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Resumo: Centrado na considerag¢@o de algumas experiéncias de encontro entre Waidpi
do Amapari, Brasil, e Waidpi do Oiapoque, Guiana Francesa, este artigo propde uma refle-
xdo sobre as rela¢Oes intercomunitdrias na regido das Guianas, norte-amazonico. Focaliza
sobretudo as instancias rituais, reconhecidas como lugar por exceléncia de troca e con-
fronto de pontos de vista e discursos sobre o habitar um cendrio heterogéno que poderia
ser designado como “interétnico”.

Unitermos: Comunicagdo intercomunitaria, situagéo interétnica, ritual.

I do not know much about gods; but I think the river

is a strong brown god — sullen, untammed and intractable,
patient to some degree, at first recognized as frontier;
useful, untrustworthy, as a conveyor of commerce;

then only a problem confronting the builder of the bridges.

(T.S. Elliot)

No nordeste da América do Sul, € possivel vislumbrar uma regifo fronteirica
caracterizada nao apenas por um limite oficial separando o estado do Amap4, Brasil, e
a Guiana Francesa, departamento além-mar do Estado francés. E preciso adentrar a
floresta amazoOnica para visualizar fronteiras que ndo separam simplesmente, mas fo-
mentam o intercambio entre populagdes diversas —indigenas e ndo-indigenas. Os Waiapi,
falantes de uma lingua Tupi-Guarani, dispersos por ambos os territérios nacionais, se
encontram apartados pelo divisor dos paises. Essa populagio, que experimentou dife-
rentes frentes de contato, conforma atualmente dois subgrupos® — o do Amapari, ao
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sul (Amapa), e do Oiapoque, ao norte (Guiana Francesa) — que tém desenvolvido
modos de vida distintos, particularmente no que diz respeito ao manejo de sua identi-
dade indigena e ao acesso aos bens ocidentais. Nesse cendrio, a fronteira nacional
aparece menos como limite que como possibilidade de estabelecer comunicagdo entre
os dois segmentos que, apesar de distanciados no espago € no tempo, ndo cessam de
se movimentar entre os 1ios € a floresta da regido, abrindo novos percursos e atualizan-
do relagdes.

A fronteira, representada pelo rio Oiapoque, muito pouco lembrada por bra-
sileiros e franceses e também o unico ponto de intersec¢do territorial entre esses dois
paises, serd pois a paisagem recorrente neste artigo. Povoada pelos trajetos de dois
subgrupos Waidpi, cuja relagdo tem se mostrado bastante intensa nos ultimos tempos,
ela se manifesta como zona de contatos, espago aberto a cria¢do e ao imaginério, mas
também ao risco e ao perigo. Buscarei aqui levar a cabo uma reflexao — valendo-me
de dados e “reminiscéncias’” da pesquisa de campo, além de etnografias e relatos de
outros pesquisadores da regido — sobre o encontro entre as duas fragdes Waidpi me-
nos centrada nas nogdes de localismo e permanéncia que nas de deslocamento e trans-
formagdo. Para levar adiante meu exercicio de andlise, sigo com a descri¢cao da viagem
que partiu do Amapari rumo ao Oiapoque — ressaltando meus vinculos mais estreitos
com o primeiro subgrupo que me conduziu nesse trajeto € com quem compartilhei, mais
intensamente, impressdes — € da festa que serviu como sintese da experiéncia de en-
contro entre os subgrupos Waidpi.

Ainda que por um curto periodo de tempo, minha experiéncia de campo contou
com uma situa¢do privilegiada: eu havia sido convidado para acompanhar um grupo
heterogéneo — composto por jovens e velhos — de indios Waidpi do Amapari em sua
expedic¢do a terra dos Waidpi do rio Oiapoque. Entre abril € maio de 1996, acompa-
nhei-os ao longo de todo o percurso: de Macapd, passando pelas cidades do baixo
rio, Saint Georges (Guiana Francesa) e Oiapoque (Amapa), até as aldeias do alto em
Trois Sauts. Visitamos ao todo cinco assentamentos dispostos a margem ocidental do
Oiapoque, dentre os quais, Camopi, o primeiro, ainda no curso médio, era constituido
por uma comunidade bastante populosa e que recebe, do governo francés, o estatuto
de municipio indigena. Tal peregrinag¢@o contou com urra série ininterrupta de encon-
tros dos habitantes do Amapari com parentes € afins hd muito tempo ndo vistos € com
quem se procurava travar novos contatos. Era possivel visualizar, neste trajeto, o de-
senho de um circulo de relagdes intercomunitérias, que principiava com o estranhamento
mutuo e culminava nas animadas festas de caxiri, bebida fermentada de mandioca muito
apreciada pelos povos da regido. Nas suas primeiras tentativas de estabelecer comu-
nicag¢@o com os habitantes do Oiapoque, os indios do Amapari experimentavam mo-
mentos de profundo desconforto, ndo conseguindo distinguir o que lhes parecia fami-
liar — o fato de falarem a mesma lingua, de identificarem lagos de parentesco (tanto
entre 0s antigos como entre os contemporaneos) e de serem designados igualmente
como “os Waidpi” pelos brancos (brasileiros e franceses) — do exdtico que se lhes
apresentava — o fato de encontrarem aldeias com ruas pavimentadas, cantinas e ante-
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nas parabdlicas, de ndo reconhecerem as regras bdsicas de etiqueta e de ndo serem
recebidos da maneira tdo cordial, com a qual recebem os seus visitantes. Enfim, fui
obrigado conviver, durante toda a viagem, com a divida de que se € possivel haver
identificag@o entre essas duas fracdes Waidpi.

OIAPOQUE E AMAPARI: CONFLUENCIA DE MARGENS

Referindo-se aos encontros entre os Waidpi do Amapari e os Zo’e do
Cuminapanema (Norte do Pard), grupos que compartilham muitas semelhangas cultu-
rais e lingiiisticas, Gallois e Carelli (1996) visualizam os processos de interacdo intertribal
como

“[atendendo] menos a uma politica interna de ‘resgate’ cultural que as necessidades
de abertura impostas pela politica externa de cada grupo. A relagido que cada povo
mantém, ou pretende manter, com outros indios foi construida em fung&o das rela¢Ges
que mantém com os brancos. Por isso, os encontros sdo ilustrativos do movimento de

construgdo de identidades ‘disseminadas’ e ‘multilocalizadas’ mencionadas por [George]
Marcus” (1995:213).

Para os autores, o didlogo que se estabelece € percebido pelas duas partes
como oportunidade para construir, mutuamente, uma nova versao de suas relagdes
histéricas com os outros, brancos e indios. O encontro torna explicito interesses mutu-
os, cada um tendo na apropriacdo de elementos da cultura do outro a possibilidade de
se reposicionar no sistema mais amplo — constituido tanto pelas relagdes empiricas que
travam no cotidiano quanto pelo imaginério alimentado pelo que ouvem falar dos po-
vos distantes e do “mundo dos brancos”. E neste sentido que os Waiapi, reclamando
a semelhanca entre os atuais Zo’e e seus antigos (famo-ko), tentam enquadrar os pri-
meiros em suas redes de relagdes. Esse encaixe € surpreendentemente reciproco, ambos
passando a se referir por termos que exprimem relagdes de alianca — and (Waiapi) e
ruwand (Zo’e) —, 0 que representa uma solugfo para a relagdo tensa entre convida-
dos e anfitrides e os inclui em uma categoria mais abrangente — “‘gente do mesmo povo”.
Para Gallois e Carelli, trata-se de uma alian¢a orientada pela situacéo interétnica, ope-
rando por meio de “‘uma manipula¢@o da histdria para justificar os interesses do pre-
sente e construir uma efetiva alianga entre grupos indigenas que t€m uma mesma histo-
ria de confronto com os brancos (...), uma manipulagédo do tempo e do espaco do
contato, criando novas continuidades” (idem:236, grifos meus).

De maneira andloga, seria possivel afirmar que Oiapoque e Amapari nao
constituem unidades a priori, antes segmentos apartados em sociedades nacionais di-
versas e, que, portanto, constréem um significado também diverso para sua autodeter-
minagdo étnica. Ser, ou melhor, estar Waigpi recebe apropriagdes singulares no Brasil
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ou na Francga, dadas as posturas divergentes desses paises em relagdo as sociedades
indigenas e a politica indigenista. Semelhantemente ao caso Zo’e-Waiapi, € possivel
afirmar que os encontros entre Amapari e Oiapoque s@o reordenadores a medida que
evidenciam interesses opostos, articulam aliangas e revelam um embate entre contex-
tos absolutamente desiguais de integrag@o as sociedades nacionais a que se véem su-
bordinados.

Ao contrario da situagdo brasileira, caracterizada pela tutela da Funai e pelo
estatuto diferenciado da categoria “indio” na Constitui¢ao nacional, a politica da Guiana
Francesa face a sociodiversidade investe em um ideal assimilacionista, tendo como meta
fazer dos indios cidaddos franceses passiveis dos mesmos direitos € obrigacdes que a
populagdo da metrépole. Se a Funai representa, no Brasil, um 6rgdo de tratamento
diferenciado de sociedades consideradas como incapazes de gerir o seu préprio futuro
—operando via métodos paternalistas —, 0 governo franc€s, que ndo conhece 6rgdos
destinados a este tipo de trabalho, tem como horizonte a emancipagdo — atribui¢do de
cidadania francesa ao indio —, operando pela politica de “franciza¢do’”: imposi¢ao de
curriculos nacionais de ensino, assisténcia médica nao-diferenciada, projeto de urbani-
zagao das chamadas comunidades indigenas. Enfim, a relagdo do governo francés para
com seus habitantes amerindios € pautada na crenga em um projeto civilizador, ou seja,
no investimento em mecanismos de adaptago a um esquema ocidental (francés, par-
ticularmente) de modos e valores?.

