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Sauts, em janeiro de 1989, cercado de suas mulhe-
res, filhos, genros e cies de caga.

Os Waiapi, indios de lingua tupi-guarani, como a maior parte dos povos indigenas da
América, sdo produto de quinhentos anos de reajustes sociolégicos, cisdes e reagrupamentos
provocados, direta ou indiretamente, pelo avanco da fronteira de colonizacdo branca. E des-
necessario dizer que pouco tém a ver com as etnias da mesma familia linglistica que apare-
cem nos textos dos séculos XVI e XVII. Parece-nos indispensavel ter sempre em mente esse
contexto histérico, pois € ele, e ndo a mera irrupgao contemporanea dos brancos, que subjaz
a representagdo indigena do contato. Entretanto, as representagdes waidpi do mundo bran-
co, considerado barbaro - tanto no sentido de estrangeiro como no de nao-civilizado -, reve-
lam uma constancia de inspiracdo que contrasta com o carater extremamente flutuante e
contraditério de sua experiéncia historica dos brancos. Deve-se perceber nisso uma manifes-
tagdo da profunda vitalidade da visdo de mundo, da cultura e da ética tupi-guarani.

A analise que aqui apresentamos baseia-se em nosso conhecimento dos Waidpi setentrio-
nais que vivem na Guiana francesa, totalizando 60% da populagao dessa etnia (1.000 pes-
soas em 1998), cujo ramo meridional vive no Amapa (ver o artigo de Tilkin Gallois neste volu-
me). Estd fundamentada numa pesquisa etnogréfica realizada entre 1969 e 1996.

Os Waidpi do norte e do sul, sob a dupla pressdo de franceses e brasileiros, 56 mantém
contatos episddicos entre si, 0 que lamentam de ambos os lados. O conhecimento que as
comunidades setentrionais tm dos brasileiros é, contudo, muito maior do que o que os Waiapi
meridionais possuem dos franceses, ja que o fluxo migratério sempre foi muito mais impor-
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tante do Sul em dire¢do ao Norte do que o oposto. As comunidades de Trois Sauts (alto
Oiapoque), por exemplo, absorveram num passado recente algo como cinqlenta ex-habitan-
tes do Rio Cuc (afluente do alto Jari), emigrados do Brasil entre 1965 e 1971, fugindo das
epidemias e da violéncia de que eram vitimas. Foram estas pessoas, juntamente com viajan-
tes waidpi dos dois lados da fronteira, que transmitiram para a Guiana Francesa a experiéncia
do contato do grupo meridional com a populagao brasileira regional.

Analisaremos primeiro, do ponto de vista semantico, as nogdes de identidade e alteridade
concebidas e vividas pelos Waidpi do norte. Em seguida tentaremos, por meio de um vaivém
entre mito, histéria e praticas contemporaneas do contato, mostrar como se estabeleceu, entre
o mundo waiapi e o dos brancos, um fosso profundo, manifestado na busca, sempre fadado
ao fracasso, de um intercdmbio harménico.

Conceitos de identidade e alteridade

Nos e nossos semelhantes

Para definir qualquer forma de agrupamento humano ou de condi¢do de membro dada
pela origem geogrifica, o léxico waidpi propde, do ponto de vista sincronico, uma pequena
palavra, —waki(sing. -wa) que significa “os de, os que vém de, gente de”. Sendo um morfema
de derivagao, apoia-se sobre a palavra precedente para formar uma nova palavra, a qual con-
fere uma nog¢do de grupo, em que a territorialidade é apenas subjacente, embora esteja
etimologicamente nitida (vide, por exemplo, wae, “chegar”). Assim, em diversos contextos,
ouve-se tanto kuwakd, “gente do rio Cuc”, como kayaniwa, “o homem de Caiena”, ou ainda
yanewakd, "os nossos”, freqlientemente abreviado para yane, “nés”.

Situar-se é circunscrever “os outros”: aos yanewdk{ se encontram naturalmente opostos
0s amUkU (sing. dma). O teor dessa distingdo nao se limita, contudo, a uma dposicao rigida,
pois varia muito conforme a extensdo do campo semantico que se pretende cobrir com tais
termos. Pode-se opor yanewdkd a dmdk{ tanto como “gente da nossa casa” e “gente de
outras casas” quanto como “nds os Waidpi” e o resto da humanidade. Desse modo, tal geo-
metria mutavel desloca o0 mesmo par de termos fazendo variar o contetddo semantico de sua
oposicao, dependendo dos contextos do discurso.

Entretanto, no nivel mais inclusivo da oposi¢do, com a distancia social e cultural no seu
maximo entre “nés” e "os outros”, a nogdo de dmikd torna-se cada vez mais nebulosa.
Yanewdkd, "nds”, ndo é uma nogao estendivel ao infinito, ao passo que dmikd, "os outros”,
tende a ver seu conteldo diluido, subdividido entre vérios “conjuntos fluidos”, nomeados ou
ndo, chegando a embotar as margens do sistema, a0 mesmo tempo que permite jogar com
situagdes intercomunitdrias e interétnicas. O importante mesmo é poder, diante de uma de-
terminada situagado, especificar os “outros” em pauta, sendo necessario defini-los em termos
que permitam resolver o problema de interagao colocado. Ha duas maneiras de se conseguir
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isso: de um lado, a oposicdo “amigo/inimigo” que pode se sobrepor a qualquer ponto da
classificagdo das formas de alteridade, e do outro, a identificagdo dos “conjuntos fluidos” dis-
tantes, a medida que vao surgindo historicamente.

O par de termos molpa/owaya, “amigo/inimigo”, é uma das balizas fundamentais do
universo social dos grupos tupi-guarani. De fato, sem mencionar suas conota¢des metafisicas,
pode-se dizer que, nessas sociedades, fora do universo da consangdinidade, tal oposicdo re-
corta todo o campo dos graus de alteridade, sem que nenhuma neutralidade seja possivel.
Deve-se notar, no entanto, que os Waidpi fazem uma distingao implicita entre inimigos indige-
nas e nao-indigenas por meio da diferenciagdo de suas praticas guerreiras. Os enfrentamentos
intercomunitarios e os que os opdem a grupos indigenas distantes (qualificados de apd) obe-
decem as mesmas regras, ao passo que 0s combates que tiveram com povos tao longinquos
quanto os brancos (brasileiros) e 0s negros maroons nao seguiram nenhuma regra conhecida
(este é, alids, um critério de identificagdo importante desses povos). Vé-se, assim, que, se a
0posi¢do “amigo/inimigo” permite aos Waiapi efetuar distingdes no interior do universo dos
amika (“os outros”), ndo consegue dar conta de tudo o que tal categoria recobre.

A partir desse contexto opera um conjunto de categorias de alteridade “periféricas” (e
ndo-contextual) sobre a utilizagdo das quais devemos nos debrugar agora para tentar apreen-
der as interrogagdes do sistema waiapi diante da irrupgdo de novas povos em seu campo de
interagao.

A principal categoria do universo dessa alteridade “periférica”, apd, denota um conjunto
de composicdo flutuante que se poderia traduzir, aproximadamente, pela expressao “indios
estrangeiros afastados” (também qualificados de yaneladnga, “os que se parecem conosco”)
e/ou “ancestrais distantes”. As outras linguas tupi-guarani, excetuando-se o Emerillon apam,
dotado de um significado semelhante (E. Navet, comunicag¢ao pessoal), ndo fornecem nenhum
equivalente de apd. A palavra tupi tapuya que é empregada em seu lugar restringe-se, para
os Waiapi, a um grupo especifico de apd, os tapiTy.

Apd é empregado para designar grupos afastados, mas sempre situados na floresta (sao
ka‘apo, “gente da floresta”), que, para além de diferengas em relagdo aos Waidpi, cuidadosa-
mente ressaltadas, possuem com eles tracos comuns, como a cultura material e as técnicas
de subsisténcia, as praticas guerreiras e as estratégias de alian¢a, ou um mesmo um modo de
vida. O fato de tal termo aplicar-se igualmente aos grupos de ancestrais formadores dos atuais
Waiapi sé surpreende na aparéncia, jd que, num contexto histérico de mudangas profundas
em que a vida antiga é sempre valorizada, por exemplo, pelo sonho, permite que uma distan-
cia temporal possa ser assimilada a uma distancia espacial.

A categoria apd, em sua acepcao de “ancestral distante”, merece uma digressao. Os Waiapi
do norte (de acordo com quem tem mais de 35 anos), assim como os do sul (segundo varios
ancides desse grupo com quem conversamos'), evocam alguns grupos marcados territo-

1 Como Waiwali, Sako e Yanuali.
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rialmente, pelo menos até meados do século XIX, e cujas relagdes de alianga estavam baseadas
na exogamia.Z Qutros dados indicam que havia dezessete desses grupos e que cada um remetia
a um ancestral epdnimo vegetal ou animal. Embora raramente evocada na literatura etnogréfica
tupi, esse tipo de organizagdo foi mencionada entre os Tupi-Kawahib (Lévi-Strauss, 1958), os
Parintintin (Kracke, 1978), os Surui do Para (Laraia, 1986) e os Mundurukd (Murphy, 1960).

Finalmente, é preciso dizer que os grupos indigenas com os quais os Waiapi mantém
relagdes continuas deixam, por isso mesmo, de ser considerados como apd. Esse é o caso,
por exemplo, dos Wayana, seus vizinhos carib, que deixaram de ser moyuimiawange, “gente
da sucuri”, e tornaram-se panal#, antiga palavra carib que designava coletivamente os parcei-
ros comerciais.

A categoria apd marca, num caso, uma distancia cultural e temporal e, no outro, uma
distdncia cultural e geografica. Serve, assim, tanto para definir grupos distantes e pouco co-
nhecidos - mas que podem ser melhor conhecidos, quando entdo serdo classificados entre
0S amigos ou 0s inimigos — quanto para conservar a memdria de grupos da mesma origem
(yvaneipf) que o tempo afastou. Em ambos os casos, é sublinhada uma disténcia cultural que
se revela apenas em diferengas de detalhe, reafirmando uma identidade globat que lhes da
sentido. £ a partir dessa no¢do de homogeneidade que os apd sio opostos coletivamente as
outras trés categorias de alteridade periféricas distintas pelos Waiapi: os franceses, os brasilei-
ros e os negros.

Os outros e seus nomes

Para além dos apd, ou seja, de um espago cultural bem marcado onde o jogo da alianca
e da guerra (limitado ao exercicio da vingancga: /epé “pagamento”) pode se desenrolar sem
ambiguidades, os Waidpi enumeram trés conjuntos: os palaisr, os franceses (e outros euro-
peus ou assimilados), os kalai, brasileiros, e os meikolo, negros (Crioulos ou Maroons). Apesar
de sua extrema alteridade, um mito de separagdo das ragas, ao qual voltaremos, sublinha a
pertenga dessas trés categorias de estrangeiros a humanidade e a origem que partilham com
0s Waidpi. Devemos notar que as versdes desse mito colhidas entre os Waidpi do norte men-
cionam apenas a origem dos palaisi e dos meikolo, sendo os kalai evocados apenas nos co-
mentdrios suscitados por tais relatos.

Consideremos inicialmente esses trés termos, portadores de uma longa histdria que é
importante conhecer antes de mergulhar nas representa¢des que veiculam.

