levou a instalagao
de postos de agéncias como COMARA e TASA. Além disso, o antigo servico de correios, que
em décadas passadas era mantido pela missao, veio a ser incorporado pela agéncia federal
de Correios e Telégrafos. O sistema de educacdo formal dos salesianos também comecou a
se transformar em meados da década. Houve a abolicdo definitiva do ensino de oficios
(marcenaria, alfaiataria etc) e o inicio da implantacdo de classes ginasiais, com a
incorporacao de um curriculo comum a todas as escolas publicas do pais. Um novo colégio
com estruturas metdlicas e alvenaria viria a ser construido, envolvendo mais uma vez o
trabalho de muitos alunos internos, cujo pagamento era feito em materiais escolares -- de
acordo com moradores de Iauareté que participaram desse trabalho, um sistema de
premiacdo estimulava os garotos a carregar a maior quantidade possivel de terra para o
aterro do colégio. Para a montagem das estruturas, a Primeira Zona Aérea da FAB forneceria
uma turma de operarios da COMARA (Comissdao de Aeroportos da AmazlOnia), a cujos
cuidados a pista de pouso de lauareté era também transferida. E nessa nova instituicdo
escolar, Colégio Sdo Miguel Arcanjo, que, em 1975, se oficializa a nova grade curricular de
quinta a oitava série. Isto é, a oferta de educacdo escolar seguia aumentando, € uma
primeira turma de professores indigenas, depois de ja ter concluido os estudos médios em
Sdo Gabriel da Cachoeira, seguiria nos anos seguintes para Belém, onde, em cursos de férias,

viriam a obter uma licenciatura universitaria. O apoio para transporte e hospedagem em
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Belém viria igualmente da FAB. Em 1976, outro 6rgdo federal veio a se instalar no povoado,
o FUNRURAL, responsavel pelo inicio do pagamento de aposentadorias rurais para pessoas
com mais de 65 anos. Em 1979, havia 157 pensionistas que recebiam esse beneficio -- um
salario minimo atualmente -- no Distrito (Oliveira, 1981: 132).

O Plano de Integracdao Nacional do Governo Federal viria também a repercutir em
Iauareté, na forma da reabertura do antigo posto indigena que o SPI mantivera até os anos
50. Agora, através da FUNAI, o posto voltava a funcionar no ambito do “Plano Alto Rio
Negro”, elaborado pelo antropdlogo Peter Silverwood-Cope®®. Este plano recomendava acdes
principalmente nos campos da salde e agricultura, assinalando ainda uma grave falta de
alternativas nas comunidades quanto a comercializagdo de produtos e a extrema dependéncia
a Missdo para a obtencdo de mercadorias a essa altura indispensaveis (ver Silverwood-Cope,
1975; 1976). Ainda que ndo tenha saido efetivamente do papel, seu conceito de
desenvolvimento comunitario proposto no Plano Alto Rio Negro, baseado na diversificacao
agricola e formagdao de cooperativas indigenas, viria a ser incorporado pelo discurso
missionario, resultando em algumas agoes praticas. E entdo uma cooperativa indigena para
comercializagdo de artesanato apoiada pela FUNAI, Missdo e politicos regionais passou a
funcionar em 1978. O negdcio era controlado pelos indios, mas com apoio de funcionarios da
FUNAI e missionarios (Oliveira 1981) *’,

Os comentarios que se ouve atualmente em Iauareté a respeito dessa cooperativa, em
que pela primeira vez, afinal, os indios experimentaram novas posicoes em transacdes
comerciais, associam o empreendimento a figura de um missionario -- Pe. Antonio Escolaro --
que, naqueles anos, esforcou-se por direcionar a atuacdo da missao no sentido da “promocao

humana”, o que aquela altura ja envolvia estimular o “desenvolvimento comunitario” através

36 Esse programa incluia-se em um conjunto de iniciativas analogas que comecaram a ser desenvolvidas
em varias areas indigenas na Amazobnia que seriam atingidas pela construgdo da rodovia Perimetral
Norte Além dos grupos do rio Negro, projetos de antropologia aplicada comegaram a ser desenvolvidos
junto aos Nhambiquara, Yanomami e Ticuna (cf. Oliveira Fo., 1999:223).

37 Ana Gita de Oliveira (comunicagdo pessoal, 2003), antropdloga que participou da tentativa de
implantagdo do Plano Alto Rio Negro pela FUNAI em lauareté no ano de 1975, informou que a tentativa
de organizagdo de uma cooperativa indigena em Iauareté naquele momento inspirava-se em
experiéncias ja em curso nas MissGes Javerianas do Papuri colombiano. Os javerianos sdo uma
congregacdo colombiana que, bem antes dos salesianos, ja adotava uma postura mais progressista
guanto as expressoes culturais indigenas. Entre eles, a Teologia da Libertacdo ja havia sido digerida.
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de “projetos auto-sustentaveis”. Destinada a troca de artesanato indigena por mercadorias,
com filiais no Papuri e alto Uaupés, a implantagdo de uma cooperativa era coerente com
outras palavras de ordem que aparecem nos textos salesianos desse periodo, como

|II

“promocdao humana e social” e “comunidades de base”, entre as quais novos cargos --
catequistas, professores, animadores -- eram instituidos e novas praticas econ6micas
estimuladas -- rogas comunitarias e plantio de pastos para criacdo de gado (Prelazia do Rio
Negro, 1970). O interesse gerado pela cooperativa foi grande, mas depois de pouco tempo
veio o fracasso, em geral justificada pela inaptiddo administrativa de seus dirigentes. Apesar
de a cooperativa ndao haver prosperado, as relagbes comerciais continuaram se adensando,
pois € a partir de entdo que o engajamento de alguns indios na atividade comercial autbnoma
passa a ocorrer. Segundo Ana Gita de Oliveira (1981), todas essas mudangcas comegaram a
atrair novos moradores para Iauareté, muitos deles valendo-se de suas relagdes e parentesco
por afinidade com os Tariano dali para conseguir um lugar para fixar moradia.

Voltaremos a tratar desses processos no préximo capitulo. Por ora interessa ressaltar
que em meados da década de 70 o fechamento dos internatos ja passava a ser cogitado. Se
no inicio da década a Missdo Salesiana do Rio Negro contava com o apoio de varios érgdos
federais para a manutencdo de seus internatos -- Legido Brasileira de Assisténcia, Fundagdo
do Bem Estar do Menor, Ministério da Educacdo, Secretaria Estadual de Educacdo e SUDAM --
, alguns anos depois o Bispo de Sao Gabriel, D. Miguel Alagna, declarava ter que em breve
iniciar o processo de fechamento dos internatos em funcdo de uma progressiva redugao
dessas verbas (Silverwood-Cope, 1975:41). Além do Colégio Sao Miguel, que ja oferecia
ensino até a oitava série, havia entdo mais de 30 escolinhas nas comunidades. Havia mais de
40 professores indigenas em todo o Distrito, € o niumero de alunos atingia a casa dos 1.200,
sendo pouco mais de 400 na missdo e o restante nas comunidades (Oliveira, 1981). Esse é o
qguadro do final dos anos 70, no qual a populacdo indigena local vai assistir ao inicio do
processo de fechamento dos internatos. A partir de entdo, os salesianos irdo diminuir
progressivamente o nimero de alunos internos, abolindo finalmente o sistema em 1988. Era

o fim do sistema dos internatos em lauareté, depois de cerca de 50 anos de vigéncia.
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O aspecto paradoxal dessa histéria diz respeito ao fato de que tal processo veio a ser
posto em marcha, precisamente, em um momento em que a oferta de educacdo escolar
aumentava. Isto é, o periodo de estudos na missao por que passaram meninos e meninas de
varias geracbes ndo foi substituido por cursos que passaram a ser ministrados nas escolinhas
das comunidades pelos professores indigenas. A ampliacdo do colégio nos anos 70 envolveria
a implantagdo de uma nova grade curricular, com continuidade dos estudos até oitava série.
O fechamento derradeiro dos internatos ao final dos anos 80 coincide, por sua vez, com o
inicio da implantacdo do curso de segundo grau no Colégio Sao Miguel. Assim, ao mesmo
tempo em que a oferta de educacao escolar se ampliava, os meios de acesso e manutencao
dos alunos na escola eram eliminados. Se as verbas para manutencao dos internatos foram
cortadas naqueles anos, outras estavam surgindo, e permitindo o aumento do quadro de
professores indigenas e a ampliacdo das instalagcbes escolares. Com efeito, alguns
missionarios apontam que o fim do internato nao tinha a ver exclusivamente com falta de
verbas, mas também por representarem entdo uma estrutura, por assim dizer, anacronica.
Parece haver aqui uma avaliacdo implicita de que o processo de “catequese e civilizacdo” dos
indios do Uaupés dera largos passos nas quatro ou cinco décadas anteriores, e que dai em
diante novas estratégias haveriam que ser idealizadas.

Reflexos da ideologia de integracdo nacional propugnada pelo Governo militar a época
do milagre econdmico? A meu ver, esta ndo € uma hipdtese de todo implausivel, tendo em
vista que ao final dos anos 80, a regido viria a se tornar o campo de teste de um novo
experimento militar de colonizacdao da fronteira, o Projeto Calha Norte. O crescimento
acelerado do povoado a partir de entdo, a instalacdo do 1°. Pelotdo Especial de Fronteira da
regido em lauareté e a constituicdo das primeiras organizacdes indigenas no bojo de uma
acalorada discussdo sobre a definicdo das Terras Indigenas sao os principais temas do enredo
gue se vai assistir na década seguinte, e de que trataremos mais adiante. Tudo pareceria
objeto de uma estratégia orquestrada entre militares e salesianos para a fronteira, ndo fosse
um esfriamento das relagGes entre oficiais e religiosos que tem lugar ao longo da década de

80. E também por alguns sinais de perplexidade demonstrados por missionarios quando
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muitas familias indigenas dos rios Papuri e alto Uaupés passaram a se concentrar em
Iauareté para manter seus filhos freqglientando os bancos escolares.

Os anos 70, com efeito, ocupam um lugar de destaque em um modo especifico de
contar o passado em lauareté. Trata-se daquela forma narrativa, muito comum entre varios
grupos indigenas amazoOnicos, em que as pessoas relatam acontecimentos dos quais seus
antepassados de geracdes imediatamente ascendentes puderam testemunhar. Ao final dessas
narrativas, tem-se uma cadeia de testemunhos inter-geracionais, pois em seqliéncia as
informacdes repassadas por um pai ou um avo, invariavelmente marcadas por expressdes do
tipo “assim papai contava”, o narrador agrega aquelas que veio a conhecer por experiéncia
propria. Este é o regime discursivo em que transformacfes recentes sao em geral registradas
e a partir do qual os mais novos vém a conhecer a origem do quadro de relagbes em que se
movem no presente. Esta memoéria oral abre, por vezes, espaco para digressoes
interpretativas, nas quais o recurso a outras formas narrativas, como o mito p. ex., ndo é
incomum. Em uma reunido do “Conselho de Lideres®®” de lauareté realizada em abril de
2001, pude presenciar um exercicio coletivo de expressao dessa meméoria, e entdo ficou claro
para mim a importancia local dos acontecimentos que se passam ao longo da década de 70.
Nessa ocasido, cerca de trinta pessoas, entre representantes de organizagdes indigenas e
capitdes de comunidades, reuniram-se atendendo a convocagdao de algumas liderancas
preocupadas com o que chamaram de um “planejamento estratégico para Iauareté” - eram
aqueles poucos professores que ja haviam adquirido ou estavam concluindo suas graduagoes
universitarias. O motivo da reunido era uma preocupacao quanto ao futuro de Iauareté, e a
melhor maneira que os coordenadores encontraram para convencer as pessoas de que o
assunto era realmente relevante foi propor uma breve volta ao passado. E entdo puseram-se,
coletivamente, a pontuar uma cronologia em que se ia, passo a passo, agregando muitos dos

ingredientes que hoje fazem parte do cotidiano do povoado.

3 Trata-se de uma instancia recentemente criada da Coordenadoria das Organizagdes Indigenas do
Distrito de Iauareté, uma organizacdo indigena igualmente recente e que traduz um esforgo de integrar
e dinamizar o trabalho de varias outras menores e mais antigas organizagdes que vém surgindo no
distrito desde o inicio da década de 80.
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Para os fins dessa reunido, o que se passou antes da chegada dos missionarios parecia
nao contar, pois apenas uma frase vazia foi escrita no quadro negro como evocagao: “Antes
da chegada dos missionarios”. E entdo surge o ano de 1927, com os missionarios e aquilo
gue introduziram: educagdo escolar, saude hospitalar, internatos masculino e feminino,
olaria, marcenaria, alfaiataria, tecelagem, corte e costura e agricultura. A cronologia segue
com a indicacao da construcdo da pista de pouso e a implantacdao do servigo de metereologia,
ambos por volta de 1945, e vai direto a década de 60, quando se da a implantacdo de
escolinhas rurais em algumas comunidades do distrito, a instituicdo de novos cargos politicos
nas comunidades (capitdes e catequistas nomeados pela missdo) e o0s primeiros
encaminhamentos dos indigenas na vida religiosa. Até entdo, os fatos apontados relacionam-
se todos a presenca da missdo. E assim se chega a década de 70, quando ha uma freqliéncia
maior de acontecimentos significativos e a intervencdo de outros atores: serraria, pasto,
cooperativa (com filiais em Jandia, Arara, Pato, Jandu e Sta Maria), primeiro barco
(Comandante Melo Franco), distribuicdo de gado pela FUNAI, energia elétrica (1974),
primeiro vereador indigena do Distrito de Iauareté (Paulino Vieira em 1974), formacdo de
professores indigenas com cursos complementares de nivel médio e licenciaturas
universitarias (Miguel Maia, Domingos Cavalcanti, Odilon e Alberto Barbosa em 1977/78),
formacdo dos primeiros técnicos agricolas indigenas (Pedro, Geraldo e Arlindo entre 1978 e
1981).

Nos discursos locais, nogdes como “civilizagdo” e “progresso” prestam-se, sucessiva e
simultaneamente, a qualificar os fatos que tém lugar apdés a “chegada dos missionarios”.
Como se diz em geral, depois dos missionarios “chegou a civilizacdo”, ou “entramos na
civilizacdo”. Os acontecimentos mais recentes representam o “progresso”, termos do qual os
indios derivaram o verbo “progressar”, que apareceu em falas proferidas em reunides da
Cooperativa (ver Oliveira, 1981) como também numa cangdo composta mais recentemente
por uma lideranca de Iauareté. A reunido mencionada acima foi aberta com um discurso que
apontava uma diferenca fundamental entre o modo como atuam os politicos brancos e aquilo

gue vém realizando as organizagdes indigenas hoje em dia. Os brancos “ndo param”,
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“planejam”, e, assim, “tém desenvolvimento”. Naquela ocasido, corriam boatos em Iauareté
referentes a uma possivel divisdo territorial do Estado do Amazonas, o que levaria a criagdo
de um Territério Federal do Rio Negro. Segundo se ouvia em visitas a Sdo Gabriel, essa
decisdo levaria automaticamente a criagdo de um municipio em Iauareté. Essa ndo era
exatamente uma novidade, pois desde o final da década de 70 essa hipétese vinha sendo
cogitada.

Naquela época, lideres Tariano de Iauareté chegaram a dirigir um oficio ao
superintendente da FUNAI em Manaus solicitando a criagdo do novo municipio, e ja indicando
qual seria sua extensdo. Tendo o povoado de lauareté como centro, deveria alcancar a
comunidade Santa Rosa, no sentido Uaupés acima, e a comunidade de Loiro, no sentido
Uaupés abaixo. Pelo rio Papuri, deveria chegar até a comunidade de Sta Luzia. Embora ndo
lancassem mdo de nogdes como “planejamento estratégico”, as mudancas que se
processaram na década de 70 haveriam sugerido a esses lideres que aquilo que havia se
passado com a cidade de S3ao Gabriel talvez pudesse se repetir em Iauareté. Como a idéia da
criacdo de um novo municipio passou a ser novamente aventada entre 2001 e 2002, é
preciso, do ponto vista dos organizadores daquela reunido do Conselho de Lideres, que as
organizacgoes indigenas de hoje passem a se responsabilizar pelo assunto. Em sua avaliagdo,
elas estariam “muito paradas”, o que nao condiz com a necessidade de participar dos debates
a proposito do futuro de lauareté. Depreende-se assim que a progressiva “entrada na
civilizagdo” leva algumas das liderancas de hoje a avaliar que é preciso agir como os politicos
brancos da cidade. Com efeito, a década de 80, como veremos, vai assistir a uma
intensificacdo das relagGes entre os indios do Uaupés e outros atores. Se até entdo suas
referéncias externas principais eram missionarios ou funcionarios da FUNAI, nessa nova fase
militares, mineradoras e politicos vdo entrar em cena, abrindo novos canais de conversagao

para os indios, e agregando novas dimensfes de complexidade ao cenario local.
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A consolidacdo do grande centro missionario de Iauareté havia sido realmente motivo
de orgulho para os salesianos ao final da década de 50. Aquilo que havia recomendado o
Bispo Prelado no inicio da empreita parecia ter se concretizado:

“Sera conveniente que se va augmentando progressivamente a populacdo da Villa,
procurando trazer para este lado os habitantes indigenas da outra banda do rio, e que
as casas da Villa sejam possivelmente altas, barreadas e tabatinga, avarandadas,
mesmo que isto custe algum dinheiro & Missdo. E evidente a obrigacdo e mesmo a
conveniéncia que a Missdo tem de mostrar o adiantamento e o progresso de nossos
indios, que vierem ao seu lado e dentro de seu préprio terreno”. (Missdao de Iauareté,
n.d.b.)

A respeito dos sucessos ali obtidos, assim se expressa um cronista da missao:

“Dois anos depois de ter sido aberta a missdo de Iauareté as cinco malocas dos
Tarianos tinham sido derrubadas surgindo em lugar delas uma 60 casas, bem feitas e
que fazem boa coroa aos grandiosos edificios da missdo, e causa maravilha aos
colombianos que chegam a essa fronteira. O comissario — governador desse territorio,
ao contemplar o conjunto da missdo e das habitacbes dos nossos indios, exclamava:
Que vergonha para nds, s6 temos duas casinhas e o Brasil apresenta uma cidade em

formacédo, que vergonha para nés”. (Missdo de Iauareté, n.d.e.)

Mas em 1990, apos as transformagdes dos anos 70 e 80, o discurso missionario parecia
desnorteado. Aquela cidade em formagdo que substituira as cinco malocas dos Tariano lhes
fugia do controle. A “civilizagdo” que julgavam ter mostrado aos indios apresentava alguns
aspectos que pareciam igualmente lhes escapar:

“Enquanto o padre Miguelito se dedicou a itinerdncia muita gente se juntou aqui em
Jauareté e ndo houve ninguém que se dedicou a eles. Fechou o internato. Sdo 850
alunos que estudam no Colégio. Uma nova situacdo se criou gue nosso povo nunca
tinha experimentado. A presenca da Comara e da televisdo apresentam um outro
modelo de vida e a juventude ficou completamente desorientada”. (Missao de Iauareté

- Livro de Cronica Paroquial, 1990)
Com efeito, Iauareté vai entrar na década de 90 como uma localidade
significativamente diferenciada no contexto regional. J& possui algumas caracteristicas que
tornam este centro missionario algo distinto dos outros mantidos pelos salesianos na regido,

como Taracua, Assuncdo do Igcana e Pari-Cachoeira. Sua posicao geografica, na confluéncia

127



de duas zonas densamente povoadas -- rio Papuri e alto Uaupés -- responde em grande parte
por isso. Sua localizagao na linha da fronteira vai garantir que os processos deflagrados nos
anos 70 ganhem novos contornos na década seguinte, quando a regido do alto rio Negro
como um todo passara a ser tratada pelo Estado sob o viés geopolitico da seguranca
nacional. O futuro que alguns de seus moradores ja lhe haviam desenhado vai ecoar nas
negociacbes com autoridades de 6rgaos do Governo Federal que terdo lugar nos anos
seguintes, e, em um contexto de militarizagdo, “explosdo demografica” e reconhecimento de
territérios indigenas, projetos contraditorios irdo ensejar conflitos entre os grupos indigenas
locais que até entdo ndo se conhecia.

Antes de passar a tratar desses novos temas, vejamos alguns numeros relativos ao
crescimento demografico de Iauareté nas Ultimas décadas e a sua situacdo atual. S3o dados
coletados por uma equipe de professores indigenas do Colégio Sdo Miguel que participaram,
entre 2001 e 2002, do projeto “Levantamento Sécio-econémicos, Demografico e Sanitario de
Iauareté”, executado com recursos do Instituto Socioambiental e que tive a oportunidade de

coordenar ao longo de minha pesquisa de campo no povoado.

3.2- Numeros de Iauareté

A partir da tabela I (trés paginas adiante), constata-se que até o final da década de
70, o povoado de Iauareté era composto pelas comunidades de Santa Maria, Sao Miguel,
Dom Bosco e Sdo Domingos Savio. Elas derivam das cinco malocas Tariano que os salesianos
encontraram em Iauareté por ocasido da fundagdo da Missao.

Santa Maria, a maior delas, localiza-se na margem oposta a Missdo, constituindo o
nucleo Tariano original de Iauareté. Foi ali que, ao final dos anos de 1920, os primeiros
salesianos foram recebidos pelo antigo chefe Tariano Leopoldino. Sua instituicdo como
comunidade resultou da agregacdao em uma mesma comunidade dos antigos moradores de
duas malocas ali ja estabelecidas antes da chegada dos padres. Com a chegada de novos

moradores nos anos 80, os membros de um desses grupos decidiram reintroduzir a divisao
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original. Dai surgiu a comunidade de Sao Pedro, que ja consta como tal nos dados de 1988.
Essa é a Unica comunidade atual de Iauareté que mantém um perfil étnico tradicional,
composta quase exclusivamente por familias Tariano. As outras trés comunidades vieram a
ser formar em areas adjacentes a Missdo. A comunidade de Sdo Miguel foi a primeira que
apareceu, ja em 1930, com familias de um Unico grupo local Tariano. Dom Bosco e Domingos
Savio formaram-se em seguida, a primeira resultando da agregacao de grupos locais que se
localizavam antes em territorio colombiano a outros que ja estavam no local. A comunidade
de Domingos Savio sempre foi a menor entre as comunidades mais antigas de Iauareté,
tendo se originado com o deslocamento de uma familia pertencente a um grupo local Tariano
do baixo rio Papuri para Iauareté ha cerca de 60 anos. Os primeiros moradores dessas
comunidades foram estimulados pelos padres a se aproximarem ainda mais do novo nucleo
missionario, a abandonar suas malocas e a construir pequenas casas familiares enfileiradas.
Essas cinco primeiras comunidades formam os bairros considerados “tradicionais” de
Iauareté.

De acordo com a tabela, no ano de 1982 surge uma nova comunidade em Iauareté,
Fatima. Esta comunidade, até hoje a menor do povoado, é formada exclusivamente por
grupos Maku-Hupda, que ha cerca de 25 anos comecgaram a se fixar em uma area cedida pela
comunidade de Santa Maria. A fixacdo desses Hupda, cagadores-coletores semi-moveis, se
deu por intermédio do Posto da FUNAI e de uma freira salesiana por vota de 1975. S3o
originarios da regido do igarapé Abacate, ha cerca de cinco quildometros em direcdo sudeste
de Iauareté. Apontam que seu interesse em obter uma area de moradia permanente no
povoado se devia ao interesse em matricular as criangas na escola e obter maior assisténcia
do Posto Indigena de Iauareté. Esses Hupda mantém certa distancia das outras comunidades
de Taureté, relacionando-se mais diretamente com algumas familias de Santa Maria, para as
quais prestam servico em troca de roupas e ferramentas usadas. O aspecto de sua
comunidade se diferencia radicalmente do padrao observado em todas as outras, pois nao
possuem um saldo comunitario ou capela, e tampouco realizam festas constantes de caxiri.

De acordo com informagoes de professores da escola de Santa Maria, a freqliéncia de suas
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criangas a escola é bastante variavel, pois, nas épocas de coleta de certos frutos da floresta,
costumam passar muitas semanas na mata.

Ao mesmo tempo em que os Hupda fixavam uma comunidade em Ilauareté, outras
familias indigenas dos rios Uaupés e Papuri faziam o mesmo. Se tomarmos os dados
disponiveis para 1975 e 1988 compilados pela (ou para a) FUNAI (Levantamentos 1975,
1988b e 1988c), verificamos que as comunidades tradicionais de Iauareté crescem nesse
periodo a uma proporgdo média de cerca de 60%. De acordo com Ana Gita de Oliveira, por
ocasiao de seu trabalho de campo na comunidade de Santa Maria no ano de 1979, este
crescimento populacional das comunidades de Iauareté se dava pela aceitacdo de novos
moradores pertencentes a outras etnias que mantinham relagdes de afinidade com os Tariano
ali residentes (ver Oliveira, 1981:108ss).

Mas, paralelamente ao crescimento das comunidades tradicionais, outras familias
comegaram a se estabelecer em areas proximas a Missao que até entdo nao estavam sendo
ocupadas pelas comunidades tradicionais. Um extenso terreno localizado atras das
construcdes da Missdo, e orientado para o montante do rio Uaupés, comecou a ser ocupado
por familias de um grupo local Tariano antes estabelecido em Seringa-Ponta, localidade do rio
Uaupés um pouco acima de Iauareté. Nesse mesmo terreno viria a se estabelecer um grupo
Pira-Tapuia, oriundo da comunidade de Sao Paulo, no baixo rio Papuri. Este foi o embrido do
atual bairro de Aparecida, o maior de lauareté. As familias que foram se estabelecendo ali,
oriundas principalmente de comunidades do Uaupés localizadas acima de Iauareté, vieram
negociando espago para moradia permanente com esses primeiros moradores, que em fins
da década de 70 consistiam em quatro grupos domésticos, um Pira-Tapuia e trés Tariano. Ao
mesmo tempo, em um espaco lateral a Missdo, orientado a jusante do rio Uaupés, grupos
Tariano do baixo Papuri e do Uaupés abaixo de Iauareté comecgaram a se fixar, obtendo para
isso autorizagdo dos proprios missionarios. Ali se formou o bairro do Cruzeiro, composto
principalmente por grupos oriundos de comunidades localizadas no Uaupés abaixo de

Iauareté. Em 1986, esse bairro viria a se sub-dividir em dois, dando origem ao bairro de D.
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Pedro Massa. Mais tarde, em 1998, este ultimo assistiria a uma nova divisdo, dando origem
ao bairro de Sao José, o mais novo do povoado.

Assim, em dois dos levantamentos de 1988 (1988b e 1988c), o povoado de Iauareté é
composto por oito bairros: além das cinco comunidades tradicionais, aparece a comunidade
Hupda de Fatima e as duas novas comunidades de Aparecida e Cruzeiro, nas quais, a essa
altura, além dos Tariano e Pira-Tapuia ja haviam grupos Tukano, Arapasso, Wanano e outros.
Nos levantamentos de 1992 e 1997, ja aparece a comunidade de D. Pedro Massa, e, nos
levantamentos realizados a partir do ano de 2002, também a de S&o José. Os bairros
localizados mais préximos as instalagées centrais da missdo -- Sao Miguel, Cruzeiro e D.
Pedro Massa -- apresentam um aspecto urbano mais marcado, pois ali as residéncias estdo
muito proximas umas as outras e é onde se concentra o comércio local e as agéncias do
Correio, CEAM (gerador de energia), Infraero (que veio recentemente substituir uma firma
contratada pela COMARA), Hospital, casa da Prefeitura e casa das Organizagbes Indigenas.
Os bairros mais afastados, ou localizados na outra margem do Uaupés, o aspecto ainda é
semelhante ao das comunidades ribeirinhas do Uaupés e Papuri, com um conjunto original de
casas enfileiradas ao lado da capela. Mas o crescimento acelerado das Ultimas duas décadas
esta |hes alterando profundamente a feicdo, com muitas outras casas surgindo nas periferias

e constituindo varios outros centros, ou sub-centros.
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Tabela I - Crescimento populacional do povoado de Iauareté por “bairros” [1977-2000]

Bairros = 1975 | 1977a | 1977b | 1979 | 1982 | 1988a | 1988b  1988c = 1992 | 1994 | 1997 | 2000a | 2000b 2002
Sta. Maria | 160 241 145 112 210 209 196 195 188 ? 251 227 255 280
S.Pedro 0 0 0 0 0 71 68 68 80 ? ? 102 08 107
S3o Miguel| 83 87 117 47 124 131 188 188 146 ? 235 330 243 345
D.Bosco | 128 105 108 57 132 145 181 181 155 ? 280 320 265 317
Domingos | 44 0 17 51 85 73 73 59 ? 174 190 223 247
Savio
Aparecida | 0 0 0 0 0 0 129 123 120 ? 355 371 435 482
Cruzeiro 0 0 0 0 0 0 135 97 174 ? 280 323 308 377
D.Pedro 0 0 0 0 0 0 0 0 168 ? 300 193 207 241
Massa
S50 José 0 0 0 0 0 0 0 0 0 ? 0 170 190 168
Fatima 0 0 0 0 25 41 41 47 57 ? ? 98 50 95
Total 408 @ 477 | 370 | 233 | 542 | 682 | 1011 A 972 | 1147 | 1810 | 1875 | 2324 | 2274 | 2659
Fontes:

1975 Plano Alto Rio Negro/FUNAI (Silverwood-Cope, 1975)
1977a FUNAI/PI Iauareté

1977b FUNAI - ADR Sao Gabriel

1979 Levto Missdo Salesiana

1982 Levto Missao Salesiana

1988a Levto Missao Salesiana

1988b GTI/FUNAI (identificagao)

1988c FUNAI/PI Iauareté

1992 Censo/FOIRN

1994 Levto Missdo Salesiana

1997 Levto demarcagao ISA/FOIRN

2000a Saude Sem Limites

2000b Liderancas dos bairros de Iauareté

2002 Levto Sécio-econdmico e Demografico de Iauareté - ISA
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Mapa 2 - Composicao étnica das comunidades do Distrito de Iauareté
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Mapa 2 - Vista aérea do povoado de Iauareté (Imagem orbital Ikonos)
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Mapa 3 - Planta do povoado de Iauareté com base na imagem da pagina anterior
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O mapa 1 cobre toda a area de influéncia do povoado de Iauareté, conhecida na regido como
Distrito de Iauareté. Atualmente, encontram-se residindo no povoado familias procedentes de
quase todas as comunidades assinaladas no mapa, somando um total de 2.659 pessoas, em
411 grupos domésticos. Essa populacdo é dividida de maneira ndo uniforme entre os dez
bairros, conforme mostra a Tabela II. A Tabela III apresenta o numero total de pessoas
pertencentes a cada uma das etnias presentes no povoado. Na tabela IV, esses numeros
encontram-se distribuidos por bairros. A procedéncia geografica desses grupos domésticos €
em referida com as expressdes, “Uaupés abaixo”, “Uaupés acima”, “Papuri” ou “lauareté
centro”, que designam localmente sua sub-regido de origem. A referéncia a partir da qual se
definem essas regides é o proprio povoado de Iauareté, ponto de convergéncia entre elas. A
tabela V mostra a origem geografica e a etnia de cada um dos 411 grupos domésticos de
Iauareté. Na Tabela III aparecem trés etnias que nao aparecem na Tabela V (Baniwa, Bara e
Barasana). Ocorre que ndo existem grupos domésticos em Iauareté que podem ser
classificados como pertencentes a essas etnias. A excecdo de um homem Barasana, as outras
sete pessoas dessas etnias sdao mulheres casadas pertencentes a grupos domésticos

classificados de acordo com a etnia de seus cdnjuges.