E ent?io possivel apontar um abismo entre as relagdes que cada subgrupo vem
travando com os diferentes setores das sociedades nacionais nas quais se véem inseri-
dos — setores ndo apenas restritos aos 6rgdos oficiais de assisténcia, mas também atre-
lados a OnGs, pesquisadores e institutos de pesquisa. Mais que a consciéncia de esta-
rem submetidos a contextos desiguais, os indios de aml?os os lados passam a avaliar,
a partir das noticias que correm (nos ultimos tempos mais intensamente) por entre a
regido, vantagens e desvantagens de pertencer a uma ou outra provincia. Pude perce-
ber, no momento de minha estadia no Oiapoque, que as diferentes trajetdrias provo-
cavam interesse € curiosidade mutuos; por mais que cada parte afirmasse a preemi-
néncia de suas escolhas, depreciando as dos outros, era perceptivel um movimento de
aproximagao. Os indios do Oiapoque mostravam-se muito interessados na politicas
locais de autodeterminagdo — que incluiam praticas de mineragio e o processo de de-
marcacao de terras — que os meridionais vinham desenvolvendo em parceria com o
Centro de Trabalho Indigenista (CTI), uma OnG que os acompanha ha quase 20 anos,
e, sobretudo, na postura que eles mantinham como guardides da cultura Waiapi face
a sociedade brasileira. Os indios do Amapari, a sua parte, mostravam-se insatisfeitos
com a imagem de “indios pobres” que os outros faziam deles, revelando-se tao habeis
para trabalhos “de branco” como o garimpo, como para trabalhos “de indio” como a
preparacdo de rituais € de artefatos, coisa que os do norte pareciam estar, cada vez
mais, esquecendo. Ao mesmo tempo, vinham de longe para procurar os reputados
xamds, ainda os mais respeitados entre os Waidpi, que incorporavam, de modo acen-
tuado, elementos mundanos do universo ndo-indio (bebidas alcéolicas importadas,
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remédios de branco etc.) as suas praticas terapéuticas. A viagem era também uma
maneira de fazer consultas xamanicas, obter curas, enfim, aprender com os pajés de 14.

Durante a pesquisa de campo, muitas vezes atado (o que seria inevitdvel dada
minha posi¢do semelhante de visitante) as lentes da fraggo brasileira* , presenciei o mesmo
descompasso entre setentrionais e meridionais, desta vez numa atmosfera menos de
espanto pela diferenga que de aproximagdes graduais e restritas sob um clima de des-
confianga e ambivaléncia — o que, na verdade, ja havia se tornado um ponto de vista
estrutural na relagéo entre as duas fragdes. Antes de chegarmos ao Oiapoque, Japarupi,
Kaintona e Moropi, os jovens do Amapari que, como eu, realizavam a viagem pela
primeira vez, alertavam-me que os de 14 estavam perdendo sua cultura, mas nao ne-
gavam o fato de eles serem 6timos produtores (e consumidores) de caxiri, o que pro-
metia mais e melhores festas, em que eles, os jovens do Amapari, poderiam exibir suas
habilidades rituais e, assim, conquistar belas mogas e receber presentes. Havia, no
entanto, um receio de que os do Oiapoque se revelassem maus anfitrides, uma vez que
eles se gabavam de sua posi¢ao de indios “ricos” e “civilizados”.

Torna-se perceptivel ai uma assimetria de pontos de vista. Dominique Gallois,
pesquisadora dos Waidpi do Amapa desde 1977, conta que, até a visita de julho de
1991, os habitantes do Oiapoque viam os do Amapari como tamo-ko — os antigos,
“av6s” —enquanto eles eram os “avangados”, ““civilizados”. Por sua vez, os do Amapari
falavam dos outros como “indios aculturados”, uma categoria de estranhamento —
maneira de lhes renegar o estatuto de humanidade plena. Na mitua comparag¢do NGs/
Eles, criavam-se assimetrias de mao-dupla que se revestiam de conceitos advindos de
suas respectivas experiéncias de contato. O norte, exaltando sua proximidade em re-
lagdo ao “mundo dos brancos” e seus objetos, tomava a categoria civiliza¢do, que
tomavam de empréstimo da nag@o francesa’, como valor a ser contraposto ao mundo
“béarbaro” representado pelo sul. Alids, a figura escolhida para representar os setentri-
onais em vantagem dos meridionais, habitantes da floresta, era o rio, 0 Oiapoque, espago
aberto, proprio a navegacao, o que possibilita 0 acesso — seguro e facil — as cidades e
as mercadorias tdo cobigadas. A instalacdo fixa — conformando comunidades de ta-
manho consideravel — nas margens desse rio propiciava para o Oiapoque uma auto-
imagem de indios civilizados, e com isso, uma certa consci€icia de superioridade de
sua prépria posic¢ao.

Nao que os meridionais experimentem uma auséncia de transito por entre seu
mundo e aquele “mais civilizado”; no entanto, quando colocados em relagdo ao
O1apoque, recobram uma auto-imagem de indios da floresta, o que pode ser tradu-
zido também como indios portadores das tradig¢des dos antigos. Eles acabam por
se apropriar de outra categoria ocidental, no caso, a cultura — algo préximo do con-
ceito essencialista alemao de cultura (ELIAS, 1996), algo que remete a uma idealiza¢do
platdnica, que permanece idéntico a si mesmo como substéncia e resiste a qualquer
forma de mudanga (CARNEIRO DA CUNHA, 1996). Assim, atentos as demandas e
ao imagindrio que as sociedades envolventes alimentam em relagéo a eles, podem se
reposicionar na trama tecida em cumplicidade com os do norte, problematizando uma

87




assimetria historicamente construida e um certo estigma de inferioridade.

O RIO E A FLORESTA

Longe de querer estabelecer aqui um inventario das diferengas entre Waidpi
do Oiapoque e Waidpi do Amapari, gostaria de oferecer, em linhas gerais, considera-
¢Oes a respeito do que se entende pela distingdo entre esses dois subgrupos, distanci-
ados por diversos fatores e que se nos apresentam hoje quase como grupos diferentes,
ando ser quando insistem em redes de relagbes sociais comuns® e na continuidade de
lagos comerciais e matrimoniais. E necessério esclarecer que o encontro entre indios
do Amapari e do Oiapoque, que presenciei em 1996, foi povoado por sentimentos
ambiguos, que ora apontavam um impulso de reciprocidade (disposi¢do para a troca e
para a retribui¢@o), ora revelavam antagonismos entre os grupos. Nesse sentido, o norte
era visto, pelos habitantes do Amapari, como lugar da incerteza, onde os parceiros
podiam ser a0 mesmo tempo inimigos, o que indica o perigo na relagdo com esses € a
necessidade de uma atitude de reserva. Gallois acredita que as visitas a0 Camopi dei-
xavam claro que “a memdria dos Waiapi do Amapari sobre suas antigas relagdes com
segmentos do grupo Waidpi setentrional enfatizava mais os confrontos que as relagdes
amistosas, sendo necessério distingui-las para entender as expectativas de cada grupo
no reencontro’ (1988:5).

Na década de 80, por exemplo, quando os Waidpi do Amapari eram recém-
contatados pela Funai, os do Oiapoque eram referidos como amé-ko, uma categoria
de alteridade que inclui a classe de possiveis agressores. Eles representavam naquela
época a “outra gente”, criada posteriormente pelo herdi cultural e entdo deles separa-
da. Importante notar que com a pacificagdo no inicio dos anos 80 das guerras entre o
Amapari e os Wayana e Aparai (responsabilizados por grande parte dos inforttinios
ocorridos), as acusagOes recaiam sobre outros possiveis agressores, situados em po-
sicoes menos distantes no mapa de classifica¢@o dos inimigos — Oiapoko Wanoko, o
Oiapoque (Gallois, idem). E importante lembrar que os Waiipi, como a grande parte
dos povos guianeses, ndo deixam de ver na figura de seus afins reais, aqueles com quem
se pode travar rela¢cdes matrimoniais, um perigo eminente apenas atenuado a medida
que o outro, o distante, passa por um processo de domesticagao, ou seja, quando €
inserido em esferas proximas de troca. Estamos em plena paisagem guianesa que reve-
la filosofias de alteridade para as quais a comunicacdo com a alteridade a0 mesmo tempo
que desejada € fundamentalmente temida. O estrangeiro deve ser tornado afim e o afim
consangiiinizado, como bem aponta um artigo de Joanna Overing (1983) — toda forma
de comunicag@o com o exterior deve passar, pois, por uma traducdo em termos de
proximidade, pois o forasteiro é idealmente uma figura malvista. E necessario familiari-
zar o afim para que ele possa participar das redes de sociabilidade, para que ele possa
fazer parte do Nés, tomado idealmente como um todo endogamico. Contudo, ele ja-
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mais deixar4 de representar uma ameaga, afinal o afim € também um inimigo potencial.

