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RESUMO

Esta pesquisa integra a area de estudos etnograficos na Antropologia Social, tem como foco as
trajetorias de vida de jovens indigenas formados na escola Pamaali, uma comunidade escolar
do médio rio Igana, na Terra Indigena do Alto Rio Negro, no municipio de Sdo Gabriel da
Cachoeira/AM. A producdo escrita toma por base o enfoque de Sahlins (1999, 2007), que
aponta que a medida que as categorias culturais sdo postas em pratica podem ser reavaliadas e
adquirir novos significados. Tem como objeto central analisar as trajetorias de jovens
Baniwa/Coripaco escolarizados segundo propostas de ensino culturalmente sensiveis,
buscando apreender a compreensao de membros (velhos e jovens) do grupo Baniwa/Coripaco,
no contexto atual sobre o que ¢ “ser jovem”. Trata-se de um estudo que se aproxima da nogao
de biografia do sujeito e de sua sociedade, abordada através da imagem de si proprio ou da
construgdo elaborada e fundamenta-se na etnografia, concebida como uma hermenéutica, que
tem como finalidade a tradugdo da cultura (GEERTZ, 1988). O trabalho tomou como eixo
principal a descricdo do processo de escolarizacdo desenvolvido pelos Baniwa/Coripaco ¢ as
estratégias que articulam tal formacgdo escolar aos valores da formag¢do da pessoa
Baniwa/Coripaco, e a constru¢ao do género, o que envolve conhecimentos miticos, técnicos,
politicos e morais. E por fim, descrevo as experiéncias vivenciadas pelos jovens que passaram
pela formacdo escolar diferenciada oferecida na Pamaali, considerando as relagdes vividas no
ambiente da escola e como estas configuraram suas escolhas e trajetorias depois de concluida

a escolarizagao.

Palavras-Chave: 1. Indios Sul-Americanos; 2. Noroeste Amazonico; 3. Indios Baniwa; 4.

Educacao Escolar; 5. Juventude.



ABSTRACT
This research is part of the area of ethnographic studies in Social Anthropology and focuses
on the life trajectory of young indigenous people who graduated in Pamaali School, which is a
school community from Middle River I¢ana, in Rio Negro Indigenous Land, municipality of
Sao Gabriel da Cachoeira/AM. This dissertation is based on the writings of Sahlins (1999,
2007), who indicates that as cultural categories are put in practice, they can be reevaluated
and also acquire new meanings. The research has as its central objective to analyze the life
trajectory of young Baniwa/Coripaco educated according to the culturally sensitive teaching
proposals, while seeking to comprehend the understanding of Baniwa Coripaco group
members (both elders and youth) in the current context of what it means to “be young”. This
is a study that approaches the notion of the subject's biography and his society, and is
approached through the image of himself or his elaborate construction, and is based on the
ethnography, conceived as a hermeneutics that aims to translate the culture (GEERTZ, 1988).
The work was taken as a main description of the educational process developed by the
Baniwa / Coripaco and the strategies that articulate education in the school to the values of the
Baniwa / Coripaco, and the construction of gender, which involves mythical, technical,
political and moral knowledge. Finally, I describe the experiences of the young people who
have gone through schooling and training offered in Pamadali, while considering the
relationships they experienced in the school environment and how they designed their choices

and trajectories after concluded their schooling.

Key-Words: 1. South American Indigenous People; 2. Northwest of Amazon; 3. Baniwa

Indians; 4. Indigenous School Education, 5. Youth
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APRESENTACAO

Esta dissertagdo tem como tema a experiéncia escolar vivenciada por jovens indigenas
formados na escola Pamaali, uma comunidade escolar do médio rio I¢ana, na Terra Indigena
do Alto Rio Negro, no municipio de Sdo Gabriel da Cachoeira. Os jovens em questdo fazem
parte do grupo linguistico Aruak; sdo Baniwa/Coripaco que, no lado brasileiro do noroeste
amazoOnico, ocupam toda a bacia do rio Icana e seus afluentes, distribuidos em 93
comunidades ribeirinhas, com uma populacdo de aproximadamente 6 mil pessoas
(BRASIL/FUNASA/DSEI RIO NEGRO, 2009). A area em que foi desenvolvida a pesquisa €
parte integrante do complexo étnico do Alto Rio Negro, formado por 23 povos indigenas,
falantes de linguas das familias Tukano Oriental, Aruak, Maku e Yanomami, habitando em
suas areas tradicionais.

A partir de uma abordagem etnografica, apresento a descricdo de um processo de
escolarizagdo desenvolvido pelos Baniwa/Coripaco, que tem como principal preocupacao a
criacdo de estratégias que garantam uma formacao escolar de algum modo articulada aos
preceitos de formagdo da pessoa Baniwa/Coripaco. Nessas circunstancias, tornou-se
necessario introduzir a concepcao da pessoa Baniwa para evidenciar os valores que orientam
o processo de aprendizagem empreendido comumente no espaco social do grupo, o que
propiciou descrever a compreensdo dos Baniwa/Coripaco sobre o que € ser jovem. Por fim,
fez-se possivel apresentar as experiéncias vivenciadas pelos jovens que passaram por essa
formagdo escolar diferenciada, considerando as relagdes pessoais vividas no ambiente da
escola e como estas interferiram em suas trajetorias individuais.

A dissertagdo esta organizada em cinco capitulos. Na introdugdo apresento os
caminhos que me levaram a pesquisa, bem como alguns aportes tedricos € metodologicos que
orientaram o desenho da investigacdo. O primeiro capitulo traz a revisdo bibliografica

referente aos Baniwa/Coripaco, enfocando principalmente sua organizacdo social, com o
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intuito de evidenciar o contexto sociopolitico em que os jovens convivem € onde suas pessoas
sao formadas. O segundo capitulo contém um breve relato da historia da educagdo escolar
indigena no Brasil e na bacia do rio Igana, tendo como principal objetivo descrever a historia
de constru¢do da escola Pamaali e do projeto pedagogico que a orienta. No terceiro apresento
as estratégias elaboradas pelos pais dos alunos e outros membros mais velhos do grupo,
visando a definicdo de regras que orientassem a formagdo escolar, de modo a manté-la
articulada aos preceitos que regem a socializacdo no mundo Baniwa/Coripaco; ele também
propicia a descri¢cdo de como essas orientagdes sdo apropriadas e vivenciadas no cotidiano da
escola Pamaali.

O quarto capitulo ¢ dedicado a etnografar a concepcdo Baniwa/Coripaco sobre a
formacgdo da pessoa e destaca questdes referentes aos valores que norteiam a formacao da
pessoa completa, processo no qual “ser jovem” representa uma fase no processo formador da
pessoa como membro de um grupo de parentesco. E no quinto capitulo analiso as experiéncias
vivenciadas pelos jovens que passaram pela formacdo escolar diferenciada oferecida na
Pamaali, considerando as relagdes vividas no ambiente da escola e como estas configuraram

suas escolhas e trajetorias apos concluida a escolarizacao.
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1. INTRODUCAO

1.1. No caminho da pesquisa: entre logicas e referéncias diferentes

A primeira viagem que fiz ao rio Igana foi em maio de 2001, a convite de André
Fernando®, ou André Baniwa, como também é conhecido este importante lider da regido do
médio rio I¢ana que, nesse periodo, era o presidente da Organizacdo Indigena da Bacia do
Icana (OIBI) e responsavel pela realizacdo da assembleia anual da associagdo, que ocorreu na
comunidade Tucuma Rupité, localizada no médio rio Igana.

Essa viagem resultou numa enorme vontade em conhecer o processo educacional
desenvolvido pela Escola Indigena Baniwa e Coripaco Pamaali’ (EIBC-Pamaali), pois,
durante toda a assembleia, este foi um assunto longamente discutido entre os participantes, o
que agucou a minha curiosidade de pedagoga. Com o aval de André fui conversar com a
coordenagdo do Projeto Educagdo Escolar Indigena no Alto Rio Negro, que iniciou em 1999,
por meio de uma parceria da Federagdao das Organizag¢des Indigenas do Rio Negro (FOIRN),
com o Instituto Socioambiental (ISA) e organizacdes de base, em Sao Gabriel da
Cachoeira/AM, com apoio financeiro da Rainforest Foundation da Noruega (RFN).
Apresentei a proposta de realizar um trabalho voluntirio a coordenagdo do projeto, a
antropologa Marta Azevedo (do ISA) e ao professor Orlando Oliveira (presidente da FOIRN),
com o intuito de ter a oportunidade de acompanhar ao menos uma etapa letiva na escola e
poder colaborar como pedagoga com os Baniwa. Pedido feito, pedido aceito.

A Escola Indigena Baniwa/Coripaco Pamaali foi criada no ano 2000 com o apoio do
Projeto de Educacio Escolar Indigena do Alto Rio Negro. E apontada na bacia do Rio Negro

como uma das escolas-piloto voltadas para o desenvolvimento de um novo modelo de

> André Fernando foi presidente da OIBI de 1992 a 2004, assumiu a coordenagio da Coordenadoria das
Associagdes Baniwa e Coripaco (CABC) entre 2005 a 2006, também a vice-presidéncia da FOIRN entre 2004 a
2006 e atualmente € o vice-prefeito do municipio de Sdo Gabriel da Cachoeira.
3 Na mitologia Baniwa, o nome Pamaali deve-se ao fato de o chefe guerreiro chamado Paanhali ter sido morto e
jogado com suas armas de guerreiro dentro da agua do igarapé, no qual nasceu uma arvore que da um tipo de
fruto que todos os animais gostam de comer, e o nome desta arvore ¢ Pamaali.
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educacdo; a outra é a escola Tuyuka Utapinopona. Essas experiéncias sdo realizadas em
regides e com povos especificos, com o intuito de influenciar a educagao escolar desenvolvida
no territdrio indigena do Rio Negro, por meio do programa educacional que valoriza linguas e
culturas tradicionais.

Entre setembro de 2001 e maio de 2002 acompanhei duas etapas letivas com duragao
de dois meses cada. A partir de junho de 2002, a convite do ISA, passei a atuar como
assessora pedagogica do componente Baniwa/Coripaco no Projeto Educacao Escolar Indigena
do Alto Rio Negro. No primeiro ano participei de todas as etapas letivas, o que contabilizou
seis meses de vivéncia na escola Pamaali. A atuagdo como assessora pedagdgica tinha como
foco o acompanhamento do processo escolar, envolvendo colaboracdo com as discussdes
sobre metodologias de ensino mais adequadas a realidade indigena, apoio a realizagdo de
oficinas de formagdo dos professores e na elaboragdo de materiais didaticos.

Recordo a primeira avaliacao que os professores Baniwa fizeram do meu trabalho para
as liderancas da OIBI e a coordenadora do projeto pelo ISA: “Ela é boa assessora, acorda
cedo, toma banho, carrega dgua e ndo é preguicosa”. Ouvi e perguntei: “So isso? Ndo tem
avaliagdo da minha ag¢do profissional?”. Esta pergunta, inocente e inconsequente, revela as
varias davidas, inquietagdes e incertezas que surgiram da convivéncia com a populagdo
indigena, principalmente no que diz respeito a compreensao da logica das relagdes que essas
populagdes estabelecem entre si € com outras sociedades. Entender como os indios partem de
outras referéncias, que ndo as da sociedade moderna nao indigena, na tentativa de melhor
compreendé-los, foi o principal motivo que me fez buscar o mestrado em Antropologia Social

apods oito anos de atuagdo entre os Baniwa.
1.1.1. Da convivéncia para a pesquisa

A partir de 2003, as demais comunidades do médio rio I¢ana e do rio Aiari passaram a

demandar a extensdao da assessoria pedagogica do projeto educagdo em desenvolvimento na
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Pamaali para apoiar a constru¢do de novas propostas curriculares e metodologias
diferenciadas nas escolas comunitarias daquelas regides. Essa demanda obrigou as liderangas
da OIBI, a equipe do projeto na FOIRN e no ISA e os professores da escola Pamaali a ampliar
a area de atuacdo do projeto de educacao. Em fungdo disso, minha permanéncia de seis meses
anuais no interior da terra indigena passou a ser dividida entre periodos nas comunidades e
periodos na escola Pamaali. Isso tornou possivel acompanhar mais de perto as dinamicas do
cotidiano em comunidade e apreender inter-relagdes e diferenciacdes com o ja conhecido
cotidiano da escola Pamaali. Esta, por ndo estar situada numa comunidade pré-existente, tem
uma dindmica muito especifica de relagdes sociais, questdo que abordarei com maior
profundidade no capitulo sobre a escola Pamaali.

A Pamadali estd situada no rio Ig¢ana, logo acima da comunidade Tucuma Rupita e
abaixo da comunidade Jandi Cachoeira, na foz do igarapé¢ do mesmo nome da escola, no
territorio tradicional dos Waliperedakenai®, na regiio comumente chamada de médio rio
Icana. Tal localizacio, geograficamente’ centralizada no territério Baniwa, facilita o
atendimento, pela escola, de alunos provenientes das comunidades distribuidas a motante e a
jusante da Pamaali, ao longo do rio Icana e dos seus principais afluentes: rio Aiari € rio

Cuiari.

* “Dentro do territério de sua fratria, cada patrisib se identifica com é4reas especificas utilizadas para agricultura,
caca, pesca e atividades rituais, estabelecendo uma conexao espiritual com a terra que habita e cultiva. Esta
vinculagdo, explicada através da emergéncia mitica do espirito ancestral do sib em Hipana, propicia a definigao
de areas diferenciadas para cada sib dentro do territorio fratrico [...]” (GARNELO, 2002, p. 54).

> Considerando que a extensdo do rio Igana é de 696 km, sendo que 620 km estdo em territério brasileiro ¢ a
escola esta localizada a 390 km da cidade de Sdo Gabriel da Cachoeira, pode-se apontd-la como uma regiao
central, o que possibilita o acesso dos alunos provenientes de toda a regido da bacia do rio I¢ana (ISA, 2006).
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Figura 1: Localizacdo da escola Pamaali e comunidade de origem dos alunos
Fonte: Instituto Socioambiental

E evidente que nesses dez anos de convivéncia com os Baniwa/Coripaco, por ser
pedagoga e por atuar num projeto de educacao escolar, o ambiente que mais frequentei foi o
das escolas das comunidades e a escola Pamaali. Convivi com jovens (alunos e professores)
que transitam entre pessoas, conhecimentos e concepgdes oriundos de mundos diversificados.
Por um lado, a escola indigena tem como principio a valorizacao da “tradi¢dao” e, por outro,
oferece o acesso a conhecimentos formulados em outras sociedades. A convivéncia com 0s
jovens tornou possivel ouvir e registrar muitas historias que me levaram a esta pesquisa, na
vontade de entender mais profundamente qual ¢ a compreensao dos Baniwa acerca do que ¢
ser jovem € o que estes sentem e pensam quando lidam com mundos tdo distintos. Refletir
sobre 1sso no processo da pesquisa se tornou para mim, € para as instituigdes parceiras no

projeto educacdo, uma urgente necessidade.
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1.2. Localizac¢dao e convengoes
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Figura 2: Regido Rio Negro — Localiza¢do da Bacia Igana
Fonte: Instituto Socioambiental

O rio Igana ¢ o segundo maior afluente na regido do alto rio Negro e o trecho que corre
em territorio brasileiro estd integralmente situado na Terra Indigena Alto Rio Negro. Seus
maiores afluentes sdo os rios Aiari, Cuiari, Piraiauara e Cubate e ao longo de seus 620 km
vivem cerca de 6 mil pessoas dos povos Baniwa/Coripaco, distribuidas por 93 comunidades
(BRASIL/FUNASA/DSEI RIO NEGRO, 2009). Na regido dos rios Icana e Guainia, como ¢
chamado o rio Negro na Colombia e Venezuela, ¢ falada a lingua baniwa e coripaco, da
familia linguistica Aruak. Apesar de duas designacdes, trata-se de uma mesma lingua, com
pequenas diferencas lexicais e variagdes sintaticas mutuamente compreensiveis (RAMIREZ,
2001a).

Nos documentos historicos mais antigos sobre a regido, ndo ha referéncia de onde

surgiram os nomes I¢cana e Baniwa; o primeiro registro desses nomes ¢ encontrado no
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trabalho de Alexandre Ferreira de 1786. O nome Coripaco aparece mais tardiamente, em
1932, nos relatos de Nimuendaju (1982), em alusdo especificamente aos que vivem nas
cabeceiras do Icana e do Guainia e enfatizando sua maneira de expressar a negagdao. Enquanto
do lado venezuelano e colombiano — entre os chamados Coripaco — kori € usado para dizer
ndo, niame ¢ que € usado nos dialetos do lado brasileiro (entre os denominados Baniwa)
(WRIGHT, 2005).

De acordo com Ramirez (2001b), essas palavras ndo sao, originalmente, da lingua
baniwa e coripaco. O autor propde como alternativa as denominagdes presentes nas narrativas
mitologicas e discorda da formulacdo de Wright (1997), que afirma que a autodefini¢do
desses povos ¢ Waakoenai ou Walimanai. Aponta que o termo correto na lingua baniwa ¢
Medzeniakonai, que se traduz como “os que nasceram das aguas”. Contudo, ndo ha consenso
para a traducao proposta por Henri Ramirez, pois, para muitos que entrevistei, a tradugdo seria
“os que nascem com a fala”. Desse modo, opto pela conjugagdo Baniwa/Coripaco com o
intuito de enfatizar a atuacdo conjunta no movimento indigena, anulando eventuais
conotagoes pejorativas (sejam religiosas ou dialetais) da marcagao de diferencas.