Os europeus sdo chamados de palaisi sem que os Waiapi fornecam a etimologia da pa-
lavra. Nas Guianas, mais especificamente no leste da regido, o termo é, contudo, empregado
por vdrias populagdes arawak e carib. Situa-se, como mostrou Renault-Lescure (1981, p.231

2 A existéncia desses grupos estd registrada num relato mitico-histérico que publicamos num trabalho anterior (P.
Grenand, 1982).
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e neste volume), na intersecgdo de dois conceitos bem ilustrados pela lingua galibi: pala:naki:f,
“espirito do mar”, que designa o conjunto dos brancos, e palansisin, corruptela do espanhol
"francés” (ou, simplesmente, de “francais”). Essas duas formas tiveram, e ainda tém, destinos
diversos, da Goajira ao Amapé, servindo para designar “brasileiros”, “cristdos”, “espanhdis”,
“franceses” ou, mas principalmente, “os brancos” em geral, dependendo da etnia que as utiliza.
Foi provavelmente no inicio do século XIX que os Waiapi adotaram a forma wayana do termo:
palasisi, “branco”, restringindo seu uso apenas aos franceses.

Os brasileiros sdo chamados de kalai, palavra tupi-guarani que, ao contrdrio, tem origem
meridional e que, sob formas estéveis, teve uma grande difusdo, do Paraguai ao alto Solimdes,
antes de atingir as Guianas. H. Clastres (1975, p.40-63) mostrou como, no século XVIi, ela
deixara de significar “grande xama" e passou a denotar “espanhol” ou “portugués”. Esvazia-
da de seu primeiro sentido, a palavra é utilizada no sentido de “branco” ou “brasileiro” dentro
e fora (Tikuna, Wayana, Waiwai...) da familia linguistica tupi-guarani. Os Waiapi do norte, por
sua vez, forjaram etimologias deliberadamente fantasiosas para o termo, tais como kala mi’i
“inhame grelhado”, e 8k a‘/, “cabeca de pélo curto”, para ridicularizar aqueles a quem o
termo se aplica.

Os Crioulos e Maroons, finalmente, sdo designados em conjunto como meikolo, termo
cuja etimologia provével (desconhecida pelos indios do Oiapoque) é uma corruptela do fran-
cés “negre” ou do holandés “negger” ou, mais provavelmente, do espanhol “negro” (Renault-
Lescure, 1981; F. Grenand, 1989). A utilizagdo do termo é limitada as Guianas, onde se difun-
diu entre os povos de lingua carib, embora seu emprego ndo seja generalizado. Também é
comum as populagdes ser-ihes associadas etimologias, ao mesmo tempo ficticias e pejorati-
vas, como ocorre com os Wayana, que apontam como sua origem o nome de um peixe com
boca de ventosa, o acari (Loricarideos). Os Waiapi, na verdade, tomaram a palavra empresta-
da dos Wayana.

Que ensinamentos tirar dessa breve incursio pelo léxico? Antes de mais nada, que os
Waiapi ndo dispdem de nenhuma palavra para designar genericamente os estrangeiros, nem
os ndo-indios? nem os indios,* e que, de acordo com sua experiéncia histérica e discurso mitico,
preferem tratar cada um de seus subconjuntos como uma coletividade especifica. Nesse sen-
tido, € interessante determo-nos um pouco na distingdo que os Waiapi fazem entre seus co-
lonizadores do norte e do sul. Seria erréneo crer que as palavras palaisi” e kalai recobrem de
forma homogénea a nogdo de "branco”, ainda que os antropdlogos de ambos os lados da
fronteira tendam a traduzilas assim, colocando a fenotipia acima da nacionalidade. Seria igual-
mente equivocado imaginar que tais termos correspondem, exatamente, a “franceses” e “bra-

3 O termo moma‘eke, “coisa antiga”, foi contudo aplicado nesse sentido por um de nossos informantes, a finada Sa’i
Piye, num relato sobre as guerras waiapi do século XiX.

4 Einteressante acompanhar as hesitagdes e controvérsias que a necessidade de adotar tal nogio gera atualmente
entre os Galibi (carib), etnia de contato mais antigo na regiao e, hoje em dia, ponta de Janga da resisténcia cultural
e politica dos indios da Guiana Francesa.
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sileiros”. Na verdade, palaisi pode tanto designar um inglés como um paulista, ao passo que
kalai é empregado, principalmente, para designar os caboclos do Amapa ou, mais recente-
mente, os garimpeiros que invadem a regido e, de modo geral, confirmam a categorizagdo
antiga em razao de sua aparéncia.

A presenca de uma missao de gedlogos brasileiros no alto Oiapoque em 1973 fornece
um exemplo revelador: os Waiapi de Trois Sauts tiveram muita dificuldade em classificar esses
brasileiros do sul. Pelo comportamento e pela cor da pele estavam préximos dos palafsi’, mas
pela lingua e pelos praticos que os acompanhavam nos barcos seriam kalai. O debate nao
permitiu decidir a questao. Histéria semelhante mostra que tais escripulos classificatorios tam-
bém atingem os Waiapi meridionais. Em 1987, Waiwai, chefe da aldeia de Malili pediu-nos
para confirmar sua opiniao de que nossa colega paulista Tilkin Gallois, contrariamente ac que
ela lhe havia dito, ndo era kalai, e sim palaisi. Isso intrigava-o, e nossa resposta negativa dei-
xou-0 perplexo. Os habitantes da aldeia meridional de ttuwasu, por sua vez, corrigiram, ime-
diatamente, a esposa de um missionario brasileiro que nos qualificava de kalai, dizendo a’ek@,
kalai luwa, palalsT te, wayapukuwakl te (“Nao sao brasileiros, sao franceses da gente do
Oiapoque”). Verse-a, considerando este trabalho juntamente com o de Tilkin Gallois neste
volume, que somente a histéria diferenciada dos contatos permite explicar essas hesitagdes e
diferengas nos campos semanticos.

A trajetéria do contato: entre portugueses e franceses

Quais foram, pois, as grandes etapas do contato por que passou a etnia Waidpi como
um todo? Nenhum viajante deixou-nos testemunho dos “primeiros contatos” e nao se sabe
sua data ou local. Sabe-se apenas que entre 1660 e 1730 os Waidpi estavam no baixo Xingu
(Fritz, 1922; Bettendorf, 1901). Foi nessa mesma época que ocorreu a Unica tentativa de
evangelizagao global da etnia até hoje. Como varios outros grupos indigenas, buscaram na
migragdo uma saida para estas novas pressdes. Mas, em vez de se refugiarem na floresta
vizinha como muitos, cruzaram o Amazonas em direqao as Guianas, atravessando uma re-
030 ja colonizada pelos portugueses. Sabe-se ainda com certeza que, em meados do século
XVtl, alguns Waiapi estiveram envolvidos no trafico portugués de escravos, nos confins das
Guianas, durante conflitos coloniais entre estes ultimos e os franceses (P. Grenand, 1982).

Foi por volta de 1817, no alto Oiapoque, que os Waiapi entabularam seus primeiros con-
tatos, pacificos, com os franceses, apds uma quebra de alianga com os portugueses, que ti-
nham tentado assimila-los em massa por meio de seu sistema de alistamento militar obrigato-
rio (Moreira Neto, 1988). A fase de isolamento que se seguiu a essa ruptura precipitou a
necessidade de voltar a buscar objetos de metal e, portanto, de novos contatos, fato confirmado
tanto por testemunhos de chefes contemporaneos, como Norbert Miyu e o finado Eugéne
Inamu, quanto por relatos de viajantes do inicio do século XIX, como Thébauit de la Monderie
(1857). Entre 1835 e 1840, nos limites meridionais de seu territério, os Waidpi também tiveram



Em busca da alianga impossivel 151

enfrentamentos violentos com “negros” associados pelos Wayana e Waiapi do sul aos Cabanos
(kawan, meikolo dos Waiapi do norte).?

Esse perfodo também foi marcado por uma dramatica queda demogréfica (75% a 80%
da populagao), devida, principalmente, as epidemias e a fragmentagdo da etnia em grupos
isolados, reduzidos a territérios menores, espalhados de norte a sul pela zona de ocupagao
tradicional Waidpi. Apos varias cisdes e reagrupamentos, ja no final do século XIX, os Waiapi
finalmente se constituiram em setentrionais e meridionais, sendo estes Ultimos um conjunto
composto por dois grupos de comunidades geograficamente distintas.

A partir desses marcos cronoldgicos, a histéria waiapi, tanto ao norte quanto ao sul,
caracteriza-se por uma constante flutuagao nas relagdes com os brancos, com graus de con-
tato muito varidveis, dependendo das comunidades, num mesmo periodo e, o que € menos
comum, variavel para cada uma das comunidades ao longo dos anos. Até recentemente, o
territorio waidpi ndo se apresentava como um espago fechado em seus limites meridionais e
setentrionais, mas como uma vasta regido que sofreu incursées episédicas a partir de diversos
eixos, por regatdes, viajantes e, principalmente, grupos de aventureiros pobres em busca de
riquezas florestais de valor flutuante e efémero.

No centro e ao norte do territdrio waidpi, cessou todo e qualquer contato com os bran-
cos a partir de 1890, tanto que, nos anos 1930, esse povo indigena foi considerado pratica-
mente extinto ou em vias de extingdo (Métraux, 1927, 1929). Posteriormente, contudo, varias
expedi¢des brasileiras assinalaram sua existéncia (Moura, 1934; Sousa, 1955) e, em 1939, o
Dr. Heckenroth, médico militar francés do posto de Maripa, a primeira cachoeira do Oiapoque,
“redescobria” os Waiapi do norte durante uma expedi¢do rio acima. Naquela época, algumas
comunidades mantinham contatos esporadicos com grupos esparsos de garimpeiros criou-
los, ao passo que outras viviam em total isolamento, a nado ser por relagdes comerciais inter-
mitentes com indios wayana que, de tempos em tempos, lhes transmitiam elementos de sua
concepgao do mundo dos brancos, advinda da experiéncia direta (expedigbes geograficas no
Maroni entre 1900 e 1930) ou tomada dos Boni, Negros maroons.

A vida dessas pequenas comunidades do rio Cuc e das nascentes do Oiapoque replica,
sem duvida, a de um bom nlmero de sociedades ditas "isoladas” h& 150 anos: populagao
reduzida, inviabilizando qualquer tentativa de retorno ao antigo modo de vida; hesitagao
permanente quanto ao contato direto com os brancos, fornecedores de machados, ter¢ados
e facas, mas também portadores de doengas e de morte; acesso limitado aos objetos manu-
faturados, em geral usados, que os Wayana resolvem ceder-lhes num escambo desigual por
bolas de fio de algodao, redes, caes e aderecos de penas; possibilidade, por outro lado, de
usufruir com exclusividade de uma floresta que significa abundancia, o que, por si s6, consti-
tui uma poderosa motivagao para se manterem em isolamento.