Interessante notar que a categoria “todos nés”, Waiapi-ko, adquire seu sig-
nificado apenas no contexto das relacGes interétnicas, especialmente enfatizado nas
reinterpretacdes da histéria de contato. Inimigos no inicio da década de 80 ou parcei-
ros comerciais € matrimoniais a partir de 1990, os habitantes do Oiapoko Wanoko
sempre serdo, para os do Amapari, possiveis agressores com os quais as relagdes ten-
dem a um certo grau de perigo. Segundo Gallois, “‘a esséncia da sociedade Waidpi estd
fora da unidade real” (1988:149) e “a abrangéncia das categorias do ‘mesmo’ (...) tem
portanto fronteiras fluidas no tempo” (idem:130). No caso da distin¢do Oiapoque/
Amapari, 0 que se tem em jogo € uma disposicao a fragmentag@o que liberta os dois
grupos de uma homogeneidade histdrica e geografica, para reuni-los, sob o nexo da
alianga, cada qual assumindo uma posi¢go particular em um sistema de diferengas que
tem em vistas o intercdmbio. Em outras palavras, a dispersao e a descentralizagdo (e
mesmo uma ndo-identidade do grupo como grupo) implicam, antes da autonomia e do
isolamento, o estabelecimento de troca e comércio que dé validade a distingZo.

Guiados pela idéia de que, apds a intensifica¢éo do contato com os brancos,
“aterra cresceu”, os Waidpi de ambos os lados tém suas categorias de classificagdo
social desdobradas de modo a incluir a diversidade étnica e cultural de seu atual uni-
verso. Tendo em vista esse movimento de transformagéo continua das categorias de
alteridade, eles, situados dentro da paisagem xenof6bica guianesa, deparam-se com a
amplia¢do de suas redes de sociabilidade, apontando uma “‘gradual neutraliza¢fio das
categorias periféricas de inimigo” (idem:149). Os esforgos de restabelecer lagos matri-
moniais € comerciais —bem como os didlogos (travados a partir de 1986) entre os xamds
de ambos os lados — com os indios do Oiapoque s3o um tipico exemplo de uma opgdo
pacificadora langada pelo Amapari, que prefere a troca a guerra, na iniciativa de do-
mesticar os afins dentro da categoria do Mesmo, Waidpi-ko. Os subgrupos Waidpi
permaneceram trés décadas sem travar contatos diretos. O encontro que marcou re-
tomada dessa relagdo — incluindo sobretudo transa¢tes comerciais € matrimoniais —
data de julho de 1991, quando, depois de cinco anos de lentas aproximagdes, uma
comitiva de chefes do Amapari fora formalmente convidada para uma estadia no
Camopi’. A partir desse momento, as relagdes entre Amapari e Oiapoque comega-
ram a se intensificar, o que trouxe consequiéncias importantes e duradouras para a uma
nova configurac@o dos dois subgrupos entéo reconhecidos como distantes e alheios
um ao outro. Antes disso, o Oiapoque permanecia uma provincia desconhecida e po-
voada por perigos, dada a fama e a reputac@o de seus poderosos xamas. O xamanismo
era entdo um dos principais elos de relacionamento entre os dois grupos, que distribu-
iam acusag¢des miuituas a respeito de antigas relagdes, atribuindo o contégio de doengas
aos xamds do outro lado da fronteira. Assim, o processo de aproximagao entre seten-
trionais e meridionais ndo exclui um sentimento de ambigtiidade: aqueles com quem se
troca sdo também inimigos potenciais.

Relatos sobre as diferentes migragdes, documentadas desde o século X VII,
revelam as disparidades entre a populacdo Waidpi, constituida de fac¢des variadas.
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Dentre essas disparidades € possivel identificar, em um quadro mais contemporaneo,
dois movimentos bésicos. Por um lado, os grupos do Amapari mostraram-se avessos
ao contato, optando pela dispersao na floresta e fechando um circulo de casamentos e
de comércio com populagdes Caribe da regifo, sobretudo com os Wayana e Aparai;
por outro, 0s grupos setentrionais langaram-se em uma ocupag¢ao nas margens do
Oiapoque e em uma experié€ncia intensiva de contato com os brancos, iniciada em
meados do século XIX. Desta configuragéo, uma primeira distingéo operante pode ser
notada: os indios do rio, que apresentam uma longa experiéncia de contato, e os indi-
os da floresta, cujo contato efetivo com os brancos se resume aos dltimos 25 anos.
Importante também salientar o fato de que a relag@o entre Oiapoque e Amapari re-
monta contextos conflituosos e até€ mesmo ataques guerreiros.

Durante as décadas de 1950 e 1960, as relagbes comerciais entre os dois
pélos foi mediada pelo grupo do rio Cuc (que migrou posteriormente ao Oiapoque).
Com o advento da Funai e da intensifica¢@o da onda de garimpo, o Cuc deixou de ser
o grande pdlo de obtengdo de manufaturas. A forma tradicional das trocas
intercomunitarias e intertribais supunha longos circuitos € um comércio a longa distan-
cia, o que implicava buscar longe objetos de interesse que, hoje em dia, sdo sobretudo
artigos manufaturados importados pelos brancos, comorifles, espingardas e tecido para
fabricar tangas. As rela¢des supralocais preenchiam o cendrio, dando espago para
relagGes de intermédio comercial, que, no caso dos Waidpi e dos Wayana e Aparai,
sdo reconhecidas pelo termo banaré. Outros grupos, até mesmo os ndo-indigenas,
integram estas intensas redes de comércio no eixo das Guianas, como os negros da
Guiana Francesa e do Suriname (os mekoro, segundo a denominagdo Waiapi). O
advento de novas mercadorias, importadas pelos brancos, punha em movimento no-
vas configuragdes comerciais, sendo que os mais contatados acabam por assumir a
papel dos intermedidrios entre os brancos e os indios.

A comunidade indigena do Camopi® foi se tornando um centro de atrag&o
pelas possibilidades que oferecia as trocas com os brancos. Nao por acaso, as rela-
¢Oes entre setentrionais € meridionais se intensificaram nos anos 50 com o advento da
politica assistencialista (posto de assisténcia e enfermaria) francesa que tentava recu-
perar o abalo demogréfico causado por uma forte epicemia nos anos 40. Na década
de 50, o O1apoque representava um ponto de atragd@o pelos privilégios dados aos in-
dios que 14 se instalavam. Isso permitiu que em 1954, por exemplo, grupos do rio Cuc
se deslocassem para o Oiapoque. A nacionalizagdo do municipio do Camopi, nos anos
60, intensificou a politica de beneficios — garantia de cidadania francesa aos indios,
educagdo na lingua francesa, pensao-desemprego, politica de assalariamento etc. —
permitindo a sedentarizagdo dos indios ao redor do préprio municipio e nas aldeias do
Alto Oiapoque (Trois Sauts), onde foi criada uma espécie de subprefeitura. E neste
quadro que Gallois situa o intercdmbio entre os Waidpi do Amapari e os do Oiapoque:
uma relacdo comercial®, na qual a hegemonia pertence aos tltimos. E, além do mais,
esta relag@o acaba replicando a dominag@o que outrora era exercida pelos Wayana e
Aparai. Assim, “€ mais ilustrativo mostrar que, do nivel das trocas, o processo de ex-
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ploragio exercido pelos Wayana sobre os Waidpi do Oiapoque e do Cuc repetiu-se,
de modo idéntico, nas relagdes entre Waidpi e Waidpi-puku [do Amapari]” (Gallois,
1986:213).

Tal contexto de dominagdo comercial equipara superioridade a posse de
mercadorias importadas e as relagdes “positivas” com os brancos (facil acesso ao
comércio). O mesmo se d4 em relagio aos Waidpi do Oiapoque, cujo comércio com
os brancos foi facilitado de antem@o. No entanto, o grau de assimetria entre setentrio-
nais e meridionais ndo pode ser esgotado nesse comércio desigual: ha outras formas de
desigualdade em questdo que me parecem igualmente relevantes.

CARTOGRAFIAS XAMANICAS

Em 1990, familias do Camopi, trazendo rapazes solteiros, deslocaram-se para
0 Amapari e se fixaram na aldeia Mariry. Durante sua estadia, persuadiam os parentes
para acompanhé-los na viagem de volta ao norte, alegando que 14 eles poderiam fazer
muito dinheiro e, principalmente, estariam livres da intervengao da Funai. Nutrido pela
imagem da fartura desfrutada pelos da Guiana Francesa, o capitio chegava a cogitar
um €xodo, junto ao seu povo, as terras do Oiapoque. O gendarme francés, uma es-
pécie de chefe de posto militar e guarda da fronteira nacional, concedeu um primeiro
parecer favoravel, que Ihes conferia um pedago de terra na ilha de Maripa, no meio do
Médio Oiapoque, em territério neutro, nao pertencendo ao Brasil nem & Franga. No
entanto, a possibilidade de uma nova migracdo foi sendo deixada de lado, a medida
que se aproximava o horizonte da demarcagdo das terras no Amapari e incrementavam-
se as estratégias locais de organizagio politica a luz da extensdo das redes de parcerias
com segmentos da sociedade nacional, entre esses, pesquisadores e o CTI'.