Nesta dissertagdao privilegio o uso dos termos na lingua baniwa, e, quanto a grafia,
utilizo a proposta elaborada por Henri Ramirez (2001a), para quem o alfabeto baniwa tem 20
fonemas, sendo 17 consoantes (p, t, tt, k, b, d, ts, dz, x, h, m, n, i, 1, r, w, y) € quatro vogais (i,
e, a, 0). Os termos da lingua baniwa estdo todos grafados em italico, exceto os etnonimos
(Baniwa/Coripaco). Quando os etndnimos sdo grafados em letra minascula, referem-se a
lingua indigena. Também faco uso de termos do portugués falado na bacia do rio Icana e os

coloco entre aspas.

1.3. Marco Tedrico

Este trabalho conta, entre seus marcos tedricos, com as formula¢des de Sahlins (1999,

2007), que explora de modo singular a relacdo entre sujeito e estrutura social — um problema
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de fundo desta investigacdo entre os Baniwa. O autor considera as relacdes entre ordem
cultural e mudanga temporal, ou, em outros termos, as relagdes entre estrutura social e eventos
dindmicos que perpassam a vida cotidiana. A proposta de Sahlins possibilita superar a
dicotomia que os teoricos das ciéncias sociais € da historia instituiram no trato com o carater
dindmico das praticas dos individuos na vida em sociedade e as continuidades instituidas pela
ordem social, ou seja, com a agéncia e a historia.

O enfoque de Sahlins (2007) permite lidar simultaneamente com dois conceitos
importantes, que sao habitualmente tratados de modo dissociado, e superar tanto os
determinismos subjetivantes da psicologia quanto a concepcao estrutural-funcionalista, que
entende a cultura como sistema independente (superorganico, segundo a fala de Sahlins),
pouco, ou nada, permeével a intervencao humana.

Sahlins (2007), ao discutir a “experiéncia individual e ordem cultural”, parte da
concepcdo de que a categoria cultural ¢ uma experiéncia apropriada, ou seja, “a vida em
sociedade ndo ¢ uma genuflexdo automatica diante do ser superorganico, mas, antes, um
rearranjo continuo de suas categorias nos projetos de existéncia pessoal” (SAHLINS, 2007, p.
309). E, ainda que a norma social esteja ativa e operante, sua colocagao em pratica pelos
individuos implica a reavaliacdo dos seus significados; isso gera grande variacdo de sua
expressao na tessitura da vida social (SAHLINS, 1999).

Nesse trajeto, Sahlins traz a categoria de evento, o qual estabelece a relacdo entre

estrutura social e acontecimentos historicos.

[...] evento ¢ de fato um acontecimento de significancia e, enquanto significancia, ¢
dependente na estrutura por sua existéncia e por seu efeito [...] em outras palavras,
um evento ndo ¢ somente um acontecimento no mundo; ¢ a relagdo entre um
acontecimento e um dado sistema simbodlico. E apesar de um evento enquanto
acontecimento ter propriedades “objetivas” proprias e razdes procedentes de outros
mundos (sistemas), ndo sdo essas propriedades, enquanto tais, que lhe dao efeito,
mas a sua significancia, da forma que ¢ projetada a partir de algum esquema cultural
(SAHLINS, 1999 p. 191).
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Porém, ndo € qualquer acontecimento que se qualifica como um evento, no sentido
sahliniano. Para se credenciar como evento, um acontecimento tem que provocar uma
diferenca, uma descontinuidade nos padrdes vigentes na vida social, pois “reconhecemos um
o evento pela mudanca que se segue na ordem existente” (SAHLINS, 2007, p. 326). Um
evento ¢ também uma interpretacdo do acontecimento que ¢ empreendida segundo as
categorias culturais dos sujeitos que a produzem, ou seja, para compreender como um evento
¢ produzido, deve-se conhecer o sistema cognitivo e simbdlico que lhe confere sentido. Um
evento ndo € totalmente determinado por esse sistema, mas também ndo ¢ completamente
autonomo; ele faz uma interse¢do entre uma ordem estrutural superior (a cultura, a sociedade)
e o nivel inferior, representado pelas biografias dos sujeitos.

A questao que se coloca ¢ como os jovens vém construindo suas trajetorias de vida, na
confluéncia da experiéncia de vida nos espagos de suas comunidades e familiares com a
experiéncia de escolariza¢dao na escola Pamaali, e se tais trajetorias evidenciam a mudancga da
vida social indigena. As propostas educativas inovadoras implementadas na escola Pamaali
podem ser entendidas como eventos, com a potencialidade de promover mudangas,
descontinuidades na ordem social instituida pelo processo colonizador através da instituicdao
escola e na ordem social atualmente praticada no mundo Baniwa, entendida como encontro

entre sociedades (espago intercultural).

Dado que as biografias e as agdes dos sujeitos sdo apenas relativamente autdnomas,
elas sdo configuradas pela estrutura, resultando no que Sahlins chama de estrutura de
conjuntura, ou seja, a “maneira como as categorias culturais se atualizam num contexto
histérico especifico por meio da agdo interessada dos agentes historicos e da pragmatica de

sua interagao” (SAHLINS, 2007, p. 366).

Se, de acordo com Sahlins (1999), a medida que as categorias culturais sdo postas em

pratica, elas podem ser reavaliadas e adquirir novos significados, essa acep¢dao pode ser
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utilizada para analisar os modos como elementos da cultura Baniwa estdo sendo
reinterpretados pelos jovens engajados na proposta de educagdo diferenciada indigena
colocada em curso na escola Pamadali. Em tais circunstancias, os jovens devem ser vistos
como sujeitos produtores de sentido, que reinterpretam simultaneamente as formas de
socializagdo advindas de sua cultura de origem e os processos educativos praticados na
Pamaali.

Outra linha de produgdo considerada neste trabalho ¢ a antropologia da infancia,
utilizada como um suporte ao estudo referente aos jovens, pois esta assume uma visao
dindmica da sociedade, permite entender que a educacdo ndo ocorre como uma mera
reproducdo da ordem social € nem ¢ uma imposicao da geragdo anterior perante a geragao
mais nova. Ao contrario, fundamenta-se na construcao histérica feita por individuos que sao
atuantes no meio social, de modo que tanto a crianca quanto o jovem sdao considerados
sujeitos, possuidores de agéncia frente aos processos educativos e participes dos elementos
que constroem a sociedade.

Tratar o tema da juventude indigena no campo antropolédgico € certamente um desafio,
primeiramente pela dificuldade de encontrar trabalhos etnograficos que focalizem o tema. A
maioria dos estudos encontrados analisa a gestacao e o nascimento das criangas e, a partir dai,
ddo um salto para a fase dos ritos de iniciacdo, o que, de acordo com Tassinari (2007),
representa uma manifestacdo do “adultocentrismo® que marca o pensamento ocidental,
deixando um vazio nas etnografias sobre outras faixas etarias dos povos indigenas da América
do Sul.

O “adultocentrismo” ¢ entendido pela autora como uma negac¢do da condicao juvenil.

Seria quase uma afirmag¢do de que o jovem ndo € sujeito e que tornar-se um sujeito verdadeiro

% Assinalo a relevancia deste conceito de Tassinari frente as produgdes antropoldgicas, apontando um viés dos
estudos etnograficos que priorizam o saber dos adultos e velhos. Entretanto, no estudo aqui apresentado, acentuo
que no, ambiente em que desenvolvi a pesquisa, a escola Pamaali, identifiquei um cenario dominado por jovens
(professores e alunos). Neste ambiente, o tinico sujeito € o jovem.
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seria sempre um projeto futuro para os jovens. A condigdo juvenil seria um processo em
transi¢do, uma constru¢do social, o que denuncia uma visdo antropoldgica marcada pelas
concepgdes ocidentais, definindo que somente os adultos assumem o papel de sujeitos
atuantes no grupo social.

A producao da escola culturalista (MEAD, 1928; MEAD; BATESON, 1942;
BENEDICT, 1946) tem grande importancia quanto ao estudo da infincia no meio
antropolédgico. Os autores abandonam a vertente psicologica e assumem, em suas analises, a
abordagem sociologica da formacao do individuo. Sdo estudos marcados pela ideia de que a
vida adulta representa o fim, o ideal da sociedade; a infancia e a juventude sdo apontadas
como meras etapas a serem superadas para a vida adulta — um enfoque, alids, que ndo parece
ser privilégio da escola culturalista.

No Brasil, os primeiros estudos que abordam o tema infancia e educagao indigena sao
os de Schaden (1976) e Fernandes (1966), com aporte tedrico da linha estrutural-
funcionalista. Esses trabalhos enfatizam que o modelo de formacao das criancas e jovens se
daria a partir da imitagdo dos adultos e dos velhos; a estes caberia a fungao de dar exemplos e
cumprir o papel de auténticos mestres. Para estes autores, o processo educativo da crianca
indigena estaria diretamente vinculado a transmissdo de valores essenciais para suas
sociedades. Nesses enfoques hd pouco espaco para a andlise da mudanca social.

As formulagdes da antropologia da infancia que servem como inspiragdo tedrica para
esta proposta de pesquisa estdo presentes em trabalhos mais recentes de Toren (1993) e Cohn
(2000). Toren (1993) realiza um estudo sobre a hierarquia em Fiji para apontar as formas
distintas de compreensao da vida social entre os adultos e as criangas. Cohn (2000), por sua
vez, investiga a infincia Xikrin, visando compreender o que vem a ser uma crianga, ¢ afirma

que, para tanto, € necessario compreender 0 que vem a ser uma pessoa nessa sociedade.
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Ambas as autoras defendem que o estudo das criancas deve ser feito a partir do seu
proprio ponto de vista, deslocando-as da posi¢do de meros receptores das normas sociais para
sujeitos dentro de sua propria cultura, ou seja, as criancas fariam parte da organizagao social,
mas seriam atuantes na criagdo de relagdes sociais, nos processos de aprendizagem e na
produgdo de conhecimentos.

Em sua dissertagdo “A crianga indigena: a concep¢do Xikrin de infancia e
aprendizado”, Cohn (2000a) trata da concepcao da infancia e aprendizagem dos Xikrin. Toma
como ponto de partida a descrigdao do cotidiano das criancas para analisar os processos de
transmissao do conhecimento; apresenta as etapas de crescimento e a especificidade da
crianca dentro da sociedade Xikrin. A autora se utiliza da obra de Mauss (2003) e da proposta
de Seeger, Da Matta e Viveiros de Castro (1977) para argumentar que ¢ possivel realizar
estudos contextuais sobre concepcdes sociais de infancia e desenvolvimento infantil a partir
do estudo das nocdes nativas de “pessoa”.

Cohn segue o pressuposto de que a infancia ndo € um dado universal e, por isso, ao se
falar de criangas indigenas, deve-se primeiramente entender o que significa ser crianca e
crescer nesse universo sociocultural especifico. A autora afirma que a diferenca entre a
crianca Xikrin € o que n6s chamamos de infincia tem inicio no modo como se define pessoa,
sua construgdo e formagdo, e somente a partir dessa defini¢do ¢ que se poderia entender as
relagdes estabelecidas “com” e “pela” crianga.

O mesmo pressuposto € encontrado na tese “La formacion de Masa Goro ‘personas
verdaderas’: pautas de crianza entre los Macuna del bajo Apaporis”, de Mahecha Rubio
(2004), referéncia importante sobre o tema infancia dos povos do alto rio Negro, um trabalho
etnografico que tem como pauta central a compreensdo da infancia entre os Macuna — um

tema pouco ou quase nada explorado nos estudos antropoldgicos na regido.
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Assumo essas formulagdes como fonte inspiradora para o estudo da juventude
Baniwa/Coripaco, considerando que elas inauguram processos de apreensao das fases de
desenvolvimento da pessoa, na perspectiva de que essas etapas podem se dar de diferentes
formas, em diferentes contextos sociais, € apontam a existéncia de distintos universos
(criangas e jovens) entre as categorias sociais. Assim, a infancia e a juventude ndo sdo
simplesmente uma imitagdo da vida adulta; ao contrario, trata-se de um universo social com
autonomia. Desta forma, a produgdo antropoldgica acerca do universo infantil rompe com a
invisibilidade de outras categorias sociais diante do universo adulto — algo marcado nas
producdes antropoldgicas classicas.

Esses trabalhos revelam aspectos de como distintos grupos indigenas concebem aquilo
que chamamos de fases de desenvolvimento da pessoa. Sdo estudos que nao se limitam a
abordar a questdo do aprendizado infantil, mas trazem contribui¢cdes importantes referentes ao
que leva a regulacdo das criancas em seus grupos sociais. O conceito de sociedade ¢ revisto;
abandona-se a concepgdo totalizante da sociedade e assume-se que as relagdes e interacdes
produzem novos elementos sociais € mudangas constantes. Porém, ndo s6 o conceito de
sociedade pode ser revisto, mas também o conceito de pessoa.

Em seu cléssico ensaio sobre a no¢ao de pessoa, Mauss (2003) apresenta a ideia de o
individuo ser uma producdo caracteristica do pensamento ocidental e salienta que, em um
grande numero de culturas, ela ndo estd presente. E a cultura ocidental que enfatiza o
individuo e introduz progressivamente a noc¢ao de pessoa moral e juridica. Em seus estudos, o
autor indica que a pessoa segue determinados comportamentos de acordo com sua posi¢ao
social; deste modo, suas agdes estdo diretamente vinculadas ao nucleo de relagdes
estabelecidas socialmente.

Mauss (2003) propde que, ao pensar o sujeito dentro de um contexto cultural, devemos

considerar que as ideias que orientam a vida social sdo formadas pelo pensar individual e
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validadas no grupo social. Por isso, ao abordar o sujeito, ndo podemos tratar como um assunto
simplesmente pessoal, pois ele estd inserido numa vida, num mundo que estabelece didlogos,
e a identidade do sujeito se encontra sempre a mercé de ser formulada e reformulada.

Nas etnografias classicas do alto rio Negro encontram-se referéncias a uma fase do
ciclo de vida marcada pelos ritos de iniciagdo que deixam transparecer que essa etapa se
resume a um curto periodo entre a condi¢do de infancia e a de adulto (C. HUGH-JONES,
1979; JOURNET, 1995).

Mas vale considerar que o contexto social do alto rio Negro, ao longo de 300 anos de
contato, apresenta transformacdes significativas e a violéncia desse processo gerou uma
reformulacao no carater da socializagdo indigena: conversoes religiosas, introducao da escola
formal, novos habitos de consumo, novas relagcdes comerciais e politicas e outras mudangas.
Entretanto, ndo se pode considerar que as mudangas sdo simplesmente o resultado do que foi
dado de fora. Andrello (2004), em sua tese “lauareté: transformacdes sociais e cotidiano no
rio Uaupés (alto rio Negro, Amazonas)”, afirma que os indios manejam essa relagdao
efetuando releituras da tradicdo e que possuem interesse de ampliacdo do acesso a novos
objetos e a tecnologias e na propria relagdo com outros mundos sociais.

A vasta producdo bibliografica rionegrina permite a escolha das obras que mais
conversem com sua pesquisa. Neste sentido, considerando o contexto rionegrino e
especificamente o contexto do rio I¢ana, assumo como principais referéncias as formulacdes
desta dissertacdo, no que se refere aos Baniwa os trabalhos de Garnelo (2000, 2002, 2004,
2010) e Wright (1987, 1992, 1999, 2005). O destaque deve-se ao fato das formulacdes destes
autores serem primordiais para o entendimento da organizacdo social Baniwa e por tratarem
de questdes relacionadas as relagdes e transformagdes sociais que ocorrem no grupo. No caso
de Garnelo (2002), em particular, sua pesquisa se desenvolve justamente na regido onde

realizei a investigacao para esta dissertagdo, credenciando-o como um trabalho de referéncia
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para minhas analises. De particular interesse no trabalho de Garnelo, ¢ a exploracao dos
aspectos mais internos da cultura Baniwa, tais como a andlise das relagcdes hierdrquicas entre
os sibs e fratrias Baniwa nos dias atuais. A producdo da autora ¢ complementada pelas
analises de Wright (1999), que investiga o movimento messianico ocorrido entre os Baniwa
nas primeiras décadas do século XX; a tematica ¢ relevante para minha investigacao porque a
conversao evangglica ¢ de particular interesse para a produ¢do da pessoa entre as familias dos
alunos da escola Pamaali, aqui estudados. Outros autores como Journet (1980, 1995) e Hill
(1984, 1989) e Xavier (2008) também sdo relevantes por terem investigado dimensdes
variadas da organizagdo social, cosmologia e religiosidade do grupo que oferecem um pano
de fundo para os dados que coletei.

O desenvolvimento da pesquisa em uma escola que esta vinculada ao movimento de
Educagdo Escolar Indigena tornou necessario efetuar uma revisao bibliografica referente a
este movimento. Assim, autores como Melid (1979), Lopes da Silva (1981; 1995; 2001),
Santo (1975), Assis (1981), Grupioni (2008), Tassinari (2000) e Ferreira, 1992), contribuiram
com as discussdes sobre a politica de educacdo indigena ¢ o movimento social e de
reafirmacao étnica a ela vinculado.