Tabela II - Moradores e grupos domésticos de Iauareté por bairro (2002)

Bairro pessoas Gpos domésticos
ou casas
Santa Maria 280 40
Sao Pedro 107 16
Sao Miguel 345 55
Dom Bosco 317 44
Domingos Savio 247 39
Aparecida 482 74
Cruzeiro 377 60
Dom Pedro Massa 241 36
Sao José 168 32
Fatima 95 15
Totais 2.659 411
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Tabela III - Populacao por etnia

Etnias Homens | mulheres | Total
Tariano 480 420 900
Tukano 334 305 639
Piratapuia 189 187 376
Desana 109 83 192
Wanano 78 62 140
Arapaso 65 46 111
Hupda 47 44 91
Baré 12 19 31
Tuyuka 6 13 19
Cubeo 3 12 15
Mirititapuia 6 6 12
Baniwa - 4 4
Carapana 5 3 8
Barasana 1 2 3
Bara - 2 2
nao indio* 8 4 12
nao declarada 39 65 104
total 1.382 1.277 |[2.659

Tabela IV - Populacao de Iauareté de acordo com etnia e distribuicdo nos bairros

Bairros TA  TK | PT | DE | WA | AR HP BA| TY CB MT BW |CA|BR BB|Cab| ?
Sta.Maria | 134 47 | 38 | 14 | 11 | 15 | - |3 (13| 2| - - | -|-|-] - | 3
S.Pedro 73 3 11| 1| 22 1l2/-l116| - |-]-|-1-117
S.Miguel |109/102|52 38| 5 |15 - |2|1/1 -| 1 |-|-|-|3]| 16
D.B0osco 104 | 55 | 44 | 10 | 47 |19 | 1/15/2 |2 5| - | - | -] -] -] 13
Domingos | ¢35 | g6 | 41 | 21 2 | 20 | - |- |- |- -] 1 1 1] 5
Savio
Aparecida | 188|137 |49 | 25 | 42| 3 |- |5|-]10/-| - |1|1]|1] 3| 21
Cruzeiro 131,91 |53 | 23| 7 |34 |-|5/1|-|-| - 17]|1 5 | 19
D.Pedro 86 | 68 | 35 | 22 |12 | 3 |1 - -|-11 2 |-/-]-|-1|11
Massa
S. José 12 144 5338|100 - |-|-12/-/-| - |-]-1-1-19
Fatima - ) S (e i S e -
Total 900|639 | 376 | 192 140 111 |91(31(/19 15/12| 4 |8 3|2 12| 104

Obs: AR = Arapaso, DE = Desana, BA = Baré, HP = Hupda, BB = Bara, MT = Miriti-Tapuia, BR =
Barasana, PT = Pira-Tapuia, BW = Baniwa, TA = Tariano, CA = Carapand, TK = Tukano, CB = Cubeo,
TY = Tuyuka, Cab = Caboclo
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Tabela V- Origem geografica e etnias dos grupos domésticos de Iauareté

Etnias Uaupés Uagpés Papuri Iauareté S/ inf. Total
abaixo Acima centro ou outros
Tariano 27 32 20 67 5 151
Tukano 20 17 58 5 9 109
Pira-Tapuia 27 3 26 4 2 72
Desana 2 1 14 1 5 23
Wanano - 21 1 - - 22
Arapasso 15 - - 1 2 18
Hupda - - 2 - 12 14
Baré - - 1 1 1 3
Miriti-Tapuia - - - 1 2 3
Cubeu - 1 - 1 - 2
Caboclo - - 1 1 - 2
Tuyuka - - 1 - - 1
Carapana - - 1 - - 1
Total 91 75 125 82 38 411

Os numeros apresentados nas Tabelas III, IV e V mostram que os Tariano continuam
sendo o grupo étnico mais numeroso de Iauareté, com 900 pessoas (~34% do total do
povoado). Os Tukano ficam em segundo lugar, com 639 pessoas (~24% do total). Juntos, os
contingentes desses dois grupos (1539 pessoas) respondiam por cerca de 60% da populacao
total de Iauareté no ano de 2002. Além dos Tariano e Tukano, os Pira-Tapuia (376 pessoas),
Desana (192), Wanano (140), Arapasso (111) e Hupda (91) apresentam também
contingentes significativos. Conjuntamente, a populacdao desses grupos menores atinge a
marca de 910 pessoas, um montante equivalente ao total da populagcdo Tariano (~34% do
total). S3o grupos que possuem conjuntos bem delimitados de comunidades no Distrito de
Iauareté, no Uaupés acima e abaixo de Iauareté ou no Papuri, conforme se pode verificar no
Mapa 2. Os outros grupos presentes em Ilauareté sdo os Baré (31 pessoas), Tuyuka (19),
Cubeo (15), Miriti-Tapuia (12), Carapand (8), Baniwa (4), Barasano (3) e Bara (2). Sao
grupos cujo territério tradicional de ocupacdo encontra-se fora dos limites do Distrito, sendo
sua presenca em lauareté pouco significativa do ponto de vista demografico (um total de 94
pessoas, ou aproximadamente 3,5 % da populacdo geral do povoado). A Tabela IV aponta
ainda a existéncia de 12 pessoas consideradas “caboclos”, e outras 104 cuja etnia ndo foi

declarada durante a pesquisa. A maioria desses caboclos e ‘sem etnia’ sao muito
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provavelmente criancas nascidas de relacionamentos entre mulheres indigenas e homens nao
indigenas, brancos ou ja considerados caboclos. Esses relacionamentos passaram a ocorrer
com muita freqiéncia em Tauareté a partir da implantagao do pelotdo do Exército no povoado
ao final dos anos 80. Como no Uaupés uma crianga pertence a etnia de seu pai, os filhos de
soldados vindos de fora ndo sao imediatamente designados com a etnia da mde. Nos casos
em que o sdo, isso depende do reconhecimento por parte do avé materno, que atribui um
nome de sua etnia ao neto.

A partir da Tabela V, verificamos que ha 151 grupos domésticos Tariano em nove
bairros de Iauareté. Desses, apenas 67 sdo originarios de lauareté, tendo o restante se
estabelecido no povoado a partir de meados da década de 70. Os grupos originarios de
Iauareté sdao os moradores mais antigos dos chamados bairros tradicionais, e que controlam
a maior parte das terras disponiveis a atividade agricola no entorno do povoado, bem como
os principais locais de pesca. Um ponto relevante que ficou claro através essa pesquisa diz
respeito ao padrao de fixacdo dos novos grupos Tariano que vieram para lauareté nas
Ultimas décadas, o qual se distingue nitidamente do dos novos moradores Tukano, Pira-
Tapuia, Desana, Wanano e Arapasso. Ao passo que estes ultimos se distribuem em
proporcoes equivalentes entre os bairros tradicionais e novos, os novos moradores Tariano de
Iauareté vieram a se estabelecer quase que exclusivamente nos bairros novos. Ou seja, ao
que parece o crescimento do povoado teria inicialmente se dado através da aceitacdo de
novos moradores ndo-Tariano pelas antigas comunidades Tariano de Iauareté. Seriam,
precisamente, 0s grupos com os quais os Tariano ja mantinham relacGes de afinidade, uma
tendéncia ja apontada por Ana Gita de Oliveira para o ano de 1979 (Oliveira, 1981). A estes,
a obtencdo de espaco para moradia e rocados seria facilitada por relacdes pré-existentes de
alianca com os Tariano das comunidades de Santa Maria, D. Bosco e Sdao Miguel. J& os
Tariano de outras partes do Distrito vieram a formar a base das novas comunidades de
Iauareté, figurando entre os primeiros moradores dos bairros de Aparecida e Cruzeiro, que se

formaram somente a partir dos primeiros anos da década de 80. A origem desses bairros
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mais novos se deu assim através da aglomeragao crescente de casas nos espacos disponiveis
em volta da missdo pelo comego dos anos 80, com sua instituigdo inicial como comunidades
sendo acarretada pela chegada constante de grupos Tariano do alto Uaupés e Papuri, entre

0S quais viriam a surgir seus primeiros capitaes.

As tabelas abaixo apresentam informacodes relativas a entrada de dinheiro no povoado
de Iauareté, bem como sobre sua distribuicdo entre os bairros. Ainda que o processo de
concentracdo da populagdo indigena do alto e médio Uaupés e Papuri em Iauareté tenha sido
motivada pelo fim dos internatos, os dados dessas tabelas mostram que o surgimento
progressivo de novas oportunidades para obtencdo de renda viriam também a desempenhar
papel significativo, pois esses novos postos de trabalho ndo ficaram restritos apenas aos

moradores mais antigos do povoado.

Tabela V - Ingresso monetario em Iauareté por instituicdo (2002)

nO
Instituicao pessoas renda
Beneficios (Aposentadorias) 175 R$ 31.751,00
Pelotdo do Exército 44 R$ 30.074,00
Colégio Sdo Miguel 45 R$ 16.554,43
Hospital Sdo Miguel 31 R$ 10.431,19
Infraero 3 R$ 3.057,00
FUNAI 3 R$ 3.040,45
FOIRN 5 R$ 2.620,00
Sallde Sem Limites 9 R$ 2.211,00
Escola Enémine 7 R$ 2.158,61
Secretaria de Educacao 10 R$ 2.113,00
CEAM 5 R$ 1.978,37
Colégio de Santa Maria 9 R$ 1.753,00
Metereologia 2 R$ 1.700,00
Missdo Salesiana (padres) 6 R$ 1.580,00
SEMSA 2 R$ 1.200,00
Missdao Salesiana (irmas) 7 R$ 1.115,00
Correio 2 R$ 880,00
Prefeitura 2 R$ 430,00
? (ndo respondeu ou desconhecida) 2 R$ 370,00
Particular 4 R$ 230,00
EMBRATEL 1 R$ 220,00
Comércio Local 1 R$ 180,00
Total 375 R$ 115.647,05
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Tabela VI - Distribuicao da renda local

Familias c/

Familias s/

Bairro casas | pessoas | ¢/ salario Renda
renda renda
Santa Maria 40 280 41 25 15 10.176,56
Sao Pedro 16 107 13 10 6 3.533,00
Sao Miguel 55 345 64 39 16 20.171,37
Dom Bosco 45 317 37 27 18 9.960,00
Domingos Savio| 39 247 36 25 14 12.329,45
Aparecida 74 482 87 47 27 24.079,00
Cruzeiro 59 377 51 37 22 15.252,00
D. Pedro Massa | 36 241 29 20 16 12.505,67
Sao José 32 168 17 15 17 7.160,00
Fatima 15 95 2 2 13 480,00
Totais 411 2659 377 247 164 115.647,05

Tabela VII - Populagao agregada dos bairros tradicionais e novos de acordo

distribuicao de renda

com a

0,
pessoas c/ aposentados Totalde | o= | % de pessoas
salario renda com renda
Bairros 1363 94 94 59.476,67 | 51,4 13,65%
novos
Bairros 1296 106 85 56.170,38 | 48,6 14,74%
tradicionais

As Tabelas V e VI apresentam numeros referentes as instituicbes que vieram se

implantando no povoado desde os anos 70, a quantidade de dinheiro que elas fazem chegar

ali chegar e como esses recursos se distribuem entre os bairros. Sdao 377 pessoas que

recebem regularmente saldrio, o que corresponde a 14,18% da populagdo local. A relagédo

entre assalariados e grupos domésticos ndao é, no entanto, de um para um, isto €, embora

haja 377 assalariados, isso ndo quer dizer que haja o mesmo numero de grupos domésticos

com renda. De acordo com a Tabela V, sdo 246 familias que possuem renda regular, ou 60%.

Isso quer dizer que hd em torno de 131 grupos domésticos que possuem dois membros
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assalariados, o que nos leva a deduzir que a renda média dos grupos domésticos é bastante
variada. E, além disso, ha 164 grupos domésticos, 40%, que nao possuem renda regular.
Ainda de acordo com a Tabela VI, percebemos que apesar do grande numero de
aposentadorias (ha 175 pessoas que recebem esse beneficio no povoado, um montante que
coloca os aposentados no topo da lista dos “assalariados”), havia em 2002 200 outros postos
de trabalho remunerado. Esse nimero hoje deve ter subido para cerca de 250, em funcdo da
inauguracao recente de um novo hospital mantido pelo Governo do Estado do Amazonas.

A partir da Tabela VII, verificamos um notavel equilibrio quanto a distribuicdo de
renda entre os bairros novos e antigos, que se expressa no numero de aposentados,
assalariados e no montante de renda acumulada. O Unico desequilibrio nesse aspecto diz
respeito a renda que entra na comunidade Maku-Hupda de Fatima, onde, entre seus 95
moradores, ha apenas dois membros que contam com renda regular, sendo os dois
aposentados. Assim, a excecdo dessa exclusao dos Maku do mundo do trabalho remunerado,
nao verificamos qualquer tipo de monopdlio das oportunidades de renda em Iauareté, seja
por parte de seus moradores mais antigos, seja por parte de qualquer grupo étnico em
particular. Com efeito, a escolarizacdo por décadas oferecida aos indios do Distrito de
Iauareté foi, via o sistema do internato, disponibilizada a todos os grupos sem excecdo,
abrindo virtualmente a todos a possibilidade de acesso aos empregos que vieram a surgir em
escolas, hospital, correios, metereologia, e facilitando inclusive a incorporacao de rapazes
como soldados no Pelotdo do Exército. Alids, sem a existéncia desse grande contingente de
indios alfabetizados e escolarizados, essas instituicbes sequer teriam chegado a se
estabelecer no Uaupés.

A esse propdsito, alguns moradores mais antigos de Iauareté recordam-se que, desde
a chegada dos missionarios, comegou se propagar a idéia de que todos eram iguais, irmaos,
todos filhos de Deus. Ddo a entender que tais idéias foram mais bem recebidas por certos
grupos do que por outros. Entre os Tariano de Santa Maria e D. Bosco, por exemplo, que

ocupam as posicdes superiores na hierarquia Tariano tradicional, as orientagdes missionarias

142



nao condiziam com sua auto-imagem de chefes dos Tariano do Uaupés e Papuri. Porém a
outros grupos, tais ensinamentos abririam novas vias para disputar um prestigio que os seus
irmaos maiores sempre haviam reservado a si proprios. Ser professor, funcionario publico ou
soldado em lauareté s3do, com efeito, posicdes que em nada parecem ficar a dever a outras
categorias mais tradicionais, por assim dizer, como “irmdo maior” ou “chefe”. Mesmo os que
sao assim considerados reconhecem que os que ocupam hoje essas novas posicoes fazem jus
a certas consideracdes de respeito, mesmo se, em termos da hierarquia interna aos grupos
do Uaupés, situem-se em posicoes inferiores. Vias paralelas de obtencao de prestigio vieram,
assim, a surgir no Uaupés, manifestando-se principalmente nos postos de trabalho que
surgiram no povoado de Iauareté nas ultimas décadas. Hoje ha também um grupo de cerca
de trinta comerciantes indigenas ali, os quais comecaram a aparecer ha cerca de vinte anos.
O aumento progressivo da renda local os vem fazendo prosperar, €, em 2002, contavam com
uma associacdo que geria um fundo rotativo autébnomo, base financeira utilizada para a
obtencdo de um financiamento a juros baixos para a compra de um barco com capacidade
para trinta toneladas. Sua intensa mobilidade entre S3o Gabriel e Iauareté, bem como sua
posicdo de intermedidrios entre os grandes comerciantes a cidade e a populacdo do povoado
os coloca em situagdo tao ou mais respeitada que aquela dos professores e funcionarios.
Como diz um desses comerciantes, “ja estamos no mundo capitalista, trabalhamos com fins
lucrativos”. E conclui: “a globalizacao ja entrou em Iauareté”.

Poder-se-ia supor que essa entrada da modernidade nessa parte do Uaupés seria um
efeito inexoravel dos processos que se deflagraram ao final dos anos 60, e que tiveram como
condicdo de possibilidade o ambicioso programa salesiano de catequese e civilizagdo de
indios, que irradiou pela regido a partir do grande centro missionario de Iauareté desde 1930.
Mas muito do que se passa hoje no povoado sugere que também os indios sdo responsaveis
pela situacdo que ali se configurou a partir do momento em que integracdo e
desenvolvimento tornaram-se as palavras de ordem na Amazobnia. Como ja assinalamos ao

final da secdo anterior, varias dos moradores de Iauareté demonstram hoje expectativas de,
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através de suas proprias organizacoes, participar e influenciar os debates que se travam
sobre o futuro da regido. O surgimento das primeiras organizagoes indigenas no Uaupés é um
dos principais elementos dos processos que terdao lugar ao longo da década de 80, de que

passo a tratar na proxima segao.

3.3- Década de 80: discussdes sobre demarcacao de terras

Voltemos a reunido do Conselho de Lideres de Iauareté que mencionamos acima. Pois,
apos repassar coletivamente a histéria de Iauareté até a década de 70, as pessoas presentes
naquela ocasido prosseguiram em sua reflexdo a proposito das novas transformacgdes que
assistiram nos anos 80.

Alguns dados gerais surgem em primeiro lugar. Esses anos sdo, por exemplo,
marcados pelo aparecimento dos primeiros motores de popa e botes de aluminio, assim como
pelos primeiros estabelecimentos comerciais particulares, de indios e brancos. A construgao
de uma estrada entre as comunidades de Ipanoré e Urubuquara, de cerca de cinco
quildmetros, para transpor trés grandes cachoeiras do médio Uaupés e os primeiros cursos de
motorista sdo também eventos destacados. Ou seja, viagens facilitadas, novos meios de
transporte e entrada de um maior volume de mercadorias caracterizam esse tempo. Para o
inicio da década, em 1980, apontam a fundacdo da primeira organizacao indigena, a UCIDI
(Unido da Comunidades Indigenas do Distrito de Iauareté), que, na verdade, baseou-se em
um experimento da década anterior: a constituicdo de uma proto-organizacdo chamada LIDI
(Liderancas Indigenas de Iauareté), uma instancia criada por estimulo da FUNAI que ndo
chegou a se instituir como pessoa juridica, e que se relacionava a criacdo do cargo de um
“capitdo geral de Iauareté”. Em meados da década, hd a mengdo ao inicio da distribuicdo de
material agricola pela Prefeitura Municipal e pela FUNAI, assim como a assisténcia técnica em

agropecuaria nas comunidades por indios recém-formados nessa especialidade. Surgem
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NOVOS Cursos para capacitar e/ou reciclar professores indigenas, e, com isso, a introducdo do
ensino de nivel médio na Escola Sdo Miguel. Paralelamente, os internatos sdao fechados
definitivamente e no ano seguinte (1988), supostamente em conseqliéncia disso, € apontado
o “éxodo rural”. E Iauareté comeca realmente a se parecer com uma pequena cidade. Por
fim, ao final da década (1988), surge a FOIRN (Federacdao das Organizacoes Indigenas do Rio
Negro) e uma nova organizacdo indigena em lauareté a ela ligada, a UNIDI (Unido das
Nagoes Indigenas do Distrito de Iauareté). Ao mesmo tempo, de 88 para 89, é instalado o
Primeiro Pelotdo Especial de Fronteira (1°. PEF) em Iauareté.

Com efeito, a chegada dos militares e o surgimento de um movimento indigena no
alto rio Negro, baseado na formagdo quase instantanea de uma federacdo de organizagdes
indigenas em 1987, sdo duas faces da mesma moeda, uma moeda que passou a circular na
regido a medida em que um 6rgao militar do Governo Federal, o Conselho de Seguranca
Militar (CSM), passou, em meados da década, a comandar um programa governamental de
colonizagdo da fronteira norte amazénica, o tdo debatido e polémico Projeto Calha Norte®.
Mas antes de entrar nesses acontecimentos, que vao esquentar significativamente o clima na
regido, mencionemos rapidamente um episédio que se passa em 1983. Para esse ano,
algumas pessoas de Iauareté recordam-se de uma comissdo formada por alguns de seus
moradores que viajou a Manaus para uma audiéncia com o governador do Estado do
Amazonas a época, Gilberto Mestrinho.

A comissdo que viajou a Manaus era formada por indios de comunidades muito
proximas ao povoado, localizadas no Papuri e no alto Uaupés, e a missdo explicita era a de

solicitar ao Governador, mais uma vez, a criacgdo do municipio de Iauareté. A articulacdo para

viabilizar a operacdo foi complexa: um antigo funcionario do SPI e ex-vereador de Sdo

39 0 objetivo especifico desse projeto era o de fazer convergir os esforcos de varios 6rgdos
governamentais em uma politica de ocupagdo de 14% do territério nacional situado ao norte das calhas
do rios Amazonas e Solim&es, por isso o nome “Projeto Calha Norte”. A zona prioritaria para o inicio da
implantagdo do projeto era a faixa de fronteira, onde se previa a instalacdo de varias unidades do
Exército. O direcionamento de investimentos privados do setor mineral e a conseqlente redugdo das
terras a serem demarcadas para as populacdes indigenas habitantes da faixa de fronteira foram efeitos
extensamente comentados dessa reafirmagdo da tutela militar sobre a Amazénia e sobre os 6rgdos
governamentais que ali exercem suas agoes (ver Oliveira Fo., 1990 e 1993; Santilli, 1990; Schimink &
Wood, 1992; Leite, 1993)
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Gabriel teria conseguido, através de um suplente de deputado, a audiéncia no Palacio do
Governo; a missao conseguiu colocar os integrantes em um aviao da FAB que os levou de
Iauareté a Manaus. Hospedaram-se na casa de uma tia de um dos membros da comissdo que
ja morava em Manaus. Fica claro que havia varios interesses se cruzando nesse episoddio. Os
membros mais velhos da comissdo iriam tratar do assunto “valorizacdo do artesanato”
(lembre-se da faléncia recente da cooperativa), outros tratariam de assuntos relacionados a
educacdo, como material didatico e merenda escolar (coisa que interessava diretamente a
missdo). O lider da comissao iria introduzir o assunto da criacdo do municipio, algo que
certamente abria perspectivas ao ex-vereador e ao suplente de deputado. Por diferentes
motivos, tudo isso também interessava aos indios.

Essa comissdo permaneceu quase um més em Manaus para conseguir falar com o
governador, e, quando chegou o dia, aguardaram no Paldcio até tarde da noite para serem
recebidos. Duas grandes expectativas se desfizeram rapidamente no encontro com Gilberto
Mestrinho: em primeiro lugar, aquele que deveria ser um “branco grande”, por ocupar o
cargo de Governador do Estado, era na verdade um “caboclo simples”, um mehé ni’i putiagi,
literalmente, “um qualquer”. E além disso, esse simples caboclo amazonense veio a lhes
afirmar que ndo haveria a mais remota possibilidade de que Iauareté viesse a se tornar um
municipio. Simplesmente ndo havia verba para esse negdcio de municipio. De volta a
Iauareté, o lider dessa comissao iria, muito pouco tempo depois, se juntar a outros
companheiros e partir para a serra do Traira, agora numa empreita muito mais concreta de
tentar obter alguns ganhos trabalhando em um garimpo descoberto nessa época pelos
Tukano ao alto rio Tiquié

“Se vocé quer comer com sal, como fazer”? Essa frase resume o impulso que levou, ao
inicio dos anos 80, muitos homens de Iauareté para a serra do Traira, como também a um
outro garimpo na serra dos Porcos, localizado ao norte, no rio Icana. Ha histérias de longas
temporadas passadas nesses locais distantes, de perdas e de pequenos ganhos. Muitos

perceberam logo que uma fonte mais segura de renda, e talvez menos sacrificada, seria levar
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mercadorias para vender a outros garimpeiros. Mas nesses casos foram muitas as perdas,
fracassos e dividas, resultantes de calotes e fechamento da area pela Paranapanema, uma
empresa de mineracdo que em 1985 obteve licencas do governo federal para iniciar
operacdes na serra do Traira. O refluxo do garimpo levou a busca de uma outra opcdo que
surgiu também no inicio da década, mas que durou igualmente muito pouco tempo: o
trabalho para os narcotraficantes na Colombia. “A gente fazia de tudo por 13, colhendo folhas,
limpando o terreno....”. E nesse trabalho, novamente longas estadias fora de casa. O
rendimento do negdcio levou a que alguns pensassem em comecar a plantar a coca em seus
proprios sitios, mas a Policia Federal o permitiria. Varias plantagdes foram queimadas no rio
Papuri em operacbes que mobilizaram muitos agentes da Policia Federal em meados da
década de 80. O tempo da coca é recordado pelos grandes gravadores e motores de popa de
40 HP que apareceram entao. O garimpo e a coca, afirma-se, foram possibilidades que
vieram a aparecer quando ja ndo havia seringais em producdo na Colémbia e tampouco
compradores de seringa em Sdo Gabriel, o que se podia encontrar até a primeira metade da
década de 70.

O sonho de uma prefeitura em Iauareté estava aparentemente em baixa e as opgoes
de trabalho abertas pelo garimpo e pela coca desapareciam. E assim, persistia um
diagnostico feito pelo antropologo Peter Silverwood-Cope quando prop6s a implantagdo do
Plano rio Negro em meados da década anterior: “por sua vez, o processo civilizatorio implicou
além da catequese e educacdo, a necessidade de consumo comercial, sem desenvolver
condicbes adequadas para sustentar esse consumo. O uso de roupas, redes fabricadas,
panelas, ferramentas, etc, ja faz parte da tecnologia com a qual os indios de hoje foram
criados , porém o sistema econémico permanece sendo o de subsisténcia. Sem mercado de
trabalho, sem produtos de comercializacdo compensatdrios, os indios continuam achando
cada vez mais dificil manter o padrdo de 'civilizacdo’ que adquiriram” (Silverwood-Cope,
1976). As aspas que envolvem a palavra civilizagdo nesta citacdo me parecem indicar que

entre indios e antropdlogo ndo havia concordancia quanto ao que era tal coisa, mas havia
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acordo quanto ao que os indios entdao necessitavam: itens de consumo, mercadorias. Um
problema que parecia sé se agravar dez anos depois.

Foi entdo que apareceu uma certa “comissao de autoridades” visitando Iauareté com a
finalidade de discutir com os indios a possibilidade de criagdo de uma “Col6nia Indigena” ali.
Tratava-se de uma proposta de demarcacdo da area, e que vinha acompanhada de muitas
promessas. Se anos antes o Governador do Amazonas descartava a idéia de um municipio
em Iauareté, os militares dessa comissdo ja chegavam prometendo o progresso, com muitas
mercadorias, zinco para cobrir as casas e maquinas de costura. As autoridades vinham
ciceroneadas por liderancas tukano de Pari-Cachoeira, o centro missionario salesiano do alto
rio Tiquié. Com efeito, nessa regido, ao sul de Iauareté, o Projeto Calha Norte ja era uma
realidade, como também um acordo entre Paranapanema e os indios de |a que havia
garantido a essa empresa a prerrogativa da exploracdo mineral na serra do Traira. A
comissdo que chegava vinha para tratar com os indios a implementacdao dos novos planos
gue os militares vinham idealizando para a regido. Era o Projeto Calha Norte que chegava a
lauareté.

As coisas comegavam a se inverter. Pelos anos seguintes oficios e visitas a
autoridades de Manaus passaram a ser uma contrapartida das visitas dos militares as
comunidades. Ndo obstante as reservas quanto a implantacdo do Projeto Calha Norte na
regido do alto rio Negro -- expressas em duas assembléias gerais que reuniram indios de
toda a regido no ano de 1987 e que resultaram a fundagdao da FOIRN -- liderangas indigenas
de Pari-Cachoeira ja mantinham, por intermédio da Superintendéncia da FUNAI em Manaus,
interlocucdo constante com os militares do Conselho de Seguranca Nacional no sentido de
implementar o modelo de ordenamento territorial preconizado pelo Calha Norte. Em Pari-
Cachoeira, tal modelo foi posto em pratica entre 87 e 88, e implicou na criagdo oficial de um
mosaico formado por “Col6nias Indigenas” e “Florestas Nacionais”: reduzia-se a area
destinada aos indios e em seu entorno eram criadas outras unidades territoriais, cujo carater

de protecdo ambiental ndo consistia, entretanto, um obstaculo a exploracdo empresarial de
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seus recursos naturais e minerais®.

Essa histéria de “Col6nia Indigena” ndo era propriamente uma novidade. Nos anos 70
ja se tinha ouvido falar em algo parecido. Por ocasido da implantagao pela FUNAI do Plano
Alto Rio Negro se levantaram vdrias dividas sobre a situacdo fundidria na regido*!. E nesse
contexto, certas categorias juridicas foram mencionadas nas interlocucdes entre indios,
funcionarios da FUNAI e salesianos. “Col6nia Agricola Indigena” e “Territério Federal
Indigena” foram expressGes que ficaram na memoria, pois, reenfocadas ao longo das
discussOes e negociacdes dos anos 80, surgem hoje em dia em relatos que |hes ddo conteddo
da seguinte maneira.

Quando se comecgou a falar em demarcagao, ainda antes do Calha Norte, haveriam
trés modos de fazé-lo, como Col6nia Indigena, como “area continua”, ou como Territorio

Federal Indigena. Um homem proeminente de Iauareté alega ter feito uma viagem pelo rio

40 Embora criadas sob o pretexto de "estabelecer um espaco fisico adicional capaz de amortecer o
choque oriundo das diferencas culturais existentes na regido entre os indigenas e a sociedade regional
envolvente", as Florestas Nacionais (FLONAS) sdo, de fato, extensoes de florestas em terras de dominio
publico criadas com finalidade econOGmica, para incentivar atividades extrativistas, sustentar ou mesmo
desenvolver técnicas de manejo de exploracdo econdmica da floresta (segundo consta do Coddigo
Florestal, Lei 6771 de 15/09/65) (Andrello, 1996). Essa estratégia de reduzir as Terras Indigenas e
“abrir espago” para empresas interessadas em explorar os alardeados potenciais minerais da regiao foi
denunciada em muitos artigos escritos por antropdlogos nesse periodo. Uma excelente descricdo do
processo especifico de interlocucdo das liderancas indigenas de Pari-Cachoeira com os militares e a
Paranapanema encontra-se em Buchillet (1991). Uma reconstituicdo detalhada de todos os
acontecimentos que envolveram a implantacdao do Projeto Calha Norte na regido do alto rio Negro pode
ser encontrada em Ricardo (1991) e CEDI (1991: 98-142). Analises sobre as oscilagbes da politica
indigenista nos anos 80e sua associagdo com a retdrica nacionalista da seguranca nacional encontram-
se em Oliveira Fo. (1990 e 1993) e Santilli (1989 e 1990). Esses textos apontam, para uma
continuidade do controle militar sobre as politicas governamentais de colonizacdo da Amazénia quando
o pais vivia sua transigdo democratica. A politica indigenista do periodo talvez seja o exemplo mais
claro disso, com o Conselho de Seguranca Nacional assumindo papel preponderante em um grupo
interministerial que emitia pareceres sobre a demarcacdo de Terras Indigenas. A demarcacdo de Terras
Indigenas localizadas na faixa de fronteira e consideradas demasiadamente extensas foram
sistematicamente vetadas pelos militares. Em 1987, foi expedido um decreto (94.946/87) que viria
expressar claramente uma das bases desse indigenismo militar: distingui-se-ia a partir de entdo entre
dreas indigenas e colbénias indigenas. As primeiras sendo destinadas a grupos indigenas considerados
ndo-aculturados, e as segundas aqueles ja aculturados, categoria a qual evidentemente se
enquadravam aqueles civilizados indios ao alto rio Negro. A eles, que se propusesse a criacdo de um
bom ndmero dessas pequenas colOnias.