Em maio de 1991, o capitdo Waiwai da aldeia Mariry, que ja havia realizado
expedigoes ao Cuc, partia ao Camopi para reencontrar os parentes de sua esposa.
Chegando 14, queixou-se de ndo ter sido recebido devidamente como um “chefe”’, sen-
tindo-se desrespeitado dada a aus€ncia de hierarquias e etiquetas bem como o desin-
teresse pelas atividades tradicionais. Impressionava-se sobretudo com a miscigenagio
interétnica, o que para ele contribuia para o afastamento em relagdo a cultura nativa.
Enfim, sua visita fora marcada por frustracdes tamanhas que s6 seriam compensadas
com os encontros com Sisiwa e Wapird, xamas poderosos e de muita reputac¢fio na
regido (e inclusive no Amapari).

Em diferente ocasifo, o capitdo de Aramir3, Kumai, movido pela mesma
curiosidade que Waiwai, vai ao Camopi para verificar a eficicia dos pajés de ld e,
principalmente, para apazigué-los em seus ataques maléficos a0 Amapari. Gallois, no
seu relato sobre a visita a0 Camopi em 1991, narra o célebre encontro de Kumai com
Sasd, o mais velho de todos os Waidpi, nascido no Baixo Jari (grupo local rival) em
uma “linhagem de reputa¢io”. Como € de se constatar naquela regifio, o esquecimen-
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to das tradicdes tinha como contraponto o desenvolvimento das técnicas xamanicas,
0 que muito intrigava os chefes do Sul, entdo movidos pelo desejo de estreitar lagos
com os parentes distantes.

O retorno de Waiwai, em julho, acompanhado por outras liderangas Waiapi
importantes (como Kumai) da aldeia de Aramird, tinha como objetivo oficial, além da
busca de apoio material, a afirmagao do “prestigio do grupo do Amapari e, decorren-
temente, somar-se aos ‘parentes’ para fazer aumentar a ‘for¢a’ (iane poijy) da etnia
como um todo” (GALLOIS, 1991:8). Vislumbra-se aqui um esfor¢o de congregacao
que visa “juntar forcas” para lutar contra os inimigos invisiveis (identificados
freqiientemente aos Aparai, a0s mekoro e aos brancos). A constitui¢do de uma “uni-
dade” Waidpi aparece aqui como novidade diante do caminho de diferenciagdo que
ambos subgrupos haviam tomado.

O transito entre as duas provincias sob a justificativa de rever parentes e afins,
buscar novas formas terapéuticas e adquirir mercadorias ocidentais pode ser compre-
endido como mecanismo que revela mais do que a ampliagdo das parentelas, novas
possibilidades de cura e satisfagao de necessidades imediatas de consumo. Trata-se
da apropriacido muitua, por ambos os subgrupos, de elementos alheios ao seu contexto
local, pois, como afirma Gallois: ‘‘se por um lado a contaminagao com a alteridade re-
presenta perigo, ela também € fonte de poder — o contato controlado com essas ca-
tegorias garante a manuten¢do da vida social” (1988:149, grifos meus). A necessidade
de se apropriar de itens € conhecimentos pertencentes ao outro para obter “forga” €
um tema recorrente entre os Waidpi. Segundo sua mitologia, brancos e indios viviam
juntos no inicio dos tempos, quando a humanidade era indiferenciada'! . Dada a dife-
renciacdo, cada qual efetuou suas escolhas: os tami-wer (antigos dos Waidpi) ficaram
com os arcos e as flechas e os carai-ko com as maquinas e ferramentas de trabalho.
Ianejar, furioso com a ma-escolha dos Waiapi, abandonou-os, entregando-os a um
mundo violento em que eles deixavam de ser imortais. Doravante, indios e brancos nao
mais partilhavam a morada celeste do herdi cultural. O tema classico da separa¢io
homens e divindades € pois associado a perda do acesso as ferramentas dos bran-
coa™,

E na figura dos xamis do Oiapoque que parece estar contida com mais éxito
atal faculdade de gestio dos poderes advindos da exterioridade — e, mais especifica-
mente, daqueles provenientes do “mundo dos brancos”. A concepg¢do de que estes
detém mais poderes, dada sua propriedade invejivel de predacdo e cura, € um ponto
fundamental para pensar sua interdependéncia em relacéo aos habitantes do Amapari.
O deslocamento da fonte dos poderes xamanicos para o norte, sitio de maior acesso
aos bens e conhecimentos dos brancos, confere a esta regido uma posigao privilegiada
em detrimento do sul, que tem de recorrer, na maioria das vezes, ao seu intermédio.
Mais uma vez a geografia parece servir de metafora para esses deslocamentos: os pro-
prios Waidpi do Amapari passaram a reconhecer, dada a retomada dos contatos inter-
regionais, o rio Oiapoque, que traz espanto pela sua largura, como o lugar da criagdo,
o “centro” propriamente dito. Como assume Gallois,
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“Varios de seus trechos sdo conhecidos por representarem lugares importantes da
criag¢@o: as grandes pedras redondas séo as panelas nas quais os pdssaros, recém-cri-
ados se banharam, nos dejetos da cobra grande, adquirindo suas cores diferenciadas;
embora existam vérias nas margens do rio, comenta-se na regido que garimpeiros der-
rubaram a drvore kumaka na qual os pissaros pousaram, fazendo com que seus ga-
lhos abaixassem; h4 ainda um trecho reto do rio que foi delineado pelo vdo inicial dos
passaros, a quem se atribui a formagdo de todos os rios; os saltos e as cachoeiras,
enfim, foram feitos pelo criador Ianejar quando abandonou os homens, etc. ...” (1991:19).

(O ENCONTRO FEITO FESTA

No caso da expedi¢do que acompanhei, a disposi¢do para festas
multicomunitarias era mais intensa que o desejo de trocar objetos. Em outras palavras,
a festa de caxiri —recorrente na vida ritual amazdnica — apresentava-se como canal de
comunicagdo privilegiado entre os dois subgrupos. Desde o primeiro dia de viagem, os
Waidpi do Amapari faziam alusées as grandes festas de caxiri do Oiapoque que eles
ouviam falar ou de que guardavam recordagdes. A festa era a grande expectativa para
0s que partiam em viagem, abrindo um horizonte de possibilidades, que ia do estabe-
lecimento de novos vinculos comerciais até a renovagfo de lagos matrimoniais. Enfim,
a festa prometia o restabelecimento de “relagdes de qualidade” (CALBAZAR, 1997)
entre subgrupos conhecidos sobretudo pelas suas relagGes tensas de rivalidade politi-
ca, acusagOes xamanisticas e hierarquias comerciais. A idéia de que a festa de caxiri
age no sentido de colocar panos quentes sobre os conflitos origindrios, suspendendo a
hostilidade em nome do desejo de intercambio e de congragamento, atualizou-se de
maneira peculiar no encontro, em julho de 1991, de liderancas do Amapari e do
O1apoque. Na festa-reunido, decorrente do reencontro de 1991 relatado por Dominique
Gallois (1991), transparecia o desejo de retomar relagdes pacificas e trocas de diver-
sas naturezas. Da disposi¢ido em restabelecer lagos e da consciéncia dos diferentes
rumos histéricos tomados por cada subgrupo resultava um intercambio de experiénci-
as de contato. '

Como quer Bruce Albert (1985), as instancias rituais nos permitem vislum-
brar, para além do enfoque usual no grupo local, um campo de operacionalizacdo de
uma estrutura de comunicagdo intercomunitdria. De uma maneira geral, tais feste-
jos evocam instancias supralocais, ou seja, momentos em que 0 grupo se abre a
exterioridade, fazendo com que a afinidade, entdo o idioma predominante nessas oca-
sides, englobe os dominios da consangiiinidade (VIVEIROS DE CASTRO, 1993). O
que se costuma verificar € a reunido de grupos locais dispersos no espago, e, quando
ndo se verifica esse estado de dispersdo, mas sim contextos de aglomeragao, o carater
da reunido € dramatizado engenhosamente. Se a distancia ndo é dada de antem3o, ela
€ ao menos representada, pois € justamente sob este critério que o ritual vai se desen-
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rolar. A festa é, neste sentido, expressdo da afinidade e, para existir, deve partir do
pressuposto da existéncia de grupos diferenciados para que possa se dar o corte ele-
mentar entre anfitrides — aqueles que oferecem o pétio da aldeia e a bebida — e convi-
dados — aqueles que providenciam a caga, os cantos € dangas.

Colocadas essas questdes, gostaria de propor uma defini¢@o, heuristica e
provisdria, tendo em vista o carater de oposigéo entre os grupos no interior dos rituais
coletivos. Por festa entendo pois todos aqueles eventos que, guiados por um progra-
ma de sociabilidade que se destaca da vida cotidiana, sdo capazes de conformar uma
coletividade, trazendo a tona temas e celebracdes referidos a vida em sociedade e a
possibilidade de tal ato. Trata-se do esfor¢o de “re-unido” (para usar uma expressiao
de PIERRE BOURDIEU, 1980) de esferas que se percebem (e se afirmam) distantes
e contrdrias. Sdo eventos sobretudo capazes de postular uma humanidade possivel face
a diversidade efetiva que sustenta as relagdes sociais. Subjacente a essas praticas ope-
ram principios de afinidade, fundadores, de um modo geral, do socius amerindio, que
tem como horizonte a idéia de que o de fora € sempre portador de perigo, logo deve
ser recebido com cautela e sua agressividade original deve ser domesticada (OVERING,
1983). Tais especulagdes conceituais reenviam-nos a situagdo do encontro entre
Oiapoque e Amapari mediado pela festa, que se revela por um movimento duplo de
demarcacdo das posi¢des de cada um dos subgrupos como portadores de diferentes
capitais (incluindo objetos materiais, ferramentas e também conhecimentos rituais e
xamanicos) e de subversdo das fronteiras que os segregam pela projecdo de um esta-
do de indiferenciacdo social e, paralelamente, pela apropriacio de uma categoria ge-
nérica — e sobretudo importada — de “indios”.