Como parte da necessaria revisao bibliografica da producao cientifica rionegrina,
buscamos a leitura de obras dos estudiosos da educagdo, para o alto rio negro como um todo
(ALBUQUERQUE, 2007 e REZENDE, 2007) e para a regido do Igana em particular
(WEIGEL, 1998). Tais obras focalizam a institui¢do escolar, analisando seus processos de
ensino, bem como da adequacdo de seus projetos politicos pedagogicos a uma proposta de
educagdo escolar que atenda a especificidade indigena da regido.

Para a discussdo em torno do que ¢ ser jovem numa sociedade indigena busquei apoio
nas formulagdes encontradas na tese “Juventude, uso de alcool e violéncia em um contexto

indigena em transformacao”, de Souza (2009), que, ao buscar entender o que representa
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contemporaneamente o termo “juventude” em lauareté’, deparou-se com a dificuldade de
defini¢do do termo no contexto indigena. O autor adota como hipdtese provisoria a ideia de
que, na temporalidade ancestral expressa na mitologia, essa etapa representaria um periodo
curto®, pois estaria condicionada ao ritual de iniciagio que determinaria a passagem da
infancia para a vida adulta.

Porém, na situagdao de campo, em lauareté, Souza observou o adiamento da entrada
dos jovens no mundo adulto e constatou que os velhos indigenas estdo a reformular sua
compreensdo ¢ defini¢do da juventude a partir da constatacdo dessa mudanga na vida social.
Eles apontam que os jovens atualmente compdem um contingente de ‘“ndo-criangas-ndo-
adultos”, cujo status no contexto social ainda estaria por ser definido.

O prolongamento da juventude na contemporaneidade estaria, de acordo com Souza,
relacionado as mudancas historicas ocorridas na vida social dessa comunidade, entre as quais
ele destaca o fato de os rituais de iniciacao terem caido em desuso em diversos locais no alto
rio Negro e a introducao da escola formal (SOUZA, 2009, p. 124) no cotidiano das familias

indigenas. Esses fatos reforcam a conclusdo do autor que

as representacdes sobre juventude sdo configuradas pelos papéis sociais de
iniciandos/iniciados, fundidos na atualidade, de modo contraditorio, numa categoria
genérica e prolongada de estudante, desprovida de estatuto socioldgico proprio,
alongando a condicdo liminar desta fase da vida (SOUZA, 2009, p. 47).

Souza (2009) mostra que a introdugdo da escolarizagdo formal provocou mudangas no
modo de vida em lauareté por estipular “horarios fixos e avaliagdes formais de desempenho”
e introduzir um novo agente de relacdes, o estudante, que, de acordo com o autor, parece ser
(em parte) “referido a condicdo de iniciado”. Entretanto, a conclusdo da escolaridade ndo ¢

garantia de entrada no mundo adulto. O autor constata uma supervalorizacao do processo de

7 Tauareté é um niicleo urbano indigena, localizado no alto rio Uaupés e formado a partir da instalagio de uma
grande missao salesiana nas primeiras décadas do século XX. Conta com 2.659 habitantes, pertencentes a 15
grupos étnicos distintos (ISA, 2010, p. 94).

¥ Souza encontra essa afirmagio nas produgdes dos antropoléogicos classicos e destaca o trabalho de Margareth
Mead (2001), que afirma que em determinadas sociedades ndo haveria esta fase intermedidria, que seria
subsumida aos rituais de iniciagdo (SOUZA, 2009, p. 66).
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escolarizagdo entre os indigenas, que serve de estimulo aos jovens para continuar os estudos,
mesmo que isso gere migragao para o espaco urbano — algo que nem todos conseguem por
causa de dificuldades financeiras. E nesse contexto que ele observa que a “socializagdo
escolar, diferentemente daquela que ocorria na iniciagdo tradicional, prolonga o periodo da
juventude; ¢ desprovida de esséncia ritual e esotérica; cria expectativas, muitas vezes
inalcancaveis; e ¢ direcionada para o exterior, € ndo para o interior do grupo de parentesco”
(SOUZA, 2009, p. 70).

A anélise de Souza (2009) aponta para a necessidade de investigar as situacdes que
definem o ser jovem indigena hoje na atualidade, dado o fato de que os ritos de passagem nao
ocorrem mais na realidade estudada. Pressupondo que o rito de iniciagdo se constituia em
elemento demarcador da condicdo de jovem e passagem para a vida adulta, cabe buscar
evidenciar se sua abolicdo tem implicacdes nos modos de ser jovem nos dias de hoje e que
outras formas de socializagdo estariam implicadas na constru¢do da juventude Baniwa no

médio Icana.
1.3.1. Orientagdo metodologica

A orientacdo metodologica deste trabalho ¢ a etnografia, concebida como uma
hermenéutica, que tem como finalidade a traduc¢ao da cultura (GEERTZ, 1988). Portanto, a
descri¢cdo aqui desenvolvida ¢ uma tentativa de compreender o significado de ser jovem e de
apreender os espacos e formas de convivéncia inerentes a essa fase da vida — como a escola —
e a dindmica de transformacao da juventude, no grupo social Baniwa.

A traducdo ndo ¢ uma tarefa simples, e por isso optei pela descricdo de trajetoria de
vida, aqui entendida como técnica de pesquisa, no sentido usado por Bourdieu (1996), que a
descreve como um conjunto de posi¢des simultaneamente ocupadas por uma pessoa, num
determinado espago de tempo, que subsidiam sua intervengdo como agente eficiente na cena

social em que vive. Segundo o autor, a trajetoria de vida compreende dimensdes biologicas da
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existéncia (infancia, juventude, idade adulta e envelhecimento), mas ndo se resume a elas. Ao
contrario, ¢ produto de um conjunto de atributos sociais e de atribui¢des que a sociedade
impde ao sujeito, cuja trajetdria s6 podera ser entendida quando referida ao campo social onde
ela se constroi.

Assim, o estudo de uma trajetéria de vida compreende a investigacdo sobre o
significado atribuido pelos sujeitos aos acontecimentos vividos e aos contextos que geraram
tais eventos, os quais foram elementos fundamentais para moldar seus comportamentos, sua
compreensdo da vida e sua adesdo ao sistema explicativo da sociedade em que foi socializado
e onde vive. Nesse sentido, a nocdo de trajetoria social se aproxima a de historia de vida,
tomada como estratégia de coleta de dados qualitativos em pesquisa de campo (CHIZZOTTI,
1991).

Bourdieu (1996) alerta que as fontes biograficas ndo possuem uma sequéncia
cronologica dos acontecimentos da vida — ja que as formulagdes pessoais ndo seguem
normas — por nao terem uma linearidade e porque as historias de vida estdo relacionadas
diretamente a um grupo de relagdes. A organizacao dos dados deve ser feita pelo pesquisador,
que transforma o relato numa narrativa, como um tipo de mediacao da relagdo entre individuo
e sociedade, fato que torna o relato de vida extremamente interessante e relevante. Trata-se de
um estudo do préprio sujeito e da sociedade, através da imagem de si proprio ou da
construgdo elaborada; eis porque essa técnica metodoldgica tem um carater extremamente
interpretativo.

E necessério ter como pressuposto que o pesquisador e o pesquisado, ambos agentes
sociais, possuem visdes de mundo influenciadas pelo contexto, pelo grupo social em que
vivem e pelos seus processos de formagdo. Seguindo as orientacdes de Bourdieu, no estudo
das trajetorias sociais dos jovens da escola Pamaali, os contetidos relativos a estrutura social

foram trabalhados como pano de fundo, revelado de diversos modos nos relatos de cada
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sujeito. E nas entrelinhas das entrevistas, nas reagdes durante as perguntas e no desenrolar das
respostas, buscou-se, sempre que possivel, identificar qual a posicao do pesquisado frente ao
tema investigado.

As técnicas utilizadas para a coleta de dados compreenderam entrevistas
semiestruturadas, entrevistas abertas, coleta de narrativas miticas, pesquisa bibliografica
(relatorios e documentos das associagoes do movimento indigena e da escola Pamaali, da
Associacdo do Conselho da Escola Pamadali, Projeto de Educacdo da Federacdo das
Organizagdes Indigenas do Rio Negro-FOIRN e outros) e observagdo participante do
cotidiano da escola. Igualmente foram consultados os registros que acumulei ao longo de oito
anos de experiéncia no rio I¢ana, revisitados em meu caderno de campo.

Optei por entrevistar velhos e jovens, visando buscar compreender o que ¢ “ser jovem”
segundo diversos pontos de vista, em consonancia com as recomendagdes de Christina Toren
(1988). Para a autora o mundo social ¢ uma unidade que congrega criancas e adultos, devendo
ser tratado como tal, no processo investigativo. Portanto, realizar uma anélise sobre jovem
sem considerar as formulagdes dos mais velhos poderia resultar numa analise incoerente ou
incompleta.

A selecao de informantes jovens obedeceu a um conjunto de critérios que permitiram a
caracterizacdo de uma trajetoria de vida. Para este fim, foram estabelecidos como critérios
terem se formado na escola Pamaali e, depois de formados, terem assumido atividades como
professor, pesquisador e/ou lideranca indigena e permanecido pelo menos trés anos de
experiéncia nesses cargos, trabalhando em alguma comunidade da bacia do Igana
(independentemente de atuar em sua comunidade de origem, ou ndo) e/ou na escola Pamaali.
Com base nesses critérios foram selecionados dez entrevistados.

A selecdo de informantes mais velhos priorizou membros dos principais sibs da

regido do médio rio Icana - Waliperedakenai; Awadzoro e Dzawinai que tiveram estudantes
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da Pamaali entre seus netos e que tivessem se envolvido na concepgdo e implantacao da
escola. Segundo esses critérios foram entrevistados quatro velhos. O terceiro grupo de
entrevistados foram trés liderangas do movimento indigena que participaram da implantagado e
implementagdo da Escola Pamaali. No conjunto a pesquisa totalizou 17 entrevistados.

As questdes norteadoras que impulsionaram a pesquisa € a subsequente analise dos
dados foram:

- Existe o conceito de jovem na lingua baniwa? Foi formulado no ambito do contato
interétnico ou ja existia?

- De que modo(s) os Baniwa (do médio I¢ana) caracterizam a juventude?

- Como os jovens vém construindo suas trajetérias de vida, na confluéncia entre a
experiéncia de vida nos espacos familiares/comunais e a escolarizacdo na escola Pamaali?
Tais trajetorias evidenciam algum tipo de mudanga da vida social indigena? Se sim, como ela
se configura?

- Qual a concepcao de pessoa e os valores que norteiam a formagdo da pessoa Baniwa,
considerando o processo de ensino- aprendizagem, empreendido comumente no espago social
Baniwa? As concepgdes de pessoa e valores €émicos do mundo Baniwa influenciam na
interacdo e/ou expectativas das familias sobre o processo de escolarizacdo ocorrido na

Pamaali?
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CAPITULO 1 - OS BANIWA/CORIPACO

Reconstituindo algumas interpretagdes sobre a organizagdo social Baniwa/Coripaco,
Wright (1992), que estudou os Baniwa da regido do alto rio Aiari, e Journet (1980), que
estudou os Coripaco do lado da Colombia, informam que essa sociedade ¢ marcada por uma
estrutura hierarquizada, dividida em cerca de cinco ou seis fratrias exogamicas, sendo cada
uma delas composta por quatro a cinco sibs, organizados num conjunto de parentes agnaticos
descendentes de um grupo de irmaos ancestrais miticos, sendo o primogénito considerado o
ascendente focal de toda fratria, de acordo com a ordem mitica da saida dos ancestrais de
Hipana, uma cachoeira localizada na comunidade Uapui Cachoeira, no alto rio Aiari. Ali,
segundo a cosmologia Baniwa, seres humanos teriam sido retirados do interior do mundo por
Napirikoli (heréi mitico).

As fratrias sdo nomeadas de acordo com o nome do sib de maior importancia ritual
dentre aqueles que formam esse agrupamento de consanguineos. Como ocorre em toda a
regido do alto rio Negro (GOLDMAN, 1977; C. HUGH-JONES, 1977; S. HUGH-JONES,
1977), os irmdos ancestrais sao ordenados segundo a ordem de nascimento classificatorio, do
mais velho ao mais novo, o que determina as relagdes de hierarquia de cada grupo.

A relagdo entre fratrias ¢ marcada pela afinidade e a relagdo entre sibs pela
consanguinidade, o que, de acordo com Hill (1984), tem ampla influéncia na organizacao da
vida social. Garnelo (2002), ao abordar a atuagdo de liderangas nas associagdes indigenas,
reforga a ideia da influéncia que a hierarquia dos sibs tem no dia a dia de pessoas e

comunidades:

[...] a hierarquia de sibs e de geragdes permanece ativa e operante desempenhando
também fungdes éticas e normatizadoras [...] a hierarquia de sibs e as obrigagdes de
reciprocidade agrupadas sob a ideia de likoada, tanto configuram as relagdes
intercomunais, quanto ressignificam atividades desenvolvidas em contextos
interétnicos (GARNELO, 2002, p. 436).
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Nesse ponto, a versao de Garnelo (2002) diverge da versao de Journet (1995), pois
este afirma que a hierarquia de sibs ndo tem expressdo pratica na vida cotidiana, sendo
acionada somente quando esses grupos rememoram a origem mitica e praticam os rituais.
Garnelo (2002) mostra que, no contexto atual, a hierarquia ¢ relevante na defini¢do e
ocupacdo dos novos cargos e posi¢cdes de prestigio na sociedade Baniwa, tais como os cargos
remunerados (professor e agente de saude) e os de lideranca de associacdo e de lider
comunitario. O ponto de congruéncia entre ambos ¢ que a hierarquia nao gera subordinagao
entre os grupos de parentesco.

O trabalho de Garnelo (2002) revela que o associativismo indigena resultou numa
revitalizagdo das hierarquias de sibs e de senioridade, como uma estratégia dos mais velhos de
conjugar as caracteristicas ancestrais da organizagdo Baniwa e as formas atuais do poder
politico exercido pelos membros dessa sociedade. Isso exige dos lideres indigenas um esforco
em articular mundos divergentes (dos Baniwa e dos brancos), formular estratégias sociais que
reinam as convencgdes culturais e sociais Baniwa e as dos ndo-indios, ajustando-as — algo
que pode resultar num movimento pendular.

A hierarquia, segundo o discurso dos mais velhos, quando descrevem o ideal das
relagdes entre os grupos fratrico e os sibs, determina as relagdes de aliancas. Por exemplo, o
casamento sO deveria ocorrer entre membros de grupos de posicdes hierarquicas semelhantes,
ainda que entre grupos fratricos diferentes, sendo que grupos de hierarquias de status menos
privilegiados ndo deveriam ser candidatos potenciais a um matrimonio, exceto com outras
fratrias de status assemelhados.

Esses aspectos permanecem orientando as relagdes sociais entre os Baniwa/Coripaco.
Ainda que correspondam mais a um ideal social do que a uma evidéncia empirica do
cotidiano, a hierarquiza¢do da relacdo entre familias ¢ elemento de grande importancia na

tessitura das relagdes sociais.
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Dada a caréncia de informagdes sobre o tema e a necessidade de evidenciar as
hierarquias entres os sibs de origem dos alunos da Pamaali, sistematizei na figura abaixo
(Figura 3) um diagrama que expressa a posi¢ao hierarquica dos sibs em cada fratria do grupo.
Os nomes dos sibs aqui apresentados foram obtidos, a partir de entrevistas com membros
idosos de cada uma das trés fratrias que vivem no médio I¢ana. Os entrevistados, cujas
informagdes serviram de base para a elabora¢do do diagrama, eram membros dos sibs que
nomeiam suas respectivas fratrias, ou seja, membros de sibs que ocupam, consensualmente no
médio I¢ana, a posicdo de “cabega” na hierarquia. Na Figura 3, os sibs que ocupam a posi¢ao
central no diagrama equivalem aos de maior importancia na hierarquia ancestral, sendo

tomados como referéncia para nomeacao da fratria a quem pertencem.

Dzawinai

Figura 3: Fratrias e Sibs Baniwa
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A hierarquia do parentesco no Alto Rio Negro tem forte influéncia sobre as trocas
matrimoniais, tal como assinalado no trabalho pioneiro de Goldman (1963), referente aos
Kubeo (do tronco linguistico tukano). Nesse grupo a exogamia se da entre fratrias que falam a
mesma lingua. Isso representa um dos diferenciais dessa etnia dentre e os demais grupos
Tukano (que praticam a exogamia linguistica), aproximando-a mais do padrdo Baniwa. Para
todos os povos dessa regido, a mulher, depois que se casa, deve residir na aldeia do marido,
obedecendo a regra de virilocalidade.

Entre os Baniwa, os aglomerados familiares sdo comumente chamados de
“comunidade”. O termo sera aqui usado como designacao de local de moradia de grupos
familiares, em respeito as formas nativas de designa-lo. Cada comunidade abriga um grupo de
familias unidas por lagos de parentesco, as quais partilham o espago, alimentacdo didria e
outros elementos da vida social. As comunidades costumam ser formadas por um pequeno
numero de familias ligadas entre si por lagos de consanguinidade entre os membros do sexo
masculino. Dentro do grupo de irmaos, reais ou classificatorios, costuma vigorar a hierarquia,
do maior para o menor — algo que se refere ndo s6 a idade biologica dos individuos, mas
também ao status da fratria ou do sib em relagao aos outros.