41 peter Silverwood-Cope (1975:20ss) aponta entdo a existéncia de uma Reserva Florestal decretada
em 1961, a existéncia de grande areas de propriedade dos salesianos em lauareté, Pari-Cachoeira e
Taracué e a delimitacdo de de uma area identificada em 1976 em Iauareté por um covénio
FUNAI/RADAM. E pergunta-se como enquadrar uma situagdo tdo caotica as categorias vigentes no
Estatuto do Indio: Reserva Indigena, Parque Indigena, Col6nia Agricola Indigena ou Territério Federal
Indigena?
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Purus, entre os Apuring, Jarauara e outros para conhecer de perto dois desses modelos nos
anos 70. Diz entdo ter conhecido uma col6nia e uma area continua e garantiu que muito
melhor é a col6nia, porque na area continua, os indios “sdo deixados por si s6”. Ja no modelo
da col6nia teriam ajuda e “desenvolvimento”, teriam alguma “autoridade” para ajudar e dar
incentivo. Os bens de consumo sao os principais marcadores diferenciais dessas duas
situagdes. A colb6nia representa abundancia de mercadorias (e indios vestidos), a area
continua representa a caréncia de mercadorias (apenas sal, fosforo e anzol, e indios nus).
Assim, tudo indica que ao entrar no assunto “terra”, as pessoas de Iauareté ndo estavam
exatamente preocupadas com quantidade, mas com qualidade. Ou seja, o que entdo se
manipulava eram certas categorias apreendidas a partir de sua eficacia em manter ou
transformar modos de vida. A extensdo da terra parece ter sido relegada a um plano
secundario. Ndo é de estranhar, pois o alto rio Negro nao era e nem é hoje uma fronteira
econOmica, ou seja, ndo havia disputas pela posse da terra.

Deve ficar claro que este é um relato atual, que recorre a experiéncias e categorias
dos anos 70 para atribuir sentido aquilo que esteve em jogo ao final dos anos 80. E nao é o
Unico ponto de vista, como veremos a seguir.

Quando a idéia de Col6nia Indigena ressurgiu com o Projeto Calha Norte, alguns
chefes de Iauareté rapidamente aderiram a proposta. Eram liderancas das comunidades
tariano de Iauareté, ou seja, daqueles que s3ao hoje considerados seus moradores
tradicionais, e que pertencem a sibs de hierarquia alta -- alguns deles descendentes do
antigo tuxaua Leopoldino, mencionado na primeira secdo do capitulo. Conta-se também que
esta posicdo encontrou ferrenhos adeptos entre os professores indigenas. Estes segmentos
da populacdo do Distrito vieram, entre 88 e 89, a tomar parte no que ficou conhecido como
“Triangulo Tukano”, uma articulagdo politica das liderancas dos centros missionarios
salesianos logisticamente viabilizada pelo Calha Norte. Era, evidentemente, uma estratégia
para contornar o impasse criado com os resultados das Assembléias Gerais de 1987, quando

representagoes indigenas vindas de toda a regido questionaram os propodsitos do Projeto
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Calha Norte. A II Assembléia, realizada em abril de 1987 em Sdo Gabriel, parece ter deixado
muita coisa no ar. A FOIRN foi fundada nessa ocasidao, porém com sérias divisdes internas na
primeira diretoria eleita. Por esse e por outros motivos, essa nascente organizacdo nao
chegou, em seus primeiros anos de existéncia, a constituir um canal de expressao univoca de
“interesses indigenas” gerais. Ainda que o ato de sua fundacdo tenha sido baseado na
reivindicagdo genérica da demarcacdo de uma area indigena continua, permaneceu em
aberto um espago para que nos anos seguintes diferentes alinhamentos politicos se
efetuassem.

O Triangulo Tukano resultava assim da formagao desse espaco politico de negociagao
entre indios e militares, rapidamente percebido por algumas liderancas dos antigos centros
missionarios, mas ao mesmo tempo questionado por outros segmentos da populagdo
indigena do alto rio Negro -- os trés vértices desse triangulo sdao assim Taracua, Pari-
Cachoeira e Tauareté, muito embora esta Ultima ponta tenha sido majoritariamente Tariano.
Segundo contam pessoas de Iauareté que participaram dessa articulagdo ao lado de outras
liderancas do rio Tiquié, a criacdo do “Triangulo” se deu precisamente porque os préprios
idealizadores da FOIRN ndo conquistaram sua diregdo logo na primeira eleicdo. A esses, como
sugeriu Dominique Buchillet (1991:109), o Calha Norte representava o primeiro sinal mais
forte de interesse do Governo Federal pela regido do alto rio Negro.

Paralelamente, naquele final dos anos 80 vinha ocorrendo uma reciclagem na pastoral
indigenista das missGes salesianas. Apds terem sido denunciados em 1980 por crime de
etnocidio no Tribunal Russel em Amsterdd, os salesianos comegaram paulatinamente a se
alinhar com o discurso indigenista do CIMI, Conselho Indigenista Missionario (6rgao da linha
progressista da CNBB), ao mesmo em tempo que assistiam a montagem de estrutura
paralela de poder na regido pelo Calha Norte (Ricardo , 1991:101). O desencontro que se
configurou entre a igreja local e o Projeto Calha Norte veio a favorecer a aproximacao de
algumas liderancas indigenas da FOIRN ao indigenismo ndo-governamental catolico -- essa

foi uma mudanca e tanto, porque, como vimos, os militares brasileiros aplaudiram por muitos
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anos a obra catequética de carater nacionalista no rio Negro. E assim formou-se um quadro
de referéncias divergentes, que de certa forma disponibilizou cédigos contraditérios que
vieram a alimentar uma polarizagdo das posicbes assumidas pelos indios do alto rio Negro
entre 1988 e 1990. Esta polarizagdo é nitidamente perceptivel nos relatos das pessoas de
Iauareté sobre o que aconteceu por la nesses anos.

As Colonias Indigenas foram apresentadas em uma reunido do Tridngulo Tukano
realizada em Taracua em junho de 1988 como o verdadeiro caminho do progresso para os
indios do Uaupés e Tiquié. Para obter servicos de saude, educacdao e projetos econdmicos a
serem proporcionados pelo Governo Federal, seria preciso que admitissem os termos
vigentes em um decreto presidencial de 1987, justamente aquele que havia feito a distingao
entre indios aculturados e ndo-aculturados. Bastaria que os indios do Uaupés se
reconhecessem como habitantes da primeira categoria e a eles destinar-se-ia uma col6nia e
seus beneficios. Diziam os militares que os indios do rio Negro ndo poderiam ser
considerados isolados ou arredios, mas sim indios ja integrados e interessados em receber
beneficios do governo. Como discordar disso? Os Tariano de Iauareté ja haviam, como vimos,
pensado até em um municipio; agora, através da sua UCIDI, como poderiam hesitar em
aderir a tal proposta? Ndo faltou coeréncia nessa decisdo, portanto. Porém, outras
comunidades tariano de rio abaixo parecem ter se mostrado mais sensiveis aos
guestionamentos que eram levantados com relacdo a tal modelo. Col6nia, como o proprio
nome ja diz, significava “colonizacdo”, o que significava também que caso fosse aceita os
indios passariam a trabalhar para mineradoras e madeireiras que viriam para a regido. Essas
comunidades fundaram em 1988 uma nova associacdo no Distrito, a UNIDI (Unido das
Comunidades Indigenas do Distrito de Iauareté), através da qual passavam a buscar apoio
externo junto a FOIRN e ao CIMI. Criou-se entdo uma séria divisdao na area. Chegou-se a
sugerir uma separacdo: caso Iauareté se tornasse uma col6nia, entdo que se demarcasse um
perimetro, um “quadrado”, onde poderia até ser “posta até uma prefeitura”. No caso das

comunidades abaixo, prefeririam “ser livres”. Trabalhar para os brancos é outra coisa que se
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conhece muito bem no Uaupés, desde muito tempo atras. E sabe-se muito bem o grau de
exploracdo que pode vir embutido na formagdo dessas relagbes. Ou seja, a essa decisao
também nao faltou coeréncia.

UCIDI e UNIDI puseram-se assim em disputa, recorrendo a recursos e conexdes
externas para legitimar suas respectivas e coerentes posicoes. Houve varias viagens de
pessoas ligadas a UCIDI para Manaus, onde encontravam-se com militares do Conselho de
Seguranca Nacional para apresentar abaixo-assinados e assinar outros documentos aceitando
as col6nias -- ha copias desses documentos ainda hoje arquivados por pessoas de Iauareté
que participaram dessas reunides. Houve também tentativas de pessoas ligadas a UNIDI de
organizar assembléias em Iauareté com a presenca de “assessores” do CIMI para esclarecer
os moradores sobre os direitos dos indios contidos no 231”42 -- houve por exemplo um sério
incidente por ocasidao de uma assembléia da UNIDI em 89, quando dois advogados € um
jornalista dessa entidade que participavam do encontro foram detidos pelo comandante do
pelotdo do Exército em Iauareté a pedido da diretoria da UCIDI. Na visdo daqueles ligados a
UCIDI, a UNIDI era um empecilho a “atrapalhar o progresso na area indigena”. E para as
pessoas ligadas a UNIDI, a UCIDI, em troca de beneficios para algumas liderangas, estava
jogando a favor da entrada de “empresarios brancos”, para os quais os indios significavam
apenas mao-de-obra barata.

E de se notar que a posicdo da UNIDI ganhava respaldo legal com a nova Constituicdo
Federal. Mas em seu primeiro ano de existéncia, a nova Carta ndo produziu efeitos imediatos
sobre o processo que se desenrolava no alto rio Negro, e no inicio de 89 um conjunto de
portarias interministeriais criaram varias Colonias Indigenas e Florestas Nacionais na regido

(ver CEDI, 1991:125). Porém, as promessas que haviam sido feita pelos militares ndo se

42 Esta é uma referéncia ao artigo da Constituicdo Federal que havia sido promulgada em 1988 e que
definira um novo conceito de Terra Indigena, incluindo nelas ndo somente os espacos de habitacdo e as
areas cultivadas, mas também o territério necessario para a “preservacdo dos recursos ambientais
necessarios ao bem-estar dos povos indigenas, bem como da terra necessdria para sua reproducdo
fisica e cultural, em conformidade com seus habitos, costumes e tradicGes.” Essa nova definigao
constitucional tornou caduco o decreto que havia criado a figura da Colonia Indigena, bem como a
distincdo entre aculturados e ndo-aculturados, pois os direitos indigenas sobre o territério que ocupam
passaram a ser, no novo texto constitucional, “originarios”, isto &, historicos (cf. Carneiro da Cunha &
Almeida, 2001).
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cumpriram. Em Iauareté, um hospital construido pelo Calha Norte permaneceu fechado por
mais de dez anos, e a construcdo da nova pista de pouso e do pelotdo do Exército apenas
serviu para desalojar varias familias do bairro de S3ao Domigos Savio, que tiveram que se
deslocar para outras areas e abrir espago para as novas instalagdes militares. Projetos
econdmicos nunca se viram. Esses acontecimentos levaram a desmoralizacdo da UCIDI, que
teve sua diretoria trocada em 1990. Alguns membros da UNIDI que participaram de
comissGes da FOIRN que se deslocaram a Brasilia para tratar da revisdo das demarcacdes
com autoridades federais, levaram consigo o estatuto da UCIDI juntamente ao da UNIDI.
Gente ligada a UCIDI comecava a mudar de idéia. “"Com esses papéis pudemos chegar em
Brasilia para dizer como deveria ser a demarcagdo da nossa terra”, referem-se ainda hoje
membros da diretoria da UNIDI*?,

Muita gente das comunidades que formaram a base da UNIDI quando esta
organizacao foi fundada em 1988 vém se transferindo para o povoado de lauareté, e assim
convivendo mais diretamente com o0s grupos com que se rivalizaram no passado. A
necessidade de prover estudo aos filhos, e sem poder contar com o internato dos
missiondrios como se alega em geral, vem levando muitas familias das comunidades
localizadas no “Uaupés abaixo” -- esta € uma expressao local usada para designar o trecho
do Uaupés entre a comunidade tariana de Urubuquara e Iauareté, onde estdo situadas cerca
de 20 comunidades que formam até hoje a base da UNIDI -- a se concentrar no “centro” --
outra expressao local usada para qualificar o povoado de Iauareté, onde hoje a populacdo
residente é duas vezes do que a que vive no “Uaupés abaixo”. Vivendo em lauareté, muitas

pessoas que vieram das comunidades de rio abaixo afirmam hoje que jamais foram contra o

“3 Na primeira metade da década e 90, a FOIRN vai se fortalecer com novas parcerias ndo-
governamentais que surgiram. A situacdo das Terras Indigenas foram totalmente revistas (Andrello,
1996). Nao so foi demarcada uma area indigena continua no alto rio Negro como outras quatro areas
foram demarcadas no médio rio Negro em 1998. No total sdo cinco areas contiguas que totalizam mais
11 milhdes de hectares (ver Ricardo, 2001). O Projeto Calha Norte significou por fim apenas a
militarizagdo da fronteira, com seis pelotdes do Exército atualmente instalados em pontos considerados
estratégicos. A maior parte do contingente desses pelotdes é formado por indios da regido. E diga-se de
passagem que as duas mineradores que chegaram a operar na area na segunda metade dos anos 80,
retiraram-se em 1990 alegando inviabilidade econdmica.
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progresso, salientando que sua resisténcia a criacdo das colbnias dizia respeito sobretudo a
um temor de que, nesse caso, “a area ficasse aberta”, livre para a entrada de estranhos.

Este antagonismo reflete-se em certa medida na atual configuragdo sécio-espacial do
povoado de Iauareté. Trata-se de uma situagdo cuja descricdo ndo é facil, pois é necessario
levar em conta uma combinacdo de trés varidveis: etnia, hierarquia e origem geografica.
Entre os dez bairros atuais de Iauareté, como ja vimos na secdo anterior, temos cinco que ali
ja se encontravam antes da década de 70, todos eles correspondendo a comunidades
Tariano, sendo trés delas formadas por sibs de hierarquia alta -- D. Bosco, Santa Maria e Sao
Pedro -- e duas outras compostas por sibs inferiores -- S3o Miguel e Domingos Savio. Havia
também Fatima, residéncia exclusiva de quinze familias Hupda (Maku) ligadas a comunidade
de Santa Maria, para cujos moradores costumeiramente prestam servigos. Por volta de 1988,
duas novas comunidades comecam a se formar em lauareté, com familias provenientes do
rio Papuri e dos trechos “Uaupés abaixo” e Uaupés acima”. S&do as comunidades de
Aparecida e Cruzeiro, que vieram a ser formadas por familias que conseguiram espago para
moradia em terras consideradas de propriedade da missdo. As familias que vieram do Papuri
se estabeleceram em proporgdes equivalentes nas duas novas comunidades, ao passo que
aquelas do alto e baixo Uaupés dirigiram-se para as comunidades de Aparecida e Cruzeiro
respectivamente. Esse Ultimo trago consiste em uma tendéncia e ndo em uma regra
excludente.

Paralelamente ao surgimento de novos bairros, as comunidades tradicionais dos
Tariano também cresceram, porém isso se deu principalmente com a incorporagdao de familias
com as quais seus membros mantinham aliancas matrimoniais. A grande maioria delas sao
Tukano, Pira-Tapuia, Wanano e Tuyuka provenientes de comunidades do Uaupés acima e do
Papuri. Mesmo as poucas familias Desana que residem hoje nessas comunidades tradicionais
sdo originarias dessas regides -- os Desana sdo um grupo com o qual os Tariano usualmente
ndo se casam. E os seus poucos moradores atuais provenientes do Uaupés abaixo sdo alguns

Arapasso com o0s quais igualmente mantém relacdes de afinidade. Ou seja, a composicao
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étnica dos bairros chamados tradicionais, inclui hoje familias de todos os grupos étnicos que
se pode encontrar nas comunidades ribeirinhas da regidao de abrangéncia do Distrito de
Iauareté (Tariano, Tukano, Pira-Tapuia, Desana, Wanano, Arapasso e Tuyuka), muito embora
a quase totalidade desses novos moradores seja originaria do Papuri e do trecho do Uaupés
acima de lauareté. Para as comunidades mais novas, quase todas as etnias estdao hoje
igualmente representadas, mas com as familias do Uaupés abaixo se concentrando no
Cruzeiro, as do Uaupés acima em Aparecida e as do Papuri em ambas.

A distribuicdo das etnias pelos bairros é portanto apenas aparentemente aleatéria. Ha
alguns tracos significativos. Em primeiro lugar, parece-me plausivel afirmar que os grupos
Tariano que ja viviam em lauareté desde a época da chegada dos salesianos, bem como
aqueles mais préoximos que ali se agregaram com a instalagdo da missdo, ja mantinham um
volume maior de aliancas matrimoniais com grupos do Papuri e do Uaupés acima do que com
os grupos do Uaupés abaixo. E o que se pode inferir a partir da consideracao da origem
geografica de seus moradores que nao sdo Tariano. Isso faz sentido ainda se pensarmos que
a maior parte das familias originarias do Uaupés abaixo -- que, alids, correspondem hoje a
mais de 50% da populacdo de Iauareté -- reside em dreas cedidas pela missdo, ou seja
parece que a maioria delas ndo contava com cunhados Tariano em Iauareté para “pedir
terreno”. Outro traco significativo &€ que ndo ha moradores Tariano provenientes de
comunidades do Papuri e do Uaupés, acima e abaixo, residindo nas comunidades tradicionais
de Iauareté. Ou seja, do mesmo modo que grupos de outras etnias ndo aliados aos Tariano
de Tauareté, esses outros Tariano, vindos de outras partes e pertencentes a sibs em posicao
hierarquica mais baixa, houveram que obter espaco junto aos missionarios.

Esta digressdo sobre distribuicdo e mobilidade espacial, embora fragmentaria, sugere
uma ressondncia das aliangas interétnicas e das segmentagdes hierarquicas intraétnicas na
rivalidade que envolveu as organizagdes indigenas que emergiram no Distrito de Iauareté
entre 88 e 90. Como vimos acima, a querela entre UCIDI e UNIDI opunha nitidamente grupos

do Uaupés abaixo aqueles residentes no povoado central. Nesse momento a populacdo
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permanente de Iauareté era aquela dos bairros Tariano tradicionais. Os bairros de Aparecida
e Cruzeiro ainda nao existiam como tais, e consistiam ainda em conjuntos espalhados de
casas provisoérias de familias que comecavam a permanecer em Iauareté durante o periodo
letivo -- lembremos que esta é a época do fechamento dos internatos. Eram ainda poucas as
familias que residiam permanentemente nesses novos bairros.

A UCIDI era assim uma organizacao totalmente controlada pelos Tariano dali, em cuja
diretoria se sucederam individuos pertencentes aos principais sibs Tariano (Perisi e Koivathe).
A nao concretizacdo das promessas do Calha Norte levou essas liderancas ao descrédito e
abriu espaco para que homens Tariano de sibs menores e Tukano recém chegadas ao
povoados viessem a assumir a frente dessa associacdo. Alguns anos mais tarde, a sigla
UCIDI vai deixar de existir e em seu lugar aparece a OICI, Organizacdo Indigena do Cento
Iauareté. Isso ocorre em um contexto crescimento da FOIRN, multiplicacdo acelerada de
organizacgdes indigenas pelo distrito e criagcdo de uma coordenacgdo geral para fazer a ligacao
com a Federagdo. Nessa mudanca de nome, a organizacgdo passa a representar
exclusivamente os bairros do povoado central. No processo de transformacao do siglario local
(seqliéncia LIDI, UCIDI, OICI), ocasionado por diferentes conjunturas que se apresentaram
aos indios de Iauareté, houve pelo menos uma constante, pois ser presidente dessas
organizacoes significa ainda hoje ocupar o cargo de “lider geral” de Iauareté, uma posicao
criada bem antes do surgimento de organizacdes indigenas. A incorporacao dessa figura no
jogo das disputas entre associacbes indigenas parece ter possibilitado que hoje em dia
homens Tariano de sibs inferiores tenham acesso a essa posicao, coisa que ndo ocorria nos
seus primeiros anos de existéncia.

A UNIDI, por sua vez, desde sua fundacdo até hoje continua com a mesma sigla,
possui @ mesma abrangéncia e teve sempre uma diretoria baseada na alianca entre um sib
tariano do médio Uaupés e seus cunhados Pira-Tapuia e Arapasso residentes nesse mesmo
trecho do rio -- Thumunini, Uhiaka Yapapu e Talhakana, sdo os nomes atribuidos a este sib

por diferentes sub-grupos Tariano; seus membros residem ha muito tempo em uma
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comunidade hoje chamada Nova Esperanca, antigamente conhecida por “Cigarro”, Uti-kaya
em tukano, e casam-se com mulheres Pira-Tapuia, da comunidade de Sao Francisco, e
Arapasso, da comunidade de Loiro. Sua posicao hierarquica, segundo o relato de varios
informantes, é relativamente baixa, ainda que abaixo deles figurem ainda varios outros sibs
considerados “servidores” dos sibs maiores. Aponta-se que, no passado, os membros desse
sib viveram com seus irmaos maiores em Iauareté e que, por desentendimentos, seguiram
baixando o Uaupés até o igarapé Cigarro**.

Verificamos assim que a constituicdo de organizacdes indigenas na area do distrito de
Iauareté revela uma articulagdo complexa entre dois tipos distintos de relagdes. Sob um
ponto de vista, havia os Tariano e outros grupos étnicos se defrontando com atores externos
gue lhes apresentavam distintas alternativas quanto a demarcacdo de terras e como obter
outros beneficios. A aproximacgdo com funcionarios da FUNAI e militares, por um lado, ou, por
outro, com assessores do CIMI e liderancas emergentes da FOIRN, propunha diferentes
agendas, e assim favorecia a criagdo de organizagoes indigenas distintas. As estratégias de
gue lancaram mao os militares do Calha Norte envolveram, para além do grande numero de
promessas, a nomeacgao e indios para cargos na FUNAI (em Manaus, em Sdo Gabriel e em
Postos Indigenas da regido), o estimulo a formacdao de comissdes indigenas para audiéncias
com autoridades em Brasilia (para o que ndo parece ter faltado apoio financeiro de empresas
de mineracdo) e até o financiamento da Assembléia Geral de 1987 que deu origem a FOIRN.
Taticas de cooptagdo, dir-se-ia, com a fabricacdo de liderancas dispostas a endossar os
planos militares de colonizacdo e povoamento das fronteiras. Porém, a promulgagao da nova
Constituicdo e as mudancas por que atravessava a pastoral indigenista da Igreja catdlica
vinham abrir novas perspectivas para os grupos dissidentes, com um novo conceito de “Terra
Indigena” servindo como cddigo genérico para expressar a oposicao a idéia de ColGnia

Indigena.

“4 Estaremos apresentando e discutindo o esquema hierarquico dos Tariano no Capitulo 5, onde teremos
inclusive a ocasido de tratar da trajetoria dos grupos Tariano localizados “Uaupés abaixo”..
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Este angulo de visdo, no entanto, ndo permite enxergar certos aspectos talvez mais
cruciais nessas diferencas de posicdo. O que importa ressaltar aqui, a meu ver, é que o
antagonismo que se estabeleceu entre UNIDI e UCIDI ndo produziu propriamente novas
linhas de fissdo em unidades sociais anteriormente homogéneas, mas veio a se configurar em
um espaco politico que ja separava, social e geograficamente, unidades pré-existentes do
esquema hierarquico local. A ponta tariano do Tridngulo Tukano tinha assim suas
especificidades, pois nos espagos adjacentes ao vértice central -- i. e. lauareté --
encontravam-se segmentos que, embora hierarquicamente inferiores, sentiam-se em posicao
suficientemente segura para questionar o monopdlio que os sibs de alta hierarquia de
Iauareté buscavam manter nas negociacbes com as autoridades de Manaus e Brasilia. De
onde viria tal seguranca? Se para fazer sua politica, os grupos Tariano de Iauareté
reivindicavam, como o fazem até hoje, a importante posicao de “chefes” -- masa ma’mi-simia
kurua, “grupo dos primogénitos maiores”, como se diz em tukano --, os Tariano de rio abaixo
certamente se valiam de suas relagbes estratégicas com os Pira-Tapuia e Arapasso -- basuki,
“cunhados”, como se diz em tukano. Tratam-se ambas de relagdes conceitualizadas no
registro mitico, o qual, para todos os grupos do Uaupés, define o campo do parentesco,
estabelecendo uma ordem hierarquica entre agnatas -- no interior de uma mesma etnia -- e
prefigurando as relagdes possiveis de afinidade -- entre diferentes grupos etnias. Tais
relacdes correspondem respectivamente aos principios da descendéncia e da alianca, dois
idiomas que operam simultédnea ou alternadamente na atualizagdo local -- “Uaupés abaixo”
ou “centro Iauareté”, por exemplo -- de uma mesma matriz relacional geral, ou seja, de uma

socialidade uaupesiana®.

45 para uma discussdo mais aprofundada sobre a tensdo descendéncia/alianca no Uaupés, remeto o
leitor aos seminais artigos de Hugh-Jones (1993) e Cabalzar (2000). No primeiro caso, o autor propde a
utilizacdo do conceito levistraussiano de “casa” para caracterizar mais acuradamente a organizagao
social do Uaupés, tomando tal conceito como um recurso analitico capaz de superar a aparente
contradicdo, normalmente apontada, entre os principios linear e cognatico. No caso do Uaupés a
coexisténcia desses principios corresponderia a momentos rituais diferenciados, a casa He, quando sao
realizados os rituais de iniciagdo masculina e reforgados os lacos internos dos sibs patrilineares, a “food-
giving house”, ou dabucuris, quando as aliancas entre grupos afins sdo celebradas em rituais de
oferecimento de comida. Cabalzar, de maneira complementar, relaciona os dois principios em jogo a
“ambientes sociais” distintos no interior de um mesmo “nexo regional”, tomando como exemplo o caso
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Ndo desejo estabelecer um impasse -- do tipo o que vem antes e o que vem depois.
Mas apenas sugerir que talvez o tempo do Calha Norte no alto rio Negro nao tenha
promovido divisdes jamais vistas entre os indios. E que no desfecho dos acontecimentos, o
papel desempenhado pelas organizagdes indigenas e seus apoios externos pode ter sido tdo
importante quanto o foram as relagdes em curso ha muito mais tempo entre os indios do
Uaupés. Pois ndo seria absurdo pensar que aquelas siglas, UNIDI e UCIDI, podem ter sido
apenas um novo codigo através do qual diferencas mais profundas vieram a se expressar.
Embora ninguém duvide que as coldnias indigenas tenham sido um mecanismo usado por
militares para restringir os direitos indigenas, elas foram, também, o primeiro sinal que pbéde
ser percebido pelos indios de Iauareté de um interesse mais efetivo por parte de autoridades
federais pelas suas vidas.

Como muitas ex-liderancas da UCIDI ainda hoje costumam frisar, o que interessava
realmente era o progresso que viria junto com as colbénias, ou seja, algo que, como vimos
vinha sendo perseguido de muitas e infrutiferas maneiras. No mais, em Iauareté, como
aconteceu em Pari-Cachoeira, ndo surgiram empresas interessadas em explorar minérios. Se
por um lado esse fato causava um certo ciime, por outro era apontado como uma coisa
positiva: “olhe para os Machado (lideres Tukano de Pari); enquanto foram ricos em Manaus e
Brasilia, a casa da familia deles aqui estava caindo”. E, além disso, em lauareté, como na
regido como um todo, a terra ndo é apropriada para planos mirabolantes de colonizagao
agricola, e todos sabem muito bem disso, como também vimos acima. Minha impressdo é
que, em Iauareté, nunca se chegou a temer uma invasdo macica na area do distrito, pois ndo
ha, em toda a longa histéria de contato dos povos indigenas do alto rio Negro, qualquer

referéncia concreta que tenha a ver com conflito de terras.

Tuyuka do alto Tiquié. No ambiente central, ocupado por sibs de alta hierarquia, operaria mais
marcadamente o principio da descendéncia, com énfase na memoria genealogia, na tradicdo e nos
rituais, ao passo que no ambiente periférico, operaria a alianca, onde localizam-se sibs de baixa
hierarquia. Nesse ambiente periférico, a importancia dos casamentos com afins préximos espacialmente
€ muito maior (ver Capitulo 1). Para uma discussdo aprofundada sobre a trajetéria histérica dos
diferentes sibs tariano e sobre a dinamica hierarquica entre eles, remeto o leitor ao Capitulo 5 desta
tese.
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Alids, ndo faz muito tempo, o atual presidente da UNIDI, um Tariano do Uaupés
abaixo, pensava intrigado sobre os trabalhos de demarcacao fisica das Terras Indigenas do
alto e médio rio Negro, concluidos no ano de 1998 e dos quais a FOIRN participou direta e
ativamente. Andavam dizendo que, como os alemaes financiaram os trabalhos de
demarcacdo®®, eles poderiam futuramente “requerer” a terra para eles. E surpreendente que
mesmo para lideres da UNIDI, uma das organizagdes indigenas da regido mais afinadas com
as diretrizes da FOIRN, os meandros e as implicacGes externas do movimento indigena que
se institucionalizou na Amazonia no contexto pds-Constituicdo sejam ainda tdo obscuros. A
meu ver, isso vem reforcar a idéia de que a formacao das organizagoes indigenas no Distrito
de Iauareté, e a intensidade com a qual as pessoas assumiram posicées antagdnicas, deva-se
principalmente as relagbes de identidade e diferenca que, em sua raiz, nada tinham a ver
com as categorias juridicas que vieram para definir os rumos do reconhecimento oficial dos
diretos territoriais indigenas da regido.

Na virada dos 80 para os 90, o impasse entre a demarcagao de colGnias ou areas
indigenas foi a tonica. Em questdao de cinco anos, tudo se resolveu com o reconhecimento
integral pelo governo federal dos mais de onze milhdes de hectares das Terras Indigenas da
regidao. Seria ingenuidade, no entanto, pensar que esse ato pudesse promover uma
reconciliacao das posicoes que os diferentes segmentos tariano vinham assumindo ao longo
de quase uma década. Na verdade, nos anos que se seguiram nado faltou assunto para o
debate, como nao falta até hoje. Em meados da década de 90 a populagdo do povoado ja
ultrapassava a marca dos 1800 moradores permanentes. Os bairros mais antigos haviam
crescido e o novo bairro do Cruzeiro ja havia se dividido em dois, dando origem ao bairro de

D. Pedro Massa -- dois anos depois, uma nova divisao deste Ultimo daria ainda origem a

4 As Terras Indigenas da regido foram demarcadas com recursos provenientes do PPTAL(Programa
Integrado de Protecdo das Terras Indigenas da Amazénia Legal), um componente do PPG-7 (Programa
de Protecdo das Florestas Tropicais do Brasil), extenso programa de conservagao das florestas
brasileiras financiado pelo Grupo dos Sete. Os recursos sdo internalizados em o6rgdao do Governo
brasileiro e aplicados em inUmeras agdes de conservacdo, incluindo a regularizacdao de areas indigenas.
Até a época das demarcacdes no rio Negro, o PPTAL vinha sendo financiado exclusivamente pela
cooperacao alema (KfW), o que envolveu a supervisdao dos trabalhos por técnicos da GTZ, érgao de
cooperacdo técnica do governo alemdo. Varios desses técnicos visitaram a FOIRN no periodo.
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outro bairro, Sao José. A incipiente atividade comercial dos anos 80, por exemplo, se
consolidou, e, apdés a demarcacdao, levou a uma nova polarizacdo de opinides quanto a
permanéncia ou a saida dos comerciantes brancos que, apesar da existéncia de um ndmero
superior de comerciantes indigenas, controlava a maior parte do movimento de entrada de
mercadorias no povoado. A adesdo progressiva dos salesianos a “teologia da inculturacdo” ao
longo desses anos levaria a outros debates em torno da problematica da “cultura”. Tratava-
se agora de valorizar justamente aquilo que por décadas havia sido considerado “coisa do
diabo” -- valorizar e ndao negar, pois as “sementes do verbo” podem ser colhidas em todas as
culturas. Nesse ponto, as discussdes se deram sobretudo com os religiosos, e a muitos
pareceu que sair com os comerciantes brancos e “voltar” para a cultura dos antigos nao era,
a principio, coerente com a civilizacdo e o progresso que os indios do Uaupés ja haviam
alcancado. Somado a isso, o periodo fechou-se com a promulgacdo da nova Constituicdo do
Amazonas em 1989, onde Iauareté apareceu como um municipio novo na divisdao politico-
administrativa do Estado.