5 As diversas tradigdes (ver Tilkin Gallois, 1988; Schoepf, 1976; e P. Grenand, 1982) adquirem coeréncia quando se
considera que as revoltas da Cabanagem incluiram numerosos escravos negros ou mulatos libertos (Moreira Neto,
1988).
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Pelos nossos calculos, foi provavelmente em 1937 que um pequeno grupo de homens
da regido de #ata, um dos igarapés formadores das nascentes do Oiapoque, decidiu descer o
rio para tentar um novo contato direto com os brancos:

O chefe Sapoto reuniu seus genros e filhos para verificar se as pessoas a jusante (#m¥wak{) ainda
estavam vivas. Queriamos ter¢ados e machados. Os genros de Sapoto eram [de etnia] Kaikuxian e
nao sabiam muito bem fazer canoas; de qualquer modo, viviamos no meio da mata havia tanto tem-
po que ninguém mais fazia canoas. A que tinhamos feito era de ma qualidade e balancava muito.
(Segue uma enumeragdo das etapas da viagem, algumas das quais ainda hoje possuem valor de
referéncia simbdlica.) Certa noite, vimos fogo numa ilha, tivemos medo, remamos silenciosamente
junto a margem. Nao havia ninguém. O fogo era recente, tinham assado ali pacus. Vimos que o fogo
tinha sido aceso por Waiapi; nossos irmdos de jusante estavam, portanto, vivos. (O relato termina
com o reencontro com os Waiapi de jusante e o encontro com um funcionario crioulo da Alfdndega,
instalado na confluéncia dos rios Oiapoque e Camopi, do qual os viajantes, finalmente, adquiriram
os objetos de metal e o sal desejados.)

Esse testemunho ndo dd margem a ambiglidade sobre as circunstancias e motivagbes
do contato, nem sobre o passivo histérico que lhe é subjacente. E também o contraponto
indigena invertido da “redescoberta” dos Waiapi pelo Dr. Heckenroth, ja que sdo os proprios
Waiapi que buscam deliberadamente o novo contato.

A conseqliéncia dessa descida do Oiapoque em busca de ferramentas seria a submissao
dos Waiapi do norte, durante as décadas seguintes, a uma ingeréncia cada vez maior da
administragao do Estado francés sobre seu modo de vida, em troca dos beneficios materiais
do contato. Os esforos dos Waidpi para tentar quebrar essa relacao de dependéncia sao vi-
vidos como a tentativa de uma alianga — provavelmente impossivel — com os brancos.

Paralelamente, veremos que foi durante esse periodo que os Waiapi do norte concebe-
ram uma visao propria do contato, claramente distinta da dos Waiapi meridionais. Como
mostram os trabalhos de Campbell (1989) e Tilkin Gallois (1986), até o contato oficial, em
1973, com a frente de atragdo da Funai no tragado da Perimetral Norte, esses indios mantive-
ram contatos esporddicos com uma populagao brasileira local animada, basicamente, pelo
esplrito predatdrio que caracteriza a ocupagdo da bacia amazonica desde o século Xvil. Em
geral, tais contatos seguem um mesmo roteiro: do lado dos indios, a tentagao de adquirir
objetos manufaturados, apesar do medo de doengas infecciosas e, portanto, uma aceitagao
receosa do contato; do lado branco, esbuihos, as vezes violentos, exploragdo e troca desi-
gual. Tudo isso resultou, finalmente, em epidemias, deslocamentos for¢ados e migragées para
zonas de reflgio; a dimensao de encontro cultural desses encontros sendo, obviamente, re-
duzida ao minimo, e dominada por um profundo desconhecimento reciproco.

A historia recente dos Waiapi do norte é menos brutal e permitiu uma vivéncia mais
diversificada do contato. Com excecdo de duas pequenas comunidades localizadas acima da
atual aldeia de Camopi, sdo essencialmente os Waiapi das nascentes dos rios Oiapoque e Cuc
(este localizado no Brasil) que constituem a origem de todos os Waiapi setentrionais contem-
poraneos. E deles que trataremos aqui.
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Nos relatérios de 1942 do Dr. Heckenroth e de seus auxiliares durante os anos seguintes,
percebe-se que seu objetivo era “civilizar” e sedentarizar os Waidpi — considerados como um
grupo indigena residual -, baseando-se explicitamente no modelo indigenista de integracdo
do Servico de Protecdo aos indios brasileiro. Porém, o projeto nao se realizou e, apds a expe-
dicdo geogréfica e médica Hurault/Fribourg-Blanc em 1947, foi substituido por uma politica
de ndo-assimilagdo, cujo discurso protecionista remete a uma tematica de sabor setecentista:
nobreza do indio, perfeita integragdo ao meio natural, vulnerabilidade diante das doencas
importadas e dos danos da Civilizagao.

Durante o periodo 1940-1970, desenvolve-se uma assisténcia médica inegavelmente eficaz
e as relagdes dos Waidpi com o mundo exterior limitam-se as visitas de equipes médicas, pes-
quisadores e policiais (“gendarmes”) encarregados de controlar o acesso a regido. Todos os
protagonistas desse periodo de contato seletivo estdo perfeitamente identificados no discur-
so indigena e foram fundamentais para que os Waidpi desenvolvessem uma percep¢do mais
precisa dos brancos e da situagao de contato, percep¢do essa baseada em trocas interindividuais,
fossem elas positivas ou ndo.

Os Waiapi descobriram realmente o reverso dessa nova tentativa de alian¢a com os bran-
cos somente depois de 1968. A concessdo da nacionalidade francesa no &mbito de um novo
estatuto administrativo do territério guianense ("départementalisation”) impds-ihes, entao,
organizar suas aldeias no modelo dos municipios franceses com o qual, naturalmente, eles
nao tinham a menor familiaridade. Tal modelo municipal envolve instauragdo de uma cdmara
de vereadores, sedentarizacao das aldeias, projetos de desenvolvimento, interven¢ao de po-
liticos, escola francesa obrigatoria etc. Diante disso, os indios constataram que foram invadi-
dos por um sistema que contradiz os seus valores e ao qual s6 podem integrar-se na condi¢do
de subalternos.

A possibilidade de uma verdadeira alianga com os brancos, que era a expectativa inicial
dos Waidpi, deu entdo lugar a decepc¢ao e, depois, a frustracdo e a revolta. Para se orienta-
rem nesse contexto, ‘tiveram que objetivar e diversificar ainda mais as categorias de brancos
com que precisavam lidar nas vérias situa¢des de contato. Entretanto, esses esforcos
classificatorios recentes ndo podem existir separados de um discurso mitico e histérico, fun-
dado numa experiéncia de mais de dois séculos de contato, com o qual formam um continuum
coerente que abordaremos em seguida.

Meditagdes sobre o branco

Especulagbes miticas e precaugdes rituais

E a partir de uma referéncia ao tempo do mito, ela mesma geradora de sentido lexicat,
que os Waidpi elaboram um discurso sobre o contato pelo qual tentam manter uma reinter-
pretacdo permanente de seu lugar no universo (Tilkin Gallois, 1988, p.342-61) e, a0 mesmo
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tempo, um constante reajuste sociopolitico as forgas com que se confrontam. No entanto, as
meng¢des aos brancos no corpus mitico dos Waiapi setentrionais sao bastante esparsas e alu-
sivas. Ndo nos permitem perceber elementos de eventuais especulagbes acerca do estatuto
ontoldgico dos primeiros brancos, comparaveis as que se conhece em muitas sociedades au-
toctones das Américas. Nesse corpus, o aparecimento do branco é situado no contexto de
uma separagao da humanidade em varios subgrupos, a partir de uma populagdo original re-
ferida como de ancestrais waidpi. Essa narragao, pertencente a categoria classica de mitos de
emergéncia, insiste bastante na origem comum das humanidades, mas nao confere aos Waiapi
nenhum papel privilegiado, a ndo ser o de ancestral comum.®

Diz-se que os ancestrais dos palaisi se originaram dos nossos. Antigamente, Yaneya [o demiurgo)
quis que nossos ancestrais tomassem um banho de agua fervente, mas eles tiveram muito medo de
morrer. Os que aceitaram tiveram a pele branqueada e se tornaram antepassados dos palaisi. E por
isso que os franceses tém a pele bem branca (sihgatu). Depois foi a vez dos kalai que, como os palaisr,
vém dos nossos. Entdo, outros ancestrais se banharam também, mas ficaram cobertos da sujeira dos
que os haviam precedido e sua pele ficou morena (p#tdtd). Somos nos, os Waiapi. Outros ancestrais
mergulharam, por sua vez, no banho de Yaneya, mas pegaram a sujeira de todos os outros e sairam
negros (piyl), viraram os meikolo. Sé conseguiram branquear um pouco a palma de suas maos, de
tanto esfrega-as.

Um outro mito, a gesta de Ulukauli (F. Grenand, 1982, p.244-54), refor¢a a idéia da ori-
gem waiapi dos brancos, reabsorvendo a descoberta da América nas tribulagdes desse ances-
tral mitico. Em compensagao, tempera a imagem positiva do branco, obediente ao demiurgo,
apresentada por esse primeiro mito, atribuindo-lhe os tragos de genro vingativo. Conta-se que
Ulukauli atravessou o Oceano Atlantico de oeste para leste e, depois, de leste para oeste, com
0 objetivo de vingar-se de seus afins, na pele de um personagem célebre:”

Quanto a Ulukauli e sua familia, eles estavam em suas canoas no mar. E foi ele, sim, foi ele que
os brancos chamaram mais tarde de Cristévao Colombo. (p.94-5)

As reflexdes mitoldgicas waidpi sobre o branco fazem dele, portanto, um personagem
de tragos ambiguos: afirmado em sua humanidade e até valorizado (episédio do banho de

6 A sequéncia relativa ao processo de diferenciagao das humanidades opera, ao contrario, uma hierarquizagdo que
lembra estranhamente os estereétipos coloniais, opondo um branco disciplinado e audacioso a indios timidos e
negros gregarios.

7 Escutando um ancido contar o mesmo mito, um comentador — um dos primeiros waiapi escolarizados - declarou:
"“Os cunhados de Ulukauli tinham sido levados muito longe e talvez tivessem ido parar na Franga, ou talvez até no
Canada, ja que 1a existen homens que se parecem conosco (yanelaanga)” (F. Grenand, 1982, p.254).
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Yaneya), é, a0 mesmo tempo, fortemente associado aos perigos da afinidade distante (vin-
ganga transocednica de Ulukauli). Alids, essa ambiglidade é reforcada por certas considera-
¢Oes fundamentadas na teoria indigena dos componentes da pessoa.8 Os Waiapi distinguem
uma alma/principio vital que encarna a pureza do ser (latwe) e se junta a Yaneya, o Criador,
apos a morte, e uma sombra negativa (tednge), associada ao comportamento dos espiritos
dos animais da floresta e as maneiras descontroladas.® Nessa perspectiva, imputam aos bran-
COs e aos negros todas as caracteristicas da humanidade, mas de uma humanidade guiada
basicamente pela sombra tednge, dotada, portanto, de uma inclinagdo especial para a
animalidade.

O fato de os Waiapi se considerarem como a origem das diversas humanidades constitui
uma afirmac¢do mitolégica classica. Por outro lado, se os Waiapi meridionais ddo muito mais
aten¢ao do que seus parentes setentrionais as distingdes da cor da pele entre brasileiros (“ama-
relo”) e franceses (“branco”), é evidente que, como variagdes simbdlicas na defini¢do do branco,
essas distingdes seguem o acaso das experiéncias do contato vividas por cada uma dessas
divisdes do povo waidpi.