De acordo com Journet (1980), o padrao atual de moradia dos grupos que vivem em
territorio colombiano nao corresponde ao padrdo tradicional, representado pelas casas
coletivas (malocas). Apds o contato interétnico, sob influéncia missionaria, o modelo de
moradia passou a ser o de unidades monofamiliares.

Wright (1992) assinala que a alteragdo nos padrdes residenciais resultou em
transformagdes da vida ritual ligada as malocas tradicionais e ¢ provavel que o abandono de
muitos rituais, inclusive dos ritos de passagem na puberdade, tenha ocorrido pelo regime de
moradia em casas monofamiliares que ndo comportam mais as condigdes de realizagao dos

ritos, incluindo-se a guarda dos adornos e instrumentos musicais necessarios para realiza-los.
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Quanto aos padroes de assentamento no Brasil, Garnelo (2002) afirma que os grupos
fratricos e os sibs que compdem cada grupo Baniwa/Coripaco vivem atualmente em
territorios bastante proximos a ocupacao ancestral de cada grupo de parentesco, de acordo

com as descri¢des encontradas na mitologia.

Assim temos, uma fratria Dzawenai, constituida por um numero de sibs que varia
entre cinco e sete, cuja principal area atual de assentamento é o Baixo Igana. O
Meédio I¢ana ¢é area de influéncia dos sibs Walipere; o assentamento de trés aldeias
Dzawenai nessa regido € congruente com a sua condicao de “donos” dos lagos, pois
elas estdo assentadas na proximidade de lagos piscosos do Médio I¢ana. O alto do
rio é area auto-identificada como Curipaco, com diversos sibs deste modo de fala,
que mantém relagdes de exogamia com membros das outras fratrias. O Rio Aiari,
por sua vez, ¢ area de influéncia da fratria Hohodene; nele também existem cinco
assentamentos Walipere e um Dzawenai, cuja histéria de ocupagdo remete aos ja
citados acordos entre sibs (GARNELO, 2002, p. 190).

Os estudos linguisticos de Ramirez (2001b) mostram que as linguas baniwa e coripaco
possuem variagdes dialetais, compreensiveis entre si, € que estas operam como referéncia na
divisdo territorial. O territorio do alto rio Icana ¢ do povo Coripaco, que, apesar de utilizarem
a variagio fiame, sdo parentes dos que falam a varia¢io kori’. O médio rio I¢ana e rio Aiari
sao marcados pelo uso da variacdo fame, e parte do médio rio Igana (fronteira com o baixo
rio I¢ana) tem como marcador a variagao dialetal karo. H4 uma parte dos Baniwa, que vive no
baixo Icana, onde foi instalada a missdo salesiana de Assung¢do do Icana, que ndo fala mais a
lingua original do grupo, assumindo o nheengatu'® como lingua mée, ha diversas geragdes.

Um elemento fundamental na vida social Baniwa ¢ a religiosidade, atualmente
marcada pela conversdo a fé cristd. Tanto na Colémbia quanto no Brasil, grande nimero de
Baniwa/Coripaco pratica a religido protestante. Journet (1980) registra que tal conversao se
iniciou com a chegada da missionaria Sophia Muller na Colémbia, o que ocorreu logo apds a
Segunda Guerra Mundial. Garnelo (2002) também menciona a data da chegada da missionaria

no lado brasileiro: “em 1948, a missionaria americana Sophie Muller penetra no Icana

% De acordo com Ramirez (2001b), a variante “kori” ¢ falada apenas na regido do rio Guainia, na Coldémbia, que
para os Baniwa do médio rio Igana € onde vivem “Coripacos proprios”.

' O nheengatu, também conhecida como lingua geral, foi introduzida nos primeiros séculos da colonizagio
pelos missionarios jesuitas. A regido do alto, médio e baixo rio Negro, assim como o baixo I¢ana, deixaram de
falar suas linguas e passaram a falar o nheengatu (FOIRN/ISA, 2006).
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brasileiro para evangelizar os indigenas, apds ter desenvolvido trabalho semelhante entre os
Curipaco na Colombia” (GARNELO, 2002, p. 22).

Sobre a evangelizagdo dos Baniwa/Coripaco, os trabalhos de Wright (1987, 1992,
2005) e Galvao (1979) afirmam que a aceitacao foi excepcional entre os Baniwa/Coripaco. Os
autores atribuem o interesse pela pregacao de Sophie Muller a uma reagdo contra a violéncia
do contato interétnico, marcada pela intensa exploragdo a que estavam submetidos os Baniwa
sob o regime extrativista mantido pelos chamados “patrdes” nao indigenas, que
monopolizavam o comércio e controlavam a mao de obra indigena.

Para Wright (1999, 2005), as referéncias aos patrdes sdo comumente relacionadas a
exploracdo e violéncia dos indios, o que ocasionou a eclosdo dos movimentos messianicos em
1850, envolvendo varios grupos indigenas do alto rio Negro, mas principalmente os grupos
Aruak (Baniwa e Werekena). O primeiro ¢ mais importante messias foi Venancio Kamiko,
que, em sua pregagdo, articulava os simbolos e rituais cristdos com simbolos xamanisticos e
prometia aos seus seguidores o perddo das dividas acumuladas com os patrdes, apés uma
grande catastrofe anunciada pelo Deus cristdo e previsto para o dia de comemoragao de Sao
Jodo. Venancio profetizava que, nesse dia, haveria a inversdo da relacdo entre indios e
brancos: os indios iriam se apoderar de todas as riquezas dos brancos. A preparagdo para o
grande dia preconizava o afastamento dos brancos e de todos os bens materiais que vinham
destes.

Wright (1999) indica que o sucesso das iniciativas missionarias de Sophie deve ser
considerado em conjuncdo com as atividades econdmicas empenhadas na época, que se
resumiam a extracdo de produtos da floresta. A chegada de Sophie coincidiu com o periodo
da decadéncia do extrativismo da borracha e a substitui¢do desse produto por outros bens da
floresta, como o chicle e a piagava. Como estes ndo geravam renda que compensasse

minimamente o tempo que os homens ficavam distante de suas familias, isso ampliava o
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regime de exploracdo dos patrdes ndo indigenas, ocasionando um eterno endividamento dos
trabalhadores indigenas, o que resultava em grande insatisfagdo por parte dos indios. O estudo
aponta que o evangelismo permitiu aos Baniwa/Coripaco um melhor controle sobre o seu
modo de vida, numa contraposicao a dependéncia e a exploragdo exercida no extrativismo.

A chegada de Sophie Muller na regido do rio I¢cana provocou varias mudancas, nao so
para os Baniwa/Coripaco, mas também nas institui¢des instaladas na regido do alto rio Negro.
Impds, por exemplo, a Ordem dos Salesianos, investimentos na regido do rio Ig¢ana, pois
embora instalados desde 1914 na regido do rio Uaupés, os missiondrios catolicos tinham
pouca inser¢ao na regido do I¢ana. Na tentativa de conter o avango das igrejas evangélicas, os
salesianos se instalaram em Assunc¢ao do Igana — baixo I¢ana — instituindo uma verdadeira
disputa pelas almas dos indios, mediante as diferentes interpretacdes do cristianismo que se
instalaram nesse rio. O processo resultou numa divisao entre familias evangélicas — no alto e
médio Icana — e catolicas, que predominaram no baixo I¢ana e rio Aiari, que perdura até os
dias atuais (CABALZAR, 2006).

Em seus estudos, Wright (1996) sugere que a divisdo entre evangélicos e catdlicos ¢
fundamentada numa hostilidade que antecede ao evangelismo, ou seja, a divisao religiosa so
teria vindo reforgar o antagonismo social ja existente, e que a flexibilizacdo da relagao de
hostilidade fratrica se d4 através do casamento, que sempre ocorreu entre os Hohodene, hoje
catolicos, e os Walipere, atualmente evangélicos.

No decorrer dos tempos, a ruptura entre comunidades evangélicas e comunidades
catolicas parece ter amenizado, sendo que hoje ¢ bastante comum ter nas Santas Ceias'' a
presenca de pessoas das comunidades catdlicas, fato que ocorre com mais frequéncia quando
a filha de um catolico € casada com um evangélico e a participagdo em tais ritos assume o

carater de uma retribuicao entre afins.

"' Sdo reunides biblicas mensais que reinem niicleos de no maximo cinco e no minimo de trés comunidades
geograficamente proximas.
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De acordo com os estudos de Journet (1980), o evangelismo na vida dos Coripaco
substitui'?, de alguma forma, diversos ritos tradicionais, cujo lugar foi ocupado por reunides
regulares de leitura da Biblia e outros eventos religiosos, como as conferéncias evangélicas e
outros cultos, que promoveram uma reacomodacao da vida comunal as premissas da nova f¢.

As conferéncias evangélicas sdo grandes reunides biblicas que ocorrem
semestralmente e retnem pessoas de comunidades geograficamente proximas “para a
celebracao de cultos evangélicos, o que confere um alto grau de interagdo e articulagdo
politica entre as chefias” (GARNELO, 2002, p. 95). As comunidades reiinem grupos fixos, os
chamados grupos de conferéncia, que congregam participantes de comunidades relativamente
proximas, sem que se exclua a possibilidade daqueles que moram em locais distantes
(Venezuela e Colombia), mais ligados aos realizadores da conferéncia por lagos de parentesco
ou outras formas de interagao.

Os trabalhos de Garnelo (2002) e Sampaio (2000) revelam que as

Conferéncias Evangélicas Baniwa parecem recobrir boa parte das antigas fungdes
dos podalil3: além dos copiosos cultos realizados diuturnamente, as Conferéncias
propiciam oportunidades para a busca de parceiros e acertos matrimoniais, acordos
comerciais, reavivamento dos valores comunais e das aliangas politicas
(GARNELO, 2002, p. 95).

Xavier (2008) traz contribui¢des relevantes sobre a questdo religiosa entre os
Baniwa/Coripaco, em consonancia com os trabalhos de Vilagca (1996) sobre os Wari que
também se converteram ao evangelismo. O autor afirma que a nova religido s6 pode ser bem
conformada na tradigdo Baniwa/Coripaco por encontrar, na sociabilidade desses povos,

condigdes que se aproximavam das propostas religiosas fundamentalistas.

No caso dos Baniwa, ¢ corrente dizer que sua complexa e rigida organizagao social,
bem como alguns de seus preceitos éticos — herdados, por ironia, dos ensinamentos
do préprio Napirikoli —, foram facilitadores da aceitagdo do cristianismo evangélico,

'2 Andrello (2009, p. 196) também constata que em lauareté, onde a religido cristd/catélica ¢ dominante, “as
festas e os eventos que esse espago abriga parecem substituir os antigos rituais das malocas, pois ¢ através deles
que aquela atmosfera de mutualidade que o lider se esforcava para preencher a maloca é perseguida nesse novo
contexto”.

" Podali é a festa ritual de oferta de comida e outros bens materiais, conhecido como dabucuri em lingua geral.
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igualmente fundado em rigida organizacdo social e de comportamentos, a0 mesmo
tempo que num codigo moral dogmatico (XAVIER, 2008, p. 105).

O autor define a religido evangélica dos Baniwa/Coripaco como “religido social”, uma
defini¢do mais apropriada, pois ainda que a religido tenha sido introduzida, a apropriacao que
os Baniwa/Coripaco fizeram dela segue a Otica de atualizagdo das suas formas de
sociabilidade, o que gera um produto bastante distinto dos intentos dos missionarios.

A religido € social porque, apesar de a énfase da religido ser relacionada ao Deus como
criador, € nas regras de comportamento que o evangelismo Baniwa seria melhor aplicado e
vivenciado, o que o distingue do evangelismo das “cidades”, que se fundamenta na relagao
entre Deus e o individuo, em busca da salvagdo da sua alma (XAVIER, 2008). Tal como o
autor, nunca percebi (o que ndo significa que nao exista) entre os Baniwa/Coripaco o foco dos
cultos na “salvagdo individual”. A oragdo para a salvacdo ndo ¢ pensada individualmente e
sim para todo o grupo de parentesco. E ainda, um dos principais focos da religiosidade
Baniwa ¢ o extremo controle social para o cumprimento das regras sociais de convivéncia
sobre as pessoas, exercido particularmente sobre os jovens e as mulheres.

Xavier (2008) faz referéncia a uma anedota bastante conhecida na regido para indicar
que a religido tem maior peso quando ¢ operada no espago da comunidade, onde o controle

social € vigente, ou seja, quando o individuo esta sob a influéncia de seus parentes:

Um didcono vai para a cidade, e la fica muito bébado, pois esta longe de seus
parentes, estd todo sujo e ndo consegue sequer caminhar (contam e imitam o bébado)
e ao ser abordado por um parente (as vezes o relato é com um branco conhecido na
regido) que pergunta o porqué esta bebendo ja que é crente, o diacono responde: -
Estou de férias de ser crente."

Em todos os eventos que presenciei a narrativa da anedota, o final ¢ sempre um riso
espontaneo dos ouvintes, seguido de uma constatagdo: “é assim mesmo!”. Utilizo a anedota
para apontar outro aspecto da interpretacdo dos Baniwa/Coripaco sobre a expressao “de férias

de ser crente”. Eles consideram que o descumprimento da regra de “ndo beber” entre os

14 ~ . . . - .
A versao descrita da anedota foi retirada das anotagdes dos cadernos pessoais de campo.
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evangélicos € uma caracteristica dos jovens, que sao desobedientes e ainda ndo assumiram o
comportamento adequado a um homem (adulto) Baniwa/Coripaco. Quando alguém mais
velho ou casado fica bébado na cidade, afirmam que aquele estd lembrando o tempo de
juventude, que esqueceu (temporariamente) que € pai de familia ou que ¢ velho. A juventude
justifica o descumprimento de regras; a velhice, ao contrario, pressupde o cumprimento de
regras, o ideal do comportamento.

Finalizando, posso dizer que o exame parcial da bibliografia etnografica sobre os
Baniwa/Coripaco sinaliza que o desafio atual na vida social desses grupos ¢ conjugar
produtivamente o exterior. E que a preocupacdo primeira ¢ manter as normas essenciais da
sociabilidade que permeiam as relacdes cotidianas — como terei oportunidade de demonstrar
na secdo em que abordarei as premissas desses povos —, acionadas na construcdo do que
definem como “o nosso projeto de escola”, no qual estdo presentes aspectos da formacao da
pessoa Baniwa/Coripaco. Este primeiro exercicio buscou produzir uma descri¢do sumaria da
organizagdo social, o que, nesta dissertacdo, visa apreender a conexdao com as dinamicas
atuais elaboradas por jovens escolarizados segundo uma proposta escolar definida e gerida

pelos Baniwa/Coripaco.
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CAPITULO 2 - DO HISTORICO AO USO DA EDUCACAO ESCOLAR

INDIGENA ENTRE OS BANIWA/CORIPACO

Neste capitulo explorarei questdes que tratam da constituicdo da educacdo escolar
indigena no Brasil e na bacia do rio Igana, através dos relatos e da analise de documentos
(relatorios dos eventos). Para tanto, inicio com uma revisdo de registros bibliograficos
(documentos, dissertagdes e teses) sobre a discussdo em torno do movimento politico da
educagdo escolar indigena no Brasil. Em seguida abordo o assunto no ambito local da bacia
do rio Igana, onde os debates sobre o tema da educagdo escolar se desenvolveram em espacos
formais, com a participagdo de lideres comunitarios ¢ sob a coordenagdo de liderangas do
movimento indigena. Foram nesses eventos que os Baniwa/Coripaco formularam o discurso
da “educacdo escolar propria”, entendida como um processo que congrega questdes essenciais
da vida cotidiana nesses grupos, com a possibilidade de aprendizagem dos novos
conhecimentos advindos do saber académico.

Para organizar as informagdes sobre o processo de discussdo sobre a educacao escolar
Baniwa/Coripaco e da constru¢do da escola Pamaali, busquei os arquivos das associagdes
indigenas (OIBI) e realizei entrevistas com os participantes das reunides (liderancas
comunitarias e das associagdes indigenas). Tais procedimentos tinham o intuito de evidenciar
0 que animava as pessoas a participarem de tais eventos. Essa questdo €, a meu ver,
fundamental para a compreensdo da dinamica de associagdo da educacdo escolar indigena

com a vida dos comunitarios.
2.1. Educagdo escolar indigena no Brasil

A historia da educagao escolar indigena no Brasil teve inicio no século XVI, marcada

pelo viés religioso de catequizagdo e pela negacdo da cultura indigena. Essa atividade foi
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interrompida durante o governo do Marqués de Pombal, sendo retomada no periodo da
Republica, tendo, entre seus preceitos, o ensino da lingua portuguesa, tornado obrigatdrio nas
escolas. A partir de 1910, o Servico de Protegdo ao Indio (SPI)"” assumiu as escolas indigenas
e definiu, como parametro orientador do processo educativo, a formagdo para o trabalho
agricola e doméstico, visando a integracdo do indio a nagdo brasileira (LOPES DA SILVA,
2001). Foi a partir de 1970 que as escolas em area indigena passaram a adotar o ensino
bilingue, através da parceria da Fundagio Nacional do Indio (FUNAI) com o Summer
Institute of Linguistics (SIL)', tendo como estratégia politica a conversdo religiosa e a
integragdo dos indios a nacdo. Dessa parceria resultou a oficializagdo do ensino bilingue e
também as primeiras agdes de formacao de professores indigenas.