Entramos na década de 90, portanto, com combustivel mais do que suficiente para
alimentar novas discussdes. Para além de algumas tendéncias gerais, ndao é facil hoje
identificar claramente as posicdes que foram se configurando em torno dessas questdes em
termos das origens sociais ou pertencimento étnico, conforme tentamos acima para as
primeiras associacoes do distrito. Mas parece estar crescendo uma postura que busca uma
mediacdo entre duas posigdes antagOnicas previsiveis: a dos grupos que defenderam a
criacdo das colbnias indigenas posicionando-se hoje a favor de um municipio em Iauareté e
da entrada de grandes comerciantes, e aquela dos que defendiam a area indigena continua
sendo contra tudo isso. Hoje, no entanto, com a demarcacdao consumada, ja ha gente que
fala em criar uma administracdo local baseada na estrutura das organizagdes indigenas, em
“distrito municipal indigena” e até em “municipio indigena”. E assim o adjetivo “indigena”
comeca a aderir a figuras até pouco tempo impermeaveis a qualquer peculiaridade local, isto

€, a categorias absolutamente exteriores, vindas de Manaus ou Brasilia, € que sempre
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chegaram a lauareté através de muitas mediacdes. Sao, no entanto, expressoes ainda ditas
com muita incerteza. Nao deixam, contudo, de sinalizar que a “cultura indigena” comeca a
ser pensada sob nova perspectiva, e a ser considerada quando se debate assuntos como
terra, situacdo juridica, comércio ou administragdo. Sé isso ja demonstra que comeca a surgir
uma nova consciéncia em torno do assunto (Turner, 1994; Hugh-Jones, 1991), mas de modo
mais importante parece se fortalecer a idéia de que civilizagdo e progresso ndao sao
necessariamente contraditorios com a chamada “cultura dos antigos”.

Portanto, a situacdo de Iauareté hoje no cenario regional envolve, para muita gente
de 13, certa ambigliidade. E é nesse espaco incerto que se constitui um debate local sobre o
futuro, em diversos eventos que fazem parte da vida cotidiana no povoado. Todos os temas
gue mencionamos acima fazem parte das inumeras discussGes que tive oportunidade de
participar ao longo da pesquisa de campo. Tais debates eram sempre pontuados por
inUmeros assuntos, tais como: comparacdes da vida de hoje com o tempo das malocas,
digressoes sobre o crescimento dos bairros locais, as dificuldades enfrentadas para controlar
a juventude, a organizacdo das feiras e do comércio, a circulacdo do dinheiro e a relacao
entre a “civilizagdo dos brancos” e a “cultura dos antigos”. No préximo capitulo, estaremos

tratando um pouco de cada um deles.
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Capitulo 4

A vida nos “bairros”

"A comunidade indigena ndo tem fins lucrativos. Seu objetivo é a formacdo de seus membros
e de seus filhos”.
(Mini-Estatuto da Comunidade de D. Pedro Massa, 1993)

Ao refletir sobre as mudancas que vém se processando no povoado de Iauareté desde
os anos 80, seus moradores ja comecam atualmente a langar mdao de comparacées com 0s
centros urbanos regionais e com as transformacgdes que estes vém igualmente assistindo. A
concentragao populacional e o aspecto urbano que comegou a se desenhar em lauareté nesse
periodo passaram a induzir a paralelismos com as cidades de Sdo Gabriel da Cachoeira no
Brasil e Mitu na Colémbia, que, assim como Iauareté, constituem podlos de atragdo da
populacdo indigena do chamado interior. Boa parte das transformacodes visiveis em Iauareté
sdo referenciadas as agbes do poder local, isto &, as “obras” ali implantadas pelos quatro
prefeitos que se sucederam desde 1985 na administracdo do municipio de Sdo Gabriel. Como
se costuma contar a visitantes que vém de fora, com o primeiro deles apareceram as antenas
repetidoras de canais de televisdao, mas com o que veio em seguida nada aconteceu --
justamente o prefeito do periodo das promessas do Calha Norte. O terceiro investiu em varias
coisas: reforma da serraria, repasse de um barco com capacidade de 35 toneladas a
comunidade, construcdao de escola no bairro de Sta. Maria, quadra de esporte, pontes,
escadaria no porto principal e compra de uma casa para a associacdo de mulheres. Durante o
mandato do ultimo deles, veio o arruamento e a pavimentagao da via principal, a reforma do

colégio, a instalagdo de um novo gerador de energia e a cobertura do ginasio de esportes.
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De acordo com varios moradores, esta sucessdo de obras veio a contribuir
decisivamente para que a vida em Iauareté se tornasse cada vez mais diferente daquela que
se levava nas “comunidades ribeirinhas”. Além de todas as novidades acima, se diz que em
Iauareté as pessoas passaram a depender cada vez mais do dinheiro para poder garantir as
refeicdes didrias em suas casas, pois a crescente escassez de peixes e a exiglidade de
espago para novos rogados obriga muita gente a comprar sua alimentagdo no comércio local.
Nas comunidades ndo se vive com essa preocupacdo, pois a partilha didria da comida nas
refeicbes comunitarias garante a alimentacdo para todos. Em Iauareté, isso s6 ocorre aos
sabados, o dia marcado para o trabalho comunitario que acontece em todos os bairros. Sob
esse aspecto, Iauareté é um povoado que social e economicamente situa-se a meio caminho
entre a “comunidade ribeirinha” e a “cidade”. As caracteristicas das cidades de Sdo Gabriel e
Mitu s3o em geral contrapostas e situadas no pano de fundo sobre o qual se da a reflexao
local sobre as préprias transformagoes de lauareté. Em varios aspectos, conta-se que Sé&o
Gabriel esta a frente de Mitu, pois tem suas ruas calgadas, muitos carros e energia elétrica.
Mas em outros quesitos, Mitu leva vantagem, pois |a hd melhor atendimento a salude, esgoto
e agua tratada. Ouvi uma mengdo a um colombiano que teria afirmado que o problema de
Sado Gabriel da Cachoeira era a falta de pracas; esse senhor foi contestado duramente, pois
de que adiantam as pragas existentes em Mitu se |& as pessoas ndo contam com a bela
pavimentacdo que se vé em Sao Gabriel? Mas em geral se reconhece que Mitu é uma capital,
onde mora um governador. Isso é um sinal inequivoco de importancia, além do que em Mitu
as autoridades sao mais acessiveis, pois ndo € dificil conseguir conversar com o governador
ou com um deputado.

Em Iauareté, o interesse na obtencdo dos recursos que as pessoas que vivem nessas
cidades desfrutam é patente. As reivindicagdes por arruamento, pavimentagdao, novo gerador

de energia, ginasio de esportes coberto (tudo isso conquistado no Ultimo periodo eleitoral)
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atestam isso*’. Porém, paira hoje uma sensacdo generalizada de ambigiidade, pois, ainda
que Iauareté seja em geral considerado o maior Distrito Municipal®® de S3o Gabriel da
Cachoeira, ndo o é formalmente, pois ndo consta como tal na Lei Organica desse municipio.
Para muitos moradores, isso representa um sinal de que muitos beneficios deixam de chegar
ali, como por exemplo a instalacdo de telefones publicos, que foram primeiramente instalados
em localidades menores como Pari-Cachoeira, no rio Tiquié, e Assuncdo, no rio Icana. O fato
de ndo haver um reconhecimento oficial, leva a conclusdo da existéncia de planos maiores
por parte de politicos de Manaus com relacdo a Iauareté: paralelamente a tdo propalada
proposta de criagdo de um Territorio Federal no Rio Negro no ano de 2002, defendida por
todos os politicos regionais, o que se quer no fundo é a criagdo ali de um novo municipio, ndo
obstante a demarcacdo das Terras Indigenas. E tal conclusdo é sistematicamente confirmada
quando, em visitas a S3ao Gabriel, as pessoas de lauareté sdo abordadas por politicos e
comerciantes tentando lhes convencer que esse é o caminho mais seguro para melhorar a
vida por 8%,

No passado, como vimos, houve muitos adeptos dessa idéia. Em geral, apontam-se os
professores e outros funciondrios como os que mais se interessaram pela criacdo do
municipio de Iauareté quando a idéia surgiu no inicio dos anos 80. Depositou-se entdo a
esperanca na “colocacdo de uma prefeitura” como forma de aumentar os empregos, colocar
mais dinheiro nas maos das pessoas e permitir que todos pudessem melhorar suas casas e
educar melhor os seus filhos. Hoje, no entanto, o assunto é abordado com certas ressalvas, e

mesmo aqueles que no passado se entusiasmaram com a idéia, hoje se mostram mais

47 Todos esses beneficios foram solicitados formalmente em um discurso lido pelo lider geral de
Tauareté, o Tariano Mario Rodrigues, por ocasido da visita do Governador do Amazonas, Amazonino
Mendes, ao povoado de Iauareté no dia 26 de setembro de 1999.

48 O Distrito Municipal Lei corresponde a uma sub-unidade administrativa da Prefeitura Municipal. As
localidades assim designadas devem contar, de acordo com a Lei Organica Municipal, com um
representante direto do Prefeito, encarregado de coordenar localmente as agdes da Prefeitura e
encaminhar as demandas da populacdo a administracdo publica.

4 No ano de 2003, vérias pessoas de Iauareté estavam também alarmadas com boatos correntes a
respeito da ampliacdo das instalagdes militares no povoado. Segundo se comenta, o Exército ja haveria
realizado estudos topograficos visando a criagcdo de uma grande vila militar com capacidade para mais
de mil pessoas. Paralelamente, o Pelotdo ali ja instalado requereu uma grande area de rocas do bairro
de Sdo Domingos Savio para expansdo imediata de sua area de treinamento.
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cautelosos. Em primeiro lugar, ja se sabe muito bem que uma prefeitura ndo empregaria
mais do que umas 30 pessoas, e, em segundo lugar, ha ainda o problema de saber se
mesmo esses poucos postos trabalho poderiam ser integralmente ocupados por pessoas de
Iauareté. Ninguém parece acreditar nisso, e se alega com muita freqliéncia que ndo ha gente
preparada em Iauareté para assumir todos os cargos de administracao que seriam criados. E
justamente as pessoas que sdo consideradas “as mais preparadas”, aquelas que possuem
maior grau de escolaridade, sdao os que suspeitam de que a proposta seja realmente “o
caminho do desenvolvimento para Iauareté”. Além dessas questbes, o processo de
crescimento de S3ao Gabriel serve como um espelho, e varias pessoas questionam a criacao
do municipio por perceberem também que la o crescimento favoreceu pessoas que vieram de
fora para explorar o comércio e assumir postos nas novas instituices: “sdo os brancos
nordestinos que vieram de fora que ocupam o centro da cidade com os seus comércios”.
Afirma-se que “o0s Baré, que sdo os moradores tradicionais de S3o Gabriel, estdo morando sé
na periferia hoje”. Se vierem brancos para administrar lauareté, vdo querer imediatamente
ocupar as melhores areas no centro, conjectura-se.

Mas, no geral, observamos uma forte divisdo de opinides, e entre os que sao
simpaticos a idéia pode-se afirmar que reina a expectativa de criacdo de empregos e
aumento da circulagcdo de dinheiro. O levantamento realizado em 2002 nos 411 domicilios do
povoado demonstrou que aqueles que querem o municipio (50,75%) lancam mao dessa
justificativa para explicar sua posicdo. Por outro lado, aqueles que se posicionam contra
(32,83%) alegam em geral a falta de pessoas preparadas e o temor de que um municipio
possa acarretar uma invasdao dos brancos. Ha também uma parcela da populagdo que afirma
estar em duavida (15,3%), e muito poucos que se dizem indiferentes (1%). Vé-se assim que a
obtencdo de dinheiro hoje necessario para a subsisténcia leva este assunto ao centro das
discussGes locais, como no passado ocorreu com as colonias indigenas.

Porém, paralelamente ao aquecimento desse debate, e na auséncia de uma equacao

que dé conta da polarizagdo entre as diferentes posicées, os moradores dos hoje chamados
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“bairros” de Ilauareté prosseguem investindo uma grande parte de seu tempo e de seu
trabalho na vida comunitaria. Apesar de muito maiores e diversificados do que as chamadas
“comunidades ribeirinhas”, é no interior dos bairros que a vida social mostra-se mais
dinamica, e é onde a propria ambiglidade desta peculiar situacdo social parece ser
amenizada. Em que medida a criagcdo de um municipio em Iauareté contradiz esse dado do
cotidiano? Estariam aqueles que defendem a proposta interessados em transformar o modo
como se leva a vida ali? Estariam, enfim, interessados em adotar o estilo de vida dos brancos
que vivem nas cidades?

Neste capitulo, estaremos explorando estas questdes através do exame de alguns
relatos a respeito da constituicdo das comunidades ribeirinhas, que vieram a substituir as
malocas apds chegada dos salesianos. Iremos explorar algumas descrigdes fornecidas por
pessoas de Iauareté a respeito do cotidiano das malocas, contrastando-as com aquelas
relativas a formacao e organizacdao das novas comunidades e, em seguida, dos bairros de
Iauareté. O intuito é buscar o que mudou e o que permaneceu. Ao final, iremos tratar da
emergéncia do comércio em Iauareté e dos significados atribuidos pelos indios do Uaupés ao
dinheiro e as mercadorias. Esses sao, a meu ver, temas fundamentais para a compreensao
da dindmica da vida comunitaria no povoado, imprescindiveis que sdo atualmente para a

producdo da comunidade indigena dita “civilizada”.

4.1- Da maloca a comunidade

Vamos iniciar esta descricdo tomando por base o relato de dois homens tukano do rio
Papuri, Moisés Maia e Gregorio Soares, das comunidades de Pato e Santa Luzia
respectivamente. Eles vivem ha cerca de dez anos no bairro de S3ao Miguel, para onde se
transferiram com a finalidade de cuidar dos filhos matriculados no colégio de Iauareté.
Possuem hoje mais de 60 anos, tendo nascido em uma época em que as malocas de seus

antepassados ja estavam sendo abandonadas. Conviveram, no entanto, por décadas com

169



seus pais e avods, que vivenciaram diretamente tal processo de substituicdo pelas
comunidades. Moisés Maia veio a ser capitdo na comunidade do Pato, e em seu tempo
esforcou-se para transformar aquela importante comunidade dos chefes Tukano do Papuri em
uma vila como a que via nascer em Iauareté. Seus sucessos e fracassos nessa empreita é o
que lemos em detalhes em seu depoimento.

Os dois informantes s3do undnimes em apontar que uma maloca era ocupada
usualmente por um conjunto de irmaos casados, sendo o chefe da unidade residencial o
irmao mais velho ou, se ainda vivo, o pai desses irmaos. Seus relatos referem-se ao dia a dia
e ao modo como o lider havia que proceder para garantir um bom relacionamento interno. O
compartimento de sua familia era um dos que se localizava no lado direito da maloca,
confrontando-se com outro, a esquerda, onde se encontrava instalado seu irmdo menor. Este
era como um “braco direito”, que o auxiliava a medida em que estava sempre disposto a ser
0 primeiro a acatar aquilo que o irmao recomendava a todos. As duas descricdes enfatizam
particularmente o papel do lider e sua esposa na criagdo de uma atmosfera geral de
mutualidade.

Pela manha, quando todos estavam de volta do banho ou da pescaria, era o chefe
guem convocava a todos para a refeicdo matinal. Sua esposa se encarregava de dizer as
outras mulheres para que trouxessem a comida para o saldo frontal da maloca. Com os
adultos, participavam da refeicdo os jovens ja iniciados e as mocas que ja haviam tido a
primeira menstruagdo. Para os homens, casados e ndo casados, a comida era posta no
centro, a quinhanpira (biati) e a mujeca (pé€’éke’) com beiju. Para as mulheres, a esposa do
chefe em geral ajuntava a mujeca feita por todas mulheres da maloca em um camoti de
tuyuca. Depois redistribuia a cada uma delas para que alimentassem os filhos que ficavam
em nos compartimentos familiares. O que sobrava no camoti era a refeicdo das mulheres.
Quando o chefe ja era velho e seus filhos ja estavam casados, suas noras ajudavam sua
esposa com a comida a ser servida. Nessas ocasides, o chefe em geral falava sobre como

devia ser a vida das pessoas ali. Ao final da refeicdo, cada mulher colocava sua cuia de
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mingau sobre um suporte, das quais todos os homens tomavam uma pequena quantidade.
Essas cuias de mingau eram postas na entrada dos compartimentos familiares, de maneira
que a partilha promovida pela refeicdo coletiva na parte central complementava-se com um
ultimo repasto que os homens deveriam tomar passando pelo espago mais intimo dos demais
co-residentes. Em seguida, cada qual dirigia-se a seus trabalhos. Os homens tratavam de
pescar pela parte do entardecer, para que houvesse peixe para uma refeicdo noturna e para
aquela da manha seguinte.

Na maior parte dos dias ficava garantido a todos disponibilidade para cuidar de seus
proprios trabalhos e rocas. Aos menos empenhados em abrir seus rocados, coisa que era
imediatamente perceptivel a todos pelo fato de sua esposa pouco contribuir com as refeigcbes
coletivas, ficava, no entanto, franqueado o acesso a partilha de alimentos. Mas isso ndo
deixava de causar vergonha. Do mesmo modo, sempre havia mulheres “mais preguicosas”, e
que ndao se empenhavam adequadamente ao trabalho de limpeza do mato ao redor da
maloca -- a cada mulher da casa cabia a responsabilidade de cuidar da faixa externa que
correspondia ao seu compartimento interno. Nesses casos, cabia igualmente ao chefe
procurar conversar com os que se afastavam da conduta desejada. Para tanto, ele cuidava de
relembrar, durante as refeicdes matinais, como seus avés haviam vivido naquela maloca e de
como sempre se esforcaram para manter as coisas em ordem. Nas ocasides em que o chefe
necessitava da colaboracdo dos outros homens para a realizacdo de uma tarefa especifica, ele
ja avisava de antemao, um ou dois dias antes. Isso acontecia logo depois da refeicao matinal,
guando, perante todos, dizia a sua esposa que ela poderia preparar bebida. Entdo todas as
mulheres deveriam fazer caxiri, e os homens saiam para pescar. Com o caxiri preparado, o
chefe convocava os homens para uma jornada de trabalho coletivo, nas rocas ou na propria
casa. Esse expediente permitia também ao chefe possuir um ndmero maior de rogas do que
os demais. Mas a isso correspondia uma obrigacdo de por uma porcdo maior de alimentos e
bebida em circulagdo na maloca.

Outra cena cotidiana descrita pelos informantes diz respeito a relagdo do chefe com os
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mais jovens. Rapazes ainda solteiros entregavam as suas maes o produto de suas pescarias,
embora ndo assumissem a responsabilidade de pescar todos os dias. Daquilo que obtinham,
algo era sempre dirigido ao chefe e a sua esposa. Assim, os que mais trabalhavam para o
chefe da maloca eram os solteiros ja iniciados. Eles ocupavam um lugar especifico na casa:
dormiam em um dos cantos do salao frontal, bem ao lado do compartimento do chefe. As
maes desses jovens iniciados davam farinha e beiju a esposa do chefe para que eles se
alimentassem diretamente com a familia do chefe, para além das refeicbes coletivas. Nos
dias normais, apds o banho matinal, eles regressavam e se ajuntavam onde o chefe estava
deitado, em geral perto do fogo. Ele os acolhia, sempre lembrando que aquilo que faziam,
banhando-se logo cedo, era exatamente o que os antepassados faziam. Em certo dia, ele
tratava de ensinar os cantos do sib aos rapazes; em outra manha passava a falar da
hierarquia entre os sibs. Encantacdes para o parto ou o modo de proceder no ritual do cigarro
eram itens igualmente tratados nessas ocasides, de maneira que, como sublinham os
informantes, os rapazes iam se tornando “bem preparados para a vida”. Quando haveria uma
festa de caxiri, o chefe dirigia-se ao rio bem cedo para banhar-se com os rapazes. No porto,
punham-se a tocar varios instrumentos, como as flautas sagradas, a cabeca de veado, o
casco de jabuti. Para as festas mais importantes, quando seriam realizadas as dangas e
entoados os cantos herdados dos ancestrais, o chefe exigia que os jovens purificassem seu
estomago, ingerindo uma grande quantidade de eméticos preparados com raspas de cipds
para vomitar (aké-etodasehe, “vomitar agua”). Durante a festa, paramentados com seus
adornos cerimoniais, o chefe iria mostrar como os ancestrais cantavam e dangavam.

Em uma comparacdo sugestiva, Gregodrio Soares afirma que o chefe “era o aparelho
de som da maloca”, aludindo ao fato de que nas festas realizadas hoje nos bairros de
Iauareté este € um equipamento imprescindivel. Assim como este aparelho, sem o qual ndo
pode haver festa animada, no tempo das malocas cabia ao chefe zelar para que as festas
fossem ao mesmo tempo excitantes e pacificas, pois, ao mesmo tempo em que comandava a

distribuicdo do caxiri e a execucdo dos cantos, responsabilizava-se também por dirimir brigas
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e discussodes. Havendo algum incidente, coisa, alids, praticamente certa em todas as festas, o
chefe tomava providéncias para que os envolvidos fossem retirados do espaco central da
maloca. Se houvesse alguma briga entre mulheres, que fossem para seus compartimentos,
se houvesse entre homens, eram postos para brigar para fora da maloca. O momento de
encerrar a festa era também definido pelo chefe. Ele via que as pessoas ja estavam
satisfeitas e aguardava os instrumentos. Se restasse ainda caxiri, ele dizia que poderia ser
consumido no dia seguinte. O boo-nimi, “dia do resto de caxiri”, j& contava com a
participacao das mulheres no salao frontal.

Quando havia festas com convidados, os chamados peord, geralmente grupos Maku
vizinhos que faziam as vezes de servidores nas malocas Tukano, prestavam-se como
“segurancas” do chefe. Quando este deixava o seu banco por algum motivo, para cantar e
dancar, o servo devia sentar ali, prevenindo desse modo que alguém pudesse “colocar algum
maleficio”. E por isso que esses servidores conheciam bem o canto dos chefes, ja que
ficavam muito préoximos deles. Como organizador desses eventos, o chefe de uma maloca
contava com a ajuda de outros moradores para a realizacdo de tarefas especificas. Havia
cantos que eram de exclusiva responsabilidade do bayd, homens especialmente preparados
para esta funcdo, outros se responsabilizavam pela ceriménia do cigarro, momento das festas
em que dois grupos aliados punham-se a fumar conjuntamente e narrar simultaneamente
suas respectivas histérias. Havia os kumua, xamas especialistas em encantacdes mdagicas,
que eram o0s responsaveis por diversos preparativos para as festas, entre eles o de
administrar o y6ka-paa-dipord, “prato de assentar manicuera”, titulo de uma encantacdao que
potencializa a fermentacdo do caxiri. Havia também uma pessoa que contava a historia da
caixa de enfeites cerimoniais que havia nas malocas, os basa-bu’sa, “canto dos enfeites”.
Quando essas performances eram realizadas, havia grande organizacdao, e cada qual sabia
bem o seu papel, desempenhando-o com o respeito dos demais. Assim, apesar do papel
proeminente desempenhado pelo chefe, ele jamais procurava impor sua vontade aos outros,

sempre sugerindo, jamais ordenando. Ainda que a iniciativa de, por exemplo, convidar
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cunhados de outra maloca para uma festa devesse ser sua, s6 o fazia com a aprovacdo da
maioria.

A vida tranquila em uma maloca dava, enfim, alegria ao chefe, como apontam os
informantes, e o0 som dos cantos e instrumentos que enchia a maloca dos dias de festa o
tornava mais corajoso. Ele sentia que tinha uma grande familia, era um niki po’ra,
literalmente, “filho do mesmo”.

Com a chegada dos missionarios e o fim das malocas, os dois homens tukano afirmam
gue suas cerimonias foram se acabando. De acordo com Gregdrio Soares:

"Quando os missionarios chegaram, eles ndo puderam compreender nossos dabucuris e
festas com miria (flautas sagradas). Comecaram entdo a perseguir essas coisas,
dizendo gue eram coisas do diabo. Os padres disseram também que era melhor morar
em uma casa diferente, em casas separadas. Os velhos tiveram entdo um primeiro
choque, porque deixaram de ter quem os orientasse. E logo deixaram de contar para os
filhos como essas coisas eram feitas. Quando eles comecaram a fazer casas
particulares, usaram palha branca e casca de arvores. Mas logo os padres disseram que
o melhor era com barro. Entdo alguns comecaram a usar assim, mas ndo foi de uma
hora para outra. As portas eram trancadas com palha, com ainda se fazia na maloca.
Depois de algum tempo os padres mostraram como se fazia uma porta com tabuas e

dobradicas. Passaram a ter que comprar dobradicas dos missionarios”.
Nas palavras de Moisés Maia,

"Comparando com a vida dos nossos avds, agora é muito diferente, porque eles se
preocupavam somente em viver com mais tranquilidade. O trabalho era a roca, a
pescaria. E tinham também tinha uma vida coletiva, nas refeicbes, nos trabalhos e

festas. Era isso que eles tinham na sua vida, mas entdo as coisas foram mudando”

Assim, o dia a dia na nova comunidade vinha mostrar-se diferente daquele que se
conhecia até entdo. Segundo os dois informantes, os velhos diziam que naquele tempo
passou a aparecer muita coisa nova para se trabalhar, ao passo que no tempo da maloca era
apenas a roca. Entdo, com a comunidade, veio a introducdao do domingo, quando se reza a
manha inteira, e o trabalho coletivo passou a ser direcionado a coisas como construgdao de

capela, de escola, plantagdo de arroz e pasto. Os antigos, dizem eles, viam que o trabalho
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estava aumentando. A reorganizacao das unidades residenciais em comunidades maiores
implicava ainda uma transformacao radical da vida ritual das malocas. O conjunto de objetos
cerimoniais das duas malocas vizinhas que vieram a formar a comunidade do Pato foram, de
acordo com Moisés Maia, trocados com os padres por mercadorias como espingardas, facoes,
sal, fosforo e assim por diante. Instrumentos e adornos, sem os quais boa parte dos rituais
tradicionais ja ndo poderiam ser realizados, terminaram por ser integralmente entregues ao
guase lendario padre Jodo Machesi, o fundador da Missdao de Iauareté.

Mas o principal dilema que haveria que ser enfrentado seria o de como garantir que o
regime geral de partilha que reinava na maloca ndo se desarticulasse totalmente. Morando
em casas separadas, cada uma das familias, por exemplo, passou a ter que dispor de seus
proprios utensilios domésticos, como as peneiras, prensas e abanos trangados. Ao mesmo
tempo, uma mulher que estivesse em dificuldades para alimentar seus filhos ja ndo poderia
recorrer tdo facilmente a uma parente para obter alguma porcao de beiju. Na maloca, tudo
isso era mais facil, pois tanto os objetos domésticos como os alimentos ficavam acessiveis a
todos os co-residentes. Esse livre acesso aquilo que pertencia a outro era garantido pelo
imperativo de ndo negar empréstimos, traducdo para o termo tukano wasosehé (o verbo é
waso, “emprestar”). Fora da maloca, isso ficou mais dificil, além do que a pregagao dos
padres insistia em uma maxima que chegava a causar certo estranhamento entre os indios:
“quem trabalhasse comia, quem ndo trabalhasse ndo comia”. Embora essa exortacdo soasse
estranha, ela incidia principalmente sobre um fato bem conhecido, isto é, a relacdo
hierdrquica existente entre os membros de uma mesma maloca, e destes para com os Maku.
Do ponto de vista dos missionarios, as prerrogativas dos chefes significavam privilégios que
haveriam de ser igualmente extirpados. Eles acharam que tinha gente que “vivia sem
trabalhar”, sem perceber que o bom andamento do trabalho coletivo era também parte das
diligéncias que cabiam a um bom chefe.

Veio entdo a introducao do sistema eletivo para a escolha do chefe da comunidade. De

acordo com os informantes, foi esse sistema que veio a permitir que “irmaos menores”
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pudessem entdo se tornar “capitdes”. Se na maloca a chefia era naturalmente ocupada pelo
irmado maior, detentor de conhecimentos e capacidades proprias a ele reputadas pela
descendéncia, nas novas comunidades ndo tardaria para que aqueles com melhor dominio da
lingua dos “civilizados” e de seus conhecimentos passassem a ocupar posicao de destaque.
Moisés Maia aponta que o termo “capitdo” adentrou o rio Papuri junto com uma turma de
militares que, nos anos 30, subiu esse rio com a missao de reconhecer e demarcar a fronteira
com a Colémbia®®. Ao abordar as comunidades indigenas do Papuri, os militares indagavam
pelo capitdao, posto que inicialmente veio a ser assumido pelo proprio chefe, que, por
incumbir-se de receber a comissao, era logo reconhecido pelos militares como o capitdao do
lugar. Mas com o correr dos anos e a interferéncia dos missionarios no assunto, outros
homens passariam a ser eleitos para o cargo. Entre os requisitos para assumir esta posicao
passou a figurar uma maior desenvoltura no trato com a Missao, e, assim, na organizagao da
comunidade de acordo com os novos padrboes. O capitdo deveria também possuir uma casa
grande, oferecendo a comunidade um espago adequado a organizagdo de festas.