O conteldo dos testemunhos colhidos por Tilkin Gallois e por nés mesmos revela uma
marcada diferenca, em termos de violéncia e natureza dos intercdmbios, entre as relagdes
dos Waidpi com os luso-brasileiros de um lado, e com os franceses, do outro. No plano mito-
I6gico, essa diferenga se traduz, entre os Waidpi do sul, por uma aten¢do maior consagrada
aos brancos, que contrasta com o relativo laconismo de seus parentes do norte, cujo apetite
especulativo parece satisfazer-se com as breves alusdes que mencionamos.

Além disso, ndo se tem noticia, entre os Waidpi do norte, de elaboragdes simbdlicas sobre
0s primeiros contatos, tais como as dos Yanomami do Brasil acerca da “fumaga do metal”
(Albert, 1992, neste volume). Nota-se, igualmente, a auséncia do argumento desenvolvido
pelos Waiapi do sul, segundo o qual os brancos, dado o seu status de possuidores do metal
e dos objetos manufaturados, devem redistribui-los generosamente, a exemplo do Capitdo Ve-
Iho da aldeia de Mairi (Tilkin Gallois, 1985, p.58-9). Entretanto, sabe-se por Thébault de la
Monderie (1857) que, no século XIX, os brancos tinham de aceitar, em sinal de paz, que lhes
aplicassem tufos de algodao na testa quando chegavam as aldeias waidpi. Essa pratica, assim
como outras com fungdes semelhantes (P. Grenand, 1982, p.126-7), ja ndo existem atualmente
a ndo ser de modo esporddico, durante o ritual do “roubo dos cdes” (yawamona), no qual os
habitantes de uma aldeia, simulando um grupo agressor, sdo “pacificados” pelos de uma outra
comunidade, em posicdo de “agredidos”. O comportamento exagerado dos “agressores”, que
revela sua animalidade, contrasta profundamente com a atitude polida dos “agredidos”. Esse
ritual, metafora da guerra e da alianga intercomunitaria, ndo evoca diretamente os brancos.

8 Para uma abordagem comparativa das nog¢des de pessoa nas sociedades tupi-guarani, ver Viveiros de Castro (1992,
cap.9).

9 O que estd coerente com o fato de os Waiapi considerarem a humanidade como uma espécie animal entre as
outras (ver F. Grenand, 1982, p.1649).
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Porém, o fato de alguns dos elementos simbdlicos ai presentes terem sido utilizados nos pri-
meiros contatos para submeter os brancos a uma espécie de “pacificagdo” ritual esclarece
bastante quanto a idéia que deles faziam os antigos Waiapi e concorda com as nossas obser-
vagoes anteriores sobre estarem esses forasteiros associados aos perigos da alianga distante e
aos excessos da alma animal.

Sonho e histéria: da diferenga intransponivel

O carater alusivo das produgdes miticas e rituais dos Waiapi do norte acerca dos brancos
opoe-se a riqueza do tratamento desse tema em outras ordens de discurso mais ligadas a
experiéncia cotidiana, por exemplo, nos relatos oniricos que deixam entrever a emergéncia de
uma nova concepgao do além, exclusivamente reservado para o principio vital divinizado dos
Waiapi (laswe) e descrito como um local desprovido de qualquer sinal de presenga ou tecnologia
estrangeiras:

Um sonho de Yawalu

A casa de Yaneya, no céu, fui em sonho. S6 ha Waiapi 1a: caga-se com arco, bebe-se cachiri guar-
dado em jarras de barro (wakpi), conversase sentado sobre nossos banquinhos. £ muito bom, nao
ha brigas, todo mundo é feliz. As casas sdo bonitas, grandes, com tetos de folha. Ndo ha franceses,
brasileiros nem negros. [Perguntamos ent3o se ha outros indios.] E mesmo, no meu sonho eu nao vi
nenhum Wayana, nao vi nenhum Emerilion, nao vi nenhum Palikur. S& havia nés. '

Finalmente, e talvez principalmente, o discurso cotidiano dos Waiapi do norte sobre os
brancos é enriquecido pelas experiéncias do passado de que guardam os ensinamentos em
relatos histdricos, que assim qualificamos porque é possivel situd-los no tempo e no espago e
em relagdo as genealogias. Os indios ndo os distinguem do discurso mitolégico, sendo o con-
junto da tradi¢ao oral coberto pelo termo mald, traduzido por muitos Waiapi francéfonos como
“histéria verdadeira” (F. Grenand, 1989). Esses relatos tém também uma vocagdo de narrati-
va edificante, na medida em que sdo contados para sugerir uma moral ainda presente.!!

Vejamos um desses relatos histéricos que apresentam de modo exemplar a distancia
intransponivel que os Waiapi percebem entre o seu mundo e o dos brancos e os perigos de-
correntes da tentativa de supera-la. Em 1977, em Trois Sauts (alto Oiapoque) contou-nos Miso,
um homem de 62 anos na época, o Ultimo sobrevivente dos membros da expedi¢ao waidpi

10 Nota-se, na primeira parte desse sonho, uma inversdo das idéias cosmoldgicas que atualmente prevalecem entre os
Waiapi do sul (ver Tilkin Gallois, 1988, p.69-86) e 0 estado embrionario de uma evolugdo semelhante & dos Guarani
(ver H. Clastres,1975).

11 Ver, a esse respeito, o artigo de Desveaux (1988} acerca dos relatos histéricos ojibway.
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gue retomou o contato com os brancos no médio Oiapogue, em 1937. O relato conta a vida

de um Waiapi que viveu entre 1830 e 187512

A histoéria de Pierre Louis

Pierre Louis era filho de Alasuka e de Sa'i Poatu. Se seu irmdo mais velho, Yatuwala, ndo tivesse
tido uma queda mortal do alto de uma plataforma de caga quando tentava flechar um tucano, Pierre
Louis, que era o mais novo, nao teria sido chefe. isso aconteceu na foz do rio Kwamak, onde acam-
pavamos quando saiamos em expedigao de caga. Nao lembramos o nome de sua mulher porque
minha avé Aniko, que me contou esta historia, ndo o disse. Pierre Louis era o nome que os brancos
lhe deram, na verdade ele se chamava Tameyu'a.

Foi entdo Pierre Louis que os brancos mais tarde nomearam capitdo. Na primeira vez que o leva-
ram a Caiena, ele tinha 5 ou 6 anos, na segunda, 9 ou 10 anos. Ele voltou e partiu varias vezes, mas
da primeira vez era realmente bem pequeno. Por isso os brancos 0 nomearam capitdo.'3

Minha avé contava que montes e montes de mercadoria subiam o rio até sua aldeia: cartuchos,
pano vermetho, machados, fésforos, sal... Tudo isso subia e chegava a casa dele. Mas ele ndo era
mais indio. Tinha virado branco, porque os brancos o tinham levado quando era pequeno. E, alias, o
que acontece atualmente com nosso genro Fulano. Minha avé contava que Pierre Louis nao s6 pare-
cia um branco - ela achava que ele se parecia com M. Hurault [que ela conheceu mais tarde]'® -
como era exatamente igual a um branco: falava como os brancos quando se sentam um diante do
outro, tinha os mesmos habitos que os brancos e, sobretudo, ndo falava bem a nossa lingua. Tinha
acabado falando a lingua dos brancos melhor do que a nossa.

Dizem também que ele ainda era jovem quando os brancos o designaram como capitdo, e acho
que ele ja era chefe quando voltou a viver entre nés e fez sua prépria aldeia em Akusiwalapulutpt. Foi
entdo que ele pediu aos outros que viessem se instalar junto dele: “Venham fazer minha aldeia”. Taliliman
foi. Até alguns Wayana foram e desmataram os contornos da aldeia. Dai em diante, ele mandava e as
pessoas vinham. E as mercadorias subiam, subiam e sempre chegavam até Pierre Louis. As pessoas di-
ziam: “Mais mercadorias chegam a casa dele!” Vocés dirdo, hoje, elas chegam a nossas casas.

Minha avé contou esta histéria. Seus irmdos mais novos sempre |he traziam muita madeira de
arco que ele polia. E assim que se faz com os chefes. Entao, um dia, os irmaos de Pierre Louis, entre
0s quais Sikay, voltando de um local de madeira de arco muito distante, o de Walakutt trouxeram-lhe
também uma pequena preguiga. Um dos irmaos disse ao mais velho: “Irmdo, e se nos fervéssemos
esse bichinho num caldeirdo? Vocé entende, irmao, um caldeirdo, em troca da preguica?”. E o irmao
mais velho deu o caldeirao. Era obrigado, ja que se tratava de seus irmaos mais novos, mas disse:
“Vocés ndo devem mais me trazer coisas assim. Nao me tragam mais preguigas, porque os brancos
nao tém nenhuma utilidade para uma coisa assim! Nem mesmo o comem! Um jacu, va 14, ou um
jacamim, até um papagaio, coisas assim, estd bem; mas isso nao, os brancos nao querem isso. E

Os garimpeiros franceses Marin e Mazin, que percorreram o alto Oiapoque em 1856 mencionam a presenca desse
homem a jusante das aldeias atuais de Trois Sauts {ver P. Grenand, 1982, p.330).

Aparece aqui a nogao de domesticagao (mowsa), tdo importante nas concepgdes waiapi de sua relagdo com os
brancos e a qual voltaremos no final deste artigo.

Geografo francés, bem conhecido pelos Waiapi, que liderou vérias expedi¢des nas zonas mais remotas das Guianas
entre 1947 e 1964.
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mais: também ndo me tragam mais madeira de arco sem polir; tragam-me bem polida, e coloquem
a corda. S6 me tragam arcos, ndo muito grandes, j& com a corda. Ndo tenho animo de trabalhar
nessas coisas. E um capitdo tem de trabalhar?”. Ora, naquele dia, ele estava justamente polindo um
arco! E porque ele tinha virado branco que estava falando assim.

Minha avd contou-me também que Pierre Louis tinha duas mulheres; uma para cozinhar sua
comida, outra para servir-the de mulher de verdade. A primeira vinha da gente do Mapali, a outra ele
tinha encontrado em Caiena e tinha trazido. Quanto ao pai dele, o avé Alasuka, Pierre Louis um dia
0 expulsou de sua aldeia, mas devo dizer que nao foi sem motivo. Ha velhos assim, que querem as
mulheres dos outros, e por isso ele expulsou o pai. Alasuka fugiu para além do lugar chamado
Wakapumopanga, na colina que domina a foz do rio Maliwa. Chegou a aldeia de Pilawili onde mora-
va sua irma mais velha, Ulupe, e ela resolveu ir ao encontro de seu sobrinho Pierre Louis que perse-
guia o pai. Encontrou-o e relatou em seguida o seu didlogo: “Ora, meu sobrinho, nao foi para que
voCé o perseguisse assim que seu pai fez um dia a couvade! E ele me respondeu em francés, em
francés! Nunca nenhum de nossos antigos chefes falou assim! Todos falavam a nossa lingua! Foi isso
o que eu disse ao meu sobrinho”. Ao entrar na aldeia, Pierre Louis gritou: “Onde esta meu pai? Onde
esta, para que eu possa amarrar suas maos?”. Contam que o avd comegou a chorar. “Vocé no deve
chorar, ordenou a irma mais velha; vou falar com ele”. E a avo Ulupe comegou a ralhar com seu sobri-
nho Pierre Louis. Ralhou com ele! Ralhou com ele! “Ele ndo é mais dos nossos!”, ela gritava. “Ele ndo
passa de um branco agora! E isso o que eu digo dele: um branco!”