Os encontros e as discussoes do movimento indigena na década de 1970, em prol de
um programa especifico de educagdo escolar, exerceram importante influéncia na tematica
educagdo escolar indigena, tendo, como contraponto, o0 modelo de educacdo escolar vigente
no Brasil. Tais reflexdes envolveram pesquisadores ligados a educagdo, a linguistica e a
antropologia. Relatorios e outros documentos da €poca demonstram que, inicialmente, as
escolas em dareas indigenas seguiam o modelo curricular da escola rural brasileira e que os
professores (ndo-indios) ndo estavam preparados para atuar com grupos indigenas. Os
professores indigenas, quando chamados a atuar nas escolas das comunidades e aldeias, eram
orientados por nao-indios e quase sempre considerados incapazes para assumir as funcdes de
professor e/ou de diretor das escolas indigenas.

Do conjunto dessas discussdes e experiéncias surgiu a proposta da educacao escolar
indigena diferenciada e especifica, tendo como principais reivindicagdes: a) os processos de
socializagdo e aprendizagem na escola articulados a valorizagdo e a transmissao da heranca

cultural indigena por meio da oralidade; b) a alfabetizagdo em lingua materna; c) defesa do

' Entidade governamental responsavel pela politica indigenista no Brasil.
'® Entidade religiosa voltada para o estudo das linguas indigenas, com vistas a tradugdo da Biblia para tais
idiomas como meio de conversdo religiosa.
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direito a educacdo escolar indigena ser orientada por professores indigenas (a serem formados
no exercicio do magistério), falantes da lingua e imersos na cultura do grupo, que reuniriam as
condi¢des necessarias para desenvolver uma proposta escolar que possibilitasse a autogestao
cultural e politica dos grupos indigenas (MELIA, 1979; LOPES DA SILVA, 1981).

Trata-se de uma clara oposicdo ao modelo de educagdo escolar implantado pela
FUNALI e SIL que, de acordo com os tedricos da politica indigenista, seguia uma politica
assimilacionista'’ e ignorava por completo os padrdes de reprodugdo dos conhecimentos
tradicionais para a formag¢do de criancas e jovens.

O movimento indigena passou a defender o ensino bilingue e a propor a implantacao
de uma escola indigena diferenciada. Grupioni (2009) define a educacao diferenciada a partir
da oposicdo ao discurso da assisténcia educacional, tendo como referéncia a proposta
educacional ofertada pela FUNAI e executada por organizagdes missiondrias que adotavam a
perspectiva integracionista dos grupos indigenas a sociedade envolvente. A educacao
diferenciada surgiu das experiéncias de processos escolares geridos pelos grupos indigenas,
em parceria com organizagdes ndo governamentais, civis e religiosas e se apoiou na escola

comunitaria, intercultural e bilingue.

Esse novo conjunto de ideias e praticas, ainda que propagado em sua generalidade,
passa a estar no cerne de um discurso que se contrapde a processos que vinham de
longa data e que se expressavam no modelo da escola missiondria e da escola
civilizadora, que passam a ser combatidos enquanto modelos que deveriam ser
superados (GRUPIONTI, 2009, p. 40).

O marco na redefinicdo das relagdes entre o Estado brasileiro e as sociedades
indigenas ¢ a Constituicdo de 1988, que abandona a perspectiva integracionista que até entao
vigorava e incorpora o reconhecimento da pluralidade cultural. Ela garantiu'® aos povos
indigenas o direito a uma educacao escolar especifica e diferenciada, o respeito as suas formas

proprias de organizacao social, aos seus costumes, linguas, crencas e tradigdes, reconhecendo

'" De acordo com Assis (1981), a escola funciona como uma frente ideologica, visando a assimilagio cultural do
indigena a nacionalidade do pais.
'8 Constituigio Federal de 1988, artigos: 22, 109, 129, 231 e 232.
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também o direito originario sobre as terras que tradicionalmente ocupam. A educagdo escolar
diferenciada assumiu grande importancia para os povos indigenas, na medida em que permite
tratar da valorizagdo de suas culturas, as quais tendem ser apagadas pelo processo civilizatorio
(MARES, 2002).

Tais premissas também se expressam na lei maior de educacdo nacional (Leis de
Diretrizes e Base/96), nos artigos que tratam da questdo indigena, garantindo-lhes o direito a
educagdo intercultural, comunitaria, especifica e diferenciada e preservando os direitos
conquistados na Constituicdo. No campo da educagdo, outros instrumentos legais relevantes
para o tema sdo o Plano Nacional de Educacao (Lei n® 10.172 de janeiro/2001), o Parecer
14/99 e a Resolucao 003/99, ambos do Conselho Nacional de Educag¢dao do Conselho, que
incentivam o ensino intercultural e bilingue, a valorizacao plena das culturas e a afirmacao e
manutenc¢ao das identidades étnicas (MELIA, 1979; LOPES DA SILVA, 1981, 1995, 2001;
SANTOS, 1975; ASSIS, 1981).

A mudanga do pensamento juridico a respeito do direito indigena a uma educagao
diferenciada provocou amplas discussdes em torno das caracteristicas a serem assumidas
pelas escolas indigenas em processos educacionais diferenciados. Grupioni (2008) registra
que este novo posicionamento coincidiu com o surgimento das primeiras organizagdes de
professores indigenas e com o reconhecimento legal das experiéncias alternativas de educacao
escolar indigena que ja vinham acontecendo em véarios estados brasileiros como parte da
adog¢do de uma politica de educagao escolar especifica.

Esse movimento também foi vivido na regido do alto rio Negro. Se inicialmente os
Baniwa recebiam uma escola com projetos pedagdgicos prontos, elaborados pelo governo, na
década de 1990 a situacdo comegava a mudar e a tomar corpo, expressando-se em iniciativas
como a Escola Indigena Baniwa/Coripaco Pamadali. Esta representou um passo novo no

processo escolar, quando os proprios indigenas apresentaram um projeto politico pedagogico
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para as autoridades educacionais, exigindo que essas instituicdes se adequassem as suas

realidades e necessidades.
2.2. Educagdo escolar indigena no Igana

Tal como no contexto nacional, descrito por Tassinari (2000) e Ferreira (1992), a
proposta escolar indigena diferenciada foi assumida pelo movimento indigena. Entre os
Baniwa, o surgimento da Escola Indigena Baniwa/Coripaco Pamaali se confunde com a
histéria da OIBI, que foi fundada em 1992. Desde a fundacao da OIBI, uma das principais
reivindicagdes das comunidades a ela afiliadas era a implantagdo de uma escola que ofertasse
o ensino fundamental completo na regido. Tratava-se de uma demanda principalmente dos
Baniwa/Coripaco da regido do médio e alto I¢ana, majoritariamente evangélicos, que nao
contavam com o apoio dos missiondrios catdlicos para oferta de escolarizagdo. Nessas
regioes, as escolas, embora implantadas desde a década de 1970, ofereciam apenas a
formagdo de 1* a 4* série, enquanto a segunda parte do ensino fundamental, correspondente ao
periodo da 5% a 8" série (ou 6° ao 9° ano), sO era ofertada no trecho mais baixo do rio, na
comunidade de Assuncdo do I¢ana, uma érea catolica que contava com uma escola gerida pela
missao salesiana.

A articulagdo da OIBI e das demais instituicdes na regido do alto rio Negro resultaram
na elaboragio do Projeto de Educagdo Escolar Indigena do Alto Rio Negro'® pela FOIRN, em
parceria com o ISA que, no primeiro triénio do projeto, apoiou a construcdo da Escola
Indigena Baniwa/Coripaco Pamaali. Esta trazia um modelo pedagogico distinto do modelo de
educagdo escolar instaurada pela atuacdo conjunta da missdo salesiana e 6rgdos oficiais de

ensino.

' A formulagdo do Projeto de Educagdo Escolar Indigena do Alto Rio Negro visava ter uma abrangéncia
regional e representativa das diversas calhas de rio (Uaupés/Tiquié, Negro, Icana). Nos anos seguintes passou a
apoiar agdes entre os Tukano do médio Tiquié, Wanano e Tariano do alto Uaupés, Tukano de baixo Uaupés e
também acdes nas comunidades do médio rio I¢ana.
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De acordo com Albuquerque (2007), o fato de a escola Pamadali ndo se prender a
modelos escolares convencionais permitiu que seu modelo pedagogico pudesse articular os
conhecimentos indigenas baseados na mitologia, nas memorias e nos saberes da historia oral e
nos conhecimentos de outros povos (como os saberes cientificos, por exemplo), desde que
interessassem a populacao e que fossem identificados como uteis na lide com questdes atuais
da vida cotidiana. A proposta também teria representado um avango, sobretudo pelo fato de
possibilitar que a gestdo administrativa e pedagogica da escola fosse exercida pelos proprios

indios.
2.2.1. A educagdo escolar no Icana em tempos € nimeros

Quando solicito que contem quando iniciou a escola na regido, os adultos e mais
velhos Baniwa/Coripaco que vivem no médio rio Icana, onde predomina a religido
evangélica, costumam indicar que a primeira experiéncia que tiveram com o que definem
como escola se deu com a chegada da missiondria americana Sophie Muller, que falava a
lingua coripaco e que, nas trés viagens que fez ao Icana, apesar de seu pouco tempo de
permanéncia, ensinou os Baniwa/Coripaco a ler e a escrever. Assim, os mais velhos afirmam
que foram escolarizados para aprender a palavra de Deus e s6 depois ¢ que veio a escola para
ensinar outros livros.

E 6bvio que o objetivo de Sophie ndo estava relacionado a escolarizagdo, mas ela
utilizava estratégias pedagogicas de ensino que propiciavam a alfabetizagdo, a fim de
evangelizar e viabilizar a leitura dos textos sagrados que usava como apoio a conversao.

Sophie traduzia os capitulos da Biblia e ao final deixava perguntas para serem respondidas e

marcava os versiculos que deveriam ser memorizados e recitados durante os cultos. Ainda
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hoje os Baniwa/Coripaco evangélicos aplicam a técnica de ensino-aprendizagem deixada por
“Dona Sofia”* no estudo da Biblia.

Os Baniwa do médio Igana relatam que a empreitada iniciada por Sophie teve
continuidade com o pastor americano Henry Loewen, do Summer Institute of Linsguistic, que
ficou cerca de 20 anos entre os Baniwa do médio Icana (1970 a 80). Ele alfabetizava os
homens e elaborou duas cartilhas e livros de exercicios, usados como material de apoio a
alfabetizacdo na lingua indigena, tendo sido esse material a primeira proposta de grafia da
lingua baniwa no Brasil.

A primeira escola formal na regido do médio rio I¢ana foi fundada no inicio da década
de 1970 e ficou sob a responsabilidade desse pastor. At¢ o comeco da década de 1980, as
escolas nas comunidades do rio I¢ana estavam divididas entre escolas dos pastores e escolas
das irmas salesianas. Apds a criagdo da Secretaria Municipal de Educagao (SEMEC), o 6rgao
responsavel pela educagdo escolar no municipio, em 1983, as escolas dos pastores passaram a
ser de responsabilidade do governo municipal, ao passo que as escolas organizadas pelas
irmas salesianas se vincularam ao governo estadual.

Em 1992 o movimento indigena do Igana iniciou a articulacdo nas comunidades
Baniwa/Coripaco. Na época, funcionavam menos de vinte escolas em toda a bacia do Igana e
somente em Assun¢do havia a oferta do ensino fundamental completo. Entre 1996 ¢ 1999,
com o movimento indigena demandando do governo municipal o investimento em educagao
escolar, duplicou-se o numero de comunidades que possuiam escolas com o primeiro
segmento do ensino fundamental.

Como apontado anteriormente, o aumento de escolas na bacia do rio I¢ana estd

relacionado ao movimento liderado pela OIBI, a partir de 1996, quando a reivindicagdo pela

20 Wright (2005), em seu trabalho “O tempo de Sophie: histéria e cosmologia da conversdo Baniwa”, informa
que, em quarenta anos de trabalho no noroeste amazonico, Sophie traduziu o Novo Testamento para trés linguas
indigenas e trechos mais curtos para mais oito idiomas. Saiu do Brasil em 1953, apds a perseguicao do Servico
de Protegdo ao Indio (SPI), mas manteve contato com os Baniwa do Igana. Os pastores iam visita-la, até a sua
morte no inicio dos anos 1990.
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formacgao especifica para professores Baniwa/Coripaco comegou a figurar dentre as principais
bandeiras de luta. Em 1998 a SEMEC e a Secretaria de Estadual de Educacdo (SEDUC)
realizaram conjuntamente o primeiro Curso de Magistério Indigena, sendo que a primeira
etapa de formagdo aconteceu na comunidade de Juivitera, no médio rio Igana.

Em 2001, cerca de 100 professores Baniwa/Coripaco se formaram, o que gerou um
significativo aumento do numero de professores®' atuando nas comunidades da bacia do Igana
— o numero passou de 13 para 54 professores Baniwa/Coripaco — e abriu,
consequentemente, a possibilidade de ampliacdo das escolas na bacia do I¢ana. A partir dai,
cada escola pode ter professores falantes da lingua corrente em cada comunidade, o que
provocou mudanga estrutural na educagdo escolar; afinal, ter um professor falante da mesma
lingua dos alunos significa também partilhar a mesma cultura e valores, o que interfere séria e
positivamente no processo de ensino e aprendizagem.

Ser professor ¢ um cargo de prestigio na sociedade Baniwa/Coripaco, nao s6 pelo fato
de este ser uma pessoa da comunidade, atuando num papel valorizado, mas também por ser
aquele que maneja conhecimentos dos brancos (escrita e leitura) e conta com salario regular, o
que amplia seu o acesso a bens industrializados. Situacdo semelhante foi encontrada por
Lasmar (2002) que, em pesquisa desenvolvida entre os indios do distrito de lauareté, afirma
que o cargo de professor “destaca-se pela posse do saber branco em seu aspecto formalizado,
e por seu papel de transmissor. O professor representaria, na comunidade, um espago de
abertura para o mundo dos brancos” (LASMAR, 2002, p. 77).

A Escola Indigena Baniwa/Coripaco Pamaali foi a primeira escola a ofertar o ensino
fundamental completo na regido do médio e alto rio Icana, atendendo também aos jovens

alunos dos rios Aiari e Cuiari, onde também se assentam comunidades Baniwa. Em 2003 a

2L Até 2001, os professores que atuavam na bacia do rio Igana eram, em maioria, oriundos de outras regides,
como Uaupés e Negro, ou seja, nao eram falantes da lingua baniwa e nem da lingua coripaco, o que provocava
um problema sério nos anos iniciais do ensino escolar. As aulas eram em portugués e os alunos nao falavam
portugués, dificultando o aprendizado.



54

SEMEC criou mais quatro escolas com ensino fundamental completo (Boa Vista, no baixo
Icana, Tunui Cachoeira, no médio Igana, Canada-rio Aiari e Sdo Joaquim, no alto Icana).
Desde entdo, a ampliacdo de escolas nas comunidades da bacia do rio Icana tem sido
crescente.

De acordo com os relatorios (ACEP, 2000) da escola Pamaali, a primeira matricula foi
de 45 alunos de 37 comunidades; entretanto, somente chegaram a escola 35 alunos de 26
comunidades do médio e alto rio I¢ana, rio Aiari e rio Cuiari. E destes, apenas 17 concluiram
os quatro anos de formagdo do segundo segmento do ensino fundamental. Um dos motivos do
déficit de egressos na Pamadali foi a transferéncia de parte desses alunos para as novas escolas
que passaram a contar com ensino fundamental completo. Elas foram criadas em outras
microrregioes do territorio Baniwa, como a escola da comunidade de Tunui Cachoeira. A
criacdo dessas novas escolas deixou nitida a preferéncia dos alunos em estudar na sua propria
comunidade ou em local proximo a ela.

No total, entre 2000 e 2010, chegaram a escola Pamaali 177%* alunos. Destes, 90
jovens conseguiram se formar no segundo segmento do ensino fundamental, o que

corresponde a quatro turmas de alunos no ensino fundamental no periodo.

Turmas Inicio Formatura Total de alunos
1* turma 2000 2004 17
2% turma 2001 2006 22
3% turma 2003 2007 21
4* turma 2005 2009 30
Total 90

Tabela 1: Turmas de alunos da escola Pamaali
Fonte: ACEP (2010)

Hoje, das 57 escolas do rio I¢ana, 33 ofertam apenas o primeiro segmento do ensino
fundamental, atendendo a 1.384 alunos; as outras 17 oferecem o ensino fundamental completo

e atendem a 644 alunos. Em sete escolas existe o ensino médio (Assuncao, Pamaali, Tunui

2 Esse numero corresponde aos dados de matricula dos alunos. Formaram-se 90, sendo que 40 cursam o
segundo segmento do ensino fundamental da escola Pamadali; 14 cursam o ensino médio na escola Pamaali e os
33 alunos pediram transferéncia da escola Pamaali e, a maioria, continua estudando nas demais escolas das
comunidades do rio Igana.
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Cachoeira, Canada, Boa Vista, Nazar¢ e Castelo Branco), porém, todas elas funcionam como
salas de extensdo da escola Assung¢do, a unica autorizada pelo sistema municipal de educagao
para oferecer esse nivel de ensino. No total sdo 145 alunos que cursam o ensino médio

(SEMEC/SEDUC, 2009).