Voltemos, entdo, aos encontros entre Amapari e Oiapoque e as festas que
dai resultaram. Em julho de 1991, ano da retomada dos contatos, os indios do Amapari
recebem um convite especial da Associa¢do dos Amerindios da Guiana Francesa
(AAGEF) e da prefeitura do Camopi para uma “festa-reunido’ neste mesmo municipio.
Pela primeira vez, o encontro ndo era iniciativa de familias isoladas, mas sim dos 6r-
gdos governamentais. A Associagao, a gendarmerie e o prefeito se mostravam muito
interessados com a retomada das rela¢des além-fronteira, tanto que resolveram for-
malizar o convite, enviando um pedido de permiss@o 3 Funai para que os Waidpi do
Amap4 participassem do evento. A carta oficial foi destinada aos chefes costumeiros
das aldeias convidadas, enfatizando que o povo do Amapari seria recebido como hos-
pede especial. Dois eram os interesses dos franceses: que os do Amapari dangassem
e que discutissem com 0s outros suas experiéncias fundiarias, tendo em vista uma vasta
experiéncia em relag@o ao garimpo e uma longa histéria de reivindicacdo de direitos
territoriais, pontos que ndo eram enfrentados politicamente pelos Waidpi na Guiana
Francesa. Os interesses crescentes do Oiapoque em relagdo ao Amapari podem ser
sintetizados com a seguinte afirmacio do Prefeito do Camopi, Paul (um Waiapi, ao
contrério do atual prefeito Joseph, um Emerillon): “queremos lembrar que somos indi-
os, dangando todos juntos...” (apud GALLOIS, 1991:11).

Assim como nos episodios anteriores, a experiéncia de encontro que acom-
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panhei em 1996 apontava, apesar de alguns esfor¢os por parte dos oficiais franceses e
dos indios de ambos os lados, a precariedade do projeto de constru¢do de uma unida-
de propriamente Waidpi para além das disparidades entre os subgrupos apartados por
uma fronteira multifacetada. Poderia dizer que, até o momento da festa de despedida
na aldeia Yawapa do Alto Oiapoque, havia sido criado um clima de insatisfag@o por
parte de meus companheiros do Amapari. Esses, perplexos com a falta de receptividade
da populagdo do Camopi, cuja infra-estrutura causava-lhes desconforto, néo desisti-
ram de sua empreitada inicial: estabelecer contato com os Waidpi da Guiana Francesa,
seja criando novos lagos de sociabilidade, trocando flechas por municéo e sobretudo
exibindo seu dotes rituais. Depois de quatro dias de mas refei¢des (dada a escassez de
caga, ingestdo de alimentos enlatados comprados na cantina) e muita bebida alc6olica
(caxiri mas também cachaga, cerveja e whisky, essas dltimas designadas como tafid,
bebida de branco), partiamos ao Alto Oiapoque, Trois Sauts, em busca de “relagdes
de qualidade” (CALBAZAR, op. cit.) com as gentes de 14.

Gostaria de acrescentar que, desde nossa partida, em Macap4, ndo parava
de ouvir consideragdes sobre a fama etilica dos moradores do Oiapoque. Comentéri-
0s, como “o pessoal do Camopi e de Trois Sauts ndo trabalham, s6 bebem”, “todo
mundo 14 é bébado”, “o povo de 14 ndo € bom: s6 bebe”, eram freqiientes entre os do
sul. Apesar de soar depreciativas, essas falas continham algo que expressava fascinio.
Néo por menos, ainda no Camopi, quando voltava de uma caminhada noturna para
nosso corbet, cruzei com Japarupi que, totalmente ébrio, chegava de uma noitada na
Vila Brasil, onde, na margem oposta do rio, bebiam junto os do Amapari € os do
Oiapoque, nutridos da exaltac@o tipica das festas de caxiri em que os anfitrides
embebedam os seus convidados, tornando-os vulneraveis e suscetiveis'*. Japarupi,
arrependido, dizia-me que eles o tinham for¢ado e que simplesmente ndo queria beber.
Falava que aquilo era bebida de branco e que, para ele, bom mesmo era so a festa de
caxiri que os outros Waidpi, em Trois Sauts, estavam preparando para ele e seus
parentes.

Na manha seguinte, partfamos ao Alto Oiapoque. Os comentérios dos ou-
tros sobre a bebedeira na Vila Brasil escondia o jiibilo sob um discurso um tanto pejo-
rativo. Mas as relagOes de hostilidade alimentadas em relagfo aos residentes do Camopi
estavam atenuadas, afinal eles haviam oferecido algum tipo de festa, mesmo que fora
da aldeia, com bebida de branco, coisa que se faz muito em Macap4. Finda a festa de
tafid, eles desejavam a festa de caxiri, em que, como bons convidados, iriam dancar
e tocar, exibindo para os parentes do lado francés que néo perderam o conhecimento
dos antigos.

A festa de despedida na aldeia de Yawapa fora resultado de uma agédo con-
junta dos quatro grupos locais do Alto Oiapoque em homenagem 2 visita dos parentes
distantes do Amapari. Havia naquele dia um sabor especial das grandes comemora-
¢Bes multicomunitarias®. A celebragfo se dava entre grupos bastante distintos. Ora, a
distingdo aumentava o entusiasmo dos participantes, reunindo interesse das duas par-
tes envolvidas e acirrando a separagio entre convidados (os parentes do Amapari) e
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anfitrides (os residentes do Alto Oiapoque e, de certo modo, todos aqueles do
Oiapoque, j4 que muitos do Camopi haviam viajado conosco s6 por causa da festa)'?.
Por um lado, o Oiapoque preparava a festa para os parentes que raramente lhes fazi-
am visita, aproveitando para esbanjar o 6timo caxiri, produzido em grande escala e
qualidade pelas suas mulheres, suas mercadorias importadas da metropole, seus apa-
relhos de som e suas bijuterias trabalhadas; como doadores de bebida, permaneciam
como espectadores das performances atuadas pelos parentes. Por outro, os do Amapari
tinham, finalmente, espago para exibir seus talentos como cagadores (chegamos a
Zidock com um carregamento razodvel de caca, incluindo o guariba, carne tdo apreci-
ada por eles), dangarinos e musicos.

Assim, em cooperaggo, todos produziam as flautas de taboca e os chocalhos
de buriti que completariam o Turé, cerimonia das flautas. O caxiri, como sempre, abriu
a celebracdo, sendo seguido da comida igualmente preparada pelas mulheres. Em ra-
pidos golpes, cada qual virava sua cuia, €, como era de se esperar, em pouco tempo
estavam todos €brios, prontos para cantarolar as primeiras estrofes e para executar a
musica dos instrumentos. Na seqiiéncia, levantavam-se os do Amapari, dirigindo-se
ao patio, onde se desenrolava a danga. Os seguiam na dang¢a alguns dos membros do
grupo anfitrido, enquanto as mulheres, eficientes e dadivosas, dirigiam-lhes novas cuias.
Os anfitrides impressionavam-se com o brilho que aqueles do Amapari conduziam a
festa, ndo deixando de impor as etiquetas tradicionais nos bate papos mais informais e
colocando-se politicamente face a problemas fundidrios e politicos. Os convidados,
por sua vez, impressionavam-se com a profusao de bebidas alcdolicas (o zafid entdo
vislumbrado pelo seu poder fortificante, quase como um remédio) ingeridas com o caxiri.

“Tire mais fotos”, dizia-me Japarupi. Era importante para eles que tudo fosse
registrado: que eles haviam dangado bem, que haviam cagado com destreza, que havi-
am despertado interesse nas mulheres do lado de 14. A festa s6 acabou, tarde da noite,
com o fim da grande canoa de caxiri. Mas, logo em seguida, alguém da aldeia Trois
Sauts se pronunciou, anunciando mais e melhores canoas naquele lugar. J4 era tarde,
e, quando chegamos a quarta aldeia do Alto Oiapoque, as mulheres de 14, entdo com-
pletamente ébrias, nos aguardavam com ansiedade. Em vez dos sons das tabocas e
dos cantos masculinos, um aparelho de som entreteria aquela orgia selvagem (que ndo
tinha a menor preocupagio em terminar) com melodias quentes importadas da regido
caribenha. No dia seguinte, dia também de nossa partida, Japarupi, Kaintona e Moropi
contaram-me sobre seus €xitos noturnos: que tinham bebido muito, que tinham danga-
do muito e, o melhor de tudo para eles (o significado mais imediato da festa de caxiri),
que tinham conquistado muitos coragdes.

O ESFORCO SINTETICO DO RITUAL

O dia da partida reproduziu, inversamente, a seqii€ncia da chegada. Pariva-
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mos em cada aldeia para despedidas, e, para recompensar os do Amapari pela sua
bela performance, os anfitrides ofereciam-lhes presentes dos mais variados tipos, na
maioria das vezes, mercadorias importadas da metrépole. Assim, o Alto Oiapoque
afirmava sua generosidade interessada, retribuindo o maximo possivel a presenga da-
queles estrangeiros, com quem pretendiam estreitar lagos rituais, comerciais € matri-
moniais. Por sua vez, os Waidpi brasileiros aceitavam com alegria os presentes conce-
didos, prometendo um regresso e reafirmando convites para uma futura viagem ao seu
pais.