Pois. Ele tinha se tornado totalmente branco; tinha-se transformado completamente num poli-
cial, porque tinha partido quando era pequeno. Mas ao mesmo tempo que tinha virado policial, ten-
tava ser chefe! Enfim, desse modo a tia tinha conseguido fazé-lo calar-se e acalmar-se apesar de tudo.
E Pierre Louis ndo matou o pai.

Minha avé também me contou como Pierre Louis morreu. Foi morto. As coisas aconteceram assim.
Pierre Louis era xamd e matou Takulupaye com sua pajelanca. Takulupaye também era xama e eles
devem ter-se desentendido por causa de antigas histérias de feiticaria. Alguns disseram que Takulupaye
tinha morrido comendo farinha de milho. Mas onde ja se viu farinha de milho matar alguém? Ele
estava vivinho, s6 tossia um pouco, mas néo tinha vontade de morrer! Contam que ele morreu de
repente, e eu acho que foram os espiritos de Pierre Louis que o mataram; ndo os de Asapo, como
disseram alguns.

Takulupaye estava morrendo, mas sua gente tentava curd-lo, principaimente sua fitha, Pilisi. Ela
tratou dele como se fazia antigamente, com pimenta ki‘iysili. Takulupaye acusou Pierre Louis de ter-
lhe enviado seus espiritos e pediu a todos que o vingassem: "Vinguem-me, disse, vinguem-me!”. Entao
morreu. Enquanto isso [numa outra aldeia], Pierre Louis estava polindo um arco. E a vinganga de
Takulupaye chegou. Acho que Pierre Louis estava dormindo. Durante o seu sono, o contraveneno utili-
zado pela filha de Takulupaye chegou. Uma das mulheres de Pierre Louis queria soprar sobre o mal,
como se faz, mas dizem que ele mordeu-lhe a mao com for¢a e que foi muito dificil retira-la da boca.
Foi assim que Pierre Louis morreu.

Esse texto ndo é apenas a historia de vida de um homem do século Xix. E mais do que
isso, € um relato épico e moral cujos episodios e o infeliz heréi sdo freqlientemente evocados
pelos Waiapi de hoje como um exemplo que nado se deve seguir: “Lembrem-se de Pierre Louis!”,
¢ algo freqlientemente dito aos jovens muito inclinados a imitar os brancos. O narrador, falan-
do por si ou fazendo falar seus personagens, insiste na mudanca de identidade de Pierre Louis,
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lembrando, como um leitmotiv, que a causa disso foram suas viagens precoces para junto dos
brancos, que o deculturaram. Ele tem cabelos curtos, a indelicadeza de olhar para os outros
nos olhos, ndo sabe falar sentado lado a lado, como convém, esquece o waidpi e responde a
tia em francés num momento de grande emogao, como se rejeitasse ao mesmo tempo a
couvade, seu pai e sua lingua, ou seja, toda a sua cultura, na qual ndo consegue se realizar.

Esse homem, que se pode facilmente imaginar partido entre duas identidades, refugiou-
se no poder, tornou-se chefe. Nessa posicao, joga com sua familiaridade em rela¢do ao mun-
do dos brancos e, principalmente, com os bens preciosos que & adquire. Porém, o narrador
Miso, aqui e ali vai-nos fazendo ver como o manipulador acaba manipulado, de um lado por
seus irmaos e, do outro, pelos brancos, preso entre as pretensdes de uns e de outros, ainda
que dé a ilusdo de comandar a troca em beneficio préprio. Finalmente tenta 0 xamanismo,
forma de poder ainda mais perigosa, mas esse serd seu fim. Por ser incapaz de dominar as
forgas que acionou em sua luta contra um outro xama e rejeitar qualquer ajuda tradicional,
acaba morrendo. E Miso, mais uma vez, opde a morte dos dois homens de modo exemplar:
a vitima de Pierre Louis morre entre os seus parentes e com a certeza de ser vingado, enquan-
to ele, solitario, se vé incapaz, mesmo na agonia, de ser waiapi.

Insistindo na ligdo desse refato, Miso faz um aparte que mostra o quanto ela é atual: “E,
alias, o que acontece atualmente com nosso genro Fulano”. Em outras palavras, o que se via
antigamente conserva todo o seu valor exemplar: os Waidpi continuam vendo o modelo bran-
co como um impasse. Os poucos Waiapi que fizeram a viagem iniciatica em dire¢do a cultura
francesa nao voltam mais preparados para o que se lhes apresenta como um didlogo impos-
sivel, mas, muito pelo contrario, geralmente desorientados e incompreendidos. Muitas vezes
nao conseguem partilhar suas experiéncias, e o beneficio que suas comunidades poderiam
obter desses contatos é minimo, a ndo ser por um aspecto estritamente material. Pudemos
constatar diversas vezes quao pouco eloquentes sdo agueles que retornam desse mundo
exterior, ndo porque nao tenham aprendido ou compreendido nada, nem porque desejem
manter suas peripécias em segredo, mas pela arrasadora dificuldade de traduzir a incompati-
bilidade entre esses universos. Os capitaes europeos do século XVI, para se fazerem crer, leva-
vam indios em suas caravelas, mas como trazer de Caiena um automaovel, uma loja, um sema-
foro ou um porto? E como explicar a estupefagdo que se sente diante de tudo isso e,
principalmente, a servidao a que é preciso curvar-se durante a viagem. Entdo eles calam.

Retratos de forasteiros no cotidiano

Os Waiapi do alto Oiapoque, que ndo se sentem mais ameagados nem fisica nem
territorialmente, > abordam a questdo do contato em termos de resisténcia cultural e dedi-

15 A invasdo de garimpeiros trabalhando para patrées brasileiros ou franceses, que perturbou a regido de Camopi em
1986-1987, cessou. Mas uma retaguarda de comerciantes inescrupulosos, de olho nos varios subsidios que os Waiapi
recebem do Estado francés, permaneceu na margem brasileira do Oiapoque, nas proximidades das aldeias indigenas.
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cam-se mais a0 como do que ao porqué das coisas. Assim, tém consciéncia de dominar seu
espa¢o e de ainda terem a liberdade de programar a utilizagao de um ecossistema que é s6
seu. O que censuram nos brancos, franceses no caso, é uma intrusdo mais desordenada do
que brutal em sua vida cotidiana, que atribuem a uma tendéncia a falta de modos (eite péaso)
geradora, segundo sua moral, de comportamentos desregrados.'®

Concretamente, a autonomia de seu modo de vida se encontra minada em aspectos tdo
importantes quanto o nascimento (0s primeiros partos so todos feitos em hospitais de Caiena),
a morte (os doentes graves sao levados de helicoptero e sdo raros os velhos que morrem entre
0s seus), a lideranga politica (todo novo chefe deve ser confirmado pelas autoridades france-
sas), os padrdes de assentamento (a sedentarizagdo é uma constante da politica indigenista
francesa), as relacdes intercomunitarias e a guerra (os “gendarmes” “garantem a ordem” em
territdrio waiapi).

Quanto a ingeréncia na lideranga e na guerra, os Waidpi sabem que os brancos procu-
ram garantir seu dominio do territdrio guianense e que essa vontade se traduz por um con-
trole politico direto de sua sociedade. Por exemplo, Miso contou a um outro Waiépi, em nos-
sa presenga, um episddio de vinganga:

“Se vocé confessar, vamos ter de mata-lo!” Isso diziam as pessoas da aldeia a Pukuli. E durante
esse tempo, suas flechas estavam apoiadas nos postes da casa. Eles eram assim, os de antigamente,
mas hoje, por causa da gente deles [aponta para nds], ndo somos mais assim. E saiba que eles [os
brancos] se intrometerao cada vez mais em nossos assuntos.

De resto, os Waidpi ndo culpam apenas uma simples distancia cultural entre os brancos
e eles, mas uma verdadeira incomunicabilidade fundamental. Como se convenceram de que
as intromissdes dos brancos em sua vida ndo tém nenhuma razao inteligivel, elas parecem-
lhes cada vez mais intoleraveis. Contudo, quase sempre desistindo de se fazerem ouvir, os
Waidpi insistem em transmitir uma auto-imagem inacessivel e muda, numa espécie de resis-
téncia passiva.

Como eles mesmos enfatizam, o transtorno que enfrentam para todos os rituais relati-
vOS a0 nascimento e a morte perturba-os a ponto de colocar em risco o préprio futuro de sua
sociedade. Fecham-se, apesar disso, numa reafirmagao da incomunicabilidade para justificar
o siléncio que se impdem:

Vocés sabem muito bem que os brancos nao compreendem nossa vida, nao sabem as mesmas
coisas que nds, nao acreditam nas mesmas coisas que nos!'?

16 Essa tendéncia ao excesso é concebida pelos Waidpi na forma de uma ruptura das normas de comportamento em
relagao a sobrenatureza e a natureza: desatengdo em relagdo aos pressagios, negligéncia das proibigdes {especial-
mente as ligadas ao nascimento), atitude destruidora na caga e na pesca etc. Considera-se que esse tipo de falta
gera, por sua vez, comportamentos sociais desviantes.

17 Um novo exemplo desse siléncio nos foi relatado por uma testemunha galibi. O prefeito waiapi de Camopi, que adoe-
ceu e morreu subitamente em Caiena, foi repatriado a seu municipio para ser sepultado com grandes cerimdnias
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No dmbito do xamanismo, os Waidpi tém, assim, a sensagdo de dominar um universo
inacessivel aos nao-indios, o que lhes da, alids, a sensagdo de uma certa superioridade. “Os
brancos nao acreditam nos espiritos da floresta nem no poder de nossos xamas, mas os ne-
gros os temem.” Esse sentimento de forga reside na convicgdo de que apenas os xamas (paye)
possuem o dom da visdo, que os estrangeiros jamais alcangarao, mais uma vez, por causa de
seus constantes excessos. Assim, ndo € preciso se esconder para praticar a arte, e nenhuma
pressao € exercida sobre 0 xamanismo: nao existemn xamdas ocultos no Qiapoque.

A percepcao que tém os Waiapi da politica branca e da escola francesa é totalmente
diferente. Nao se trata, como em relagdo ao nascimento ou a morte, de um esvaziamento da
base ritual de sua cultura; tampouco se trata de uma manifestacao de ignorancia, como ocor-
re em relagdo ao xamanismo, saber esotérico controlado e preservado de qualquer ingerén-
cia branca; trata-se da imposi¢do de usos absurdos, mas nos quais os brancos insistem, que se
inserem na vida cotidiana dos indios sem que estes tenham-se dado conta do que realmente
estd em jogo quanto ao futuro de sua sociedade.

Em matéria de politica,'® nota-se que cada comunidade, para marcar a unidade que re-
presenta, sempre se exprime por um voto em bloco nas elei¢des nacionais; e sé ha muito
pouco tempo comegaram a surgir opinides divergentes em elei¢des locais. Falando sobre a
eleicdo presidencial de 1974, uma mulher e um homem, respectivamente, resumiram assim o
sentimento que geralmente prevalece no eleitorado waidpi:

Tudo isso sao assuntos de brancos. Nunca vimos nenhum dos chefes entre os quais nos pedem
para escolher e me disseram que nenhum deles fala a nossa lingua.