2.3. A construgado da escola Pamaali

Foram quatro grandes encontros de educacao organizados pela OIBI para definir as
diretrizes de funcionamento de uma escola entre os Baniwa/Coripaco. Os relatorios das
assembleias regionais do médio e alto rio I¢ana revelam as expectativas das liderangas e dos
mais velhos sobre a educagdo escolar. Entretanto, ndo ha nesses documentos registro das
expectativas dos jovens (potenciais alunos) sobre o que esperavam da futura escola. Isso se
deve possivelmente ao fato de que, no contexto social Baniwa/Coripaco, ndo cabe ao jovem
falar em grandes reunides, ou pelo menos ndo cabia na época em que essas reunides foram
realizadas (final dos anos de 1990), de modo que a discussdo em torno da oferta de escola
com o ensino fundamental completo ficou a cargo dos mais velhos, pais e liderancas.

De acordo com os relatorios da entidade, os quatro encontros de educacdo escolar
realizados pela OIBI entre 1996 e 1999 reuniam, a cada encontro, cerca de 120 pessoas, entre
liderangas, velhos, pais e maes, professores e jovens, que discutiam os projetos de
escolarizagdo na regido do Icana. Assim, percebe-se que a populacdo Baniwa/Coripaco,
principalmente da regido do médio rio Icana, debateu detalhadamente os objetivos da escola,
bem como delineou seus modos de organizagao e funcionamento.

O primeiro encontro ocorreu em Tunui Cachoeira, comunidade do médio rio Icana.
Contou com o apoio da FOIRN e teve como lider o entdo vice-presidente da Federagdo e
professor Gersem dos Santos Baniwa, que posteriormente (em 1997) assumiria a Secretaria
Municipal de Educagdo. Um dos marcos desse encontro foi a definicdo das viagens de

articulacdo politica entre as comunidades, realizadas pela diretoria da OIBI, com o objetivo de
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levar informagdes sobre os direitos a educacao escolar diferenciada e de levantar as opinides
das pessoas sobre como deveria ser o funcionamento de uma escola com qualidade de ensino,
adequada a realidade dos Baniwa.

Durante o segundo encontro, de acordo com informag¢ao dos relatérios, as discussoes
centraram-se na proposta de padronizagdo da grafia da lingua baniwa, havendo divergéncia
entre os lideres catdlicos e evangélicos neste topico. O encontro sobre a discussdo da grafia
contou com a media¢ao de um linguista profissional. Segundo André Fernando, presidente da
OIBI nesse periodo, o encontro gerou uma discussdo mais profunda do que o tema da
padronizagdo ortografica, que era até entdo identificado como um problema prioritario a ser
resolvido. Mas no evento os participantes acabaram discutindo mais o tema da propria

educagdo escolar, o que orientou a definicdo da tematica do encontro subsequente.

Nesse segundo encontro, ndo discutimos somente o problema da grafia, a maior parte
da discussdo foi sobre a escola. A grafia da escrita passou a ser uma questdo menor,
pois o Henri Ramirez mostrou que em muitas linguas as grafias ndo eram uniformes e,
entdo, pedimos a ele uma proposta de grafia que fosse boa para o nosso uso. Entdo,
neste encontro pensamos tudo sobre a escola, discutimos localidade e tudo sobre o
funcionamento da escola. A gente queria fazer o projeto e imagina até decidimos o
local da escola, mas percebemos a necessidade de formag¢do dos nossos professores.
Essas demandas mobilizaram os Baniwa, independente se eram catolicos ou
evangélicos. Fomos os primeiros na regido a solicitar a formagdo especifica de
professores indigenas, e tinhamos toda a discussdo para escrever o nosso projeto.
Assim fomos construindo a escola que queriamos (André Baniwa, lideranca do rio
Icana - Entrevista, 2011).

No segundo encontro foram definidos os objetivos da escola, e o relatorio revela ter
havido compreensdes variadas sobre o objetivo da educagdo escolar. Para as liderancas do
movimento indigena, a educacdo escolar era claramente uma estratégia para que o0s
Baniwa/Coripaco, obtendo educagdo escolar formal, pudessem galgar niveis educacionais
exigidos para assumir 0s cargos € empregos que surgiam na regido. Esperavam também que
os jovens se tornassem mais bem capacitados a exercer fun¢des dentro do proprio movimento

indigena.
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No mesmo relatdrio se encontra o registro da fala de um senhor mais velho, para quem
a escola deveria ter como objetivo formar os alunos na produ¢do de bens ja essenciais no dia-
a-dia da comunidade. Para ele, ao final do ensino fundamental, o jovem deveria saber fazer,
por exemplo, as pilhas necessarias a pesca cotidiana, que costuma ser realizada a noite.

Os diferentes objetivos explicitados no evento demonstravam algo em comum: a
escola era claramente entendida como algo de fora, “dos brancos”, e sua fungdo principal
seria dominar esse outro conhecimento, oriundo da sociedade ndo indigena. Tal
posicionamento ndo ¢ novidade, pois muitos estudos (KAHN, 1994; COHN, 2005) que
abordam o sentido da escola para os povos indigenas afirmam que, para os indios, a escola ¢
“coisa de branco” e a importancia dela ¢ a possibilidade de acessar os conhecimentos do
mundo ndo indigena. E o caso dos achados de Lasmar (2002) no rio Negro. A autora discute o
entendimento dos indios sobre a escola e conclui que, para eles, ela ¢ estratégica para
apreender o saber dos brancos. Afirma que “apropriar-se do conhecimento dos brancos, nesse
registro, ¢ apossar-se de suas poténcias criativas, algo que se torna possivel principalmente
através da escola” (LASMAR, 2002, p. 250).

A discussao sobre o espaco do conhecimento tradicional no ensino escolar ndo ocorreu
nos primeiros encontros, sendo que a proposta de incluir, no curriculo escolar, conhecimentos
Baniwa/Coripaco foi gradual e quase imperceptivel nos dois primeiros encontros. Somente a
partir do terceiro encontro ¢ que ganhou um formato de proposta de ensino. Pode-se presumir
que isso se deve ao fato de que, para o terceiro encontro, a diretoria da OIBI realizou
previamente trés viagens de articulagdo nas comunidades, nas quais divulgou o direito a
educagdo escolar diferenciada e os objetivos do projeto de educagdo escolar coordenado pela
entidade, no qual o conhecimento tradicional ganha destaque.

Foi em 1997, durante o terceiro encontro, que se iniciou a formulacdo do que os

Baniwa/Coripaco denominaram programa escolar € que contou com a participacdo das
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principais liderancas das comunidades. Essa discussdo focou a valorizagdo das linguas baniwa
e coripaco e a importancia de o ensino nas séries iniciais ser ministrado na lingua falada pelas
criancas. Os participantes analisaram as cartilhas elaboradas em lingua baniwa por
missionarios € linguistas, que nesse periodo eram utilizadas em apenas duas escolas
coordenadas pela missdo evangélica, e se mostraram extremamente criticos desses materiais.

As criticas mais incisivas foram dirigidas a grafia contida nessas cartilhas, pois, no
entendimento deles, as grafias até entdo existentes dificultavam o processo de ensino-
aprendizagem nas escolas. Propuseram uma reformulacdo dessa estratégia, retomando-se
entdo a proposta de padronizacdo da lingua escrita, a ser feita de maneira mais fiel aos modos
de fala na comunidade e de um modo que realmente apoiasse aos professores na alfabetizagao
das criangas.”

Nas atas das assembleias da OIBI, a discussdo do ensino fundamental ressaltava sua
importancia como agdo voltada a diminuicao do €xodo das comunidades para a cidade de Sao
Gabriel.** Ja nos encontros de educacdo, as liderancas e comunitarios discutiam mais
detidamente questdes como qualidade de ensino, definindo-se calendarios de aulas e curriculo
de acordo com a dindmica de vida do povo e de projetos desenvolvidos na area Baniwa.
Apontavam para a necessidade de a formacao escolar atingir niveis mais altos de escolaridade
e, principalmente, para que os proprios Baniwa/Coripaco pudessem assumir a gestdo das
escolas.

Em todos os encontros, as discussdes indicaram os caminhos para a ressignificacdo da

escola, como mostra o estudo de Sarmento (2007), que, desenvolvido no alto rio Negro,

3 A partir da produgio do Dicionario Baniwa por Henri Ramirez (2001) e da contratagdo, em 2001, de um maior
numero de professores Baniwa/Coripaco para assumirem as escolas da regido do rio Igana é que foi formulada e
enviada a proposta (politica) do ensino nas primeiras séries na lingua falada pelas criangas.

** Informagdo encontrada na pesquisa “Perfil Sio Gabriel”, realizada pelo ISA e pela FOIRN em 2005 em 1.444
domicilios na sede do municipio; 36,3% dos entrevistados apontaram a garantia de continuidade da educacao
escolar como principal motivo da mudanca da comunidade para a cidade (LASMAR, 2005).
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descreve os processos tradicionais de construcao da identidade Tuyuka e demonstra como eles
sao efetivados no novo modelo pedagdgico da escola indigena Tuyuka.

De acordo com Sarmento (2007), a escola Tuyuka, por ser uma instituicao de ensino,
tem o formato geral da escola moderna, ou seja, segue as regras instituidas pelo sistema
educacional nacional, mas foi ressignificada pelos Tuyuka, num processo de hibridagcdo entre
a educacdo Tuyuka e a escola do modelo nacional. Foram criadas praticas escolares
diferenciadas, principalmente no que se refere a conteudo escolar, metodologia de ensino e
objetivo de formagdo. O autor salienta que, ao definir as questdes relativas aos processos
escolares, ¢ possivel refletir e recriar identidades e ainda estabelecer novas relagdes em torno
de conhecimentos e recursos.

Algo similar € possivel apreender da analise da documentagao da OIBI. As liderangas
Baniwa, ao discutirem a escola Pamadali, propdem uma escola que articule os seus proprios
conhecimentos a novos conhecimentos, assumindo os termos “escola indigena” e “educagdo
diferenciada” como marcadores do processo escolar autogerido pelos proprios
Baniwa/Coripaco, com énfase nos conhecimentos tradicionais ao lado de abertura a outros e
novos conhecimentos.

Destaco que, nas discussdes do terceiro encontro, os termos ‘“‘escola indigena” e
“educagdo diferenciada” assumiram principalmente o sentido de cobranca pelo direito das
comunidades Baniwa/Coripaco de gerir seus processos escolares. No caso, os participantes
entenderam que a gestdo deve ser de responsabilidade das liderangas comunitarias e dos
professores. Tal como apontado por Cohn (2005) ao analisar a educagao escolar indigena no
Brasil, quando os indios assumem a definicdo “diferenciada”, entendem que a escola deve
passar a respeitar a “particularidade étnica e cultual dessas populagdes, reunindo alunos e

professores de mesma etnia em seu projeto, execucao e gestao” (CONH, 2005, p. 489).
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A formulagdo do componente Baniwa/Coripaco no Projeto de Educacdo Escolar
Indigena do Alto Rio Negro tomou como base as discussdes dos trés grandes encontros de
educagdo escolar coordenados pela OIBI. O projeto define a proposta de escola como
“diferenciada”, considerando que os parametros de organizacdo da escola sdo os dados pelo
Baniwa/Coripaco.

Um quarto encontro foi realizado para organizar a implantacao da escola e contou com
o apoio do Projeto Educagdo Escolar Indigena do Alto Rio Negro (FOIRN/ISA). A discussao,
nesse momento, girou em torno da organizacdo e implantacdo da escola Baniwa/Coripaco,
tendo como objetivo central a elaboragdo da grade curricular e do calendario de
funcionamento. As liderangas Baniwa/Coripaco demonstraram forte empenho em
compreender esses temas para melhor definir o conceito pedagogico da nova escola.

Mas a maior parte do processo de defini¢do do funcionamento da escola foi sendo
construido no proprio exercicio de geri-la — algo perceptivel no tempo dedicado a discutir a
gestdao da escola Pamaali nos encontros seguintes, tanto nas assembleias da escola quanto nas
assembleias da OIBI, nas quais a educagdo escolar continuou tendo destaque.

Na VII Assembleia Geral da OIBI, em 2001, as liderangas concluiram o desenho que
desejavam para o processo educacional a ser desenvolvido com os jovens Baniwa. Sob o
titulo “Formacgao de pessoa (Educacao na Escola)”, o registro aponta concepgdes importantes
para os Baniwa sobre a formacdo escolar. Para eles, determinados conceitos devem ser
orientadores na formag¢do dos jovens; ¢ o caso dos termos: kddzeeka (habil),
itkadzeekataakakhetti (estudo) e kadzeekataakakawa (estudar). Esses conceitos sobre

formacgao, habilidade, estudo e estudar sdo assim explicitados:

[...] formagdo é preparar a pessoa, antes, para o trabalho ou [para] enfrentar a vida,
enquanto viver. A pessoa ja ¢ habil para uma certa atividade que gosta de fazer. O
mundo ¢é cercado de varios conhecimentos e técnicas de fazer ou produzir as coisas
para sua sobrevivéncia, seja na floresta ou nas grandes cidades. Para que a pessoa
tenha estes conhecimentos ou maneira de fazer ou produzir, ¢ necessario que tenha
estudo, e para que ele tenha estudo, precisa estudar. A pessoa deve se habilitar
trabalhando. Traduzindo isso para o nosso mundo de compreensdo, habilitar
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significa trabalhar. Ai sim, estd estudando, tendo estudo e aprendendo. E isso que
vai valer na vida de uma pessoa. Nao uma fantasia (teoria), mas pratica, como
ensinavam nossos antepassados uns para com os outros na forma chamada oral
(OIBI, 2001, p. 3).

Por fim, as falas registradas dos participantes evidenciam a preocupagcdo com a
formagdo escolar de seus jovens, para que ndo destoe da formagdo da pessoa
Baniwa/Coripaco. A escola ¢ entendida como espago para aperfeigoar a habilidade da pessoa
e descobrir novas formas de trabalho. A expectativa ¢ de que a formacao escolar dos alunos
fortaleca os processos desenvolvidos nas comunidades e que tenham meios de garantir o

acesso a bens atualmente ja considerados essenciais no dia-a-dia na vida da comunidade.
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CAPITULO 3 - DOS DOCUMENTOS AO FUNCIONAMENTO:

IMPRESSOES BANIWA/CORIPACO NA ESCOLA PAMAALI

No segundo capitulo, sustento que o movimento indigena na regido do rio Igana
assume como uma de suas prioridades politicas o tema educacdo escolar e aponto que o
processo de escolarizacdo que atende as prioridades definidas pelos Baniwa/Coripaco deve
estar relacionado, de algum modo, com o aperfeicoamento técnico, ou seja, que permita aos
jovens assumirem os cargos (empregos) ofertados na regido e que os prepare para a
elaboragdo e execugdo de projetos para as comunidades. Deste modo, o processo de
escolarizagdo vincular-se-ia as linhas de agdao do proprio movimento indigena do rio Igana,
para o qual a formacdo escolar deve propiciar um novo capital social® que facilite a atuagdo
nas distintas areas de luta do movimento, como as da saude, alternativas econdmicas e gestao
territorial.

Seguindo essas premissas, as discussdes coordenadas pelo movimento indigena do rio
Icana, com a participagdo ativa das liderangas das comunidades, foram pouco a pouco criando
a forma de documentos e de projetos que reivindicam mudancas estruturais na educagao
escolar ofertada naquela regido e t€ém como principal bandeira a gestao da escola pelos indios,
incluido aqui 0 modo de funcionamento.

Os debates sobre a educagdo escolar Baniwa/Coripaco corresponderam a um passo

novo no historico da educacdo escolar na regido do alto rio Negro, pois possibilitaram

>0 capital social é aqui entendido como “o conjunto de recursos atuais ou potenciais que estdo ligados a posse
de uma rede duravel de relacdes mais ou menos institucionalizadas de interconhecimento e de inter-
reconhecimento ou, em outros termos, a vinculagdo a um grupo, como conjunto de agentes que ndo somente sao
dotados de propriedades comuns (passiveis de serem percebidas pelo observador, pelos outros ou por eles
mesmos), mas também s3o unidos por ligagdes permanentes e uteis” (BOURDIEU, 1998, p. 67). Assumo as
formulagdes de Bourdieu (1998) e no contexto das comunidades indigenas da bacia do Igana, para aquele
contexto, entendo que o capital social é tido como um recurso (ou ativo), tal como o capital economico, que pode
ser acumulado. Entretanto, diferentemente do capital econdmico que tem um proprietario, o capital social
somente ¢ acumulado por meio de relagdes sociais.
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repensar o funcionamento das escolas naquelas comunidades e definir as diretrizes para a
educagdo escolar. Foi estabelecida como condigdo para a existéncia dessas escolas que os
jovens se preparem para atuar em prol de sua familia e de sua comunidade.’® Essa diretriz
posteriormente iria compor o objetivo central do Projeto Politico Pedagogico (PPP) da escola
Pamaali. Esse conjunto de situacdes foi conformando melhor a presenga da escola e sua
adequacdo as necessidades e realidades dos grupos locais.