E nesse contexto que Moisés Maia veio a se tornar o primeiro capitdo eleito da
comunidade do Pato. Sem duvida, seu longo periodo de permanéncia da Missdao de lauareté,
onde, além, dos estudos basicos, trabalhou como carpinteiro, o favoreceu significativamente,
mas seu status de membro da principal linha de descendéncia de seu sib ndo deixou de
influenciar sua eleicdo. Com efeito, o caso de Moisés parece ser um daqueles em que
individuos em posicGes estratégicas logram combinar o prestigio de pertencer a um sib de
alta hierarquia as habilidades que vieram a ser adquiridas na convivéncia com os brancos.
Além disso, um pouco antes de ser capitdo, Moisés mostrou-se atento a uma expectativa
que, no passado, recaia sobre o lider de uma maloca, qual seja a de dedicar cuidados
especiais a formacgdo dos jovens. Ele conta que, ao retornar a sua comunidade apos longo

periodo de permanéncia na Missdo, tomou a iniciativa de passar a ministrar aulas para as

%0 O relato escrito dessa viagem encontra-se em Rondon (1945). Este militar, Tenente-Coronel
Frederico Rondon, foi o responsavel por chefiar a comissao brasileira que demarcou a fronteira com a
Colombia entre os anos de 1931 e 1936.
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criangas antes que estas partissem para o periodo de estudos junto aos missionarios. Ele
conseguiu junto as freiras de Iauareté um quadro negro e outros materiais necessarios para,
ainda antes do inicio do processo de implantagcdo de escolinhas rurais nas comunidades, dar
curso a uma experiéncia precursora: equipar a comunidade com uma escola. Segundo diz,
lembrava-se das dificuldades que havia enfrentado nos primeiros anos de estudo, e, assim,
julgava conveniente, que as criancas da comunidade chegassem a Missdo ja com melhores
nogoes da lingua portuguesa e da escrita. Sua iniciativa fez com que sua comunidade fosse
uma das primeiras que, mais tarde, viesse a contar com uma escola oficialmente instalada
pela Missdo. Sem dulvida alguma, este foi um procedimento que contribuiria
consideravelmente para que viesse em seguida a assumir o posto de capitao eleito.

Como capitdo, diz Moisés, ele teve a oportunidade de verificar o quanto as pessoas
respeitavam sua palavra. Assim, para a realizacdo de qualquer tarefa coletiva esperava-se
uma palavra final do capitdo. E quando este ndao correspondia a esta expectativa criava-se
um clima de revolta na comunidade. Por isso, era muito importante observar um
comportamento correto e saber “dirigir a comunidade”. Era de fundamental importancia, por
exemplo, que nos dias de caxiri o capitdo cuidasse de ndo ficar bébado antes dos demais,
para que pudesse garantir um desenrolar tranquilo da festa até seu final. Mantendo um
comportamento adequado, o capitdo lograva ser atendido nas convocagdes de trabalho. Sua
esposa assumia responsabilidades como o marido. Quando o capitdao convocava os homens
para o trabalho, ela tinha que convocar as mulheres. Assim como seu marido animava os
homens, ele cuidava de animar as mulheres. As mulheres quando participavam de uma
jornada de trabalho coletivo na roca de alguém, ja levavam seus cestos de carga, pois ao
final do trabalho podiam tirar mandioca daquela roca e levar para casa. Eram procedimentos
de que dependia a propria comunidade. O capitdo devia, por fim, ser uma “pessoa
acolhedora”, masa poo-téri, em tukano. Era isso que, segundo Moisés, lhe garantia
credibilidade junto aos parentes e cunhados.

Em seu tempo como capitdo, a comunidade do Pato assistiu a mudancas significativas,
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a comecar pela construcdo da capela que ele cuidou de organizar. Situada em um ponto
médio do rio Papuri, a comunidade sediou também uma filial da cooperativa criada em
Iauareté em meados da década de 70 (cf. Cap. 3). Paralelamente, um grande projeto de
criacdo de gado e uma serraria foram idealizados e postos em pratica no lugar, para o que
Moisés contou com o apoio da Missao e do Posto Indigena da FUNAI que era reaberto em
Iauareté em 1975. O lugar deveria entdo ser um modelo para o rio Papuri, em um momento
em que os missionarios colocavam-se como meta a implantacdo das assim chamadas
comunidades de base®!. Estimulado por essas novidades, Moisés Maia relata seu empenho em
transformar o Pato em uma “vila”, onde poderiam vir morar seus cunhados Desana e Pira-
Tapuia:

"Em uma ocasido, fiz uma proposta para os Pira-Tapuia e Desana para que viessem
para o Pato para fazermos uma comunidade bem grande. Todos eles concordaram (Sao
Jodo e Santa Marta do Urucu [Desana], e Sdo Paulo, Taracua, Tucunaré Baixo e Sdo
Gabriel [Pira-Tapuia]), dizendo que era o que estavam esperando mesmo. A idéia era
ter bastante producdo agricola, um trabalho grande, e uma escola grande. Seria como
na propria missdo. A FUNAI, através do Ribamar do posto de Ilauareté, disse que
apoiaria e que futuramente poderia ter até um aeroporto l1a. O Ribamar levou essa idéia
para Brasilia e o pessoal de la ficou admirado com essa intencdo de formar um povoado
grande para ter muita producdo. Eles ficaram curiosos em saber como eram os indios

daqui, porque de nenhuma outra parte tinha aparecido uma idéia como essa.”

Poder-se-ia dizer que os Tukano e seus vizinhos do médio Papuri aderiam entdo
integralmente aquilo que idealizavam as agéncias indigenistas em operagdao na regido. O
assim chamado “desenvolvimento comunitario” preconizado por antropélogos ligados a FUNAI
(ver Silverwood-Cope, 1975), uma vez adotado como palavra chave por uma nova geragao
de salesianos que chegava ao Distrito de Iauareté nos anos 70, parece ter funcionado como
um novo método que vinha para consolidar a “civilizacdo dos indios”, iniciada poucas décadas
antes com o fim das malocas. Mas os planos de Moisés ndao chegaram a se concretizar, pois

este também foi o tempo em que a Missdo comecou a diminuir as vagas do internato. Com

! Como vimos no capitulo anterior, a meados da década de 70 a pastoral indigenista dos salesianos
passava a se esforgar para incorporar o conceito de “promogao humana e social”, o que envolvia a
instituicdo de novos cargos e projetos econ0Omicos nas comunidades.
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isto, muitos pais tiveram que se mudar para lauareté para poder cuidar dos filhos que
adentravam as classes ginasiais. Moisés constata hoje que todos os projetos de transformar o
Pato em uma grande comunidade vieram a fracassar devido a varios fatores, entre eles a
saida das familias para Iauareté. Essa foi também a sua trajetdria, muito embora ndo tenha
se mudado de um dia para outro. Ele conta que chegaram a ter 24 cabecas de gado na
comunidade quando ele passou a alternar temporadas na Missdo. Foi entdo que o gado
comecou a diminuir. Quando havia apenas 15 cabecas, ele se mudou definitivamente para
Iauareté, ja pelo inicio dos anos 80.

Os planos de formar uma grande comunidade no Pato, com os Tukano, Desana e Pira-
Tapuia era, sem duvida, um intento de levar adiante o negdcio de “entrar na civilizacao”,
mas, parece-me, ao mesmo tempo, uma expansdao daquele ideal que subjazia as antigas
relagcdbes que tinham lugar nas malocas. Como vimos, a partilha do cotidiano e os rituais
coletivos realgavam a atmosfera de identidade interna, e davam ao lider a certeza de que
possuia uma grande familia. Sob o teto da maloca, todos eram niki po’rd, “filhos do mesmo”,
isto €, um Unico sujeito coletivo. Se a capacidade de bem acolher as pessoas veio a ser o
principal atributo esperado de um capitdo, podemos supor que mesmo nas nhovas
comunidades a constituicdo desse sujeito coletivo continuou a ser perseguida. Porém, As
circunstancias ndo se configuraram de maneira a permitir que o que idealizaram missionarios
e indios para o rio Papuri se concretizasse. Este rio € hoje uma das zonas mais esvaziadas do
Distrito de Iauareté, com sua populacdo tendo decaido de cerca de 1.100 pessoas para pouco
mais de 600 nos Ultimos quatro anos. Os indios podem claramente perceber que a
concentracdo de recursos e servicos em Iauareté contribuiu para invialibilizar experiéncias
como a que se tentou na comunidade do Pato. Porém, ndo se pode garantir com certeza que
os planos de Moisés Maia poderiam de fato ter sido alcancados, pois entre suas lembrangas
consta também um grave incidente que ocorreu por ocasido de uma festa de caxiri,
paralelamente as iniciativas de implantagdo dos novos projetos.

Tratou-se do assassinato de um sobrinho de Moisés por um cunhado Desana que entdo
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residia na comunidade. Este Desana era casado com uma mulher Tukano também sobrinha
de Moisés, e, morando uxorilocalmente, veio a ter relagées sexuais com as duas irmas de sua
esposa. Foi entdo que naquela festa um dos homens da comunidade veio a expressar o mal-
estar reinante entre seus parentes em funcao da situacdo. Houve briga, e o Desana terminou
matando o cunhado Tukano com uma facada no pescoco. O pai do jovem morto retirou-se
entdo da comunidade por muitos anos, e, ainda que o Desana tenha igualmente se retirado
para junto de seus parentes do igarapé Urucu, uma divisdo preexistente na comunidade
evidenciou-se irremediavelmente. O cunhado Desana era ligado por afinidade a uma das
linhas de descendéncia do sib Tukano do Pato, que, por sua vez, tinha |a suas diferencas com
a linha a qual pertencia o jovem assassinado. Ocorreu entdao uma divisdo, com as familias das
duas diferentes linhas se evitando e morando em margens opostas de um igarapé que divide
a comunidade. A familia Tukano que havia se retirado veio a retornar mais tarde ao Pato, e
as coisas foram se esfriando aos poucos. Mas entdo as familias da comunidade comegaram a
se retirar para Iauareté. Hoje, ao tratar do quase total esvaziamento da comunidade --
apenas dois grupos domésticos continuam 13, tendo os demais se transferido para Iauareté --
Moisés fala principalmente do problema dos estudos das criancas e da diminuicao do rebanho
de gado, mas seus familiares afirmam que o caso do sobrinho assassinado é ainda o que o
marcou mais profundamente. “Ele carrega essa tristeza”, dizem, pois ainda que nado tivesse
nada a ver com a briga, o assassinato ocorreu em seu tempo como capitdao da comunidade. O
episddio parece, constantemente, insinuar que a transformacao projetada da comunidade do
Pato talvez ndo tivesse sido mesmo possivel.

O principal desafio era, portanto, o de conseguir ampliar a escala daquilo que desde os
tempos da maloca era responsabilidade do lider: garantir as condicdes de convivéncia e
animo entre os membros do grupo local. Este aumento de escala é o que, precisamente, veio
a ocorrer em Iauareté nos anos seguintes, a medida que as comunidades dali cresceram. Mas
ndo se tratou de um processo planejado, como o que acalentou Moisés Maia para a

comunidade do Pato. E, no entanto, aconteceu. Os dilemas somente entrevistos naquela
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comunidade do médio Papuri haveriam que ser, de fato, enfrentados um pouco mais tarde
com a formacgao dos bairros de Iauareté. Retornemos entdo ao povoado, visitando alguns de

seus bairros.

4.2- Sao Miguel, Cruzeiro, D. Pedro Massa: bairros de Iauareté

Vale mencionar que no periodo que vai do fechamento dos internatos, no inicio dos
anos 80, até o ano de 2002, apareceram 287 novas casas no povoado, sendo 106 nas
comunidades “tradicionais” (Santa Maria, Sdo Pedro, Domingos Savio, Dom Bosco e Sao
Miguel) e 181 nos locais onde vieram a se formar as “novas” comunidades (Cruzeiro, Dom
Pedro Massa, Sdo José, Aparecida e Fatima). Isto &, das 411 casas contabilizadas no
levantamento que realizamos entre 2001 e 2002, apenas 85 encontravam-se ali antes do
inicio do processo de fechamento dos internatos. Assim, o nimero de comunidades em volta
da Missdo dobrou e o numero de pessoas é cerca de seis vezes maior do que ha trinta anos
atras.

Como ja vimos no capitulo anterior, a composicdo étnica dos bairros de Iauareté é
bastante diversificada internamente, além do que ha significativas variagbes entre eles.
Vimos que ha uma classificagdo corrente que distingue entre os bairros “tradicionais” e os
bairros “novos”, e que os primeiros resultaram do crescimento das antigas comunidades
Tariano que ali se formaram a partir da implantagdo da Missdao Salesiana. Essas
comunidades, por sua vez, se constituiram por orientacdo dos missionarios, agregando varios
grupos domésticos Tariano pertencentes, via de regra, a um mesmo grupo agnatico que
residia em malocas vizinhas. Este é nitidamente o caso das comunidades de Santa Maria, Sdo
Pedro e Sao Miguel. As duas primeiras chegaram a formar uma Unica comunidade no
passado, passando mais recentemente por um processo de fissdo que restabeleceu uma
antiga divisdo entre diferentes linhas de descendéncia de um mesmo sib Tariano (ver Cap.

5). A comunidade de D. Bosco, outro dos bairros tradicionais, correspondeu inicialmente a
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uma concentracdo de grupos Tariano que se transferiram do lado colombiano para o lado
brasileiro em fungdo de maus tratos e violéncias perpetrados por balateiros colombianos. Os
gue vinham da Colombia pertenciam a um sib de alta posicdo na hierarquia, e passavam a
dividir espaco com outro sib inferior.

No caso dos novos bairros, que comegaram a se constituir em meados da década de
80, grupos Tariano exerceram igualmente papel de destaque. Os primeiros que se formaram,
Cruzeiro e Aparecida, tiveram como primeiros moradores familias Tariano oriundas
respectivamente do rio Papuri e do trecho do rio Uaupés localizado acima de Iauareté. No
inicio da década de 90, o bairro do Cruzeiro veio a passar por uma onda de crescimento,
motivada pelo afluxo crescente de familias Tariano, agora procedentes em sua maioria das
comunidades situadas no trecho do Uaupés localizado abaixo de Iauareté. Este novo impulso
deu origem a divisdo do Cruzeiro e a formacdo do novo bairro de D. Pedro Massa. Ao que
parece, os grupos Tariano localizados geograficamente a jusante de Iauareté foram os que
mais tardiamente passaram a se agregar ao povoado, muito provavelmente em fungdo das
rivalidades com os Tariano de Iauareté que tiveram lugar na década anterior, e de que ja
tratamos no Capitulo 3. Mais tarde, ao final dos anos 80, uma nova divisdo em D. Pedro
Massa veio a originar o bairro de Sdo José, cuja populacdo é formada majoritariamente por
grupos domésticos Pira-Tapuia e Tukano oriundos do rio Papuri. O bairro de Aparecida ndo
assistiu qualquer divisdo e é hoje o maior de Iauareté, com mais de 70 grupos domésticos.
Embora sua populagdo seja majoritariamente composta por Tariano oriundos do alto rio
Uaupés, nos Ultimos anos vem também recebendo muita gente do rio Papuri®.

O fato é que, seja nos bairros tradicionais ou nos novos, os Tariano formam o
contingente principal, e foi principalmente através das aliancas com eles que outros grupos,
como os Tukano, Pira-Tapuia e Wanano, vieram a obter um lugar nas comunidades de

Iauareté. A diferenca é que, principalmente em Cruzeiro e D. Pedro Massa, a solicitacdo de

52 Como ja assinalamos, o Papuri é a sub-regido do Distrito de Iauareté que mais vem se esvaziando
nos ultimos anos. Em geral alega-se que o motivo é a situacdo cada vez mais critica de falta de peixe,
mas ha que se considerar igualmente a caréncia de abastecimento nas missGes Javerianas -- Teresita,
Piracuara e Monfort, todas localizadas nesse rio e, lado colombiano - em funcdo da guerrilha
colombiana.
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espaco para novas moradias podia também ser dirigida aos missionarios, uma vez que esses
bairros se formaram em terras oficialmente entregues a Missdo Salesiana nos anos 30. A
formacgao e o crescimento do bairro de Sdao Miguel, o primeiro a se constituir no entorno da
Missdo, oferece um bom exemplo de como se constituiram esses bairros.

Em publicacdes da Missdao Salesiana, Sao Miguel é referido como a primeira “vila de
Tarianos catdlicos” que surgiu em torno do centro missionario de Iauareté. Seu nome €,
assim, o do padroeiro da Missdo, Sao Miguel Arcanjo. A comunidade formou-se com os
moradores de trés malocas Tariano que se encontravam dentro dos limites da area entao
cedida aos salesianos pelo Governo Federal, e que eram ocupadas por membros de um
mesmo sib Tariano, os Adaruna, Arara. Nao se tratava de um sib da alta hierarquia entre os
Tariano, mas de um grupo designado como Kayaroa, “servidores” (ver Capitulo 5). Na foz de
um igarapé chamado Querari, localizava-se a principal maloca dos Adaruna, chamada A& wi7%,
“casa de gaviao”. As familias de suas trés malocas correspondiam a um grupo de parentesco
agnatico, com um grupo de irmaos casados com seus filhos. O irmdo mais velho, chamado
Belisario, era o chefe do grupo, e, assim que deixaram as malocas para residir em casas
familiares separadas e alinhadas em torno da missao, veio a se tornar o primeiro capitdo,
reconhecido formalmente pelos missionarios. Com o batismo cristdo, os homens Adaruna
passaram a ostentar os sobrenomes Rodrigues, Fontoura e Pereira.

A saida da maloca implicava, como ja vimos para o caso dos Tukano do Pato, o
abandono de praticas como o xamanismo, a iniciagdo e o consumo de substdncias como o
caapi e o ipadu. Tudo isso era intolereravel aos missionarios, e os Tariano de Sao Miguel,
precisamente os primeiros da regido a adotar o modo de vida recomendado pelos padres,
encontravam-se entre primeiros a acatar tais imposicoes. Eles apontam que varios objetos,
como pedras e outros talismds usados pelos xamds, foram logo de saida levados pelos
padres. Nao fazem mencédo, por outro lado, a entrega de outros itens de uso ritual, como as
flautas sagradas e as caixas de adornos cerimoniais. A razdo disso é que, por ser um grupo

em posicao hierarquica inferior, simplesmente ndao os possuiam.
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Mas, ndo obstante a intolerancia demonstrada pelos missiondrios, o novo estilo de
vida em torno da missdo parecia atrair novos moradores. Nos anos que se seguiram a
fundacao de Sao Miguel, outros grupos Tariano de malocas localizadas em suas vizinhancas
vieram a levantar pequenas casas na comunidade, onde se hospedavam por ocasido de
festas e outros eventos religiosos ligados a Missdao. Tratavam-se de familias de dois outros
sibs Tariano, cujas malocas situavam-se no Uaupés pouco acima de Iauareté. Os que
pertenciam a um sib conhecido pelo nome Tepa, vieram a adotar os sobrenomes Cordeiro e
Alencar, e os que pertenciam ao sib Makuia adotaram o sobrenome Sodré. Assim como os
Adaruna, tratavam-se de sibs em posicdo inferior na escala hierarquica Tariano e, ao que
parece, numericamente pouco expressivos. Com o tempo, e ao longo das décadas de 40 e 50
em que muita gente saiu de Iauareté para ir trabalhar nos seringais da Coldombia, as familias
remanescestes desses sibs terminaram por fixar residéncia permanente na comunidade de
Sdo Miguel.

Familias de outras etnias comecaram a se agregar a comunidade mais tarde, ja na
época em que se prenunciava o fechamento do internato da Missdao por volta do final dos
anos 70. Os moradores mais antigos da comunidade afirmam que quando isso aconteceu,
parentes por afinidade de varias localidades passaram a deixar seus filhos nas casas de seus
cunhados ou concunhados de Iauareté, ja que a Missdo deixava de oferecer alojamento aos
alunos. Mas este foi um procedimento que se mostrou invidvel, pois ndo tardaram a surgir
intrigas e brigas entre as familias em funcdo de alegacdes de que as criancas que ficavam
longe de seus pais ndo eram bem tratadas. Foi entdo que os proprios Tariano de Iauareté
passaram a sugerir a seus parentes de outros grupos que viessem residir em suas
comunidades, construindo suas préprias casas. A partir de entdo, os antigos moradores
Tariano da comunidade de Sdo Miguel apontam uma extensa sucessdo de familias Pira-
Tapuia, Tukano, Desana e Arapasso que vieram se fixando na comunidade. Os Pira-Tapuia
(cinco grupos domésticos) vieram da comunidade de Teresita, situada no lado colombiano do

rio Papuri, onde reside a maior parte do contingente desse grupo e é sede de uma Missdo
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Javeriana. Tradicionalmente, um dos sibs Pira-Tapuia de Teresita trocava mulheres com os
Tariano do sib Adaruna, fato que vinha favorecer a aceitacdo desses cunhados como
moradores permanentes. Esse é também o caso de outros oito grupos domésticos Tukano
dos rios Papuri e Uaupés e de outros dois grupos domésticos Arapasso do Uaupés. Esses
grupos fixaram-se em Sdo Miguel por possuirem irmas casadas na comunidade com homens
das familias Rodrigues, Fontoura e Sodré. Quanto aos Desana, um grupo com o qual os
Tariano tradicionalmente ndao trocam mulheres, houve a incorporacdo de dois grupos
domésticos, mas neste caso por serem co-afins: esses Desana eram casados com mulheres
de um grupo Tukano que também trocava irmas com os Tariano de Sao Miguel.

Quatro outros casos de incorporacao, dois Tukano e dois Desana, ambos oriundos do
rio Papuri, demonstram que o processo de crescimento das comunidades de Iauareté passava
também por mecanismos extra parentesco. Nesses casos, dois antigos barracdes destinados
a hospedar as familias Tukano e Desana do igarapé Turi, rio Papuri, passaram com o tempo a
ser ocupados permanentemente pelos quatro grupos domésticos mencionados. Esses
barracdes haviam sido construidos com o auxilio da Missdo, e permitiam que os grupos desse
igarapé pudessem participar das atividades religiosas do Natal, da Pascoa e assim por diante.
Outros barractes desse tipo existiam também em outros bairros, e tal como os que havia em
Sdo Miguel, prestaram-se como abrigo temporario para familias que iniciavam um processo
de transferéncia paulatina para Iauareté. Os Tukano e Desana que ocuparam 0s barracoes
existentes em Sdo Miguel, obtiveram mais tarde permissao dos Tariano para levantar suas
préprias casas e se agregar a comunidade.

Um ultimo caso de incorporacdo que vale mencdo diz respeito de um Tukano que
chegou mais recentemente do rio Tiquié, isto é de fora dos limites do préprio Distrito de
Iauareté. A fixacdo deste homem e sua familia em Sao Miguel se deu em uma situagao
absolutamente sui generis, através da compra de uma “palhoga comercial” que ja se

encontrava em funcionamento na comunidade. O homem Tukano havia conseguido acumular

algum dinheiro no garimpo do Traira ao final do anos 80, o que lhe permitia tornar-se
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comerciante em Iauareté. Nesse momento, com a instalacdo do pelotdo do Exército e
construcdo da nova pista de pouso no povoado, corriam boatos que o dinheiro passava a
entrar no povoado em maiores quantidades. O comércio em questdo havia sido aberto ha
pouco por um dos cunhados Arapasso dos Tariano de Sdo Miguel. Estes chegaram mesmo a
sugerir que o cunhado, tendo trabalhado no Exército em Sao Gabriel e chegado a ter um
comércio nessa cidade, viesse para Iauareté com essa finalidade, isto €&, facilitar o
abastecimento da comunidade com mercadorias de fora. Assim, a venda do pequeno negdcio
ndo agradou aos Tariano, e a permanéncia do novo comerciante Tukano na comunidade so
foi possivel gracas a intervencdo de outros moradores Tukano da comunidade. Tratava-se dos
chefes Tukano oriundos da comunidade do Pato, que entdo confirmaram que o recém-
chegado pertencia, na verdade, a um grupo do Papuri que ha algumas geragdes havia se
transferido para o Tiquié. Neste caso, avaliavam que o novo comerciante detinha
prerrogativas suficientes para se fixar em Iauareté e manter seu pequeno negdcio ali. Apesar
disso, a substituicdo de um comerciante aparentado aos Tariano por outro com quem nao
possuem lacos de parentesco é motivo para constantes intrigas e maledicéncias na
comunidade. Ambos, o Arapasso e o Tukano, terminaram por amargar um certo estigma no
contexto da comunidade.

Mas este Ultimo caso demonstra que, mesmo em situagées em que a incorporagao de
novos moradores se deu por vias distintas do parentesco agnatico ou por afinidade -- no
caso, uma transacdao comercial --, a acomodacgao da situagao nao deixa de recorrer a tais
relagdes, pois foram os Tukano do Papuri que entraram em cena para legitimar os pleitos de
“seu irmdo menor”. De fato, a relutdncia em aceitar o novo comerciante na comunidade tinha
a ver com o préprio negdcio que estava sendo efetuado, isto é, a venda do comércio. Sua
implantagdo na comunidade havia sido tratada antes com o cunhado Arapasso, e agora este
deixava de ocupar o papel que lhe havia sido designado como membro da comunidade. Além
disso, o novo comerciante Tukano possuia uma esposa Baré, uma etnia com a qual os grupos

do Uaupés praticamente ndao se casam. Tornava-se assim problematico identificar um vinculo

186



de afinidade com este homem. Em geral, como esclareceu um dos moradores de Sao Miguel,
guando alguém chega a uma comunidade distante da sua, onde ndao conhece os moradores,
logo na recepgdo o lider vai perguntar quem é o visitante. Caso a primeira resposta ndo
permita uma identificagdo imediata, isto €&, estabelecer um termo de “consideragdo
apropriado” -- o que é bem mais plausivel no caso dos dois individuos pertencerem a mesma
etnia, caso em que imediatamete utilizardo o conjunto de pares terminoldgicos reciprocos
Ma’mi/Nihd (irm&o maior/irmdo menor), Meékihi/Meé (sobrinho/tio) e Makikih#/Pakiroho
(neto/avo), os quais denotam posicoes hierarquicas --, vai-se tentar localizar um parente em
comum, questionando-se sobre quem sdo os cunhados do visitante ou de seu pai, e com
guem estes sdao casados. Através desse mecanismo € quase impossivel ndo se identificar
algum tipo de parentesco entre duas pessoas que hoje vivem em lauareté. Porém, por essa
via, a situacdo do novo morador Tukano também ndo era alentadora.

E assim, S3ao Miguel veio a se tornar um bairro, tendo sua populacdo quadruplicado
em cerca de 25 anos, passando de 83 moradores no ano 1975 para 345 em 2002. Sdo hoje
cerca de 55 grupos domésticos e um numero muito préximo desse de casas. O niumero de
moradores Tariano ainda supera o dos outros grupos (109 pessoas em 20 casas), mas é
quase igualado pelo nimero de moradores Tukano atuais (102 pessoas em 18 casas). O
restante dos moradores (135 pessoas em 17 outras casas) sdo Pira-Tapuia, Desana e
Arapasso (cf. Cap. 3).

O relato dos Tariano de Sao Miguel sobre a histéria de sua comunidade ecoa muito dos
elementos ja apontados pelos Tukano do Pato. Eles contam que, desde que seus
antepassados deixaram suas malocas, sete homens do sib Adaruna se sucederam no cargo
de capitdo. O primeiro dele, acima mencionado, era Belisario, irmao maior do sib e que
liderava a principal das trés antigas malocas. Depois dele, os dois outros que passaram pelo
cargo foram seu filho Jodo e seu sobrinho Teodoro, ambos tendo sido indicados pelo capitdao
anterior. Teodoro permaneceu como capitdo até o ano de 1992, o que nos leva a presumir

gue o tempo médio de permanéncia no cargo de cada um desses trés capitaes foi de cerca de
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vinte anos. Como afirmam seus descendentes, no tempo deles, o capitdo sé deixava o cargo
depois de velho e, ainda assim, indicava aquele dentre seus filhos que deveria sucedé-lo. No
tempo de Teodoro, ja havia o cargo de catequista, que, além dos servigos religiosos internos
as comunidades, auxiliava o capitdo na orientagcdo da construgdo e alinhamento das casas na
comunidade. Os catequistas eram ex-alunos da Missdo, cuja nomeacao também permitia que
0os missionarios interferissem diretamente na vida intra-comunitaria. A partir de 1992, o
sistema de indicacdo do capitdo de Sao Miguel mudou radicalmente. Era um momento em
gue 0s missionarios ja passavam a estimular a implantacdo de projetos comunitarios, como
rogas coletivas, criacdo de gado e producgdo de artesanato, para o que introduziram o sistema
de eleicbes para a escolha de encarregados das novas rotinas de trabalho. O sistema passou,
tal como no caso da comunidade do Pato, a ser adotado também para a escolha do capitdo,
em um momento em que as comunidades ja& eram bem maiores e diversificadas
internamente.

A partir de entdo houve outros quatro capitdes em Sao Miguel, e embora os residentes
nao Tariano pudessem agora interferir diretamente na escolha, os homens do sib Adaruna
continuaram se sucedendo no cargo. Os Adaruna costumam argumentar que o0s que
chegaram de fora resistem em se apresentar para disputar uma eleicdo ao cargo de capitdo,
restringindo-se a assumir outras funcdes que sao hoje igualmente eletivas, como as de
“catequistas” e “animadores”. De fato, parece haver um reconhecimento tacito em Sao
Miguel de que as familias Rodrigues e Fontoura, que formam o sib Adaruna, gozam de
prerrogativas diferenciais, e que se expressam sobretudo no controle da posicao de capitdo.
Além disso, um homem Adaruna ocupou a destacada posicdo de “lider geral” de Iauareté
entre 1999 e 2002. Foi um fato novo, pois desde a criacdo desta nova forma de lideranca nos
ao final dos anos 70 apenas os Tariano de alta hierarquia das comunidades de D. Bosco e
Santa Maria a haviam ocupado. Em suma, tanto internamente, como no contexto mais geral
do povoado, os Tariano de Sao Miguel, como moradores tradicionais de uma das primeiras

comunidades de Iauareté, mantém-se como um dos mais respeitados grupos locais. Isso fica
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patente também quando se indaga pelo nome indigena da comunidade: é unanimidade que o
nome é A4 wi’i, o mesmo da principal maloca que os Adaruna ocuparam no passado, mesmo
que esta se localizasse em um ponto relativamente distante da atual comunidade.

No tempo de seus trés primeiros capitdes, o centro da vida social em S&o Miguel era,
de acordo com os moradores de hoje, a propria casa do capitdo. Um dos requisitos para
ocupar esta posicdo era, portanto, a capacidade de proporcionar a comunidade um espacgo
adequado aos eventos coletivos, bem como, assinalam varias pessoas, encarregar-se de sua
organizagcao. Com o crescimento populacional, os Tariano de Sao Miguel passaram a avaliar
gue era preciso promover certas mudangas nesse padrao tradicional. Com efeito, enquanto
Sdo Miguel esteve sob a direcao de seus trés primeiros capitdes, algo da organizacdo interna
da maloca parece ter sobrevivido, isto &, ainda que com a agregagao logo nos primeiros anos
de outros grupos Tariano vizinhos, irmdo maior do sib Adaruna permanecia com o encargo de
animar a comunidade nascente. Sua casa, maior que as demais, parece ter entdo substituido
0 espaco central de sua antiga maloca, onde as festas e rituais eram realizados. Foi somente
ao final do tempo desse trés capitdes que alguns homens Adaruna, ja entdo escolarizados e
com melhor fluéncia na lingua portuguesa, passaram a idealizar a construcdo de um centro
comunitario. Através do Posto Indigena da Funai, eles conseguiram acessar politicos locais de
Sdo Gabriel para a obtencdo dos recursos e materiais necessarios. E até hoje se recordam da
grande quantidade de sacas de cimento e de telhas de zinco que obtiveram para a construgao
do grande barracao que foi erguido ao lado da casa do capitdo Teodoro. Hoje a casa do velho
capitdo ja ndo existe, e em seu lugar uma capela de alvenaria veio mais recentemente a ser
construida.