De volta ao Camopi, ndo pude presenciar qualquer manifestacgo festiva (guar-
dava o entusiasmo das festas dos dias passados), ja que meus companheiros, exaus-
tos, desejavam retornar aos seus lares. Além disso, um mal-estar em relagdo ao prefei-
to do municipio — acusado de conchavos com a ala corrupta do governo em Caiena,
além de feitigaria, mortes e crimes inconstitucionais — foi responsavel pela ira dos Waigpi
do Amapari e pelo nosso repentino abandono do territério francés com destino a cida-
de do Oiapoque. Ao negar-nos auxilio para obter combustivel para o retorno a Saint
Georges e, mais uma vez, oferecer-nos uma péssima instala¢@o na aldeia, a hostilidade
era refeita em detrimento do congragamento vislumbrado no dia anterior.

Na certeza de que obtiveram €xito em suas empreitadas rituais pelas terras
francéfonas da Guiana Oriental, os Waidpi do Amapari revestiam-se de um discurso
missiondrio. Ao abandonar o municipio do Camopi, ressentidos com os maus tratos
do prefeito Emerillon, eles prometiam um retorno, justificando que era preciso “ensinar
os parentes do Oiapoque” as artes rituais Waidpi. E assim que, diante da paisagem
desfigurada das comunidades setentrionais, os meridionais assumem para si o estatuto
de “depositarios de todas as tradiges, uma espécie de antidoto contra a extingdo”
(GALLOIS, 1991:22). Para tanto, era necessério “limpar” a regido e, nesse sentido, o
discurso do Amapari € notadamente moralizante: “os jovens de 14 tém de dangar para
deixar a cachaga, tém de reaprender os costumes tradicionais para nio deixarem de
ser Waidpi”, afirma Japarupi, indignado.

O sucesso da festa de despedida em Trois Sauts, evidenciado pela retribui-
¢do da populagdo local com presentes, estreitamento de lagos e convites para visitas
futuras, acaba por reverter o quadro de subordinago vivenciado nos primeiros dias
de estadia no Oiapoque. Se, antes, os Waidpi da banda brasileira eram tidos como
aqueles que t€m pouco para trocar, no final, eles assumiriam uma posi¢go privilegiada
de detentores por exceléncia dos conhecimentos rituais, e, de certa forma, da cultura
Waifpi em sua expressdo mais geral. Doravante, sua posi¢do no circuito de intercAm-
bios € alterada sobretudo devido a defini¢o da cultura como patriménio a ser troca-
do. Este redimensionamento das rela¢gdes Oiapoque-Amapari, numa espécie de
“autoconsciéncia da cultura como expressdo das demandas politicas e existenciais”
(SAHLINS, 1995), se deve, de forma mais ampla, as transformagdes da auto-imagem
que cada grupo foi constituindo para si em sua experiéncia interétnica.

A conversa que presenciei entre os Waidpi meridionais e o gendarme do
Camopi foi muito esclarecedora. Foi possivel entrever uma situag&o em que a comuni-
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dade indigena do Oiapoque (incluindo as aldeias do Alto e do Médio cursodorioe
seus interlocutores ndo-indios) afirmava uma dependéncia em relagdo ao Amapari no
que dizia respeito a constru¢ao da imagem de “indios auténticos”, “‘indios de verdade”.
Com efeito, o gendarme retomava a proposta de trazer para o Oiapoque familias do
Amapari. Valendo-se de um discurso que associava a situagao dos indios no Amapa a
pobreza e a precariedade de recursos sanitérios, educacionais e relativos a seguranga,
o oficial francés abria a possibilidade para que estes se instalassem junto aos seus da
Guiana Francesa. Prometia ainda que em alguns anos apds a instalagao, iriam adquirir
o estatuto de cidaddos franceses, o que lhes garantiria direitos e regalias, além de um
status de civiliza¢do tdo enfatizado pelos parentes do norte. Interessante perceber
que o gendarme articulava muitas das trocas com as gentes do Amapari, encomen-
dando arcos e flechas em troca de muni¢@o, entre outras coisas. Seu trabalho de salva-
guarda e fiscalizac¢do da fronteira, impedindo a invasdo de garimpeiros € aventureiros
em geral vindos do Brasil, assumia também a fungfo de produgao de uma imagem do
amerindio da Guiana, freqlientemente calcada em ideais de pureza e intimidade (ou agdo
conservacionista) com a natureza. Este revelava também um desejo de aproximagdo
com os meridionais, uma vez que eles teriam aprendido a preservar sua cultura e seus
conhecimentos — especialmente os rituais.

O desfecho de tal conversa foi, entretanto, rapido. Os jovens Japarupi, Moropi
e Kaintona se recusaram a aceitar o convite, j4 que acabavam de encerrar 0 processo
de demarcagio de sua drea, ou seja, haviam alcangado direitos sobre o territdrio ba-
talhados durante anos; seria, logo, incoerente mover-se apés todo esse trabalho em
nome da autonomia e da autodeterminag¢io. Apenas o capitdo Matapi, representante
dos velhos, mostrou-se confuso diante da proposta, deixando-se seduzir pelas pro-
messas do oficial franc€s e pela possibilidade de desvincular-se da Funai e ascender
economicamente. De qualquer forma, a proposta indicava que uma nova situagao se
configurava: a cultura Waiapi era tomada como valor dentro de um sistema mais amplo
de interesses. Tudo isso apontava um estado de coisas em que a cultura, tomada em
seu sentido essencialista usual, deixava de ser percebida como empecilho a civiliza-
¢do, tornando-se algo de que dever-se-ia orgulhar. Em tal contexto, a diferenga cultu-
ral passava a representar um dado importante para a construgéo de um ideal nacional
menos expansionista, adequado as novas demandas de conservag@o ambiental e pre-
servagdo de patrimonios etnolégicos (LEPRETE, 1996).

Nas décadas de 80 e 90, relatos de antrop6logos e indigenistas atentavam
ao carater etnociddrio da politica oficial de francizagdo e a conseqiiente deteriora¢@o
das formas tradicionais de subsisténcia e sociabilidade entre os indios do Oiapoque. O
Camopi, em particular, era retratado como lugar dessas atrocidades, atestando quase
uma rendig@o por parte da populagdo as perversdes da sociedade moderna. Nessa
paisagem faustica, um futuro negro era atribuido aos indios que trocavam suas ativida-
des primordiais —a caga, os Turés, etc. — pelo consumo de mercadorias importadas e,
sobretudo, pelo vicio alcéolico. Mediante tais consideragdes, os indios se sentiram
ofendidos em sua auto-imagem: era-lhes destituido o estatuto de autenticidade cultural,
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0 que o0s situava num patamar ndo s6 de perda cultural, mas também de degradagéo
moral. Diante desse estado de coisas, o Amapari passou a representar uma possibili-
dade de reversdo para o Oiapoque: seria possivel, por meio da promogao de novas
situagdes de intercambio com esses, (re)construir para si uma imagem de autenticida-
de. E assim que a experiéncia dos Waidpi no Amap4, com sua saga reivindicatéria,
passa a interessar a comunidade do norte: € preciso saber se colocar diante da socie-
dade mais ampla, forjando para si uma unidade por improvavel que ela possa ser.

E fundamental acrescentar que o projeto de implementag@o do Parque Naci-
onal da Floresta Tropical Guianesa tem gerado um sério debate sobre o lugar das po-
pulagdes indigenas em um territ6rio supostamente predestinado a conservagio ambiental.
Desta forma, o esfor¢o dos ideélogos desse projeto tem sido o de promover uma as-
sociagdo entre os indios e a salvaguarda da natureza. A proposta exige que os indios
sejam definidos como sintonizados com o meio ambiente dada a disposigio de sua cultura
a conservagdo ambiental. O mito do “indio naturalista”, entdo projetado na figura dos
indios do Amapari (uma vez que os do Oiapoque s&o reconhecidos como por demais
civilizados), € 0 que orienta a iniciativa do governo francés em atrair a populagiio do
sul. Trata-se de uma estratégia de reconstrucéo da identidade Waidpi a partir da incor-
poragdo dos conhecimentos dos indios do outro lado da fronteira. Desta forma, os
interesses da politica oficial casam-se com os muitas das familias que habitam o Camopi
e Trois Sauts. Estas, tendo em vista um horizonte de articulago politica emergente
(associagOes indigenas em Caiena) e a conquista de direitos diferenciados em relagio
a permanéncia e usufruto em seu territdrio, passam a cogitar a reformulag@o de sua
auto-imagem perante a sociedade nacional. Tomadas como expropriadas de sua cul-
tura original, as populagdes Waidpi do Oiapoque passam a reivindicar para si um
estatuto indigena, aquém de todas as suspeitas e dividas. Ora, essa associagio passa
pelaimagem de indios puros em harmonia com o meio ambiente e ndo por aquela vei-
culada pelos etn6logos. Torna-se entdo clara a necessidade de recriagédo da imagem
do indio auténtico, para fins a0 mesmo tempo nacionais e identitérios.