Nao precisamos da opinido dos brancos para escolher nosso chefe, por que entao eles precisam
de nos para escolher o deles?

A escolarizagdo, por sua vez, é um eterno foco de mal-entendidos. Conscientes da ne-
cessidade de se comunicar em francés (estdo habituados a pratica de outras linguas indige-
nas), os Waiapi sao, no entanto, totalmente impermeaveis ao ritual escolar, baseado em pra-
ticas contrdrias a suas regras de comportamento. Encarar alguém e falar alto sdo, por exemplo,
manifesta¢des de hostilidade. Ainda tém apenas uma sensagao vaga e confusa de que a es-
cola francesa é a primeira pega de todo um sistema de educagdo incompativel com o que eles
elaboraram ao longo de séculos para garantir a formagado dos filhos. Os pais waiapi conce-
bem a escola apenas como um meio de completar o saber enciclopédico que todos os adul-
tos transmitam o dia inteiro as criangas da aldeia. Visto como uma fonte de conhecimentos

pelas autoridades brancas e crioulas locais. Os indios, assustados com 0 rumo que tomavam 0s acontecimentos,
assistiram ao enterro trancafiados numa desaprovagao muda, recusando qualguer espécie de participagao nesses
funerais que os deixavam frustrados e que eles consideravam sacrilego, j& que nenhum de seus rituais habituais
pudera ser realizado no momento da morte.

18 Sem insistir aqui na desonestidade oficial, nao percebida como tal pelos indios, de transformar ex officio os Waiapi
em eleitores franceses, em vista de sua distancia cultural, linguistica, historica e geografica em relagdo a Franga.
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complementares a educagao indigena, o ensino escolar, segundo os Waiapi, deveria natural-
mente resultar num maior dominio do saber dos brancos, sem obrigéd-los a abandonar seu
préprio universo cultural. Na verdade, a escolarizagdo, em geral inadaptada as suas expecta-
tivas, conduz, ela também, a incomunicabilidade cultural e a confusao. Assim, um pai waiapi,
certa vez, pediu ao professor de seu fitho que, ac mesmo tempo, fosse mais severo com ele
e ndo o repreendesse por uma auséncia de dez dias, durante os quais estava participando de
uma cagada, concluindo: “Com vocé, meu filho aprende a conhecer 6 mundo dos brancos,
comigo, ele aprende a viver”.

O que mais perturba os Waiapi em suas relagdes com os brancos ndo é tanto a violéncia
das regras que impdem (quando impedem, por exemplo, a migragdo de uma aldeia), ou o
sentimento de dependéncia que geram (quando é preciso esperar pela oficializagao da esco-
Iha de um lider), mas sim a constatagdo de que os brancos seguem suas préprias regras sem
fazer o menor esfor¢o para acolher as aspiragdes e costumes indigenas. Essa recusa absoluta
de qualquer intercdmbio cultural faz que a alteridade dos brancos nao possa nem mesmo ser
pensada no quadro da oposigao tradicional “amigo”/"inimigo” (molipa/owaya), situacao di-
ficil de conceber numa sociedade em que é preciso partilhar normas comuns de reciprocida-
de e de etiqueta ritual até para ser inimigo.

E impressionante constatar 6 quanto os Waidpi se sentem mais civilizados do que os
brancos e sua amargura quando repetem os mdltiplos exemplos de presungao e de grosseria
de que s3o vitimas. Sabemos, contudo, que sempre que se encontra diante de um branco,
mesmo numa situagao favoravel a ela, uma pessoa waidpi, na impossibilidade de simular uma
jovialidade e uma familiaridade excessivas que seu ethos condena, prefere assumir uma pos-
tura submissa que favorega seu interlocutor. A justificagdo é imediata: “Ha uma grande dife-
renca entre ele e eu: ele ndo sabe que € estipido e grosseiro, eu sei que ele o é".

Quando estrangeiros chegam as comunidades waiapi mais isoladas, sua presenga reacende
um eterno debate sobre o exatismo dos brancos. Discutem longamente as diferencgas de eti-
queta a mesa, na cama e habitos higiénicos. Brincam de se amedrontar uns aos outros: “E se
os soldados da Legido Estrangeira atacassem a noite?”. Procuram espetdculos pitorescos:
“Vamos assistir ao jantar do ‘gendarme’!”. Perdem-se, prazerosamente, na complexidade da
classificagdo dos diversos tipos de brancos.

A experiéncia recente do contato permitiu aos Waidpi do alto Oiapoque elaborar uma
tipologia detalhada dos estrangeiros, especialmente em relagdo aos franceses, com quem
convivem mais de perto e que, testada no dia-a-dia, estd em constante reelaboragao. Distin-
guem-se, primeiramente, duas categorias implicitas: os brancos que os indios temem, porque
tém poder'® e sdo perigosos (poyite), e os brancos que os divertem (malala, "gracejar”), nao
excluida ai a possibilidade de excesso, igualmente perigosa. Essa divisdo basica é recortada
por outra, entre brancos possuidores de um saber (no¢do contida no morfema de derivagao
-ya, “mestre de, conhecedor de”) e os que ndo possuem saber algum.

19 Nogao contida na palavra kasi, “forga”, que se opde a yuke, “carcomido, usado”, e, por extensao, “sem forca”.
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Nessa grande repartigdo, os brancos temidos pelos Waidpi sao de longe 0s mais nume-
rosos. O importante para os indios, em rela¢do as categorias de brancos que descreveremos
em seguida, é determinar em que medida sdo compostas de individuos passiveis de serem
“domesticaveis” (mow#£a), informagdo essencial que constitui o fundamento de qualquer ali-
anga (esclareceremos 0 alcance dessa nogao em nossa conclusao).20

Os militares (sotakny)

A palavra sota é uma corruptela do francés “soldat” (soldado); sotakU é a forma plural.
Sua presenca em territorio waidpi é oficialmente justificada pelo controle das fronteiras, asso-
ciado as necessidades de treinamento antiguerrilha na floresta tropical.2! Por definigdo, os
militares constituem uma categoria “perigosa”, na medida em que se compoe de homens de
guerra mobilizados em tempos de paz. Embora os Waiapi nao tenham dificuldade em identi-
ficar neles tragos guerreiros que lhes sdo familiares (grupos de homens sem mulheres; vigilias
e guardas noturnos; cozinha rudimentar; armas sempre prontas), ressaltam claramente sua
animalidade, que os torna incontroldveis. A designagao indigena distingue sem ambiglidade
os soldados sotakl do guerreiro waidpi, towayd.??

O equipamento e o comportamento dos militares brancos sdo considerados inquietan-
tes e sua maneira de fazer guerra, do modo como os préprios soldados franceses a descrevem
para os indios, € incompreensivel e remete a experiéncias traumatizantes vividas no século
XIX em combates com militares brasileiros ou Cabanos, numa guerra “selvagem”, avessa a
qualquer regra ritual waidpi (P. Grenand, 1982, p.210-9). O poder tecnolégico da guerra branca,
para os indios que ndo o dominam, é um fator de medo e inseguranga (iyar), que o total des-
conhecimento do meio demonstrado pelos militares, fonte de constantes zombarias, ndo basta
para contrabalangar. A obstinagdo com que os indios de Trois Sauts procuram evitar que seus
jovens fagam o servigo militar no exército francés ilustra bem sua apreensdo em relacdo aos
sotakl: "Nao queremos que nossos filhos aprendam a fazer guerra como os brancos”.23

Durante as expedigdes militares em suas terras, em geral breves, os Waidpi ficam em
constante estado de alerta e mantém afastadas suas mulheres e criangas. Mas, muitas vezes,

20 Resumimos, a seguir, observagbes provenientes de uma experiéncia de duas décadas de convivéncia com os Waiapi
do norte. Limitagoes de espago obrigam-nos a resumir a maior parte dos comentarios indigenas, em vez de cita-los
textualmente.

21 Esse treinamento é feito em colaboragao com o exército brasileiro: oficiais franceses fazem estagios regulares em
Manaus no Batalhao da Selva, enguanto oficiais brasileiros vao visitar a Legido Estrangeira em Kourou.

22 Termo derivado da palavra owaya, “adversario, inimigo”.

23 Essa citagdo merece ser comparada a um relato colhido entre os Waidpi do sul por Tilkin Gallois (1988, p.345-6)
acerca de um chefe que se tornara violento “como os brasileiros”, violéncia essa simbolizada pela imagem do bebe-
dor de sangue. O medo dos sotakU se deve em grande parte a importancia, no pensamento simbdlico waiépi, das
metamorfoses monstruosas decorrentes dos excessos.
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um rapaz corajoso concorda em servir-lhes de guia na mata, sempre de modo calculista: “Te-
mos de saber como eles se comportam, como os seus chefes lhes falam e o que eles lhes
respondem, aprender como eles vivem na mata e como se ocupam durante o dia. Talvez pre-
cisemos disso um dia”. De gqualquer modo, fazem tudo o que esta ao seu alcance para evitar
ter de enfrenta-los algum dia.

Os “gendarmes” (sata, sep)

Sata é a corruptela do francés “gendarme” e sep (vocativo), de “chef”, titulo de que faziam
muita questao os primeiros “gendarmes” e que se manteve desde ent3o. E uma categoria
que conota poder politico. Por intermédio de seus membros, os “chefes” de Caiena e da Fran-
ca fazem-se representar e controlam o acesso ao territério waiapi. Ao contrario dos militares,
sao distinguidos individualmente, fazem parte da historia da regido durante as quatro Ultimas
décadas e os indios convivem com eles diaria ou esporadicamente, dependendo da comuni-
dade. Apesar de vdrias tentativas, revelou-se inutil tentar “domesticé-los”, j4 que todos, homens
e mulheres (as esposas), parecem apegados de maneira taxativa a seu modo de vida original.
Além disso, os indios enfatizam a constante degradagdo de suas relagdes com os "gendarmes”,
que tendem a se imiscuir cada vez mais na vida das aldeias waidpi. Recentemente um lider
idoso comentou que “os ‘gendarmes’ j& ndo sdo como antigamente”, enquanto varios jovens
acrescentavam em francés: “metem-se cada vez mais nos nossos assuntos”.

Sua presenga em territdrio waiapi estd ligada a uma questdo ainda sem resposta atual-
mente: os indios ndo compreendem por que os chefes dos brancos sempre delegam o poder
a essas pessoas que quase sempre consideram pouco inteligentes (mama‘ete), pouco perspi-
cazes, fanfarrées, mexeriqueiros (id'aweluwéte e’i) e, principalmente, com pouca facilidade
para falar linguas estrangeiras. Mesmo assim, os Waidpi tém-nos como inofensivos e comuni-
cativos, quase sempre prestativos e honestos e, acima de tudo, como principal fonte dos tao
cobicados objetos manufaturados. Por outro lado, os indios se queixam de que, mais cedo ou
mais tarde, quase todos acabam esquecendo que sdo eles os estrangeiros nas aldeias waiapi.