O centro comunitdrio de S3ao Miguel é utilizado hoje em dia ndo apenas para
celebragoes internas a comunidade, mas, esporadicamente, também para eventos maiores e

que envolvem a participacdo de pessoas de varias outras comunidades®®. E importante

53 0 mais importante deles é a reunido anual da COIDI (Coordenadoria das Organizagdes Indigenas do
Distrito de Iauareté), usualmente realizada no més de agosto. Para essas assembléias gerais do Distrito
sdo convocados representantes de todas as 14 organizacGes indigenas localizadas no médio/alto Uaupés
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salientar que as transformacbes arquitetonicas corresponderam outras transformacgoes, que
dizem respeito ao modo de gerir os assuntos comunitarios. Atualmente, todos os bairros de
Iauareté, bem como a maioria das comunidades espalhadas pelo Distrito, possuem seus
centros comunitarios. As festas e os eventos que esse espago abriga parecem substituir os
antigos rituais das malocas, pois é através deles que aquela atmosfera de mutualidade que o
lider se esforgava para preencher a maloca é perseguida nesse novo contexto. O indice mais
visivel desse movimento é a partilha do caxiri, a cerveja de mandioca que anima as festas
guase semanais que sdo realizadas nos centros comunitarios de Iauareté. O calendario das
festas e celebragbes é talvez o assunto mais central nas reunides do sabado pela manh3,
realizadas assiduamente apds a usual refeicdo coletiva de caldo de peixe apimentado com
beiju também realizada nesse dia. E, pois, no centro comunitario que a vida ritual coletiva
ganha expressdo, e que a idéia de uma comunidade unida é permanentemente reposta.

A esse proposito, os Tariano de Sao Miguel fazem questdo de afirmar que “esse
negodcio de comunidade ja existia no tempo das malocas”. Ao fazer esta afirmacao, os Tariano
destacam um aspecto especifico do estilo de vida de seus antepassados: todos os co-
residentes contavam com a colaboracdo mutua, principalmente na forma do trabalho. E
mesmo entre malocas vizinhas, era freqliente que um convite para uma festa de caxiri
trouxesse implicito que antes da bebida haveria trabalho, como a abertura de um rocado, a
retirada de palha para reforma do telhado da maloca ou outras atividades. A continuidade
gue se quer frisar, portanto, diz respeito ao modo como as familias na nova comunidade
continuaram contando com o trabalho de seus parentes. Trata-se de um aspecto central da
vida comunitaria, e do qual se langa mé&o quando se pretende mostrar que das malocas aos
bairros algo permaneceu. Assim, em contraste com tudo aquilo que os missionarios
combateram vigorosamente, aquela mensagem de que “todos eram irmaos”, e que deveriam

viver em comunidade, haveria que ser agenciada pelos meios que ja se conhecia, pois do

e Papuri. O papel da COIDI, teoricamente, é o de funcionar como instancia intermediaria entre a FOIRN
e as organizagdes de base, mas, desde sua fundacdo em 1997, sua diretoria vem sendo ocupada por
homens residentes em Iauareté.
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saldo frontal da maloca, passando pela casa do capitdo, ao centro comunitario, a partilha nas
festas e no trabalho continuou sendo a marca da vida comunitéria. Este caso Tariano
aproxima-se, assim, nitidamente da experiéncia relatada pelos Tukano da comunidade do
Pato que apresentei anteriormente.

Mas em lauareté as coisas foram se tornando cada vez mais complexas. Para alguns
dos moradores ndo Tariano de Sdo Miguel a transformacdo em bairro ja dificulta em muito a
manutencdo da coesdo comunitaria. Alguns dizem frases como “hoje ja seria melhor que
cada um trabalhasse por sua propria conta”, pois seria, de seu ponto de vista, quase
impossivel manter esse grande nimero de co-residentes afinados em torno de um mesmo
“plano de trabalho”. Outro problema muito freqlientemente mencionado diz respeito ao
“controle da juventude”. Como os salesianos ja diagnosticavam no final da década de 80, o
fim dos internatos e a concentracdo demografica, aliados a entrada da televisdo, viria a
acarretar o aparecimento de novos comportamentos entre os jovens. A contigliidade espacial
entre as comunidades de Iauareté, e o contato cotidiano dos adolescentes e jovens no novo
colégio que foi levantado na década anterior, criava uma situacao radicalmente distinta da
que os pais estavam habituados em suas comunidades de origem. E assim, ao longo dos
anos a vida sexual da juventude passou a ser um assunto a despertar cada vez maior
preocupacdo. Nas reunides comunitarias, quando eventos e planos de trabalho sdo debatidos,
a necessidade de promover participacdo da juventude é, assim, sempre assinalada. Os
efeitos desse problema sdao muitos, tendo influenciado a divisao entre os novos bairros que
vieram a se formar a partir dos anos 80.

Com efeito, as dificuldades para cuidar da juventude figuram entre os motivos que
levam ao inicio do processo de sucessivas fissdes que envolveram trés dos novos bairros de
Iauareté, Cruzeiro, D. Pedro Massa e Sdo José, entre 1993 e 1998. Esses sdo bairros que se
formaram na parte frontal de Iauareté, em um terreno colateral as instalagdes da Missdo, e
no qual a aceitagdo de novos moradores passava também pela autorizacdo dos missionarios.

Portanto, ao contrario dos casos da comunidade de Pato e do bairro de Sdao Miguel que
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viemos descrevendo até aqui, neste caso ndo se verifica a existéncia anterior de um grupo
agnatico focal em torno do qual novos grupos domésticos vém a se agregar. Esta é a parte
de Iauareté que apresenta mais marcadamente um aspecto urbano, com as casas de seus
moradores muito préoximas umas as outras e com algumas edificacbes que abrigam
instituicbes diversas, como o correio, a representacdo da Prefeitura Municipal, o posto de
metereologia, a agéncia de controle do trafego aéreo, a loja comunitaria e o escritorio das
organizacgoes indigenas. Em 2002, um posto da Policia Federal também funcionou ali durante
alguns meses.

Até 1993, havia nesta parte do povoado apenas uma comunidade, que comecara a se
constituir desde os anos 80 com a chegada de algumas familias Tariano oriundas das
comunidades vizinhas do baixo rio Papuri, como Aracapa e Japura. De fato, antes mesmo que
a comunidade fosse instituida algumas pessoas dessas comunidades passaram a
experimentar um novo ramo de atividade: o comércio. Inspiravam-se na experiéncia ndo
muito bem sucedida da cooperativa indigena que havia sido criada na década anterior, bem
com no negocio da troca de artesanato por mercadorias que ha muito tempo os padres
mantinham em sua despensa. Mas eram também pessoas com alguma experiéncia em
trabalhos diferenciados, alguns deles tendo passado temporadas relativamente longas em
Manaus. Eles dizem que, ao retornar para lauareté, aquelas mercadorias que traziam para
“uso préprio” passavam a ser objeto de propostas de compra pelos moradores das outras
comunidades, pois aquela altura ja haviam assalariados e aposentados em numero
consideravel, e sem opgoes suficientes para a compra de produtos industrializados - na
despensa da Missao se podia obter algumas coisa, “mas ndo dava para todos”, comenta-se.
Os primeiros comerciantes de Iauareté foram esses que se instalaram naquela comunidade
em formacgdo, logo batizada com o nome Cruzeiro, referéncia a uma grande cruz afixada em
sua area mais elevada. E ali que hoje se encontra o centro comunitério, a capela e a quadra
de esportes. Esses primeiros comerciantes mantém-se até hoje no ramo, e seus negocios

contribuem para acentuar o aspecto citadino do atual bairro.
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O crescimento do Cruzeiro, como ja pontuamos acima, teve duas fases: uma primeira,
em que as familias vinham, principalmente, das comunidades Tariano do Papuri, e que se
processou entre os anos de 1988 e 1991, aproximadamente. A partir de entdo, passa a
ocorrer um maior afluxo de familias procedentes das comunidades situadas do rio Uaupés
abaixo de Iauareté, em especial das comunidades Tariano de Urubuquara e Nova Esperanca.
Tratavam-se daqueles que no periodo anterior haviam contestado a adesdo dos Tariano de
Iauareté aos planos dos militares do Calha Norte. Essa segunda onda de crescimento veio
entdo a ocasionar a divisao da comunidade, de maneira que se em 1988 a populacdo da
comunidade do Cruzeiro girava em torno de 100 a 130 moradores, em 1992 ja sao dois
bairros: Cruzeiro com 174 moradores e D. Pedro Massa com outros 168 (cf. nameros
apresentados no Cap. 3). Esses nimeros demonstram que em quatro ou cinco anos o nimero
de moradores desta parte de Iauareté mais que dobrou, ensejando a divisao da nova
comunidade. Em 1997, D. Pedro Massa ja atinge a marca de 300 moradores, o que vem, em
1998, a acarretar uma nova fissdo e a formacgao do bairro de Sdo José. Em José, os Tariano
ja sdo um grupo minoritario, sendo sua populacdo majoritariamente composta por familias
Pira-Tapuia, Tukano e Desana do rio Papuri. Nos dados disponiveis para o ano de 2000, a
populacdo dos trés bairros resultantes desse processo gira em torno de 300, 200 e 170
moradores, em Cruzeiro, D. Pedro Massa e S3o José respectivamente.

Ao que parece, algumas das novas comunidades que entdo se formavam em lauareté
encontravam certos limites ao crescimento por agregacao de novas familias. O aumento
demografico e o grande nimero de jovens em uma mesma comunidade sdo unanimemente
apontados como causas das divisdes no Cruzeiro e em D. Pedro Massa. Mas, por outro lado,
nao se pode negligenciar que as distintas posicdes assumidas pelos diferentes segmentos
Tariano que vieram a se nuclear nos dois bairros quanto a questdes como demarcacdo de
terras e criacdo das Col6nias Agricolas Indigenas jogavam contra a producdo de uma
comunidade de acordo com os termos que viemos discutindo acima, pois os antagonismos

eram efetivos e ainda muito recentes.
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Entre os grupos que vinham se estabelecendo em D. Pedro Massa, incluiam-se aqueles
que formaram a base da UNIDI, ao passo que entre os do Cruzeiro havia alguns que
participaram ativamente das diretorias da UCIDI. Progresso e civilizacdo eram questoes,
como vimos no capitulo anterior, centrais nas discussGes que foram travadas ao final da
década de 80. A respeito desse ponto, como foi frisado, pessoas ligadas a UNIDI sdo
categdricas em afirmar que nunca foram contra o progresso. Tal postura é em geral muito
enfatizada quando se lembram das acusacdes que |lhes lancavam os “chefes” da UCIDI, de
que, ao reivindicar a criacdo de uma “area indigena unica”, quisessem “voltar para traz", e
ficar vivendo “sé na cultura dos antigos”. Em contrapartida, vivendo hoje em lauareté, dizem
o seguinte: “nds que viemos das comunidades ribeirinhas temos mais experiéncia de trabalho
comunitario do que esse pessoal de Iauareté, que viviam por aqui s6 tomando caxiri e
brigando”. E entre estes incluiam-se os grupos Tariano do Papuri que vinham se
estabelecendo no Cruzeiro. Porém, nesse aspecto os Tariano da UCIDI, ao julgarem o tipo de
demarcacgao defendida pela UNIDI, tinham igualmente algo a acrescentar: “ndo gosto de area
indigena, porque ndo tem movimento”, diz um de seus antigos lideres. Ora, temos aqui um
indice de uma estética social, pois fica claro que ndo era a quantidade de terra que parecia
estar em jogo, mas um julgamento estético relativo a vida cotidiana e a produgao, isto &, a
“beleza do cotidiano” (Overing, 1991:16-17; Overing & Passes, 2000:12). Portando, as
rivalidades entre diferentes segmentos Tariano que tiveram lugar na década anterior
influenciaram nao apenas a dindmica de constituicdo das primeiras organizacdes indigenas do
Distrito, mas também a formacdo dos novos bairros do povoado de Iauareté. O ponto curioso
€ que moradores do Cruzeiro e de D. Pedro Massa, no passado associados respectivamente a
UCIDI e a UNIDI, lancam mao de elementos que parecem corresponder a diferentes aspectos
de uma mesma estética comunitaria para justificar suas posicdes: coesdo no trabalho e
animacdo coletiva. O caso é que ndo parecia haver condigdes minimas para que a efetuassem
conjuntamente, pois as emocodes vividas recentemente nao garantiam harmonia e expressao

de afeto necessario para tanto.
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Mas ha também um fator a mais nesse caso: como afirmam varios dos moradores de
D. Pedro Massa, “ficou muito dificil entender a vida dos nossos jovens”. Assim, para além dos
antagonismos entre os Tariano, 0 crescimento acelerado colocava efetivamente novos
problemas. Havia entdo varias outras familias Pira-Tapuia e Tukano que vinham se
agregando a esses bairros, e, ao contrario do caso de Sao Miguel, ndo havia um grupo focal
em torno do qual os recém-chegados se articulavam pela via do parentesco por afinidade,
sendo que boa parte das novas familias recorria aos missionarios para obter terrenos para a
construcdo de suas casas. A divisdao da comunidade respondia, assim, por uma dificuldade
crescente e real: aumentava o numero de jovens na comunidade, e vinham de partes
distantes umas das outras no Distrito, de maneira que o capitdo enfrentava crescentemente
maiores dificuldades para evitar excessos, bebedeiras, brigas e eventuais casos de estupro.
Em contraste com o caso de Sao Miguel, onde o cargo de capitao é até o presente ocupado
por homens do sib Tariano que fundou a comunidade sem que isso se torne objeto de
guestionamentos, em D. Pedro Massa verifica-se uma enorme relutancia entre os mais
votados nas reunides comunitarias em aceitar a indicacdo para o cargo.

Apesar disso, uma vez que a decisao da separacdo foi concretizada, novos capitdes,
animadores e catequistas terminaram por ser escolhidos, com a responsabilidade expressa de
zelar pela educacdo da juventude de suas respectivas comunidades. E isso que se depreende
do estatuto escrito que os lideres de D. Pedro Massa tiveram o capricho de preparar apds a

A\}

divisdo, onde se registra explicitamente a frase em epigrafe do presente capitulo: “a
comunidade ndo tem fins lucrativos e seu objetivo é a formacao de seus filhos”. E na busca
desse seu objetivo, esta comunidade evidencia, de maneira ainda mais clara do que os casos
anteriores, uma incorporacao criativa da “civilizacao”, isto &, das coisas dos brancos. Em um
livro de ata das reunides realizadas no bairro D. Pedro Massa ao longo de mais de dez anos --
precisamente o livro aberto em 1993 com o estatuto da comunidade -- registra-se o discurso

do primeiro capitdo eleito nesse ano, do qual se destaca a seguinte frase: “antigamente

fomos atrasados na civilizacdo e atualmente somos civilizados, é preciso levar pra frente a
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educacdo de nossos filhos para serem homens de educagdo no futuro”. A producdo da nova
comunidade, hoje um bairro consolidado em Iauareté, conjugava, dessa maneira, seu
proposito de cuidar da juventude a aquisicdo progressiva de civilizacdo.

O livro-ata da comunidade, em si mesmo um signo da civilizagdo, contém outros
elementos que vale destacar. Nas reunides realizadas no centro comunitario do bairro entre
1994 e 2000 reitera-se constantemente a necessidade de que todos se esforcem para “nao
fofocar”, isto €, para que no interior da comunidade sejam evitadas acusacles veladas
quanto a participacdo desigual de seus moradores nos eventos coletivos, seja no trabalho
comunitario, na preparacao de caxiri para as festas ou nas atividades voltadas para a
obtencdao do dinheiro necessario para propiciar certos beneficios comunitarios. Esta
recomendacdo é parte imprescindivel das falas do capitdo e de outras liderangas, assim como
das intervengdes femininas que pontuam os encontros. O assunto parece revestir-se de
grande seriedade, pois é em geral a justificativa mais alegada para explicar a relutdncia de
muitos dos indicados em aceitar o cargo de capitdo. Em uma das reunides, chega-se a se
sugerir a instituicdo de uma multa a ser aplicada aqueles que insistam no habito de falar mal
de parentes ou do capitdao. Outras regras sdo igualmente conjecturadas, em especial aquelas
que incidem sobre o mau comportamento dos jovens. Cogita-se entregar aqueles que
porventura se envolvam em brigas sérias a lideranca geral do povoado, a FUNAI ou até
mesmo a policia de Sao Gabriel.

Em resumo, as atas das reunides do novo bairro refletem inequivocamente a
necessidade de zelar pela boa convivéncia das familias que vieram a formar o bairro. O
carater reiterativo das falas proferidas nas sucessivas reunibes evoca nitidamente as
consideracoes de Peter Gow a propdsito de reunides muito similares que observou entre as
comunidades nativas do rio Urubamba, AmazOnia peruana. Tal como em D. Pedro Massa,
tratava-se de comunidades multiétnicas, mas que neste caso se formaram apds uma longa
histéria de envolvimento dos grupos indigenas locais com os patroes da economia da

borracha. Nesses nlcleos historicamente constituidos, as exortagdes do capitdo, a sua “boa
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fala”, embora aparentemente vazia e repetitiva, referia-se nao aos valores tradicionais desses
grupos, mas a necessidade de fortalecer os lagos comunitarios internos, postos
permanentemente a prova pelas obrigacdes virtuais de seus moradores em ir morar e viver
junto de outros parentes em outras localidades. Nesse sentido, as apreciacdes estéticas
quanto a vida na comunidade -- cuidar das construcdes e das pracas, fazer festas de caxiri
sem brigas etc, assuntos que abundam nas atas de D. Pedro Massa -- podem servir para
amenizar em certas circunstancias um dilema permanente de seus moradores: “Por que eu
ndo estou vivendo onde estdo meus parentes?” (Gow, 1991:228). Em Iauareté, isso faz
sentido ndo apenas no bairro de D. Pedro Massa, mas também nos demais, onde ha muitos
moradores com pais e irmdos ainda vivendo em suas comunidades de origem.

Nesse aspecto, as festas de caxiri, tdo pormenorizadamente planejadas nas reunides
de D. Pedro Massa, parecem desempenhar um papel central. Como no caso das comunidades
do baixo Urubamba descrito por Gow, também nos bairros de Iauareté as festas sdo
realizadas nos dias em que se comemora o dia dos pais ou das maes, os feriados nacionais,
ou datas como o dia do trabalho, o dia do soldado ou o dia do catequista. H& também as
festas dos aniversariantes do més ou de casamentos realizados no préprio bairro, para as
guais recomenda-se expressamente que os responsaveis, i. e. os donos das festas, tratem de
evitar as brigas. E esse conjunto de festas que anima a vida comunitaria e que parece manter
0s moradores de um bairro interessados em continuar vivendo ali. De modo importante, os
dias de festas referem-se principalmente a datas igualmente festejadas no colégio de
lauareté, de maneira que se prestam a marcar com freqliéncia quase semanal a vida
civilizada que se leva no bairro. O carater exterior, por assim dizer, das efemérides que
ocasionam as festas denota, a meu ver, que, nao obstante o fato de se prestarem a recriar o
“senso de comunidade” do tempo das malocas, o fazem através de novos recursos, isto €,
por meio da civilizagdo dos brancos. Vale lembrar aqui a sugestiva comparacdo do informante
Tukano que mencionamos na primeira secdo do capitulo: o chefe “era o aparelho de som da

maloca”, pois era por sua iniciativa que as performances rituais, com adornos e instrumentos
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cerimoniais, eram apresentadas nas festas. Nos centros comunitarios de Iauareté, o aparelho
de som é um equipamento imprescindivel, sem o qual as festas ndo alcangam a animacao
desejada. Mas assim como o aparelho de som, outros itens, como uma capela bem
construida, materiais esportivos coloridos e completos para varias faixas etarias, uma praca
bem cuidada e limpa, as grandes panelas usadas nos eventos coletivos e assim por diante,
compdem um cenario de civilizagdo, objeto de grande valor estético.

Irving Goldman ([1963]1979:202), em sua monografia sobre os Cubeo do rio
Cuduiari, afluente do Uaupés colombiano, j@ mostrava como nas malocas onde desenvolveu
seu trabalho de campo ao final dos anos 40 as festas de caxiri constituiam exibicbes de
amizade e confianga entre grupos vizinhos. Tratava-se da ocasidao por exceléncia em que os
membros de uma mesma maloca, homens, mulheres e jovens, punham-se a trabalhar de
maneira conjunta, e com a finalidade de reunir parentes proximos para beber, cantar, dancar
e narrar em publico as histérias da origem dos sibs. Contrastava-se com outras ocasidoes
cerimoniais, como os rituais de nominagao e iniciagdo, e dependia da capacidade de um lider
e seus co-residentes em disponibilizar uma maloca com tamanho suficiente para acolher
muitos visitantes e oferecer-lhes caxiri em abundancia. Tais festas prestavam-se, assim, a
exibir os recursos econdmicos de uma maloca, constituindo fonte de reputacdo e prestigio
para um chefe. O bom humor envolvia o evento desde sua preparacao, e era utilizado como
amostra da harmonia reinante na maloca face aos visitantes. O animo demonstrado entre os
moradores de uma maloca podia ser usado pelo lider para atrair novos co-residentes de
casas satélites. De acordo com Goldman:

“The Cubeo use drinking party sponsorship as a means of dealing with minor
frictions of community life, for co-sponsors, by the symbolic act of doing something
together, have reaffirmed their closeness. On a larger scale, attendance at drinking

parties serves the same function” (op.cit.:206).
A imagem acima é, a meu ver, perfeitamente aplicdvel a vida comunitaria que os moradores

dos bairros de Iauareté pretendem para o seu cotidiano. Assim como os Tukano da
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comunidade do Pato idealizaram atrair seus cunhados para a formagdao de uma vila, os
moradores dos bairros de Iauareté, ao dedicarem cuidados especiais para o embelezamento
de suas comunidades, parecem considerar que a co-residéncia com afins e co-afins esta a
exigir uma maior freqliéncia de festas para propiciar o manejo do animo coletivo.

O dilema que se apresenta, portanto, as novas comunidades idealizadas pelos grupos
do Uaupés diz respeito as dificuldades de alcangar no ambito de um grupo local formado
principalmente por parentes ligados por afinidade, ou que sequer possuiam relacgées de
parentesco, 0 mesmo grau de convivialidade que caracterizava o grupo de parentes agnaticos
que no passado co-habitavam a mesma maloca. Com efeito, em um discurso por ocasidao de
uma troca de capitdes em D. Pedro Massa, o senhor que estava deixando o cargo se dizia
satisfeito com o trabalho realizado e agradecia o apoio de seus “cunhados, primos e amigos”.
Isso sugere que, de fato, a vida de hoje nas comunidades de Iauareté é levada
principalmente entre afins. As comunidades de Iauareté sdo feitas principalmente, e cada vez
mais, de cunhados e concunhados. Este processo evoca aquilo que Eduardo Viveiros de
Castro (2000) sugeriu recentemente quanto ao processo do parentesco. Entre os povos
amazobnicos, aponta o autor, o parentesco e a consanglinidade ndo sdo dados essenciais,
mas sim construidos socialmente em face de um fundo geral de afinidade potencial, do qual
os coletivos indigenas se extraem lancando mdo de inUmeros recursos que promovem a
consanguinizacao dos afins reais -- tecnénimos e casamentos proximos geograficamente, p.
ex.. Assim, o parentesco seria algo que toca construir.

Poderiamos, a meu ver, transportar a mesma afirmagao para o caso dos novos bairros
de Tauareté. Mas neste caso, ndo me parece apropriado falar em consanguinizagdo de afins,
pois 0 que se passa € uma atualizacdo localizada de relacdes de afinidade ancestral entre os
diferentes grupos exogdmicos do Uaupés. Pois, o que veio a permitir, por exemplo, a
transformacdo da comunidade Tariano de S&o Miguel em um bairro multi-étnico foi,
precisamente, um conjunto relacGes de afinidade pré-existentes. Assim, a existéncia de um

grupo agnatico fundador da comunidade de S3ao Miguel parece garantir a agregacao continua
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de afins sem que se observe uma divisdao da comunidade. No caso dos bairros do Cruzeiro e
de D. Pedro Massa, a divisao vem a ocorrer em fungdo tanto da possibilidade aberta de que
novas familias se agreguem ao bairro através da cessao de terrenos pelos missionarios, como
da existéncia anterior de uma linha de fissdo virtual, que ja polarizava diferentes segmentos
Tariano. Nesse sentido, poderiamos dizer que a concentracdo demografica que se verifica
atualmente em Iauareté é sancionada, entre outros fatores, também pelo fato de que os
grupos que para ali vém afluindo ja eram parte de um sistema regional de hierarquias e
aliancas interétnicas. O aumento populacional decorre, assim, também dos novos casamentos
que passaram a ocorrer nos proprios bairros, uma vez que a concentragdo crescente de
grupos afins consistiu, por assim dizer, em uma contracdo espacial das redes de alianca que
no passado expandiam-se geograficamente por diferentes trechos de rio. Nesses casos a
residéncia pos-marital ja ndo obedece necessariamente a regra virilocal, que ainda vigora
entre os grupos que vivem das comunidades ribeirinhas.

Essa nova situagdo é o que, a meu ver, estimula os moradores dos bairros de Iauareté
a buscar novas formas de atualizar aquela socialidade que vigorava nas malocas, isto &, nos
termos propostos por Overing & Passes (2000:14), garantir a “convivialidade” entre um
nimero cada vez maior de co-residentes. Como salientam esses autores, na Amazonia falar
em socialidade, uma idéia que implica que o social depende da agéncia individual e que os
dois sao mutuamente constitutivos, remete imediatamente a nocbes de paz, igualdade,
generosidade e partilha. Por isso, a opcdo pelo termo convivialidade para qualificar uma
estética da comunidade. Mas é preciso observar que, como sugeriu S. Hugh-Jones (n.d.a), no
Uaupés tal nogdao de convivialidade ndo circunscreve apenas um grupo local, isto €, ndo é
restrita ao circulo de parentes agnaticos residentes em uma mesma maloca. Outras formas
de interacdo, em particular os rituais de troca entre grupos afins, prestam-se a estender a
socialidade para além do grupo local. Aparentemente, os bairros de Iauareté ddo testemunho
dessa potencialidade, reproduzindo em uma mesma localidade redes sociais que antes

apresentavam maior dispersdo geografica.
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Foi, alids, o estudo de Irving Goldman sobre os Cubeo do alto Uaupés que forneceu
algumas idéias, como as de “tato nas relagdes sociais” e “conforto psiquico ao invés de
conforto material”, para as formulagbes de Joanna Overing a proposito da nocdo de
convivialidade (ver também Overing, 1991). Segundo a autora, os valores estéticos
relacionados a manutencao da convivialidade dizem respeito a “um senso de comunidade
indigena, ou ao dominio do conhecimento produtivo que, no entendimento indigena, permite
a construcdo e a manutencdo da comunidade”. Trata-se, assim, de um “conhecimento
estético”, que corresponderia para a autora as capacidades interiores das pessoas em manter
uma vida social agradavel, ou relagdes sociais tranqulilas com quem se vive e trabalha. Séo
capacidades que permitem controlar internamente forgas predatdrias pré-sociais, cuja
origem, de acordo com as filosofias sociais dos grupos indigenas amaz0nicos, relaciona-se a
acontecimentos cosmogobnicos de carater brutal e extravagante. Nesse sentido, a socialidade
é algo que deve ser constituido através de acgbes cuidadosas, levadas a efeito por seres
humanos sensatos e razoaveis (Overing & Passes, 2000:12). Isso leva a proposicdo de que
entre esses grupos vigora uma antipatia generalizada por estruturas hierdrquicas e
corporadas, e, por outro lado, uma extrema valorizacdo da autonomia das pessoas.

Que a autonomia seja valorizada entre os grupos do Uaupés ndao ha duvida, o que fica
claro quando os informantes Tukano afirmam que no passado os moradores de uma mesma
maloca, apesar de afinados em torno daquilo que planejava o chefe, gozavam de tempo
suficiente para se dedicar a seus proprios trabalhos. Mas, através desses mesmos relatos,
bem como daqueles fornecidos pelos Tariano, ndo parece ser possivel sustentar que ndo
houvesse respeito pela hierarquia. Mesmo na passagem das malocas as comunidades, como
vimos, a palavra do lider continuou a ser respeitada, e até mesmo demandada, pois era sua
fala que organizava a vida coletiva. A partir dos relatos apresentados na primeira secao,
depreende-se que nas antigas malocas do Uaupés a convivialidade e a coesdo social eram
alcancadas através de uma dinamica peculiar, isto €, aquela em que os talentos do lider em,

ao mesmo tempo, falar e escutar seus co-residentes gerava o reconhecimento de sua posicao
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hierarquica. Tal reconhecimento propiciava entdo a organizacdao bem sucedida de festas e
rituais, pois se tratava de um recurso simbodlico que, uma vez bem manejado, viabilizava a
obtencdo de recursos materiais. Como ja observava Irving Goldman, o animo e a boa
organizacao das festas em uma maloca garantiam a boa reputacdo de um chefe. Nesse
sentido, parece-me plausivel afirmar que a ideologia hierdrquica que se observa entre os
grupos do Uaupés torna-se efetiva somente a medida que aqueles reputados como chefes
demonstram capacidades especificas, isto &, se sdo realmente capazes de exercer aquele
conhecimento estético de que nos fala Overing. Este conhecimento &, assim, um dos pilares
da hierarquia, que, se bem exercida, garante a convivialidade.

Nas novas comunidades e bairros de Iauareté, novas vias viriam a surgir para que
pessoas em posicdo hierarquica inferior pudessem desempenhar o papel antes reservado aos
chefes. Os novos capitdes eleitos ja manejavam novos recursos: eram homens que detinham
maiores conhecimentos da lingua e dos modos dos brancos, através dos quais se
credenciavam a atuar como mediadores da civilizagdo. Os conhecimentos rituais de que
dispunham os chefes nas malocas parecem, assim, ter sido substituidos por novos
elementos: era a civilizagdo que se agregava ao conhecimento estético de que continuavam a
depender as novas comunidades. Esta € uma hipdtese ja aventada por Kaj Arhem
(2001:147-148) com relacdo a processos mais recentes de substituicdo de malocas por
comunidades em zonas mais remotas do Uaupés colombiano. Nos casos descritos pelo autor,
a personalidade juridica e o reconhecimento pelo Governo, cristalizados em documentos e
certificados oficiais, sdo tratados com reveréncia e investidos de uma qualidade “quase
sagrada”. Eles vieram, segundo o autor, a constituir uma contraparte da parafernalia
cerimonial dos sibs, que, ndo obstante as mudancas em curso, ainda continuam a existir
naquela regido. Em Iauareté, o livro de atas das reunides de D. Pedro Massa parece
desempenhar a mesma funcgao.

Com o crescimento das comunidades de Iauareté, e de sua transformagdo em bairros,

novas necessidades viriam, no entanto, a surgir, pois varios itens imprescindiveis para a
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manutencdo da coesdao comunitaria j@ dependem da obtencao de dinheiro. O dinheiro, como
veremos, associa-se as proprias capacidades subjetivas dos brancos, e é ele que, em grande
medida, garante a civilizagdo e a estética comunitarias. As formas como ele entra e circula na
comunidade, sem que esta deixe de ser “sem fins lucrativos”, é o assunto de que passaremos

a tratar nas proximas segoes.