Os encontros de educacdo escolar na bacia do rio Icana geraram uma ampla
divulgacdo da proposta da nova escola e, de acordo com os alunos da primeira turma, a

“fofoca” 27

sobre a escola Pamadali que circulou entre as comunidades era animadora. Todos
falavam que a nova escola tinha como propdsito a formacao escolar, mais articulada a vida
das comunidades indigenas, e que nela o aluno seria formado para desenvolver (saber-fazer)

trabalhos na sua comunidade. Dizia-se ainda que a gestdo seria dos Baniwa/Coripaco, com a

participagdo das pessoas da comunidade através do Conselho Escolar.

Desde antes de a Pamdali existir, ja tinha sucesso ainda no seu projeto, pois a fofoca
que chegava as comunidades era muito atraente. Diziam que iria formar alunos
capazes de adquirir qualquer cargo no mercado de trabalho. Com essa informagao
fiquei muito alegre e tive vontade de estudar cada vez mais, e dai pensei em continuar
o meu estudo na escola Pamaali. Na verdade, sempre foi o meu sonho (Euclides,
aluno da primeira turma).

Como ja foi assinalado, uma das singularidades da Pamaali ¢ o fato de esta escola ndo
estar situada numa comunidade pré-existente. Foi construida num local sagrado do sib
Waliperedakenai, pertencente a fratria Walipere, na regido do médio Icana. Segundo andlise
das liderancas comunitarias, a construcdo da escola fora da comunidade teve como principais

motivos: a) possibilitar que qualquer Baniwa/Coripaco estudasse ali, evitando possiveis

**Em 1998 a Federagdo das Organizacdes do Rio Negro (FOIRN) incorporou as reivindicagdes do movimento
indigena do rio I¢ana, pois naquele momento havia um ambiente politico favoravel a educacdo escolar indigena e
a FOIRN articulava um projeto e parcerias para apoiar uma série de iniciativas similares que vinham surgindo
nas diferentes calhas de rio na regido do rio Negro.

" Kaitépe & a palavra baniwa que significa fofoca (falar bem ou mal) e vem do verbo kaite, que significa
aconselhar. No contexto narrado pelos alunos, assume o sentido de divulgagao (falar bem), mas também tem a
conotacdo de evitar ou reduzir as transgressdes (falar mal).
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conflitos da corresidéncia entre afins e b) evitar uma demanda muito grande de alimentagao
para as pessoas da uma comunidade que abrigasse a escola, as quais se veriam obrigadas a
trabalhar muito mais para alimentar os jovens estudantes.

Apesar de o regimento e do projeto politico pedagodgico da escola ndo fazerem
referéncia a questdes religiosas, sua localizacdo ¢ no médio rio Icana, numa &rea sob
influéncia politica das comunidades evangélicas e, consequentemente, a escola segue as

normas que sao comuns as familias que vivem nessa regiao.

3.1. Comunidade escola Pamaali: onde o diferente tem que ser igual

Como dito anteriormente, nas discussdes dos encontros de educacao foi decidido que a
escola Pamaali seria ocupada apenas nos periodos de atividades escolares, com professores e
alunos retornando posteriormente as suas aldeias de origem, e que nem velhos nem lideres
morariam nela. O fato de ser habitada na maior parte do tempo apenas por jovens configura a
Pamaali como um espago distinto das demais comunidades da regido do Igana e de todo o alto
rio Negro.

Exceto em alguns periodos das etapas letivas, em que os pais visitam seus filhos ou
um conhecedor (geralmente um idoso) vai desenvolver uma atividade com os alunos, a
populagdo ali existente ¢ estritamente jovem: da diretoria da associagdo a professores e
alunos. Nao se pretende tornar a escola uma comunidade de residéncia permanente das
familias e, nesse sentido, a experiéncia Baniwa representa uma nova forma de construgao da
relagdo entre comunidades e escola.

Ao considerar que a escola Pamadali ¢ uma comunidade diferente — um lugar de
jovens — tornou-se necessario investir numa forma de acompanhamento pelos pais e pelos
mais velhos. Os representantes dos pais de alunos auxiliam nas atividades da escola durante as

etapas letivas e participam das oficinas de formagdao dos professores com objetivo de
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acompanhar o processo de formagdo docente e de aconselhar os professores na resolucao de
problemas que surjam na escola.

A participacdo dos pais € dos mais velhos ¢ a garantia da interveniéncia deles no
processo de gestdo das relacdes entre pessoas no dia-a-dia da escola, o que, de alguma
maneira, contribui para minimizar a falta das relagdes familiares. Isso representa também um
dos modos de tentar apoiar os jovens professores e alunos na lide com os problemas
cotidianos, tal como ocorre nas comunidades. Assim, os pais € os mais velhos tentam
reproduzir, mesmo durante um curto periodo de tempo, as formas de relacionamento
existentes nas comunidades e na organizagdo dessa sociedade.

Com o proposito de manter o sistema de organizacdo existente nas comunidades,
foram definidas regras de funcionamento da escola, propostas pelos mais velhos, liderangas e
pais de alunos. As regras do funcionamento formal e do cotidiano da escola Pamaali foram
descritas (na verdade, organizadas) em dois documentos, o Projeto Politico Pedagdgico e o
Regimento Interno da Escola Pamaali, que orientam as agdes cotidianas dos professores e
alunos.

Considerando que o Projeto Politico Pedagdgico ¢ um documento-base para o
funcionamento “formal” da escola Pamadali, sendo um dos instrumentos requisitados para
solicitar o credenciamento das escolas, independente de ser indigena ou ndo, junto aos
Conselhos de Educacao (MEC, 1996), os Baniwa/Coripaco, assim como os demais indigenas
que decidiram reformular suas propostas de educacdo escolar, valeram-se desse mecanismo
institucional e legal para construir propostas alternativas de curriculos, calendarios e gestao
administrativa.

O Regimento Interno da Escola Pamdaali ndo ¢ um documento exigido para o
funcionamento formal da escola, mas os Baniwa/Coripaco que participaram do Conselho da

Escola Pamaali o consideraram um instrumento necessario para definir a base organizativa do
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cotidiano, pois ele subsidia 0 acompanhamento didrio dos alunos e professores, expressando,
com maior fidedignidade, a vida comunitaria que se tenta reproduzir na escola.

A disposicao em escrever os documentos e em definir as normas de funcionamento
esta relacionada a duas preocupacdes daqueles que participaram: a selecdo dos conhecimentos
de brancos a serem trabalhados na escola e a manutencao da proximidade entre os modos de
vida na escola e na comunidade. Esses aspectos, de acordo com Lasmar (2009), representam
os motivos da boa acolhida da nova proposta de escola pelos indios, pois possibilitam
“minimizar os ‘efeitos colaterais’ do processo de apropriagdo do conhecimento dos brancos
sob um duplo ponto de vista” (LASMAR, 2009, p. 28).

Assim, a adequacao das propostas dos encontros de educagdo escolar para compor o
Projeto Politico Pedagodgico n3o foi um dilema para os representantes Baniwa/Coripaco,
porque, para eles, o papel da escola estava muito bem definido. Em seu ponto de vista, o
espaco da escola e o da comunidade sdo distintos: a educacdo Baniwa/Coripaco ¢ o
fundamento da formag¢do da pessoa e a educagdo escolar Baniwa/Coripaco ¢ um
aperfeicoamento da habilidade da pessoa, um espaco para acessar os conhecimentos
necessarios para lidar com questoes atuais (projetos e cargos), restando apenas o desafio de
estruturar uma nova escola melhor arranjada na vida cotidiana dos Baniwa/Coripaco.

Nao farei aqui a distingdo entre a educagdo Baniwa/Coripaco e a educagdo escolar
Baniwa/Coripaco e ndo pretendo coloca-las em oposi¢ao. Apenas constato que ¢ evidente o
esforco de estabelecer um didlogo de congruéncia entre esses espagos distintos — perceptivel
quando a escola ¢ definida como “escola diferenciada”. Para os Baniwa, o que determina a
rotina de uma escola diferenciada ¢ que ela deve congregar tanto os temas e atividades de uma
escola comum quanto as praticas da vida em familia na comunidade, tais como cagar, pescar €

desenvolver outras atividades produtivas (roca, artesanato e outras atividades para as
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mulheres), organizadas para subsidiar o cotidiano da prdopria escola quanto para servir aos
objetivos didaticos ali instituidos (FOIRN/ISA, 2000, p. 4).

O esforco de compatibilizar distintos modos de vida na escola e na comunidade esté
centrado em organizar a vida na escola “diferenciada” de maneira a torna-la semelhante a vida
em comunidade, para que os filhos e netos “ndo se tornem preguicosos”. Sao propdsitos que
revelam a preocupacdo com a formagdo da pessoa Baniwa. Professores e alunos decidem no
dia-a-dia sobre questoes relacionadas a gestdo da comunidade escolar Pamaali e tomam como

parametros organizativos os que orientam a vida numa comunidade Baniwa/Coripaco.

3.2. O Projeto Politico Pedagogico: o formal para funcionar

O Projeto Politico Pedagogico da Escola Pamadali foi elaborado por liderancas,
professores e pais Baniwa/Coripaco e assessores do Projeto Educagdo Escolar Indigena do
Alto Rio Negro (FOIRN/ISA). A produgdo ocorreu em varios momentos, o que favoreceu a
reflexdo coletiva sobre a proposta educacional e institucional requerida pelas comunidades e
descritas nos relatorios das assembleias.

Esse documento articula as propostas dos quatro encontros de educacao escolar dos
Baniwa/Coripaco com aquelas ja elaboradas no Projeto de Educacao Escolar Indigena do Alto
Rio Negro. O PPP traz as regras que orientam o funcionamento da escola Pamaali no que diz
respeito as questdes administrativas e define os papéis que professores e alunos devem
assumir na gestdo cotidiana da escola, apontando que a responsabilidade deve ser dividida
entre professores e alunos.

A discussdo dos mais velhos se concentra primordialmente na busca de garantir a
disciplina e a responsabilidade que professor e aluno devem assumir. Para tanto, foram
definidas as func¢des dos professores, devidamente divididos em posi¢des hierarquizadas para

efetuar a gestdo cotidiana da vida escolar, e de alunos, que sdo entendidos, no PPP, como
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auxiliares dos professores. Cabe a Associacdo do Conselho da Escola Pamaali (ACEP)*®
indicar quais professores devem assumir os cargos de coordenador, administrador,
conselheiro educacional, orientador pedagogico e coordenador de trabalho de campo.

No Projeto Politico Pedagogico estdo descritas as demandas do movimento indigena
para a formacdo dos jovens. Com a mediagdo dos assessores, elas foram reunidas nesse
documento sob o titulo “temas transversais”. Sdo diferentes areas relacionadas aos temas
“desenvolvimento sustentavel”, “politica e educagdao” e “politica dos direitos € movimento
indigena”. Temas que, numa contextualiza¢do historica, ganharam importancia no processo de
luta pela demarcacdo da terra indigena e foram compreendidos como conhecimentos
necessarios para articular agdes de politicas publicas e do mercado de projetos.

Também faz parte dos temas transversais a linha de formacdo denominada “ética
Baniwa”, descrita como a formacdo para o aluno entender o que ¢ responsabilidade e
liberdade, para que assim possa desenvolver o respeito ao trabalho dos outros e
principalmente saber fazer as “coisas bem feitas”. Ao questionar algumas pessoas que
participaram da formulacdo da proposta curricular durante o terceiro encontro € do Projeto
Politico Pedagogico, a resposta que obtive ¢ que essa area de formacao estava relacionada a
preocupacdo de que os jovens ndo se tornassem preguicosos, pois, conforme diziam, quando
as criangas e jovens iam estudar longe de suas comunidades, do ponto de vista dos velhos,
tendiam a desaprender como “trabalhar bem” e passavam a ser apontados como
“preguicosos”.

O PPP também define o calendario escolar. Os periodos letivos foram organizados de
forma a respeitar o calendario agricola e social das comunidades. Além disso, as liderangas e

pais de alunos determinaram que, ap6s cada dois meses de aula, os alunos devem passar um

% A Associagdo Conselho da Escola Pamaali (ACEP), fundada em 02 de dezembro de 2001, é uma sociedade
civil sem fins lucrativos, de duragdo indeterminada, com sede na Escola Baniwa/Coripaco Pamaali e foro no
municipio de Sdo Gabriel da Cachoeira, Estado do Amazonas (ACEP, 2002, p.3).
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més em suas comunidades, desenvolvendo atividades de trabalho e pesquisa previstas na
matriz curricular e retomando o convivio com suas respectivas familias.

Por fim, no PPP ¢ descrita a metodologia de ensino da escola. Nesse aspecto, a
participacdo dos assessores foi determinante, pois os conceitos educacionais contidos no
Projeto de Educacdo Escolar Indigena no Alto Rio Negro guiaram os processos de formagao
dos professores Baniwa/Coripaco que atuam na escola Pamaali. O ponto central da proposta
pedagdgica era instituir a pesquisa como método de ensino, visando romper com a concepgao
de um curriculo preso a uma grade curricular e aferrado a disciplinas e carga horaria.

A agdo dos assessores na formacao dos professores, e principalmente da assessora
pedagogica da escola Pamaali, enuncia uma relacdo baseada na concepg¢do sociointeracionista
da produgdo de conhecimento, que entende o saber como resultado de um trabalho social e
que para adquiri-lo € necessario investigar e reelaborar, num ambiente coletivo e com a ajuda
de muitos. Essa concep¢do se apoia na teoria do desenvolvimento proximal de Vigotski
(1998), que afirma que o ensino-aprendizagem nao se limita ao aluno e no que este ¢ capaz de
fazer, mas vai além, considerando que, se o aluno ndo ¢ capaz de fazer sozinho determinada
tarefa, podera realiza-la com a ajuda de uma crian¢a mais velha e/ou de um adulto.

O ensino com pesquisa foi adotado como principio educativo e assumido pelos
professores Baniwa/Coripaco como estratégia metodologica que organiza todas as atividades
curriculares. De acordo com essa proposta, todo o conhecimento acessado e/ou produzido
pela pesquisa ¢ sistematizado, registrado e divulgado entre as comunidades. H4 ainda a
preocupacdo de tentar equacionar o tratamento desigual que se dd aos conhecimentos

indigenas e aos conhecimentos académicos ocidentais no espago escolar.
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. . 2 .
O esforco de transformar a escola num ambiente intercultural®”’ de conhecimentos

o~

visivel por parte dos professores e alunos, principalmente quando a tematica em questao
relacionada ao desenvolvimento sustentdvel. Este tema transversal estd estabelecido entre os
objetivos da escola Pamadali e assim ¢ descrito no Projeto Politico Pedagogico: “Formar
cidadaos Baniwa e Coripaco voltados a responsabilidade dos trabalhos nas comunidades,
capazes de promover agdes de sustentabilidade para o bem estar das comunidades,

respeitando seus principios e valores socio-culturais” (ACEP, 2008, p. 8). E ¢ refor¢ado nos

documentos de planejamento anual, que desde 2006 enfatizam a missdo da Pamaali:

Desenvolver a Formacdo dos cidadaos Baniwa e Coripaco com metodologia de
ensino-pesquisa participativo com base nos principios e valores interculturais para
serem protagonistas no desenvolvimento sustentdvel de suas comunidades e na
construcao da Politica de Educagdo Escolar Indigena no Rio Negro (ACEP, 2008, p.
2).

A presenca dos mais velhos na escola Pamaali ndo ¢ constante. A chegada dos pais
para visitar seus filhos ou a presenca de um velho ou uma velha que vai a escola com a funcao
de participar de uma etapa letiva requer prévia combinagdo. O fato de a escola ndo estar
localizada em uma comunidade gera limitagcdes para manter presenca constante dos
conhecedores tradicionais que auxiliem no processo pedagogico. Ir para a Pamdali para
ensinar algo aos alunos, além de exigir que a pessoa viaje (mesmo que em distancia curta),
envolve o afastamento das atividades diarias do viajante junto a sua propria familia e a
comunidade de moradia.

Garantir a presenca dos conhecedores Baniwa/Coripaco exige mais esfor¢o dos
professores do que o acesso ao conhecimento ocidental. Desde 2004 a escola Pamaali possui
um telecentro escolar e comunitario do Programa Governo Eletronico - Servigo de

Atendimento ao Cidaddo (GESAC)* do Ministério das Comunicagdes, que atende alunos,

% Nio significa simplesmente reunir contetidos de culturas diferentes, mas assumir o desafio de criar um espago
de didlogo “entre duas formas de conhecimento diferentes, que partem de outros preceitos, definigdes e
modalidades de formula¢do” (COHN, 2005, p. 491).

39 Através de convénio celebrado entre ISA, FOIRN ¢ Ministério de Comunicagdo, foram instaladas antenas de
satélite na sede da FOIRN, do ISA e da escola Pamaali.



71

professores e pessoas das comunidades proximas a escola, o que torna possivel o acesso a
inimeras informagdes oriundas do mundo dos brancos e favorece a comunicacdo com o0s
colaboradores externos. Mas para assegurar que os conhecedores fiquem uma temporada na
escola Pamaali requer dos professores a ida, com alguma antecedéncia, a comunidade de
origem da pessoa para fazer um convite oficial, garantir o transporte e a retribui¢do pelo
tempo dedicado a escola.