O espago da festa, tomada por sua potencialidade multicomunitéria e pela
possibilidade de manipulagdo de categorias advindas do contato — cultura e civiliza-
¢do, por exemplo —, torna-se privilegiado nesse processo de (se)construgdo'®. Cabe a
festa, partindo de fragmentos locais e regionais, reconstituir, ainda que provisoriamen-
te, uma unidade maior, produto da intensificagio das relagdes com grupos vizinhos.
Tendo em vista essa demanda, o conhecimento ritual detido pelos habitantes do Amapari
€ imediatamente reconhecido como valor. Os indios brasileiros se sobressaem porque
sabem montar a festa “‘como se deve”, manejando muito bem o repertdrio de cantos e
dangas que os parentes franceses esqueceram. Nesse momento, o savoir faire ritual
passa a ser reconhecido como capital tdo importante quanto os bens materiais e os
saberes xamanicos no interior do mercado interétnico constituido naquela regio. E
assim que Simon Harrison, tragando um paralelo com a economia do dom analisada
por Marcel Mauss, trata das prerrogativas rituais como formas de propriedade inte-
lectual. O simbolismo ritual, sob tal perspectiva, pode ser equiparado a bens de pres-
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tigio, prestigio notadamente intelectual. E, assim, a fun¢do comunicativa dos bens pode
também ser equiparada a das agOes rituais, uma vez que estas “are incarnated signs,
actions with rethorical function of signifying political relationships” (HARRISON,
1992:237).

A intriga intercomunitaria que se faz notar no circuito Amapari-Oiapoque
apresenta-se de maneira multifacetada, revelando assimetrias irredutiveis que confor-
mam situagoes caracterizadas pelo embate de diferentes pontos de vista—odorioe o
da floresta. Tais assimetrias atualizam-se sobre dois niveis de circula¢do de mercado-
rias, materiais e imateriais: fluxo de mercadorias manufaturadas e fluxo de conhecimen-
tos rituais —igualmente tomados como mercadorias. Esse segundo nivel aponta para
uma nova totalizag@o do espaco das relacOes que suspende o privilégio dorio, inver-
tendo a hierarquia (norte sobreposto ao sul) que opera no primeiro nivel. Desta manei-
ra, as relagdes hierdrquicas que se travam na regido culminam por ser relativizadas; pois,
como esclarece Louis Dumont: “A hierarquia abre, assim, a possibilidade de retorno:
aquilo que era superior em um nivel pode se tornar inferior num nivel inferior” (1995:374).

Guiando-me por essa nogdo de hierarquia proposta por Louis Dumont, quando
penso na relagdo Oiapoque-Amapari, n3o penso em um caso equistatutario, em ter-
mos de partes complementares e excludentes, mas em um caso concéntrico, em que,
dependendo do nivel, o que era uma unidade superior pode ser tomado como elemen-
to distintivo. Colocada como artificio, a hierarquia —uma relag¢@o a qual se pode deno-
minar “englobamento do contrario” (DUMONT, op. cit.) — deve ser compreendida
como intrinsecamente bidimensional, pressupondo uma referéncia em relacdo a um ni-
vel especifico. “Diferentemente da simples relagéo distintiva, a relagdo hierarquica in-
clui a dimensdo de valor” (idem:373).

No que se refere ao plano do fluxo de mercadorias e de poderes xamanicos
(aqui referidos pelo seu poder de aglutinar for¢as exdgenas identificadas ao universo
extra-indigena), os Waidpi do Amapari sdo relegados a condi¢@o de indios pobres,
tradicionalistas e atrasados, ocupando a periferia do sistema. Os do Oiapoque, por
sua vez, destacam-se como civilizados, avangados, caracterizados por sua posi¢ao
privilegiada no sistema. S@o eles que detém a “forga”, associada a posse das ferra-
mentas ocidentais (recobradas do tempo fatidico da mé&-escolha) e a concentragdo de
saberes xamanicos eficazes na cura e também na destrui¢do. Aqui, no plano das rela-
¢Oes comerciais e xamanicas, o rio engloba a floresta, a civilizagdo engloba a cultura.

No que se refere ao plano da circulagio de conhecimentos rituais, tomados aqui
no sentido de propriedade intelectual, a floresta engloba o rio, a cultura engloba a civi-
lizagdo. O ponto de vista abarcado pela floresta, depositaria dos conhecimentos rituais,
torna-se privilegiado diante do rio, lugar onde “‘as tradi¢Ges estdo se perdendo”. A posi-
¢do hegemonica passa para as maos dos membros do Amapari, reafirmando-se como
detentores da verdadeira humanidade em detrimento daquela residual propria aos carai-
ko e parainsi-ko, dos quais se aproximam os do Oiapoque. Nesse ponto, prevalece a
idéia de que optar pela cultura ndo € de todo m4, principalmente se ela pode entrar para
o rol das mercadorias, firmando-se como patrimonio a ser trocado.
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E no interior do ritual que os agentes se ddo conta da produgio de novos
valores para as relagdes que continuam a se definir pelo idioma de afinidade. No caso
da relagdo assimétrica entre Oiapoque e Amapari, os valores emergentes, os conheci-
mentos rituais, sdo a prépria condi¢io de producio da festa. Como apontado anteri-
ormente, 0 consumo do caxiri por si s6 — prética freqiiente no Oiapoque — no define
as instincias festivas “grandes”, preenchidas necessariamente pela miisica e pela dan-
¢a. Para restabelecer o circuito de dons, € necessario resgatar o lugar dos dangarinos
e cantadores — os visitantes por exceléncia — no interior ritual. Na caréncia de propri-
edade e autoridade para definir o contetido de um ritual coletivo entre as comunidades
do O1apoque, busca-se um modelo entre os grupos do além-fronteira, que passam a
representar curiosamente o “elo perdido da tradi¢go” (GALLOIS & CARELLI: 1995).

A intriga complexa que acabo de apresentar, por certo de maneira precipita-
da, permite vislumbrar um metassistema — Oiapoque-Amapari — posto em constante
movimento pelas assimetrias que se produzem no seu interior. Dada a atual sobreposicio
de diferentes eixos de circulagio de dons, sobretudo imateriais, é possivel afirmar que
ndo hd nesse metassistema ponto de vista privilegiado, uma vez que a posigéo englobante
assumida pelo Oiapoque pode ser subvertida, sendo englobada em outro momento.
Estariamos diante do modelo de dualismo concéntrico apresentado por Claude Lévi-
Strauss: “um sistema que néo se basta a si mesmo e que deve sempre ao meio que o
circunda” (1976:177).

Vislumbramos para esse metassistema um horizonte de complementaridade,
necessario para a constru¢do do Nos desejado, mas improvével de ser alcan¢ado, uma
vez que as desigualdades e assimetrias ndo deixam de operar e se revelam fundantes.
Os niveis jamais se justapdem, a barganha entre norte e sul permanece entfio em aber-
to. A festa € incapaz de promover a integracio dos diferentes pontos de vista, remete
apenas a um acordo provisorio entre eles. A congregacio das “forgas” para forjar uma
imagem de unidade e autenticidade, como resposta a uma demanda alheia, jamais se
completa. Assim, a busca pela conjun¢@o de unidades notadamente discretas por meio
do restabelecimento da continuidade entre experi€ncias dispares ndo encontra éxito.
No eixo Amapari-Oiapoque, a constru¢@o da unidade como algo estavel, fixo e cons-
tante permanece por fazer. Mas nem por isso cessam os esfor¢es para alcanga-la, muito
pelo contrario. Certamente, naquela regifo os encontros mediados pelas festas e via-
gens nao deixardo de existir.

NOTAS

1 Este trabalho foi originalmente apresentado no GT de Etnologia Indigena, coordenado
por Dominique Tilkin Gallois e Denise Fajardo, no XXI Encontro Anual da Anpocs,
Caxambu, outubro de 1998. Agradeco as coordenadoras e a Aparecida Vilaga, debatedora

da mesa, pelos comentarios tecidos.

2 O termo “subgrupo” nio diz respeito a uma categoria nativa, tampouco a um conceito
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antropolégico propriamente dito. Ndo designa uma unidade sociolégica precisa, antes
um agrupamento regional que se define pela sua determinag@o histérica. Assim, o que me
permite pensar Oiapoque e Amapari como dois subgrupos distintos € o fato destes terem
desenvolvido diferengas marcantes a partir de trajetérias muito diversas de contato com
as sociedades nacionais envolventes.

A luta, familiar ao Amapari, pela autonomia politica e pela demarcag@o de um territério
reconhecido como préprio aos indios € desconhecida no Oiapoque, que conforma uma
politica comunitdria integrada ao governo francés — dada a operag@do de cargos politicos
ocidentais, tais como o de prefeito e de vereadores — e uma defini¢#o estreita do territério
em termos de “zonas de direito de uso coletivo tradicional e de subsisténcia” (LEPRETRE,
1996). O territério destinado & ocupagdo indigena tende a ser reduzido a categoria de “zona
de vida”, espago de ocupacio humana permitido no interior de uma drea reservada & con-
servacdo ambiental, tal como propde o Projeto para a criagdo do Parque Nacional da Flo-
resta Tropical Guianesa. Este, longe de problematizar a posse e o usufruto do territério,
relega os indios ao papel de meros ocupantes, aqueles que 14 estdo apenas para conserva-
lo, protegé-lo de predadores externos. E neste sentido, que, com o advento do Parque
Nacional, a postura governo francés e seus assessores fazem transparecer um paradoxo
que lhes € constitutivo: como conciliar um idedrio de salvaguarda da natureza com a ima-
gem dos indios emancipados, civilizados.