O comportamento recomendavel para os “gendarmes” consiste em fingir humildade e obe-
diéncia e imitar seu modo de falar. Essa imitag@o tem dois objetivos: tentar “amansa-los”, isto &,
diminuir suas defesas, e também avanqar-lhes no terreno para evitar, finalmente, que eles inva-
dam o seu. Trata-se, portanto, de uma espécie de “autoprote¢ao preventiva” que os Waiapi tentam
aplicar em suas relagdes cotidianas com os "gendarmes”, que jamais se dao conta disso. Apesar
de tudo, essa estratégia deve ser entendida como uma delicada tentativa de alianga.

Os médicos (moaya, lote)

Modya significa “senhor dos remédios” e lote (vocativo) é a corruptela do francés “docteur”
(doutor). Trata-se de uma categoria de brancos, ao mesmo tempo, estimada e temida, cujo
papel na sobrevivéncia fisica dos Waiapi foi e continua sendo determinante, como afirmava
ainda recentemente o velho xama Tayau, hoje centendrio:
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Sabem, estou agora na minha terceira vida. Se antigamente eu perdi duas mulheres e todos os
filhos delas, foi porque ndo havia médicos. E se hoje quase todas as criangas que nascem continuam
vivas quando ficam doentes é porque ha médicos entre nos.

Os Waiapi acham que os médicos devem ser abordados de acordo com suas disposi¢oes
individuais, dependendo de serem ou nao abertos para o seu universo cultural. Em caso de
conflito, por exemplo, sobre a profilaxia, entre médicos e habitantes da aldeia, as duas partes
em geral pedem o auxilio dos enfermeiros indigenas, cujos talentos diplométicos sao, nesse
momento, mais importantes do que suas qualidades como curadores. O respeito aos médi-
cos € quase unanime por causa do seu conhecimento na identificagdo dos sintomas e, em
geral, suas indicagbes terapéuticas sdo consideradas superiores a fitoterapia waidpi (Grenand
& Grenand, 1983).

Os indios evitam a todo custo qualquer situagao de conflito entre médicos e xamas, ra-
ramente em concorréncia, pois ndo querem de modo algum se ver privados dos talentos de
um e de outro. Mais do que isso, os xamas estabelecem com os médicos, que consideram
culturalmente receptivos, lagos de conivéncia baseados numa relagdo de amizade eletiva molépa
que expressa muito bem a nogao de confraternidade. Sem que se possa falar nesse caso de
"domesticacdo” ou alianga a longo prazo, ja que se trata de relagdes individuais sempre reno-
vadas, os médicos sdo uma das categorias de brancos menos distantes para os Waiapi.

Os professores (lekoya)

Essa palavra é uma corruptela do francés "I'école” (a escola), acrescentada do sufixo de
derivagdo ya, "mestre de”. Essa é outra categoria problematica, cujos membros, em sua for-
ma atual, surgiram apds a partida de um monitor galibi em Camopi, em 1970, e o fim de
nossa propria experiéncia de educagao bilinglie no alto Oiapoque, no final de 1976.

S30 as unicas pessoas que tém um relacionamento préximo com as criangas waiapi, sen-
do os primeiros a submeté-las as nogdes desconhecidas e intraduziveis de disciplina, obedién-
cia e desempenho escolar, que contradizem frontalmente a educagéo tradicional recebida de
seus parentes no seio da comunidade. Ja comentamos o modo como os Waidpi concebem a
escolarizagdo. Em conseqliéncia disso, os professores sdo pessoas que os Waiapi tentam sem-
pre "domesticar”, para diminuir o peso que podem ter sobre seus filhos. Mas, em geral, pare-
cem muito dificeis de amansar e pouco suscetiveis a vida das aldeias.?* Sua incapacidade de
adaptagao as realidades locais é temida, pois significa que irdo embora rapidamente e que
todos os esforgos feitos em relagao a eles terdo sido em véo.

24 E preciso notar aqui que, por causa das caréncias de sua administragao de tutela, os professores sdo 0s Unicos
brancos que se encontram quase que totalmente dependentes dos indios para sobreviver.
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Os indios gostariam de falar mais sobre ¢ mundo dos brancos com os professores, mas
estes costumam esquivar-se desse tipo de conversa. No geral, os Waiapi sentem-se frustrados
em seus contatos com os professores e, apesar de eles serem classificados, como os médicos,
na categoria dos possuidores de saber, costumam ser qualificados de /adnga, "falso, seme-
Ihante a”,2> que s6 tem uma aparéncia de saber.

Os politicos?®

Essa é a categoria de brancos considerada a mais distante pelos Waiapi. Os politicos s&
comegaram a manifestar-se na regido do Oiapoque apés 1975, quando comegaram a se inte-
ressar pela comunidade de Camopi que, até entdo, funcionava em marcha lenta. Esses ho-
mens apressados passam pelo territério indigena com fei¢des variadas, de fala mansa ou
autoritarios, sorridentes ou altivos, mas sempre com o mesmo objetivo: obter aprovagdo ou
distribuir promessas relativas a questdes que os Waiapi nem sempre dominam (instalagéo de
energia solar, constru¢ao de uma pista de pouso, compra ou aluguel de um trator...). As visi-
tas dos politicos acabam sendo totalmente inconsistentes para os Waiapi, a ndo ser por uns
poucos presentes que deixam atras de si com ostentagao.

Por isso € dificil definir a percepgao indigena dessa categoria de brancos, cuja Unica rea-
lidade se manifesta pela generosidade varidvel dos membros que a compdem. De qualquer
modo, os Waiapi sempre ficam com uma sensagdo de empobrecimento e perplexidade apds
suas visitas, quando descobrem, muitas vezes em conversas com os antropdlogos, o que ha
por detrds delas. Mas sempre insistem em demostrar atitude de aparente submissdo que t&m
de manter diante dos politicos, de modo a preservar a tranquilidade de suas comunidades,
pois suspeitam que os politicos possam, afinal, ser tdo perigosos quanto os militares.

Os padres (mope)

Essa categoria de brancos tem atualmente uma representacdo infima, e os Waiapi do
norte s6 muito raramente véem alguns de seus membros. A designago, corruptela do fran-
cés “mon pére” (padre), herdada dos grupos instalados junto as missdes jesuiticas do Oiapogque

25 Essa hierarquizagao dos valores entre modelos-tipo (ee) e imitagoes (fadnga) é constante no discurso waiapi. Apli-
ca-se tanto aos elementos do meio natural quanto aos objetos e seres humanos.

26 Nao existe neologismo para designa-los genericamente. Diz-se papa defite (“papai deputado”), papa kosiye (“papai
conselheiro geral”) e a utilizagdo, sentida como comica, da palavra “papai” nesses crioulismos dispensa o emprego
do sufixo -ya, “mestre de”, em relagdo aos politicos.
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no século xVvill, da origem a brincadeiras por lembrar o nome francés da fruta tapereba,
“monbin” (Spondias mombin L.). Nenhuma referéncia explicita aos missionarios de antiga-
mente parece ter sido conservada pela histéria oral waiapi, embora vestigios esparsos da in-
fluéncia crista aparecam na mitologia (F. Grenand, 1982). Os padres sdo considerados pelos
Waidpi como pessoas sem nenhuma utilidade para o grupo, e nenhum poder na regido.

“Eles ndo dao presentes”, “s& querem levar nossos filhos”, sdo os comentarios frequien-
tes a seu respeito, o que, alids, chama a atengdo para um fato bem real: a reabertura, nos
Ultimos anos, de um internato para criangas indigenas em Saint Georges do Oiapoque. Embo-
ra se especialize em recrutar jovens émerillons, ele também acolhe algumas criangas waiépi,
entre as quais a filha mais velha do prefeito do municipio (essa escolarizagdo fora da aldeia
representa a Unica garantia de uma formagdo de qualidade).

Por fim, os padres tém a reputagdo de saber contar belas histdrias, mas seus discursos
moralizantes contra a poligamia, o caxiri e o uso do tabaco sao ridicularizados. Diante deles,
os Waidpi mantém uma gentileza irbnica mas sem concessoes, ironia, alis, refor¢ada, em
parte, pelo tradicional discurso anticlerical francés.

Os pesquisadores

Esse é um grupo bastante diversificado quanto a suas especializagées, mas relativamen-
te homogéneo na atitude aberta para com o saber indigena. Os botnicos, zodlogos, gedgrafos,
antropologos e outros pesquisadores sao os brancos percebidos de modo mais positivo pelos
Waiapi. Pode-se até dizer que chegam a ser esperados, jd que sao os Unicos brancos que vém
visitdlos para ouvir e aprender.?” Essa categoria de estrangeiros marcou em especial a expe-
riéncia dos Waidpi por sua presenga constante desde 1947,

E aos pesquisadores que os Waiapi realmente atribuem a qualidade de ya, “mestre de,
conhecedor de”. H3, assim, “o mestre dos peixes” {ictidlogo), o “mestre das arvores” {(botani-
co), "o mestre da terra” (gedlogo) etc. Tal especializagdo deixa-0s perplexos, por se opor a
sua visdo globalizante do universo, mas o trabalho dos pesquisadores costuma ser acompa-
nhado com interesse, e o didlogo resultante tende a uma fértil colaboragido. Em compensa-
¢30, os pesquisadores nem sempre assumem de bom grado o papel de informantes sobre o
mundo dos brancos, para o que sdo sempre chamados pelos Waiapi que, desse modo, devol-
vem-nos a sua posi¢ao primeira de embaixadores involuntérios.

As expedigoes cientificas sdo as Unicas visitas de brancos que dao aos Waidpi a idéia de
uma verdadeira troca de saberes, de competéncias e de pontos de vista. £ comum ouvi-los
comentarem seus didlogos com os naturalistas, dizendo enfaticamente okuwa katu!, "ele
conhece bem!”, como se se referissem aos talentos de um grande contador de histérias. Basta

27 Estamos longe da atitude de rejeigdo sistematica dos pesquisadores que é comum entre os indios norte-americanos.
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ver a recepgao calorosa que os Waiapi reservam as expedi¢des cientificas em seu territério e
0 quanto se esforcam para auxilia-las, repartindo as tarefas entre si, para perceber que os
pesquisadores constituem para eles uma espécie de brecha na incompreensdo que geralmen-
te reina entre indios e brancos.

Embora ndo sejam pessoas que se possa realmente "domesticar” (sabem que é impossi-
vel fixd-los), tentam ligé-los ao sistema de relagdes de amizade preferencial yepe (de que vol-
taremos a falar) e, sentindo-se compreendidos por eles a0 mesmo tempo que compreendem
seus projetos, tentam fazer deles eventuais porta-vozes junto aos “chefes” brancos. Infeliz-
mente, esse projeto é frustrado muitas vezes, pela inaptidao dos pesquisadores, a excecao
dos antropdlogos, para desempenhar esse papel. Pode-se, entdo e mais uma vez, sentir aflorar
0 cansago e a amargura, germes de uma futura rejeicdo desse tipo de branco a quem os Waiapi
comec¢am a acusar de uma certa inutilidade (oymoeari kaleta fe!, “ele sé se enrola em seus
papéis!”).