4.3- Feiras e dabucuris

Através do livro de atas de D. Pedro Massa, verificamos algumas estratégias para a
obtencdo de dinheiro, tais como a venda de artesanato feminino produzido nos dias de
trabalho coletivo ou a venda de “comida regional”, de pipoca e caxiri nas casas ou em feiras
organizadas na comunidade. Como reza o estatuto do bairro, ndo se tratam propriamente de
atividades que visam o lucro individual, pois seu propdsito € o de obter a “necessidade
basica”, e que, ao lado de coisas como a eleicdo de um “padrinho” para tomar conta da
juventude ou da reiteracdo permanente por parte dos lideres comunitarios para que se evite
fofocas e maledicéncias, concorrem para que se alcance o “bem estar da comunidade”.
Inicialmente, tratou-se de iniciativas comerciais absolutamente experimentais, na medida em
gue era a propria comunidade que fornecia os insumos, p. ex. o millho de pipoca e o déleo de
cozinha, para que as familias, individualmente, se encarregassem da venda da pipoca. Na
primeira ocasido em que se tentou, as coisas foram postas de modo que a adesdo das
familias ao negodcio fosse voluntaria; em seguida foi sugerido que aqueles que ndo
estivessem dispostos a “experimentar o comércio” deveriam entdo contribuir em dinheiro
com a comunidade.

Mas poucos podiam, ou podem, efetivamente fazé-lo, pois entre os 241 atuais
moradores do bairro de D. Pedro Massa, apenas 29 pessoas contam com uma renda regular
mensal, 21 assalariados e 8 aposentados. Sendo 36 familias ao todo no bairro, ha 20 familias

com renda e outras 16 sem. Os 21 assalariados sdo genericamente designados como os
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“funcionarios”, sendo a grande maioria deles professores no Colégio ou assistentes de
enfermagem do hospital. Sua participacdo na vida comunitaria é também um assunto
freqlientemente discutido nas reunides, pois em varias ocasioes ficam impedidos de participar
em funcdo de compromissos profissionais. Assim, apesar de ocuparem uma posicao muito
valorizada na comunidade, ja que dominam um conhecimento que lhes permite executar os
“trabalhos dos brancos”, nao se avalia com isso que fiquem desincumbidos de participar dos
eventos da comunidade. A solugdo via de regra posta em pratica € que, uma vez impedidos
de participar nos dias de trabalho coletivo, contribuam em dinheiro para a compra da
alimentagdo que vai ser consumida na refeicao coletiva. Nota-se, portanto, que a comunidade
se esforca por integrar aqueles entre seus membros que possuem recursos diferenciados,
consignando-lhes contribuicdo monetaria. Ainda assim, as eventuais contribuicbes em
dinheiro dos moradores assalariados ndo resolvem integralmente o problema. E como o
negécio da pipoca parece ndo ter prosperado, nos Uultimos anos passou-se a investir na
comercializagdo de um outro “produto regional”: o caxiri, a cerveja fermentada de mandioca.

Com efeito, nos uUltimos anos, a venda do caxiri passou a ser uma pratica adotada por
um grande numero de familias. Alguns dizem que o consumo do caxiri é até mesmo mais alto
hoje do que o consumo de bebidas alcodlicas antes da proibicdo de 1999°*. Nesse ano,
“feiras” passaram a ser promovidas para a venda de beijus, frutas, comida pronta e caxiri. A
idéia foi posta em pratica em primeiro lugar no bairro do Cruzeiro nas manhas de domingo.
Para isso, foram improvisadas algumas barracas na praca dessa comunidade, que servia
tanto aos moradores do Cruzeiro como aos moradores dos outros bairros na venda de seus
produtos. Aparentemente, a adesdo das mulheres ao negdcio foi de tal maneira

entusiasmada que em pouco tempo as feiras comegaram a surgir também nos outros bairros.

54 Nesse ano, os comerciantes brancos que atuavam em lauareté foram retirados pela FUNAI e Policia
Federal, apds pressdo constante por parte de algumas organizagdes indigenas, em especial a associagdo
dos comerciantes indigenas. Nesse mesmo momento ficou determinada a proibicdo de venda de bebidas
alcodlicas em cumprimento das disposicbes do préprio Estatuto do Indio que ndo vinham sendo
observadas, nem pelos comerciantes brancos e tampouco pelos comerciantes indigenas. Tratou-se
assim de uma “legalizacdo generalizada”, com os indios concordando em paralisar a venda de bebida
para garantir a pronta saida dos brancos. A situacdao assim permanece até hoje. Mas a venda do caxiri
disparou.
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Em principio, as pessoas que idealizaram a feira pensaram que os produtos que viriam a ser
comercializados em maior quantidade seriam frutas e farinha. Era uma tentativa de
proporcionar uma ocasido para que aquelas pessoas que tentavam vender seus produtos
para os comerciantes locais com pouco sucesso, pudessem oferecé-los diretamente aos
consumidores. Muita gente, com efeito, reclama de que os comerciantes locais dificilmente
aceitam comprar ou trocar com mercadorias aquilo que é produzido na regido. Os
comerciantes, por sua vez, dizem que as pessoas costumam dar precos a seus produtos
tomando por base os proprios precos das mercadorias, o que tornaria inviavel sua
comercializagdo sem prejuizos. A feira foi a solugdo encontrada para o problema, permitindo
gue aqueles que desejassem vender pudessem chegar a suas préprias conclusdes quanto aos
precos adequados dos produtos.

Porém, as feiras vieram a ser ndo apenas uma solucdo para o problema econdmico.
Tornaram-se também eventos, dir-se-ia, recreativos. E nesse ambiente, o que prosperou foi
a venda de comida pronta e grandes quantidades de caxiri. Com isso, as ocasides de beber
caxiri multiplicaram-se surpreendentemente, pois nao ha um final de semana sequer em que
nao sdao promovidas entre duas a quatro feiras em diferentes bairros. As mulheres do bairro
de Sta Maria, que se localiza na margem oposta ao lado mais densamente povoado,
comecaram a solicitar o uso do centro comunitario do Cruzeiro para promover suas proprias
feiras em local onde os consumidores tém maior facilidade de acesso. Paralelamente,
algumas casas também comecaram com a venda de caxiri, dando uma opgao noturna
aqueles que ndo saciaram totalmente sua sede nas feiras matutinas e vespertinas. As festas
de caxiri continuam sendo realizadas aparentemente no mesmo ritmo de antes, com as
familias das comunidades se reunindo para fazer dabucuris e festejar aniversarios e outras
datas comemorativas, como dia dos pais e das mdes. E agora quando ndo ha um motivo
especial para realizar uma dessas festas, as feiras oferecem uma opcdo para as pessoas
sairem de suas casas. Muito embora, o caxiri seja agora vendido, o ambiente em que a feira

€ realizada é o mesmo centro comunitario dos bairros onde sdo feitas as festas. E as
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mulheres, ao invés de rodarem o saldo em fila servindo todos os presentes, dispdem-se em
mesas centrais com suas grandes panelas, vendendo cuias, jarras e copos da bebida. E pelo
gue se observa nessas ocasides, arrisco a dizer que a maior parte do caxiri acaba sendo
oferecido gratuitamente entre parentes mais proximos e amigos>>. Ndo tenho ddvidas de que
essas feiras podem também ser qualificadas como eventos da comunidade.

Antes do aparecimento das feiras, os dabucuris ja se prestavam a recompensar
pessoas assalariadas que se dispdem a colaborar financeiramente com a comunidade. Os
dabucuris sdo os rituais de trocas que envolvem, geralmente, sibs que mantém aliancas
matrimoniais. Mas ndo se restringem apenas a grupos afins, podendo envolver também sibs
pertencentes a um mesmo grupo exogamico. Varios moradores de Iauareté ainda descrevem
0os requintes que envolviam a preparacdo dos dabucuris no tempo de seus avds. Eram
grandes festas, nas quais as caixas de ornamentos rituais eram abertas e instrumentos
musicais e cantos especificos eram apresentados de acordo o que estivesse sendo oferecido:
peixe, caca, frutos do mato ou artefatos (bancos ou cestarias). Era também uma ocasido em
que o alucinégeno caapi (banisteriops caapi) era consumido pelos mais velhos, que lhes
permitia enxergar e entrar em contato com o mundo mitico invisivel®®. Os dabucuris eram
tratados com antecedéncia, e o grupo que tomava a iniciativa marcava o dia em que iria
visitar a comunidade de seus parentes, ja informando aquilo que iriam oferecer aos
anfitrides. Estes ja se preparavam para receber os visitantes, de maneira que, no dia
marcado, havia bebida e comida preparadas em quantidade suficiente para que a festa
durasse até dois dias seguidos.

Os dabucuris que sdo realizados hoje nos bairros de Iauareté, apesar de despidos de

uma preparacao mais elaborada, e da falta de adornos e instrumentos cerimoniais, permitem

55 Em uma dessas feiras, um senhor me disse que havia conseguido apurar R$ 12,00. O litro do caxiri é
vendido geralmente a R$ 1,00, de maneira que sua venda corresponderia a uma quantidade de doze
litros. Porém, a panela de caxiri preparada por sua mulher era um grande caldeirdo com mais de trinta
litros. Ele voltou para a casa com a panela vazia.

56 Detalhes sobre o modo tradicional de realizar esses rituais podem ser encontrados em S. Hugh-Jones
(1979 e 1993) para os Barasana, chamados bare ekaria wii, Chernela (1993) para os Wanano,
chamados po‘oa, e Journet (1995) para os Curipaco, chamados puudari. Em tukano este ritual é
conhecido por poo’sé, tendo esta palavra uma conotacgdo de reciprocidade obrigatoéria.
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ainda entrever a seqliéncia basica de movimentos que devem ser observados ao longo do
ritual. Em julho de 2000, por exemplo, um dabucuri foi oferecido pelos moradores do bairro
do Cruzeiro oriundos das comunidades situadas no Uaupés abaixo de Iauareté. Eles
trouxeram para o centro comunitario do bairro uma grande quantidade de buriti, que foi
oferecido aos demais moradores do Cruzeiro. O dabucuri foi, portanto, trazido para dentro da
propria comunidade. Em linhas gerais, o ritual desenvolveu-se da seguinte maneira.

Uma fila de cerca de 40 pessoas, com os homens a frente sendo seguidos pelas

mulheres, entram no centro comunitario carregando os frutos, e fazendo uma grande volta

A\} 4

pelo saldo. Gritam continuamente: “éééEEEEEE". Depositam entdo buriti no centro e dangam
em torno das dadivas tocando carissu, um tipo de flauta pa feita de pequenas tabocas. Ao
parar depois de alguns minutos, sdao servidos com caxiri pelas mulheres que ja se
encontravam no centro comunitario. Depois de mais algumas dangas, se posicionaram frente
as dadivas, com os que iriam recebé-las posicionando-se no lado oposto. Ocorre entdao uma
espécie de confronto verbal. Todos falam ao mesmo tempo e bem alto, referindo-se as
dadivas; os que as trouxeram insinuando que os receptores ndo irdo dar conta de consumi-la
toda, ao passo que estes sugerem que a quantidade de buriti ndo seria suficiente para todos
que deveriam recebé-lo. E também o momento em que os dois grupos participantes de um
dabucuri afirmavam suas diferencas, fazendo referéncias a seus antepassados, a seus nomes,
sua origem e dominio territorial. Em seguida, trés ou quatro dos doadores empunham seus
instrumentos, apontam-nos ao chdo e, em bloco, caminharam rapida e duramente na diregdo
aos receptores, como se fossem acertad-los nos pés. Param bruscamente em frente aos
opositores, simulando ruidos de disparos. Estes ultimos repetem entdo o mesmo gesto.
Depois de novas dancgas, os receptores juntam as dadivas, rodam o saldo gritando e as levam
para fora. Depois ha ainda varias dangas com carissu, € com musicas apropriadas a um
dabucuri de buriti, com os receptores ja se alternando aos doadores nas apresentacOes.

Dizem que antigamente os dois grupos que participavam dos dabucuris trocavam as

mulheres para dancar. Nesse momento, os homens ja se mostram mais serenos e sentam-se
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para tomar caxiri e conversar enquanto os mais jovens se encarregam de prosseguir com as
apresentacoes.

Se comparado as descricdes dos antigos dabucuris, este ritual mostra-se bastante
mais simples. Mas sua finalidade basica parece resguardada, i.e. aquela de dissolver a
distincao inicialmente afirmada entre os dois grupos em favor uma atmosfera de
consanglinidade e identidade que marca sua fase final (ver Capitulo 3, nota 14). Assim,
dabucuris como esse parecem se prestar a reforgar ou criar novos vinculos entre diferentes
grupos que hoje convivem em um mesmo bairro. Em ocasides muito parecidas a descrita
acima, é também muito freqliente nos bairros de Iauareté que dabucuris sejam oferecidos a
um individuo, ou grupo de individuos, que se oferecem para o pagamento das taxas de
energia da capela e do centro comunitario, ou que contribuem com a compra de materiais
esportivos e de construcdo. Esse tipo de dabucuri, ainda mais condensado e via de regra
associado a outras festas ou comemoragdes, vem sendo oferecido com regularidade para
professores, soldados ou outros funcionarios, que em geral formam segmentos nitidamente
diferenciados no dmbito de uma comunidade®’. Assumir a responsabilidade pelo pagamento
de algumas das contas comunitarias consiste em uma atitude voluntaria de algumas dessas
pessoas, ndo havendo aparentemente nenhum tipo de pressdao explicita por parte de seus
vizinhos para que o fagam. Mas, uma vez tomada a iniciativa, a comunidade parece obrigar-
se retribuir, e é o Capitao quem cuida de se responsabilizar-se por marcar a data e organizar
esses eventos.

Assim, os dabucuris internos aos bairros de Iauareté respondem tanto a necessidade

de criacdo de uma identidade comensal entre os grupos co-residentes como a de retribuir, e

57 Desse modo, o que se passa em lauareté quanto aos dabucuris difere radicalmente da situacdo
descrita por Kaj Arhem para o rio Pira-Parana, no Uaupés colombiano. De acordo com o autor, o
processo de substituicdo das malocas por comunidades nessa area vem levando a um abandono desses
rituais em favor de novos tipos de eventos. Em suas palavras, “in the village setting it is increasingly
replaced [o dabucuri] by secular, public events and new syncretic rituals - vllage meetings, work
parties, fiestas patronales, and weekly dominical feast - bringing kin and afines together and
establishing the village as a corporate, commensal, and consanguineal community” (Arhem, 2001:148).
Ja em lauareté, os dabucuris, além dos casos que ja& apontamos, sdo realizados também em datas
festivas, como o dia das maes, o dia dos pais, o dia do catequista, e assim por diante. Sdo realizado
inclusive para visitantes que vém a Iauareté para desenvolver projetos com os grupos indigenas, como
missionarios ou representants de ONG's.
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assim estimular, pessoas que estdo em posicao de aumentar a circulagao interna de dinheiro.
Neste ultimo caso, a comunidade afirma-se como tal, evidenciando que mesmo pessoas
assalariadas sao parte de um conjunto maior de relagbes, ou seja, que aquilo que pode
demonstrar a cada més com seus recursos financeiros, ndo € mais do que aquilo que a
comunidade pode promover quando age como um sujeito coletivo. O dabucuri da comunidade
civilizada constitui, assim, um esforco para neutralizar as diferengas individuais que comecar
a emergir em seu proprio seio.

Um detalhe que merece destaque é que feiras e dabucuris podem perfeitamente ser
combinados em prol dos fins comunitadrios. Temos um exemplo que ilustra bem essa
possibilidade. Trata-se de um caso em que um dabucuri foi planejado como parte de um
evento que incluia também uma feira que deveria ser realizada no dia seguinte. O
organizador do evento foi o capitdao do bairro do Cruzeiro, que explicou que sempre ficava
com vergonha ao ter de solicitar a contribuicdo das familias da comunidade para comprar
aquilo que a comunidade necessita, como materiais para a construcdo da capela ou do centro
comunitario, ou seja, para qualquer cotizacdo monetaria de interesse coletivo. O capitdo
aproveitou entdo o dia dezenove de abril, dia do indio, para convocar um dabucuri para os
jovens da comunidade como forma de comemorar a data. Com isso, além de proporcionar
uma ocasido para que a juventude pudesse compreender melhor como sdo feitos os
dabucuris, o capitdo lograva convencer as familias da comunidade a contribuir para a compra
dos materiais esportivos que os jovens iriam precisar para participar de um campeonato
inter-bairros em Iauareté. O dabucuri foi realizado no sabado, e no domingo os jovens
estariam vendendo na feira os galetos assados, peixes e ra moqueados que lhes foram
doados no dia anterior. As duas transagfes demonstram que as mesmas coisas podem, em
Iauareté, circular sob diferentes regimes de valor, pois se no sabado foram oferecidas como
dadivas, no domingo eram vendidas como mercadoria (ver Appadurai, 1996).

O episodio ilustra mais uma vez como as relagdes que formam a comunidade devem

ser manejadas pelo capitdo no cotidiano. Mobilizar as familias co-residentes -- oriundas como
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vimos de diferentes partes do distrito -- para cuidar de sua prépria juventude é o que parece
em questdo nessa seqliéncia dabucuri-feira promovida no bairro, fazendo circular e alocar
diferentes valores de troca de modo eficaz e de acordo com os propdsitos da comunidade.
Assim, cabe também ao capitdo a responsabilidade de imaginar formas de fazer circular o
dinheiro por meio e para produzir a propria comunidade. Isso responde, a meu ver, porque
uma parte das pessoas de Iauareté demonstra certo temor com relagao a idéia de criar um
municipio em Tauareté, pois por vezes ouvem que em um municipio é o prefeito que manda.
Realmente, esse pode ser um preco muito alto a ser pago pelo aumento dos empregos, pois
mesmo entre aqueles mais favoraveis ao municipio ndo se encontra uma justificativa do tipo
“queremos um prefeito para dirigir melhor as comunidades”. Como ja se afirmou até para
militares que vieram comandar o pelotdo de Iauareté, quem resolve as coisas nhas
comunidades é o capitdo. E ele quem encaminha tanto o problema dos jovens, como a
organizagao das feiras. E a ele que cabe manter o que Joanna Overing (1991:27) chama de
um moral alto comunitario. No mais, ndo creio que as pessoas que defendem a criagdo de um
municipio em Iauareté estejam interessados em abrir mdo do modo comunitario de viver o
dia a dia, de organizar as rotinas e planejar trabalhos. Um municipio, e seus empregos, se
afiguram mais propriamente como meios de introduzir e aumentar os valores que circulam no
processo da comunidade.

Os comerciantes dizem que as feiras estao ajudando efetivamente as pessoas a
saldarem suas dividas no comércio. O encarregado pelo funcionamento e manutencdo do
gerador de energia diz que depois das feiras o atraso no pagamento das taxas de energia
comecou a diminuir. Outras pequenas taxas escolares e aquisicdo de uniformes vém também
sendo facilitados com o dinheiro que as mulheres apuram na venda de caxiri.
Engenhosamente, portanto, problemas econémicos estdo aparentemente sendo contornados,
com as feiras/festas contribuindo para promover uma redistribuicdo do dinheiro que circula
no povoado. As pessoas podem agora mais facilmente contribuir com a prépria comunidade,

que necessita igualmente de dinheiro para o pagamento das taxas de energia das capelas e

210



centros comunitarios e para a compra de itens de uso coletivo, como bolas, redes e
uniformes esportivos.

Mas ha que se mencionar que as feiras e o aumento do consumo de caxiri vém
gerando, de acordo com comentarios correntes, dificuldades adicionais para “controlar
juventude”, que, em pequenas turmas, hoje vaga pelos bairros movida pelo som dos
aparelhos eletronicos que animam as festas e pelo cheiro do caxiri. As brigas entre as turmas
de bairros diferentes estao se tornando um tema do cotidiano do povoado, € o problema
passou a ser um dos assuntos de destaque em reunides de liderancas e assembléias. Ao se
ouvir os boatos corrigueiros a respeito do assunto, parece até ndo ser necessario arrolar
casos e evidéncias para relativizar a gravidade do problema e saber se as coisas estdo
realmente se agravando. E com isso, o prefeito municipal de Sdo Gabriel, andava as voltas
com varias obras em Iauareté, comeca a cogitar a idéia de implantar um destacamento
policial em Iauareté, em parte movido pelos falatérios, mas principalmente por seu préprio
interesse em criar uma situacdo que torne a criagdo do novo municipio um fato inexoravel. A
missao salesiana, embora ndo se coloque a favor da solugdo policial, ndo deixa de contribuir
para reforcar o clima de gravidade que envolve o assunto. E mesmo algumas pessoas que
guestionam a criagdo do municipio de Iauareté, as vezes chegam a concluir que o
crescimento e os problemas decorrentes impdem a necessidade de uma solucao desse tipo,
“administrativa”.

Parece haver uma contradicdo aqui: comunidades com bom animo para realizar seus
fins, manter um relacionamento tranquilo entre co-residentes e cuidar de seus jovens conta
com o caxiri produzido em cada uma de suas casas, para ser partilhado nas festas e vendido
nas feiras. Ao mesmo tempo, o aumento da intensidade no uso da bebida acarreta novos
conflitos entre as comunidades. A solugdo ndo é portanto totalmente perfeita, de modo que
outras alternativas ndo deixam de ser permanentemente imaginadas. No entanto, solugdes
extra-comunitarias, por assim dizer, para encaminhar problemas relacionados com a

juventude ndo sdo em geral bem-vindas nas comunidades. Quando, por exemplo, os
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missionarios propéem solucdes assistenciais para acabar com certos transtornos causados
por alguns rapazes que vivem em Ilauareté sem suas familias, sdo os proprios capitdes das
comunidades que se opdem, alegando que esses jovens sO estdo interessados em jogar bola
e em festas, e, mais importante, ndo colaboram nos dias de trabalho coletivo®.

Nesse sentido, vale mencionar outra estratégia posta em pratica mais recentemente
para obter os recursos necessarios a producdo da comunidade, e igualmente registrada no
livro de atas ja por ocasido de minha pesquisa de campo no povoado. Trata-se de uma
tentativa das liderancas de D. Pedro Massa no sentido de elaborar um projeto para um novo
programa do Ministério do Meio Ambiente dirigido aos grupos indigenas da Amazo6nia (o PDPI,
Projeto Demonstrativos dos Povos Indigenas, financiado com recursos do Grupo dos 7).
Tratava-se de um projeto para a implantagdo de uma criagdo comunitaria de galinhas, ja que
o principal problema que o projeto deveria solucionar era a falta de alimentacdao que muitas
familias do bairro enfrentam em funcdo da crescente escassez de peixe em Ilauareté. Fui
entdo convocado para ajudar na redagao do formulario que deveria ser preenchido e enviado
ao Ministério.

Uma das perguntas desse formuldrio dizia respeito aos beneficios que o projeto iria
trazer. A resposta dada a esta pergunta mostrou que a seguranga alimentar para a
comunidade nao era um fim em si mesmo, mas sim um meio que iria proporcionar a
participacao de todas as familias nos dias de “trabalho comunitario”. Explicaram entdo que
nao ha como mobilizar as pessoas se muitas delas tém todos os dias que se preocupar com a
alimentagao da familia. E assim, a caréncia e os assuntos mais basicos do cotidiano, i. e. a
comida na mesa, acaba por prejudicar os vinculos comunitarios. E agregaram que € através
do trabalho comunitdrio que a comunidade consegue promover o bem estar de todos, coisa
gue se materializa na palhoga comunitaria limpa, bem cuidada e enfeitada, uma praca bonita,

a construcdo da capela, o pagamento de taxas de energia elétrica, a abertura das rogas

58 Recentemente, a despensa da miss&o foi invadida e alguns alimentos roubados. Implicitamente, o
roubo foi atribuido a jovens que estdo vivendo em lauareté nessa situagdo, pois em seguida o padre
diretor se prop0s a oferecer diariamente refeicbes para estudantes em dificuldades e sem seus pais no
povoado. Esta foi uma iniciativa rechagada pelos capitaes.
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familiares. Fica-se com a impressdao que o projeto em questdo ndo é propriamente
econdmico, em um sentido estrito. Um trecho da resposta escrita no formulario ficou assim:
“os recursos do PDPI sdo imprescindiveis para que possamos iniciar nossa produg¢ado
comunitaria de galinhas. Na medida em que esta criacdo aumentar, a comunidade vai ter
melhores condicbes de promover sua propria unido na realizacdo de seus trabalhos
comunitarios. Tarefas como a limpeza de nossa praca, a manutencdo de nossa palhoca
comunitaria, a contribuicdo para o pagamento de taxas (energia elétrica, por exemplo),
dependem da participacdo de todas as familias. A existéncia de uma criacdo coletiva de
galinhas vai ajudar a animar e estimular a participacdo de todos. Apdés o término desse
projeto, nossa esperanca é que as familias da comunidade de D. Pedro Massa possam contar
com uma unidade de criacdo de galinhas auto-suficiente. Com isso, acreditamos que teremos
em nossas maos um recurso que podera no futuro garantir a confianca em nossas liderancas
e o aumento do bem estar de todos”. A comunidade pretende usar a produgao tanto para o
consumo nos dias de trabalho comunitario como vender uma parte em suas feiras.

Depois de lida, essa resposta gerou uma certa satisfacdo para todos os membros da
comissao encarregada da elaboragao do projeto. O que pareceu estar em jogo, e representar
0 objetivo de fundo do projeto, era o sentido de comunidade de que tratamos acima, e o
esforco constante do capitdo e seus auxiliares em manter este valor presente para todos os
membros seus membros. A condicdo para isso é a auto-suficiéncia dos grupos domésticos,
um quesito que este projeto pretende equacionar. Imagino que, se o projeto vier a ser
aprovado e a comunidade receber os recursos previstos no orgamento, havera futuramente
uma avaliagdo quanto ao seu sucesso. Muito provavelmente essa avaliagdo focalizarda o
objetivo formal do projeto, que é o de implantar, e fazer prosperar, uma unidade de criacdao
de aves na comunidade. Pode ser que ndo dé certo e a avaliagdo seja negativa. Sob outro
angulo, no entanto, desde sua elaboracdo esse projeto ja estd dando certo, pois ele ndo é
nada mais nada menos, como nao o serao sua implantacdo e seus “resultados”, que um

recurso que contribui para viabilizar o processo da comunidade. Nao penso que seja diferente
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quando as pessoas demonstram interesse nos supostos empregos a serem gerados por um
virtual municipio, pois pessoas empregadas e familias auto-suficientes possuem mais tempo,
recursos e tranquilidade para se dedicar a vida comunitaria.

Parece, portanto, tratar-se de uma situacdo em que, do ponto de vista dos atores
locais, distintos modos de acdao econémica -- a producdo para o auto-consumo, O acesso a
servicos remunerados, a circulacdo do dinheiro que entra na comunidade através dos
dabucuris e feiras e até mesmo os novos projetos apoiados por ONGs e novos programas
governamentais -- devem necessariamente se combinar, €, juntas, garantir a subsisténcia.
Tal estratégia combinatdria associa-se a uma logica de reproducgdo social especifica, na qual a
propria criacdo de um municipio diz respeito a satisfacdo das necessidades sociais das
familias e comunidades de Iauareté, ou seja, de sua reproducgdo dentro de certos padrbes
valorizados (cf. Olivier de Sardan, 1995:118-119). Esta finalidade maior abre caminho para
gue as pessoas de Iauareté possam vislumbrar sua prépria insercdao em relacées de producao
multiplas e variadas, entre si e com instituicdes de fora que venham para dar empregos e
aumentar a entrada de dinheiro na comunidade.

Mas a monetarizagdo crescente das relagdes que se observa em Iauareté leva-nos a
guestionar se as trocas em geral nao estariam sendo paulatinamente contaminadas pelo uso
do dinheiro. Tal questdo evoca as consideracbes de Marx quanto a dissolugdao dos lagos
comunitarios e a individualizacdo que decorrem da monetarizacdao das trocas. O dinheiro,
disse Marx [(1844)1974:38], “enquanto conceito existente e ativo do valor, confunde e troca
todas as coisas, entdo ele é a confusdo e a troca gerais de todas as coisas, isto €, o mundo
invertido, a confusdo e a troca de todas as qualidades humanas e naturais”. Tal condenacgao
do dinheiro associava-se a um sentimento de nostalgia de um mundo idealizado, no qual a
producdo restringia-se aos valores de uso e a interdependéncia comunitaria entre as pessoas
nao havia sido corrompida pela troca, ou melhor, pelo mercado (Parry & Bloch, 1989:4).
Talvez os moradores de Iauareté concordem com Marx quanto aos perigos que envolvem o

uso permanente do dinheiro, mas ndo creio que concordariam em aceitar a idéia de que é a
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comunidade que estd em risco. Isso porque o acesso as coisas que somente o dinheiro
permite adquirir vem se dando, como vimos, através da propria comunidade.

Mas o que dizer dos “comerciantes indigenas” de Iauareté? Em que medida aqueles
primeiros moradores do Cruzeiro, que ali estabeleceram seus negocios antes mesmo da
instituicdo da comunidade, se enquadram nesse cenario? Ndo estariam estes individuos se

distanciando de uma légica de reprodugdo em direcdo a uma ldgica de acumulacéo?

4.4- Comércio

Com efeito, o uso do dinheiro em transagdes de mercadorias e produtos entre brancos
e indios no Uaupés ja remonta a algumas décadas. Ja pelos anos 40, os atuais centros
administrativos do médio e alto rio Negro -- as sedes municipais de Barcelos, Santa Izabel e
Sdo Gabriel da Cachoeira -- ja se consolidavam como os principais nucleos populacionais da
regido, resultando, nas palavras de Eduardo Galvdo, em “constelacbes sociais de carater
diferenciado” (Galvao, 1976:432). Sao Gabriel da Cachoeira era um centro comercial e
administrativo, onde se encontravam estabelecidos os patroes que mantinham atividades rio
acima. Mas a circulagdo de dinheiro era extremamente restrita, sendo o comércio praticado
na forma de permuta ou escambo. O dinheiro era substituido pela farinha, pela banana, pelo
peixe e por outras “utilidades locais”. Mesmo porque a freguesia principal era constituida
pelos indios, que, a essa altura, desconheciam ainda o valor do dinheiro, “ndo sabendo contar
os cruzeiros ou mil réis” (cf. Carvalho, 1952:12-3 e 29).

O relato do zodlogo José C.M. Carvalho (1952) da conta que, ao final dos anos 40, os
barcos que navegavam pelo rio Uaupés eram sistematicamente abordados por canoas
indigenas para comercializar seus produtos: traziam peixes, frescos e moqueados, farinha,

cara, abodbora, tucura e tapioca para trocar com anzois, sabdo, querosene, tabaco, sal,
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fésforos e pente®®. E ja ocorria desde entdo o deslocamento de indios até S3o Gabriel para a
venda de seus produtos, porém se defrontando com um nivel de exploracao que nada ficava
a dever ao estilo dos regatdes que subiam o Uaupés, pois, como aponta Carvalho (: 71), os
indios que empreendiam tais incurssdes queixavam-se “da exploracdo dos comerciantes,
alegando que ndo lhes permitem descer com mercadorias além de Sao Gabriel, cobrando-/hes
taxas exorbitantes, a fim de obriga-los a vender tudo naquela praca. Disse-me saber que em
Manaus um paneiro de farinha esta valendo Cr$ 110,00 e que aqui pagam a Cr$ 40,00 ou Cr$
50,00. Mostrou-me algumas contas de suas compras e confesso que os precos sdo realmente
astronémicos”.