Alids, atado sobretudo as lentes dos mais jovens, ji que € reconstituido um embate de
pontos de vista entre eles e os velhos. Trata-se de um embate entre tradig¢do e inovagio
Waidpi. O discurso dos velhos que presenciei consistia justamente na repreensdo dos
jovens quanto ao seu comportamento desregrado e maior volubilidade em relagdo ao modo
de vida setentrional. Interessante notar que, juntos, jovens € velhos faziam as mesmares-
salvas quanto ao modo de vida setentrional, identificando ali um estdgio de perda e es-
quecimento das tradigoes.

Norbert Elias (1996) é quem aponta a “sociogénese” do conceito de civilisation na Fran-
¢a, identificando af o projeto de ampliag@o da sociedade aristocrética e a incorporagao da
burguesia, o que implicava a propagagao de certas maneiras pretensamente universais em
contraposi¢do a um modo de ser barbaro. Interessante notar como esta categoria — a civi-
lizag¢do — problematizada por Elias € ainda hoje operante nos encontros da sociedade
Ocidental com populages tradicionais e na fundagdo de ideologias assimilacionistas. O
caso da Guiana Francesa €, neste sentido, exemplar, basta tomar o cerne da politica de
francizag@o: levar a politesse, a civilité para a bdrbarie original as sociedades indigenas.
Mais interessante ainda € como essa categoria, ocidental e francesa por exceléncia, € to-
mada pelos indios da Guiana como distintivo em relagdo aos do Amapa; ela perde seu
referente inicial e empresta-se a um comércio simbdlico de natureza diversa.

A discuss@o sistemadtica sobre redes de relagdes sociais e parentesco Waidpi encontra-se
em Dias Calbazar, 1997.

O que foi marcante para a retomada do encontro de 1991 - alids, uma intervengéo propo-
sital de Dominique Gallois, incitada pelos relatos da populag¢do do Amapari sobre as gen-
tes de 14 e o sistema de acusagdes xamanicas miutuas — foram as reminiscéncias de encon-
tros antigos que eram realizados no contexto de longas caminhadas (duas a trés semanas)
subindo o rio Inipuku, passando pelo Cuc e chegando ao Oiapoque pelas cabeceiras. Ir
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pelas cidades, Macapa e Oiapoque, foi algo completamente novo, onde a geografia naci-
onal constituia uma nova realidade para os Waidpi. Quando viajavam pelo trajeto dos
antigos, circulavam em terra Waidpi, sem se dar conta da fronteira nacional (GALLOIS,
comunicagdo pessoal).

Ao contrdrio do que se observa entre os Wayana e Aparai, a convivéncia entre Waigpi e
Emerillon, ambos grupos Tupi, no municipio indigena do Camopi ndo resulta de uma
integragdo, mas sugere uma subordinagdo dos ultimos em relag@o aos primeiros, ainda
que os Emerillon sejam temidos devido ao seu suposto poder de pajelanga. Contudo, pode-
se afirmar que entre estes dois grupos, cada qual mantém sua autonomia.

Gallois (op. cit.) faz referéncia a importancia, para este sistema de aliangas comerciais, da
institui¢do peito que possibilita a agregagdo de “outros”. Em termos gerais, peito (termo
caribe) diz respeito a relag@o sogro-genro € a0 mesmo tempo ao termo poiti, que quer dizer
escravo de guerra. Anda préximo da categoria tairo, equivalente a cunhado, ou seja, aquele
que € incorporado via alianga. Em outro nivel, peito pode designar aquele individuo que
deixou seu lugar de origem, podendo até ser de outra etnia. De qualquer modo, a termo
peito descreve relagOes que ndo pertencem a esfera do parentesco, mas sim ao Ambito
econdmico (a propdsito dessa discussio sobre relagoes de parceria comercial nas Guianas,
FARAGE, 1991).

Ainda em 1990, rapazes do Camopi casavam-se no sul, dando inicio a um movimento de
ampliacdo das redes de alianga. Os Waidpi da margem brasileira deixavam transparecer
uma certa politica de trazer mulheres do Camopi para casar no Amapari, tendo como obje-
tivo aumentar o controle dos sogros sobre seu grupo local (retengéo de mais mulheres).
Importante notar que o tema matrimonial permanece, hoje em dia, como um tema critico no
Amapari, uma vez que tal investida raramente se concretiza. E comum ouvir dos capitdes
reclamagdes a propdsito desse infortinio, dada a nostalgia dos tempos em que eram fre-
qiientes as trocas matrimonias com a populagdo do rio Cuc (GALLOIS, informagio pesso-
al).

Tendo em vista esses exemplos, € possivel pensar os brancos como integrados estrutu-
ralmente em um esquema preexistente. E assim que Gallois compreende a figura dos bran-
cos como “totalmente incluida no sistema, assumindo uma posi¢ado de mediagédo no movi-
mento césmico onde se inscreve o devir da humanidade. Pelo potencial tecnolégico, pela
violéncia e pela contaminagdo, os brancos t€m influéncia sobre 0 movimento, apressan-
do, por via de seu comportamento inadequado, o cataclismo que, mais uma vez, destruird
a humanidade” (1988:348).

De maneira semelhante, Carlos Fausto (1997) nos apresenta a cosmologia Parakana, gru-
po Tupi-Guarani do Pard meridional, que associa os brancos (foria) aos grandes xamis e
demiurgos, capazes de ressuscitar os mortos por meio da utilizagdo de remédios. Os bran-
cos sao sobretudo vistos pelos Parakana como “senhores dos objetos”, cuja conotagdo
€ ambigua na maioria das vezes: ora sdo reconhecidos pelos indios como fornecedores e
parceiros, ora como inimigos. O autor néo interpreta o impacto de bens materiais em ter-
mos de “revolug@o tecnolégica”, mas como escolhas sécio-politicas diversificadas, iden-
tificando nos objetos ““signos dos poderes da exterioridade que cumpria capturar, incor-
porar e fazer circular” (1997:316) e indices de poder xaménico elevado. O desinteresse pelas
ferramentas no sentido de aparatos tecnolégicos deixa transparecer uma necessidade de
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outra ordem. “O espago politico e as relagdes interlocais erguem-se menos sobre a troca
comercial do que sobre o fluxo de corpos e bens imateriais, operado pelo casamento e pela
guerra” (idem:324).

13 Na Amazoénia, a dddiva de bebidas, ato de generosidade por assim dizer, parece surgir
- curiosamente submetida a um idioma de agressao. Embriagar nesses termos € sobretudo
o tornar o outro vulnerdvel, ou, para usar uma linguagem canibal, torné-lo presa, fazer dele
. um objeto da predagdo. Canoas e cuias constituem, dessa forma, armas poderosas que
tomam lugar no “cocktail sauvage” (Albert, 1985) constituido de pessoas de diferentes
grupos: o convite a bebida aproxima-se aqui de uma tatica de guerra.

14 O conjunto multicomunitério, disposto uniformemente ao longo do Oiapoque, pressupu-

nha rela¢des anteriores capazes de descrever unidades mais restritas, também iluminadas

, pela dddiva do caxiri. Entre os Waidpi, essa bebida recebe um papel de articulagio de

. instancias festivas, das “pequenas’ e mais freqiientes as “grandes” que requerem uma

e montagem cuidadosa e a presenca incisiva de grupos que se reconhecem como alheios

(CALBALZAR, s/d). Pode-se mesmo dizer que o caxiri, mais que uma bebida exclusiva de

momentos festivos, perfaz um continuo que perpassa todos momentos coletivos da soci-

. edade — das esferas inter-residenciais as intercomunitarias, e, até mesmo, interétnicas (sem-
""" pre marcadas pelo excesso).

. 15 Viveiros de Castro (1986) afirma que entre os Araweté, grupo Tupi-Guarani do Pard meri-
dional com o qual € possivel tragar aqui um paralelo, a oposi¢ao entre convidados e anfi-
trides € expressa pela oposigdo entre o “dono do cauim”, aquele cujo trabalho (producéo
do cauim) € andlogo a producdo de seres humanos, e o cantador, cuja posigdo no ritual é
andloga a posicdo do inimigo-cativo Tupinamba (aquele que, ao cantar, anuncia sua exe-
cuc¢do). Trata-se da contraposi¢do entre uma “func¢éo-mulher” — o dono do cauim como
reprodutor — e uma “fun¢éo-inimigo” — cantador como predador.

16 Antonella Tassinari (1998), referindo-se as comunidades Karipuna do rio Curipi atribui
importancia crucial para as festas grandes no interior do caldo interétnico que conforma
a regido do rio Uagd, afluente do Oiapoque. Segundo a autora, nessas instdncias,
potencializa-se o processo de elaboragio de uma tradi¢do comum, da defini¢do de uma
identidade coletiva, sustentada pela énfase em um passado comum e pela replicagdo de
circulos de reciprocidade (fundamentados na partilha do caxiri, elemento minimo de qual-
quer empreendimento para estabelecer relagdes reciprocas). Trata-se de momentos em que
os lacos de parentesco se efetivam, refor¢ando a comunicagéo com os seres sobrenatu-
rais.
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Abstract: Based on the ethnography of the encounter between Waidpi from Amapari,
Brazil, and Waidpi from Oiapoque, French Guiana, this article introduces a discussion about
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