Os barqueiros (moteya)

A palavra vem do francés “moteur” (motor de popa), acrescida do sufixo de derivagdo
ya, “mestre de”. Essa é outra categoria apreendida de modo homogéneo, apesar das diferen-
¢as étnicas dos membros que a compdem (crioulos, negros maroons, cabaclos brasileiros). Os
barqueiros sdo, como seu nome indica, “mestres da navega¢do”, uma arte respeitada pelos
Waiapi setentrionais, que a eles devem sua aprendizagem da navegac¢do a motor e certas
técnicas de fabricacdo de canoas. Foram estabelecidas relagdes de parentesco, freqientemente
lembradas, com alguns desses barqueiros ac longo dos Ultimos cento e cinglienta anos. Estes
praticam, além disso, um comércio paralelo, de precos astrondmicos, mas que permite aos
Waidpi saciar vontades insensatas ou o gosto pelas trocas arriscadas.

Sao também considerados como mestres da brincadeira e da festa, verdadeira vanguar-
da em termos de musica, roupas e engenhocas. Por isso, toda a expedicao que acompanham
é esperada com impaciéncia pelos jovens waidpi. Com eles, os indios ndo temem demonstrar
uma verdadeira camaradagem ou realizar negdcios complicados, mas tomam sempre o cui-
dado de manter afastadas suas mulheres e filhas. Sdo estrangeiros dos quais os indios se sen-
tem fisicamente proximos (interesse que compartilham pelo rio e pela mata) e culturalmente
muito distantes (exuberancia desconcertante, modos barulthentos, culinaria considerada nau-
seante). Tal mistura de tracos humanos e de outros associados ao comportamento animal
torna essa categoria de estrangeiros muito ambigua, o que fica acentuado pelo termo vocativo
tailo, "cunhado” (de que voltaremos a falar), aplicado a seus membros.

Os caboclos brasileiros (kalaikt)

Essa categoria é diferente de todas as demais, pois representa uma “raga” distinta. Até
poucos anos, os Waidpi setentrionais baseavam sua representacdo dos caboclos em relatos
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histdricos tais como a gesta do chefe Asingau (P. Grenand, 1982), na qual aparecem com
uma imagem brutal e perigosa. Os indios vindos do Rio Cuc, no Brasil, atribuem-lhes, nos Gi-
timos tempos, varias epidemias letais, raptos de mulheres e criangas e roubos de roga, res-
ponsabilizando-os por sua migracdo para o alto Oiapoque, na Guiana Francesa. Essa imagem
negativa é enfatizada pelos relatos dos Waiapi meridionais que acompanharam essa migra-
¢ao no periodo anterior ao contato oficial com a Funai, em 1973.

Nem a evidente semelhanca fisica que os Waidpi tém com os caboclos nem o profundo
conhecimento que estes tém da floresta, que os indios atribuem explicitamente a antigas
mesticagens, neutraliza a desconfianga extrema que perpassa suas relagdes. Os Waidpi sempre
estdo a vigialos sem que eles percebam. As rela¢des desastrosas que tiveram no médio
Oiapoque com garimpeiros brasileiros sé aumentaram esse sentimento de temor.

Conclusiao

Desde o século xVI, os Tupi da costa e, em seguida, os Guarani fascinaram os observado-
res europeus. O mesmo tipo de atracdo surgiu em relacdo as sociedades tupi contempora-
neas para as quais varios antropdlogos tentaram transpor os conhecimentos existentes desses
grupos antigos. Desse ponto de vista, o trabalho de Viveiros de Castro (1992) sobre os Araweté
pode ser considerado como uma verdadeira renovacao teérica na abordagem das sociedades
tupi-guarani. Integrando cosmologia e sociedade, ele propde, por meio de analise inovadora
do canibalismo e do profetismo, uma interpretacdo da ambivaléncia da constru¢do da pessoa
tupi-guarani, entre a animalidade e a divindade, em busca de um perpétuo devir. A aborda-
gem da alianga e da guerra que se inscreve nessa analise parece-nos fornecer a chave da logica
simbdlica daquilo que percebemos neste artigo como a alianga impossivel entre os Waidpi e
0s brancos.

Decidimos passar das classificacdes a mitologia, e desta para o relato histérico, para
chegarmos, finalmente, ao discurso cotidiano, a fim de dar conta, nesses varios niveis cultu-
rais, da ansiedade dos Waiapi por nao poderem circunscrever uma forma de alteridade que se
esquiva de qualquer tentativa de absor¢do em seu sistema social e simbdlico. Se nossa abor-
dagem do discurso waidpi sobre o contato se limitasse a isso, a irrupcdo dos brancos parece-
ria ser para eles apenas um acidente histérico inassimilével. Mas, ao contrario, parece que
esse tragico incidente agiu como estimulante do desenvolvimento de seus conceitos de
alteridade na direcdo mais classica do pensamento tupi-guarani.?®

Para designar o ato de "domesticar, domar”, os Waidpi possuem um termo, mow#a,
ligado a nogdo de “pegar”, p#. A palavra aplica-se aos cunhados, aos espiritos auxiliares dos
xamas, aos animais domésticos, aos amantes e ... aos estrangeiros. Viveiros de Castro (1992,

28 As diferengas entre elaboragbes dos grupos do norte e do sul traduzem, evidentemente, ramificagdes criativas de
um mesmo pensamento em contextos histéricos diversos. Ver, ainda, os trabalhos de P. Clastres (1974) e H. Clastres
(1975} sobre os antigos Guarani.
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p.280-2) mostrou, no pensamento tupinamba, a semelhanca de status simbdlico entre o cu-
nhado prisioneiro doador de carne e passaros domésticos fornecedores de penas. Os Waiapi
contemporanecs nao comem cunhados cativos e tampouco arrancam penas de seus animais
domeésticos (leima). Mas, de qualquer modo, as mulheres chamam seus genros de inambu
anhanga (suwi),?® referindo-se a eles como o seu “pedac¢o” (ip&) e, se Nao os comem real-
mente, as vezes consomem-nos sexualmente. Se acrescentarmos a isso alguns indicios de uma
antiga pratica de antropofagia dos cativos (P. Grenand, 1982, p.208-9), parece desnecessario
insistir nas profundas afinidades entre o universo cultural dos Waiapi atuais e o dos Tupi clas-
sicos.

Essa tematica da predagao/domesticagdo simbdlica do outro (inimigo/afim) busca seu
ponto de equilibrio por meio de um ideal endogdmico, verdadeiro leitmotiv tupi, que convive
com uma pratica largamente exogdmica (P. Grenand, 1982, p.121-41; F. Grenand, 1982, p.27-
8, 27890, 301-50). A insercao dos brancos nessa tematica constréi-se em torno do mito de
Ulukauli ja mencionado, cujo herdi, cunhado inimigo que ndo se consegue capturar e arqué-
tipo da alianga impossivel,3° reconstitui, por incestos sucessivos, a endogamia extrema, uma
nova sociedade, a dos brancos. Assim, estes seriam apenas o produto da utopia, que acabou
mal, de um aliado perigosamente desviante. Como bem diz Tilkin Gallois (1988, p.349), “ain-
da que os brancos se comportem como espiritos, eles nao o sdo”.

Por constituirem sua imagem em negativo, os Waiapi ndo conseguem ver nos brancos
verdadeiros inimigos. Eles ndo passam, afinal, de cunhados insolentes que desrespeitam as
regras do jogo da domestica¢do simbdlica e social. Diante dessa constatagdo, que explica a
ansiedade e a amargura que marcam todas as relagoes dos Waiapi com os brancos, os indios
tentam resolver sociologicamente essa anomalia.

Desde meados do século XIX, os Waiapi integraram, assim, uma pratica relacional pré-
pria dos Carib do planalto guianense, a do yepe, “parceiro comercial privilegiado”3' (Butt-
Colson, 1973; Riviére, 1984; Hurault, 1968), pela qual tentam construir suas relagdes cotidia-
nas com os brancos. No entanto, estamos convictos de que, desviando o sentido carib dessa
relagao, os Waiapi vivem-na mais como um substituto do processo de domesticacdo, diferen-
te da amizade eletiva (molépa), mas que pode vir a inclui-la. De fato, aplicada a franceses,
negros maroons ou brasileiros, essa relagdo permite ligar-se individualmente a “cunhados”,32

29 Cryturellus variegatus.

30 Ulukauli, em vez de cagar anta, mata e moqueia a propria mulher; transformado no inimigo por exceléncia, conse-
gue, contudo, a cada ameaga, pacificar magicamente seus cunhados, neutralizando assim a efetivacdo do ciclo
guerreiro entre vinganga e alianca.

31 Essa relagdo também é com freqiiéncia designada pelo termo pawana.

32 Yepe (“parceiro comercial”) para uns, taifo (“cunhado”) ou semé ("filho do segundo marido de minha mae”) para
outros, nés (Grenand & Grenand) sempre nos sentimos “domesticados” desse modo. O progresso dessa “domes-
ticagdo” atenuava, alids, nossa identidade de palaisT, como nos faziam notar: “Ja ndo podemos acreditar no que
vocé conta do mundo dos brancos, porque agora vocé nao é mais totalmente branco”.
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com a carga simbdlica tupi que essa relagdo implica, e superar assim as impossibilidades de
uma alian¢a global entre essas humanidades.

De fato, recuperar individualmente “cunhados” entre os brancos é uma coisa, criar com
a sociedade branca um sistema coerente de alianga é outra. Por isso, constantemente diante
desse desafio, os Waidpi do norte tendem a elaborar um discurso especulativo de autarcia
fundado na eventualidade de um desaparecimento total dos brancos (ja banidos, como vi-
mos, do além de seus sonhos), retomando a questdo do contato em seu ponto de partida: o
desejo de objetos manufaturados que presidiu sua decisdo de descer o Oiapoque em diregao
aos brancos nos anos 30:

Os fésforos, o sal, poderiam perder-se, pois conseguiriamos faciimente retomar nossas antigas
técnicas para fazer fogo e fabricar sal. Nao as esquecemos. As armas e a muni¢ao far-nos-iam falta,
mas todo mundo ainda sabe cagar e pescar com arco e todos sabem fazer arcos e flechas. Com os
anzdis e os fios de pesca terlamos maiores dificuldades, o pano vermelho, as migangas, as panelas,
claro, seriam uma grande perda. Mas achamos que podemos passar sem isso. Mas as ferramentas.
N&o poderiamos mais ficar sem elas. Nada de facas, nada de ter¢ados, nada de machados! Seria
impossivel: ndo poderiamos viver sem essas ferramentas.

Esse é o ponto critico da atraente utopia da volta no tempo, e a realidade continua a
inquietar. Como diz ainda Miso: “agora os brancos estao entre nds, cada vez mais entre nés”.
Os Waiapi podem esperar instaurar uma alianga digna desse nome com a sociedade branca?
Os brancos conseguirdo um dia tornar-se cunhados aceitaveis? Ou entdo, na falta de uma im-
possivel volta ao isolamento, sera necessaria uma terceira destruicao da humanidade para rever-
ter a situagdo?33 Ou ainda, eventualidade mais traumatizante de todas, sera preciso desistir de
ser waidpi, como dizem cada vez mais os jovens? Essas sdo as questdes cruciais que os indios
se colocam e as quais tentam responder com todos os recursos oferecidos por seu universo
cultural; sdo o pano de fundo de sua interagdo com os brancos e envolvem todo o seu futuro.
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