Visitar o comércio na cidade €&, portanto, pratica antiga entre os indios do Uaupés,
onde desde essa época era possivel crédito para a aquisicdo de uma gama cada vez maior de
mercadorias, tais como sabdo, sal, querosene, anzdis, facbes, machados, enxadas, panelas,
facas, pratos, colheres, garfos, redes, roupas (camisas e paletds), chapéus, chumbo, pdlvora,
escovas, espingardas, violas, pentes, espelhos, linhas e agulhas, pregos, fumo, fosforos e
brincos (cf. Carvalho, 1952:40). O dinheiro, ainda que ndo fizesse parte dessas transacoes,
ja comecava a ser usado como escala de equivaléncia entre mercadorias e produtos
indigenas. E tal escala ja dava uma dimensdo aos indios quanto as indecentes taxas de lucro
dos comerciantes locais. No baixo Uaupés, Carvalho (:32) faz mengdo a existéncia de uma
certa tabela de precos, na qual ha itens, como o paneiro® da farinha, cuja equivaléncia é
feita diretamente com determinadas mercadorias -- nesse caso, 0 paneiro era trocado por 2,5
metros de pano. Outro itens, como peixes, frutas, galinhas ou porcos eram trocados por um

pequeno lote de mercadorias que perfaziam uma quantia especificada em dinheiro. Esta

59 “Eles aguardam o bateldo na margem, aproximando-se & medida que este chega a certa distancia. Na
proa vem sempre um indio, no meio as criangas e, como piloto, a mulher. Durante a permuta, o homem
consulta a mulher sobre o que esta realizando. Ndo pude perceber uma sé reclamacgdo pela quantidade
ou qualidade do que recebiam. Geralmente eles empunham sua mercadoria e, mostrando-a, dizem o
que querem em troca, v.g. pinda (anzol). O motorista lhes da uma quantidade que corresponde ao valor
do peixe ou bananas etc. Feito isto, empunham outra coisa e assim até terminar o negdcio, as vezes
muitos metros além do ponto de inicio. Na despedida ha sempre o perigo de alagamento. Uma vez a
s0s na canoa, vale a pena ver a expressdao de contentamento pela realizacdo de um feliz negdcio”
(Carvalho, 1952:41).

0 Trata-se de uma medida utilizada até hoje na regido, e que equivale a duas latas do querosene que
era comercializado nessa época, ou seja, 80 litros.
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monetarizacdo incipiente das relacbes entre indios e comerciantes certamente envolvia a
época uma parcela ainda reduzida da populagdo indigena, e entdo convivia com casos
classicos de exploracdo do trabalho, pois, ainda que em menor escala, grupos indigenas
ainda eram persuadidos a trabalhar no extrativismo da piacava, do cip6 ou da sorva através
de relagdes de patronagem.

Em Iauareté, especificamente, conta-se que a venda de mercadorias a dinheiro
comecou a aparecer depois que as pessoas comecaram a trabalhar para os caucheiros
colombianos no periodo do segundo boom da borracha, isto é por volta dos anos 40. Quando
retornavam, ja sabiam como funcionavam as transacdes em moeda, pois se muitos ndo
chegavam a por as mdos no dinheiro propriamente dito, tinham suas contas anotadas no
“talonario do patrdo”. Conta-se também que, desde entdo, os missionarios ja tinham
dinheiro, mas ndo davam para os indios. Eles “queimavam o dinheiro no fundo da missao,
guando as notas se umedeciam e colavam”. Agrega-se, assim, que o dinheiro chegava a
estragar e eles ndao davam para os indios. Mas foi a partir do fim dos anos 60 que, segundo
varios moradores de lauareté, o dinheiro propriamente dito comecou a aparecer, e que
“comegou mesmo a fazer parte da vida dos indios”. O dinheiro veio através da missdo, mas a
fonte era a aeronautica que comecava entdo a construir pistas de pouso na regido. Em
Taracua, o irmdo coadjutor (uma fungdo auxiliar, subordinada aos padres) salesiano Thomas
Henley ficou encarregado pela Aeronautica de adquirir junto aos indios materiais que seriam
necessarios para as construgdes, tendo recebido dinheiro para efetuar os pagamentos. Em
Iauareté, a mesma coisa ocorreu alguns anos mais tarde, com a intermediacdo também
ficando a cargo de um irmao salesiano (Guilherme Adamek). Nos anos de 70, a moeda veio a
ser injetada de modo mais significativo na regido, agora com uma unidade do Batalhdo de
Engenharia e Construgao e outras firmas de construcdo e topografia que entdo se instalavam
em S3do Gabriel da Cachoeira para a construgdo da estrada que ligaria esta cidade até Cucui.
Muitos indios aparentemente se engajaram no trabalho para esses 6rgdos e empresas. A

partir desse periodo, varias outras instituicdbes passam a atuar na regido do alto rio Negro,
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empregando igualmente varios indios (ver Cap. 3).

Como ja frisamos mais acima, o fato é que, a partir dos anos 80, a concentragao
demografica e o crescimento dos trabalhos remunerados em lauareté parecia induzir o
surgimento da atividade comercial aos moldes daquela que se via na cidade. A situacdo era
ainda reforcada pelo fato de que desde o final dos anos 60 o engajamento de indios do
Distrito de Iauareté como madao-de-obra nos seringais da Colémbia praticamente se
extinguira. A onda da cocaina nos anos 80, por sua vez, mostrara-se efémera, e muitos
daqueles que se fixaram na Coldombia para trabalhar nas plantacdoes de coca e no refino da
droga nesse periodo, ja estavam de volta a Iauareté no inicio dos anos 90. Obter mercadorias
foi se tornando entdo um problema mais complicado a partir dessas transformagdes. Como
vimos no caso do bairro de Sdo Miguel, houve parentes com certa experiéncia no ramo
comercial em S3o Gabriel que foram instados a voltar para Iauareté e abrir um negocio para
abastecer a comunidade. Por outro lado, a decadéncia do extrativismo no Amazonas, levava
a que antigos regatdes que no passado subiam os rios para negociar com as comunidades
indigenas passassem a se fixar em Sao Gabriel permanentemente, abrindo novos
estabelecimentos comerciais que viriam a florescer a partir do aumento do numero de
funcionarios publicos, e, mais tarde, dos contingentes militares transferidos para a regiao.
Esses novos varejistas de Sdo Gabriel viriam a ser os novos “patroes” dos indios de Iauareté
que decidiram se embrenhar na vida comercial, junto aos quais passariam a buscar crédito.
Assim, a atual dinamica de circulagdo de mercadorias no rio Uaupés possui parentesco
proximo a economia da divida que, até os anos 70, foi central na regido como um todo:
continua-se adiantado mercadorias a crédito aos indios, porém o pagamento das dividas ja
nao se faz com breu, balata, seringa e outras resinas ou produtos, ou mesmo com o trabalho,
mas com o proéprio dinheiro que passou a chegar as mdaos indigenas naquela década.

Essas sdo as circunstancias histdéricas que irdo favorecer o surgimento de um comércio
indigena no rio Uaupés, concentrado especificamente no povoado de Iauareté. A primeira

vista, os comerciantes indigenas parecem ocupar a posicdo de intermediarios, que se
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encarregam de transportar a Iauareté as mercadorias disponiveis no comércio da cidade de
Sdo Gabriel da Cachoeira. Os ja altos precos dos itens obtidos na cidade, todos eles
importados de Manaus, praticamente duplicam ao serem oferecidos no comércio local. As
enormes dificuldades com transporte e as perdas ocasionadas ao longo da viagem de cerca
de quatro dias de barco entre S3o Gabriel e Tauareté, assim como a existéncia de corredeiras
intransponiveis no médio Uaupés, que obrigam a uma penosa operacdo de descarga e
transporte terrestre a um outro barco que aguarda no porto de cima, sao as justificativas
apontadas para o alto custo das mercadorias em Iauareté. Os precos das mercadorias no
comércio local sdo, assim, absolutamente desproporcionais ao padrao de renda que vem se
estabelecendo. Nesse contexto, as dividas com os comerciantes, “a venda por fiado”,
constituem um fato corriqueiro do cotidiano do povoado e as relagdes entre os comerciantes
indigenas e seus fregueses torna-se objeto de grandes cuidados por parte dos primeiros. Nao
se pode dizer, portanto, que, apesar do acesso crescente dos indios a moeda, a situagao de
exploracdo tipica das relagbes de patronagem que a regido conheceu historicamente tenha se
diluido, pois a entrada de mercadorias na regido permanece sob o controle dos comerciantes
brancos de S3ao Gabriel, em sua quase totalidade oriundos da regido nordeste. E o sistema da
divida que parece se reciclar apesar do aumento da circulagdo de dinheiro.

Mas, como sugeriu Stephen Hugh-Jones (1992:44), “mesmo sob brutais condicdes de
exploracdo por aviamento, nas quais comerciantes brancos utilizam bens manufaturados
adiantados a crédito para envolver os indios em uma espiral de dividas sem fim, é importante
olhar para a situacdo a partir de ambos os lados. Isto significa ter em mente que a economia
indigena tem sua propria I6gica interna, que reage e se adapta a forcas externas, e que 0s
proprios indios sdo agentes que freglientemente demandam os bens que recebem, e que por
vezes utilizam-nos para criar novas dividas entre os seus”. Alids, ja anotava Nimuendaju
[1982(1927):182] que, diferentemente das pressdes que envolviam as relagdes entre
comerciantes e indios endividados, os indios entre si mantinham negdcios a crédito, porém o

pagamento se fazia em prazos quase indeterminados, sem que por isso surgisse
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desconfianca. Em Iauareté, apesar das transformacdes econémicas mais recentes, a
afirmacdo de Nimuendaju ainda faz certo sentido, como veremos abaixo.

Para o Uaupés colombiano, Irving Goldman (1979:69) informa que, por volta dos anos
40, o comércio entre os Cubeo e os balateiros e comerciantes da cidade de Mitu era muito
frequente, ndo havendo entre eles uma sé mulher adulta que ndo mantivesse contratos para
venda de farinha a comerciantes. Varios homens que mantinham contato com centros
comerciais na Coldombia ou no Brasil eram os responsaveis por introduzir objetos
industrializados nos canais de comércio entre os proprios indios. E neste circuito nativo outras
regras entravam em operagao, como por exemplo a obrigagdao de dar sempre que um objeto
fosse solicitado. Segundo Goldman, nas transagdes entre os Cubeo a generosidade era o mais
importante principio em operagdo, a obrigacdo de dar sempre um pouco a mais do que aquilo
que havia sido recebido. No comércio da farinha, as mulheres, por sua pouca experiéncia com
0s comerciantes, seguiam basicamente os principios indigenas, acontecendo, por exemplo, de
uma mulher chegar a trocar um par de brincos de metal barato por dois paneiros de farinha.
E ainda que homens mais experimentados estivessem mais aptos para se engajar nessas
transacbes comerciais, seria improprio que interferissem em negdcios que diziam respeito
exclusivamente as suas esposas.

A situagdo descrita por Goldman é ilustrativa da continuidade, anotada por Hugh-
Jones (1992:51), entre o comércio de mercadorias entre um comerciante e um intermediario
indigena e o escambo que a partir dai ocorre entre os préprios indios, envolvendo as mesmas
mercadorias. De acordo com Hugh-Jones, entre os Barasana o escambo seria a forma pela
gual as mercadorias dos brancos passam a circular entre os indios, permutadas em geral por
objetos nativos. Essas trocas ocorrem entre individuos particulares, mais ou menos préximos,
e que ndo pertencem a uma mesma comunidade. Ndo é mediada pelo dinheiro, ndo envolve
equivaléncias fixas e tampouco parcerias formais permanentes. Ainda assim ndo constituem
um tipo de relacdo que possa ser considerada marginal e cuja principal motivacdao seria o

lucro pessoal. Ao contrario, o escambo entre objetos de origem indigena e bens
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industrializados, envolve em geral pessoas que residem em um mesmo territério e que sao
membros de uma mesma rede de parentesco, constituindo desse modo uma marca de sua
relagdo. A natureza dos bens envolvidos, as quantidades possuidas por cada uma das partes,
bem como as relagdes existentes entre os parceiros e seu status relativo sdo os critérios que
irdo determinar a forma como os objetos sdo solicitados e em que termos a troca devera
ocorrer:

Usually goods are bartered between people of approximately equal status who
seek to substitute one kind which they possess for another they want.
Alternatively, one party may feel an obligation to part with valued Western goods
for indigenous goods they want less, and those with large amounts of goods may
willingly exchange them for less wanted indigenous products as they are more
interested in the social benefits that accrue from exchange. Finally, things offered
for little or no return may be variously interpreted as sign of weakness, respect,

generosity, or strenght (Hugh-Jones, 1992:63)

Tal como no caso Cubeo, entre os Barasana a avareza e a recusa em entrar em uma
troca solicitada seria motivo de severas criticas, carregando uma conotagdo associal, de
maneira que para além das funcdes utilitarias dos objetos envolvidos, o principal valor que se
encontra em jogo é a relagdo social que estd sendo iniciada ou reiterada. Além disso, uma
boa parte do valor dos objetos trocados e do significado a eles atribuidos derivaria das
circunstancias em que foram obtidos: mercadorias, portanto, ndo sdo apenas objetos com
funcoes utilitarias insubstituiveis, possuem valor porque sdo “objetos dos brancos”, cuja
posse investe seu proprietario de respeito e prestigio, sobretudo se sua obtencdo envolveu
viagens e negociacdes em cidades distantes. E por esses motivos que uma separacdo radical
entre dadiva e escambo seria impropria, ainda que este Ultimo se diferencie das trocas
cerimoniais que ocorrem entre grupos aliados, os dabucuris. Haveria assim um continuum
entre este tipo de troca entre indios e o sistema da divida que os conecta a comerciantes
brancos. Entre estes dois polos, caracterizados pela simetria e pela assimetria

respectivamente, se interpdem diferentes arranjos, entre os quais se situariam casos de
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intermedidrios indigenas, manejando, por um lado, as relagdbes com comerciantes, e, por
outros, havendo-se com uma rede de parentesco. Em lauareté, a situagdo mostra-se mais
complexa do que a descrita por Hugh-Jones entre os Barasana, uma vez que a intermediacao
indigena assume varias nuances. Ha pequenos e grandes comerciantes, e transacées mais
proximas do modelo do escambo e aquelas estritamente comerciais. Mas ha também outras
formas de redistribuicdo a que os comerciantes maiores parecem estar quase obrigados a
fazer, como uma espécie de dadiva dirigida a sua comunidade.

Embora haja atualmente em Iauareté umas trinta pessoas que se apresentem como
comerciantes, é preciso distinguir entre os que exercem essa atividade com maior
regularidade e volume e aqueles que o fazem em uma escala menor e, por assim dizer, mais
localizada. Com efeito, na primeira categoria vamos encontrar apenas Cinco ou seis pessoas,
em cujas biografias encontramos experiéncias peculiares, em especial o fato de haverem
passado por diferentes empregos dentro e fora da regiao. Temporadas passadas em Manaus,
em empregos na FUNAI ou no Instituto de Metereologia, assim como em empresas de
navegacao do Amazonas ou como trabalhadores de construtoras que atuaram na abertura de
rodovias nos ano 70, fazem parte do curriculo desses que foram os primeiros comerciantes
indigenas de Iauareté. Outros casos dizem respeito a pessoas que logo se empregaram no
Colégio e que contaram com o apoio de parentes vivendo em S&do Gabriel para entrar no
negocio da compra e venda de mercadorias. A grande maioria desses comerciantes faz parte
de uma associagao, a ATIDI, Associacao dos Trabalhadores Indigenas do Distrito de Iauareté.
A evitacdao do nome “comerciantes” na sigla da associagao € justificada por seus idealizadores
como uma forma de ndo evidenciar a finalidade lucrativa de sua atividade, o que insinua uma
possivel desaprovacao moral por parte de seus co-residentes. A comunidade, como vimos, é
explicitamente “sem fins lucrativos”, e o comércio que ai se faz ndo deve sé-lo
demasiadamente, ao que parece.

Nesse sentido o estatuto da ATIDI é marcadamente voltado para o “bem estar e

abastecimento do Distrito de Iauareté”. Ou seja, para além da solugdo das dificuldades que
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envolvem a atividade comercial em Iauareté, os idealizadores da ATIDI fizeram questdo de
observar em seu estatuto que todas as suas agdes ndo devem em hipdtese alguma prejudicar
a “convivéncia harménica entre os sdcios com a populagdo”. Os principais membros da
associagdo fazem, em geral, questdo de frisar que estdo a prestar um servigco a comunidade,
buscando realcar que o comércio indigena de Iauareté “foi uma conquista”, uma vez que, por
ocasido da retirada pela FUNAI de alguns comerciantes brancos que atuavam em Iauareté até
1999, muitas pessoas, tanto |& como em Sdo Gabriel da Cachoeira, alegavam que os
comerciantes indigenas ndao conseguiriam abastecer Iauareté por conta propria. Hoje, a ATIDI
€ a proprietaria do Unico barco que transporta pessoas e cargas entre Sdo Gabriel e Iauareté,
adquirido através de um financiamento a juros baixos obtido junto ao CEAD (Centro
Ecuménico de Apoio ao Desenvolvimento, Salvador, BA), ONG de crédito a pequenos
agricultores. Segundo informacao recente de um de seus diretores, esse barco transportou
cerca de 60 toneladas de mercadorias rio acima em dois meses.

E de fato, apesar as queixas constantes dos moradores de Iauareté quanto aos pregos
das mercadorias, ha muita gente de |3 que se dirige aos estabelecimentos comerciais para
propor trocas de mercadorias por farinha, beijus ou frutas. O negdcio é, em geral, altamente
desfavoravel aos comerciantes, pois os precos correntemente atribuidos a esses produtos em
Iauareté sdo surpreendentemente altos. Tal como os precos das mercadorias dobram assim
que chegam ao povoado, com o preco da farinha ocorre o0 mesmo: em Sao Gabriel o preco é
R$ 1,00/Kg, ao passo que em lauareté é de R$ 2,00/Kg. Mas em hipotese alguma se pode
dizer que haja em Iauareté uma demanda pelo produto que seja maior que a oferta. Alias
boa parte da mandioca retirada das rocas familiares do povoado vem sendo, como vimos,
convertida em caxiri, e ndo em maiores quantidades de farinha. Nesse caso, ndo é possivel
explicar o alto preco da farinha com o recurso a lei da oferta e procura. Minha impressao é
gue o preco daquilo que é produzido pelos proprios indios é estabelecido face ao alto patamar
dos precos das mercadorias. Isto &, vé-se claramente através do exemplo da farinha que o

aumento de precos dos produtos locais segue a risca o padrao de variagao dos precos das
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mercadorias ao serem transportadas de Sao Gabriel a Iauareté. Ou seja, a lei da oferta e da
procura ndo regula sozinha o mercado local, hd também ai um componente moral. Ao ser
indagado sobre o alto preco da farinha em Ilauareté, um dos maiores comerciantes do
povoado assim se expressou: “é caro mesmo, mas pense em todo o trabalho que a pessoa
tem para produzir”. E se hd gente em lauareté que poderia estar interessada em baixar o
preco dos produtos locais s6 poderiam ser os comerciantes.

Passa-se, no entanto, que os comerciantes se sentem profundamente embaracados
guando recebem a visita de um fregués trazendo-lhe produtos para trocar ou vender. Nessas
circunstancias, duas ldgicas estdo se cruzando, pois do ponto de vista daquele que traz os
produtos de seu trabalho trata-se de uma transacgdao qualificada com a expressao a’méri
0’osehé, ao passo que para o comerciante tratar-se-ia de duari. A primeira expressdo €
corriqueiramente traduzida como “fazer negdcios”, e empregada principalmente para
descrever o movimento de pessoas das comunidades vizinhas quando chegam a lauareté
para adquirir mercadorias. Porém, a expressdo se descompébe etimologicamente em a’méri,
uma palavra que denota reciprocidade e que deve ser sempre acompanhada por um verbo
(cf. Ramirez, 1997:6), e o’osehé, “doacdo”, de maneira que uma traducdo mais precisa seria
“dar-se mutuamente”, ou, mais simplesmente, “reciprocidade”. J& a expressao duari &,
também corriqueiramente, traduzida por “vender”, mas deriva do substantivo dua, “esperto”
ou “astuto”. Ou seja, depreende-se que a venda de mercadorias, tipica atividade dos
brancos, é, por assim dizer, a operacao dos espertos. Os brancos, entre si ou com os indios,
a realizam sem os mesmos embaragos que demonstram os comerciantes indigenas, pois nos
casos destes os fregueses sdo, na maior parte dos casos, parentes ou co-residentes -- o que
freqlientemente vai dar no mesmo. E entre parentes e vizinhos vigora aquela obrigacao ja
notada por Goldman e Hugh-Jones de jamais se recusar a participar de uma troca proposta.
As trocas freqlientes entre vizinhos, dika-yut (expressao que, ndo obstante, leva a conotacdo
de “armadilha”), envolvem principalmente comida, e alguma coisa dada €& sempre

reciprocada. Segundo apontam os comerciantes, as mulheres mais velhas sao as que
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abordam o comércio com freqliéncia trazendo alguma coisa ao dono, mas mais comumente a
dona, do estabelecimento. “Olha o que eu trouxe para vocé, sobrinha”, costumam dizer,
credenciando-se imediatamente a receber alguma mercadoria como retribuigdo.

Os comerciantes buscam contornar esta situacdo de diferentes maneiras. Eles dizem
que os casos mais dificeis dizem respeito aquelas ocasides em que as pessoas pedem
dinheiro em troca, pois nesses casos ndo haverd como reaver a quantia, ja que sera
impossivel revender o produto agregando alguma margem de lucro aos ja altos valores
solicitados. Em geral, eles sugerem que a pessoa deixe sua farinha ou suas frutas para serem
vendidas e que retornem alguns dias depois para retirar o dinheiro. Mas essas transacoes
resultam, via de regra, em prejuizos, com o proprio comerciante pagando por boa parte dos
produtos. As esposas de dois dos comerciantes cujas familias fazem parte dos bairros mais
tradicionais de Iauareté vém-se, literalmente, acossadas com as solicitacdes dos parentes de
seus maridos, que tendem a pagar sem discutir os pregos solicitados pelos produtos. Esse &,
portanto, um dos principais dilemas enfrentados pelos maiores comerciantes de Iauareté,
cinco deles estabelecidos no bairro do Cruzeiro e um em D. Pedro Massa (entre esses se
incluem os dois acima mencionados)®'. Todos eles sdo undnimes em apontar que, face as
insistentes demandas por trocas, é imprescindivel que se mantenha a polidez no tratamento
para com os fregueses. Afirmam que, além de nunca dizer ndo, é preciso tratar bem as
pessoas, considerar suas propostas e jamais gritar com elas. O comportamento inadequado,
segundo dizem, é o que faz desaparecer a freguesia, de maneira que é preciso se conformar
com 0S pequenos prejuizos cotidianos aceitando os produtos daqueles que ndo tém dinheiro

para que se possa assegurar na clientela aqueles que contam com renda mensal.

61 De acordo com a ATIDI, a divisdo entre grandes, médios e pequenos comerciantes é feita de acordo
com a quantia em dinheiro que movimentam anualmente. Os grandes movimentam mais de R$
50.000,00, os médios entre R$ 20.000,00 e R$ 50.000 e os pequenos abaixo de R$ 20.000,00. Embora
eu tenha tentado, me foi impossivel checar esses nimeros em campo, uma vez que a organizacao das
notas e recibos existentes nos comércios ndo permite em hipotese alguma essa contabilidade. Os
numeros sdo certamente aproximados, mas ndo acredito que estejam muito longe da realidade, pois as
pessoas em fazem em geral compras mensais e podem se recordar do valores de cada uma delas nos
meses passados.
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Quanto aos comerciantes menores, sua freguesia restringe-se em geral justamente a
um circulo de parentes relativamente préximos, de maneira que nesses casos o comerciante
tanto ajuda como é ajudado pelos seus. Como diz um deles: “sdo meus proprios parentes
que me ajudam”. Nesses casos, a pessoa abre um pequeno comércio e serve seus parentes
assalariados, contando com o pagamento em dinheiro das mercadorias que a eles entrega
para poder saldar sua divida na cidade. Mas também estes ficam sujeitos as propostas de
troca. E assim ajuda, reciprocidade e dividas (cf. Hugh-Jones, idem:69) mantém-se em
combinacdo na efetivacdo das relagdes comerciais que vieram se constituindo em Iauareté.

Mas talvez o principal desafio enfrentado pelos comerciantes indigenas seja o de como
lidar com o fiado, pois praticamente todas as compras sdo feitas a crédito em lauareté. E
praxe que as pessoas retirem mercadorias ao longo do més nos comércios de sua preferéncia
e paguem quando chega o seu pagamento®. Todo comerciante conta, assim, com uma lista
de funcionarios, soldados e aposentados que costumam comprar em seu estabelecimento.

I\\

Esses clientes, mais ou menos fixos, sdo em geral “aqueles em que se confia” e o crédito ndo
apresenta um risco muito grande. Mas tal como as propostas de troca de produtos por
mercadorias, as solicitagdes de crédito sao corriqueiras e cotidianas, e, tal como os negdcios
propostos, ndo se pode simplesmente nega-las, sob o risco de se passar a ser foco de criticas
e fofocas. Todos os comerciantes mantém em geral duas listas de devedores: uma primeira
que se encontra, por assim dizer, em vigor, isto é, a daqueles assalariados que muito
provavelmente aparecerao para saldar seus compromissos assim que receberem o
pagamento; ja a segunda diz respeito a uma lista devedores que praticamente se iniciou com
a propria abertura do comércio. Ali estdo anotados o débito de muitos anos, sendo que
algumas dessas listas ultrapassam o montante de R$ 10.000,00. O pagamento dessas dividas
é algo que ja ndo se pode contar para levar o negocio adiante, e aqueles que porventura

aparecem para pagar a conta o fazem para abrir imediatamente uma nova linha de crédito.

De acordo com os comerciantes, os nomes dos devedores aparecem em diversas listas ao

62 A grande maioria dos funcionérios conta com um procurador na cidade, que recebe o dinheiro e envia
para lauareté, ao passo que o pagamento dos aposentados ¢é feito através da agéncia local do Correio.
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mesmo tempo, pois a existéncia hoje de varios estabelecimentos comerciais a mdo permite
gue as pessoas manejem suas dividas de acordo com suas necessidades e possibilidades de
pagamento.

Assim, do ponto de vista dos comerciantes, sua posicdo como intermediarios é ingrata,
uma vez que o crédito obtido na cidade se da mediante o pagamento de juros, ao passo que
no comércio entre indios tal dispositivo encontra-se absolutamente fora de cogitagcdo, pois
seria uma imoralidade que uma mercadoria fosse entregue a um determinado prego e depois
cobrada por um preco maior. Alguns dizem que preferem nem mesmo tentar contabilizar se
estdao tendo lucro ou prejuizo, pois temem que podem vir a concluir pelo fechamento do
negdcio. Aqueles que sdo também assalariados ndo sabem dizer se o comércio Ihes aumenta
a receita ou se estdo pagando para ser comerciante, pois o salario é usado muitas vezes para
saldar ou amortizar a divida com os comerciantes grandes da cidade. Além disso, aquilo que
consomem em sua propria casa, seja em mercadorias ou em produtos locais, entra também
através do comércio.

Ou seja, no comércio indigena de Iauareté ndo ha separacao entre a casa e a firma,
entre a transagdao comercial e a reciprocidade com os parentes, entre o investimento
comercial e o gasto para o proprio consumo. Em termos marxistas, entre o consumo
produtivo e a producdo comsumptiva. Trata-se pois de uma situacdo que parece ilustrar de
modo ainda mais apurado a seguinte afirmagao de Stephen Hugh-Jones: “It is in this kind of
way that the morality of kinship mingles with that of the market” (idem:67).

Isso fica ainda mais evidente se levarmos em consideragdo que, em sua proépria
comunidade, o comerciante é em geral levado a participar com colaboragées monetarias bem
mais significativas do que a dos outros moradores. Exemplo disso sao as contribuicdbes em
dinheiro para a finalizagdo da capela de D. Pedro Massa e a aquisicao de um conjunto de
holofotes para a iluminagdo publica do Cruzeiro. Em ambos os casos, foram os comerciantes
que arcaram com todas as despesas. Os comerciantes s3ao também os principais

patrocinadores de uma nova e farta modalidade de festas que vém sendo realizadas em
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Iauareté: os aniversarios dos jovens. As festas dos filhos dos comerciantes sdo aquelas em
gue participam pessoas de varias comunidades, e nas quais a comida é distribuida mais
fartamente, havendo casos em que as pessoas trazem vasilhas para poder levar um pouco
para sua propria casa. Em suma, o envolvimento do comerciante na vida social também é um
trabalho da comunidade, e se estdo freqlientemente ausentes nas jornadas de trabalho
coletivo, ndao parecem faltar compensacgdes, que se traduzem na obrigacdo de trocar, de dar
fiado, de contribuir com beneficio coletivos e no patrocinio de grandes festas. Minha
impressao € que ha um fluxo de valores mais intenso entre as casas comerciais e a
comunidade do que com relacdo as demais.

Quanto as dividas de muitos dos moradores de Iauareté para com os comerciantes,
ndo se pode dizer que se trate de uma mera transferéncia da divida que os conecta aos
comerciantes brancos a seus préprios clientes indigenas. Creio haver aqui algo mais do que
uma atualizagdo da cadeia do endividamento que caracterizou a economia da borracha na
Amazobnia, pois o surgimento do comércio monetarizado entre os proprios indios parece
transformar radicalmente o carater que a divida assumiu historicamente do alto rio Negro.
Refiro-me aqui aquela observacao de Stradelli que mencionei acima (ver Cap. 2), segundo a
qual era a divida para com os patrdes que tornava o homem um homem. Tratava-se de uma
afirmagdo que se referia aos chamados Tapuia, os moradores dos sitios e povoacdes
existentes ao longo do rio Negro no periodo da borracha. Eram, principalmente, os Baré, os
indios tidos por civilizados, condicdo que cultivavam precisamente através do endividamento.
Dizia Stradelli que, uma vez que saldassem sua divida, tratavam imediatamente de buscar
outro patrdo, junto ao qual adquiriam uma nova. Era o fetiche da divida, mais que o da
mercadoria, que lhes movia, pois um homem sem dividas ndo tinha valor. Em Iauareté,
passa-se o contrario, pois se a divida ndo torna o devedor um homem, garante, por outro
lado, que o credor, i.e. o comerciante indigena, ndo deixe de sé-lo. Em outras palavras,
regulando a acumulacdo desmedida, as dividas mantém os comerciantes dentro da

comunidade.
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E afinal, sdo principalmente os comerciantes que, no ambito da comunidade, se
encarregam de agenciar a circulagdo de dinheiro e mercadorias, itens, como ja vimos,
imprescindiveis hoje a sua produgdo cotidiana. Sdo eles, enfim, que parecem aceitar o
desafio de lidar com essas concretizacbes materiais do conhecimento dos brancos, isto &,
com os poderes invisiveis da civilizacdo. E hora, afinal, de passarmos a explorar os

significados especificos atribuidos pelos indios ao dinheiro dos brancos.

4.5- De dinheiro, mercadorias e corpos

Ainda que se diga que “viver no dinheiro” (i. e., a base de dinheiro) seja um atributo
dos brancos, também se ouve por vezes em lauareté que os indios ja estdo sendo “movidos
pelo dinheiro”. Mas, também se diz, os brancos ja tém dinheiro no banco quando nascem, ao
passo que para os indios o “banco é a roca”, onde, a