A permanéncia dos conhecedores Baniwa ndo costuma ultrapassar quatro dias.
Atualmente, seis velhos e duas velhas sdo considerados colaboradores. Dificilmente os mais
velhos alteram os horédrios de funcionamento da escola; geralmente eles adaptam suas
atividades ao toque do sino, mas, apesar de ndo haver mudanga no horario, a presenca de uma
pessoa mais velha impde mudangas no cotidiano da escola e um ritmo diferente no processo
de ensino-aprendizagem.

Nos dias em que estdo por 14, o ambiente fica mais silencioso. Os alunos continuam a
ouvir musica, mas, com a presenca de uma pessoa mais velha, o som fica mais baixo. E ¢
comum ver um velho caminhando pela escola e, ao passar por um jovem que esteja sentado de
um jeito mais relaxado, d4& um pequeno toque no ombro do aluno, lembrando a ele da
necessidade de manter uma boa postura. A simples presenga do velho faz com que os jovens
sejam mais cuidadosos com o comportamento. Os velhos gostam de sentar na frente da sala e
contar lentamente os mitos e sempre se mostram alegres quando os alunos fazem perguntas. E
bastante comum pedirem o caderno de um aluno — muitas vezes ¢ seu neto ou sua neta —
para conferir se ele anotou tudo o que foi narrado.

Vale lembrar que so6 € possivel manter na Pamaali um ambiente de acesso intercultural

porque esta escola possui um conjunto de financiadores®' que apoiam as atividades de ensino-

3! Desde 1999 a RFN financia atividades de formagdo de professores. Até 2006 o financiamento garantia a
manutencdo de todo o funcionamento das etapas letivas. Além de pequenos projetos que financiam atividades
pontuais, a ACEP também tem parceria com a Natura desde 2008 e com o Projeto Demonstrativo dos Povos
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pesquisa, algo que ndo € sequer previsto no or¢amento das secretarias de educacao (municipal

e estadual). Mas esse ndo ¢ um assunto central nesta pesquisa, ficando apenas como registro.
3.3. No regimento o ideal ¢ o antigo

O Regimento Interno da Escola Pamadali ¢ um documento que estabelece a base
organizativa do cotidiano, subsidia o acompanhamento didrio dos alunos e professores e
expressa, com maior fidedignidade, a vida comunitéria que se tenta reproduzir na escola.

A primeira elaboracdo do regimento escolar foi na assembleia de 1997. Ele foi revisto
em uma pequena reunido ocorrida em 2000, antes do inicio das aulas na escola Pamaali, e
finalmente concluido em 2001, na primeira assembleia da Associagdo do Conselho da Escola
Pamaali. Participaram da formulacdo do regimento os pais dos alunos, liderancas
comunitarias (agentes de satde, professores, capitdes comunitarios), liderancas da OIBI,
pastores Baniwa/Coripaco, catequistas Baniwa/Coripaco ¢ homens e mulheres mais velhos
das comunidades.

Participei da assembleia de 2001 e a sensagdo que tive foi que as liderancas das
associacoes se esforcavam em fazer um contraponto as regras propostas pelos mais velhos, na
tentativa de relativizar as normas e nio tornar o regimento algo impossivel de ser cumprido.*?

O regimento tem como fonte de inspiragdo a disciplina de comportamento, que nas
comunidades opera como estratégia para dirimir conflitos e orientar as exigéncias dos mais
velhos frente aos mais jovens no espago familiar. As regras contidas no regimento escolar

estdo presentes no cotidiano das comunidades e, pelo fato de a escola estar fora de uma

Indigenas (PDPI) — linha de financiamento do governo federal, através do Ministério do Meio Ambiente —
desde 2010.

32 Essa discussdo ressurgiu pelo menos mais duas vezes nas assembleias anuais do Conselho da Escola Pamaali e
em julho de 2012 na assembleia comemorativa de 10 anos da escola Pamaali. Na avaliagdo da historia da escola,
os lideres da OIBI e os professores conseguiram a autoriza¢do dos velhos para reformular o regimento, de modo
a retirar algumas regras jamais cumpridas, como a de proibi¢do do namoro entre alunos. O que foi definido € que
os professores e lideres iriam organizar um grupo de conhecedores e colaboradores da escola Pamadali para
avaliar o regimento e, sendo o caso, formularem uma nova proposta de texto, a ser avaliada e aprovada, ou nao,
no ano subsequente. Por enquanto, o regimento formulado em 2001 permanece determinando as regras de
funcionamento da escola.
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comunidade, a formulacao delas num regimento as tornou, provavelmente, mais rigidas. Elas
expressam um conjunto de limites estabelecidos pelos velhos para permitir que terceiros
facam uma gestao da vida de seus jovens num local distante.

Albuquerque (2007) avalia que a determinacao de regras rigidas pelos velhos e pelos
professores seria resultado da forte influéncia do sistema preventivo™ existente nos antigos
internatos salesianos. Trata-se de uma norma baseada no pressuposto de que uma escola deve
contar com um regulamento disciplinador para prevenir faltas que os alunos possam cometer.
E provéavel que parte das regras tenha sido formulada a partir do que os Baniwa/Coripaco
conheciam sobre o sistema preventivo operante nas escolas salesianas, pois muitas pessoas
que nasceram € viveram na regido do alto e médio rio I¢ana estudaram na missao salesiana.

Por outro lado, ¢ muito mais provavel que tenha havido uma conjuncdo entre a
influéncia dos salesianos ¢ o modo de vida nas comunidades Baniwa/Coripaco. Ao
formularem o texto do regimento, os pais e liderancas se detiveram mais na questdo
disciplinar do que na pedagdgica, dado que disciplina pessoal ¢ algo muito presente na
formagdo da pessoa Baniwa/Coripaco. Com o ideal de formar jovens preparados para a vida
comunal, evitando que sejam preguigosos, os mais velhos optaram por incluir no regimento

escolar as regras cotidianas, inspiradas principalmente nas normas do tempo em que eles

proprios eram jovens.
3.3.1. O Regimento no cotidiano

Neste trabalho destaco alguns pontos que evidenciam as regras de convivéncia entre os
Baniwa/Coripaco na escola, considerando que elas deverdo atender a expectativa dos mais

velhos.

33 O sistema preventivo é um método pedagégico elaborado por D. Bosco em meados do século XIX, que se
propagou pelo mundo ocidental. E baseado no trindmio razdo—religido—amabilidade (ALBUQUERQUE, 2007).
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Quando os pais e liderangas formulam o regimento, organizam a escola de modo a
hierarquizar os cargos. Ao professor ¢ atribuida a funcdo de cuidador de seus filhos, de modo
que os alunos devem obediéncia aos professores. Eles determinam que seus filhos e netos
(jovens alunos) devem obedecer aos horarios, ter responsabilidade com os materiais da escola
e sempre acatar a ordem do professor e/ou responsavel. Aqui estamos diante de um ideal de
obediéncia a hierarquia geracional, pois os professores, apesar de jovens, sao mais velhos que
os alunos e cabe a eles o cuidado com os bens e com a gestdao da escola. Neste sentido, podem
ser também compreendidos como “donos™* no espaco da escola em equivaléncia aos “donos”
no espaco da comunidade.

O aluno ndo tem permissdo de sair da sala de aula sem autorizagdo. Apesar de isso
parecer algo tipicamente escolar, sendo inclusive comum em escolas ndo indigenas, €
também, no contexto Baniwa/Coripaco, o comportamento desejado em outras situacoes da
vida social, tais como encontros, assembleias e cultos. Isso foi algo que no inicio me
inquietava bastante e por isso dediquei parte do meu tempo observando a dindmica dessas
reunides. A observacao desses e de outros eventos coletivos mostrou que, nesses espacos
publicos, os jovens ficavam sentados nas primeiras fileiras e os mais velhos sentavam na parte
de tras do recinto. Somente depois de um tempo pude entender que o que ocorre ¢ que 0s mais
velhos ficam atras para vigiar os seus filhos e netos. Por diversas vezes presenciei jovens no
movimento constante de sair e entrar do centro comunitdrio ou da igreja. Assim que eles
saiam pela porta da frente, seus pais e/ou avds saiam pela porta de tras, fazendo com que eles
retornassem rapidamente. Nesses eventos € perceptivel a importancia dada a disciplina,

exigindo que os jovens se mantenham atentos a todas as falas. Ainda que elas possam ser

0 termo “dono” na bacia do I¢ana tem mais de um sentido: refere-se aqueles que se diferenciam pela
profundidade de seus conhecimentos, como por exemplo, os “donos de veneno” (GARNELO, 2002) e os “donos
de canticos” (WRIGHT, 1996), assim como 0s que possuem bens ou sdo os responsaveis, como o “dono da
canoa”, o “dono do matapi” (armadilha de pesca) e o “dono da escola”.
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longas e demoradas, exige-se dos participantes que permanecam sentados ouvindo, o que
representa uma demonstragdo de consideracao e respeito a todos que estejam a frente falando.

O regimento enfatiza a proibicdo dos meninos entrarem no alojamento feminino e
vice-versa — regra adotada no dia-a-dia da comunidade e relatada pelos alunos egressos dos
internatos. Também ao chegarmos a qualquer comunidade Baniwa/Coripaco, se formos para
refeicdo comunitéria, por exemplo, salta aos olhos a divisao de espaco: de um lado ficam os
homens e¢ de outro as mulheres. A divisdao sexual do trabalho ¢ abordada na literatura
etnografica do alto rio Negro (C. HUGH-JONES, 1979; LASMAR, 2002), que a indica como
elemento que fornece melhor compreensdo sobre as identidades sexuais. Existe uma cisdo
profunda (ainda que haja complementaridade) entre os espagos masculino e feminino em
todos os dominios da vida, como no trabalho, nas atividades no porto, no xamanismo.

As regras também definem como deve ser o comportamento dos alunos entre si € em
relagdo aos professores. Fixam que € proibido “mexer nas coisas dos outros”, que o aluno nao
deve (nunca) desrespeitar o colega ou o professor e, principalmente, que deve haver uma
colaboragdo de uns com os outros. Sao normas que evidenciam a reciprocidade, regras sociais
muito presentes no cotidiano da vida comunitaria.

Os alunos relatam que, no cotidiano da escola, ha pertences que sao divididos entre
todos; perfume, creme dental, sabdo, sapatos e roupas sdo comumente utilizados por todos.
Entretanto, a divisdo de alimentos ¢ feita somente entre os parentes mais proximos e/ou
amigos que sao convidados a participar da refei¢do organizada pelo “dono do alimento™.

Uma regra que tem destaque no regimento interno ¢ a proibicao da entrada de bebidas
alcoolicas e fumo na escola. Ela aparece repetida por trés vezes no regimento, sendo que na
vez final ganha destaque com letras em caixa alta e em negrito. O que justifica a insisténcia
em afirmar essa regra ¢ o fato de a escola estar numa regido com predominancia das

comunidades evangélicas e, portanto, segue as normas que S0 comuns aos CONVersos a essa
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religido: a proibicdo estrita de uso de bebida e fumo, relacionado a um estilo de vida que foi
abandonado com a conversao evangélica.

A bebida ¢ algo que os evangélicos reprovam. Ja a proibicdo de fumar ¢ algo que
poucos cumprem, apesar da explicita condenagdo verbal. Nas comunidades que se
denominam cat6licas o fumo ¢ permitido e os jovens, inclusive, fumam em publico no centro
comunitario. Nas comunidades evangélicas o fumo ¢ proibido oficialmente, mas muitos
fumam e boa parte das trocas costuma ter o fumo como moeda, inclusive em trocas feitas com
pastores indigenas. Como sou fumante, o assunto sobre o prazer de fumar surge com certa
frequéncia. Os indios relatam que o fumo ¢ uma distragdo no horario da pesca solitaria na
madrugada, espanta o frio e ajuda a pensar. Mas, em todos os relatos, os velhos afirmam que
fumo tem que ter idade e regra e que nos tempos antigos sO se podia fumar a partir do
momento em que se tinha mulher e filho, ou seja, apds se tornar um adulto.>

Um dos itens que consta no regimento escolar mostra que os pais, liderancas e os
ancidos, ao pensarem no funcionamento da escola, consideravam que os professores também
deveriam seguir regras de comportamento ali instituidas, da mesma forma que os alunos. Esse
item enumera as regras de “como os alunos e professores devem se comportar na escola
Pamaali”, sendo que a primeira ¢ que “devem se comportar bem”. O entendimento de bom
comportamento ¢ associado primeiramente a obediéncia a hierarquia geracional e a
reciprocidade entre consanguineos, porém, enfatiza-se nesse item que se espera que 0s

professores sejam um bom exemplo de comportamento para os alunos.
3.3.2. Asregras dificeis de serem cumpridas

Dentre as regras definidas no regimento ha algumas que, no cotidiano da escola, os

professores e alunos sempre tiveram dificuldades em cumprir, por as considerarem sem

3% O tabaco é uma das substancias auxiliares do benzimento, principal agdo xaméanica no alto rio Negro; tem
grande importancia na cosmologia Baniwa, pois foi através do sopro da fumaga do tabaco que Napirikoli deu
vida aos humanos, aos peixes, aos animais e as plantas (GARNELO, 2007; MAIA, 2009).
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importancia, como a proibi¢cao de musica no espago escolar, ou porque sao normas escolares
que contradizem as regras da vida social Baniwa/Coripaco, como a distribui¢do de alimentos
entre consanguineos e afins.

A proibi¢ao de aparelhos de som na escola Pamaali — o que, de acordo com alguns
pais, tem como objetivo evitar a distragdo e permitir que os alunos se dediquem ao maximo
aos estudos — ¢ uma regra que nunca foi obedecida. Os alunos sempre trouxeram para a
escola aparelhos que tocam musicas. No inicio vieram os radios € os compact discs; hoje em
dia muitos alunos e professores investem nos equipamentos de som e os aparelhos de CD
foram trocados pelos de DVD, mp3, notebooks e celulares.

Outra regra ¢ que, quando os pais ou parentes mandam alimentagdo aos seus filhos,
tudo deve ser entregue ao coordenador da escola, sendo posteriormente distribuida entre todos
os alunos. Isso, porém, ndo acontece. Na maioria das vezes que presenciei o envio de
alimentos pelos pais, a encomenda era enderecada aos alunos (filhos) € ndao a coordenagdo da
escola. Contudo, esse descumprimento ndo ¢ visto com estranheza ou relacionado ao
descumprimento do regulamento. Apesar de estar descrito como regra, o que se espera na
verdade ¢ que os pais enviem comida aos filhos e que estes dividam com os parentes
consanguineos.

Outro item do regulamento ¢ que cada dormitorio deve ter um professor vivendo dia-
a-dia com os alunos, mas esta foi outra regra que nunca foi totalmente cumprida. Foi
obedecida em alguns momentos, quando nao havia casas suficientes para hospedar todos os
professores. Para partilhar alojamento com os alunos foram designados os professores
solteiros ou aqueles cujas esposas ficaram na comunidade, mas isso ocorreu somente na
primeira etapa de ensino, entre setembro e novembro de 2000, quando todos os alojamentos

tiveram professores vivendo junto com os alunos.
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3.3.3. Os erros graves e as puni¢des

No regimento interno da escola sdo apontados como erros graves: namorar, beber e
brigar. Entretanto, os mais velhos, quando definiram os erros graves, ndo acreditavam que
eles ndo seriam cometidos, pois o proprio regimento determina uma tolerancia para com os
professores e alunos que cometam um desses erros. A previsdo era que fossem advertidos por
trés vezes e s6 entdo poderiam ser punidos com a expulsao.

A expulsdo como punigdo para o descumprimento da regra ¢ algo dificil de cumprir,
pois se trata de uma agdo extrema, mas ainda assim foi seguida em algumas situa¢des. Foram
seis alunos (trés casais) os expulsos da escola por causa de namoro®®. A primeira expulsio
ocorreu porque os pais do jovem casal, quando da visita aos filhos, foram convocados pelos
professores a decidir sobre o que seria feito em relagdo ao ndo cumprimento dessa regra. O
resultado foi a aplicacdo fiel do regimento, ou seja, a expulsdo. No segundo caso, os
professores informaram aos pais que seus filhos haviam recebido a terceira adverténcia por
estarem namorando e descumprindo o regimento escolar. Os pais tiraram seus filhos da escola
e eles ndo retornaram mais para concluir os estudos na Pamaali, passando a estudar em
comunidades proximas.

A terceira expulsdo ¢ um caso que merece destaque, pois, como a moga era filha de
um professor da escola Pamadali, os demais professores ndo assumiram responsabilidade
alguma. Eles apenas falavam ao pai da aluna que ele deveria chamar a atengdo e anotar as
falhas cometidas pela sua filha. Em determinado dia, o pai, extremamente irritado, decidiu
expulsar a filha da escola, mas a situagdo foi contornada pelos outros professores que optaram

em dar mais uma chance para a jovem.

3% Nunca houve expulsdo por causa de bebida ou briga. Apesar da existéncia de alguns registros de bebida entre
os alunos e de algumas brigas por causa de futebol, foram todos considerados eventos de menor relevancia e os
professores ndo registraram como erro cometido pelo aluno.
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O caso dessa aluna ¢ bastante interessante porque, pelo fato de seu pai ser professor,
ela ficou protegida, de algum modo, das criticas e agdes dos demais professores. Nesse caso,
as criticas foram dirigidas aos pais, por ndo conseguirem impor a filha o cumprimento da
regra. Estes, por outro lado, sentiam-se abandonados por ndo terem o apoio dos demais
professores para impor as regras e porque, estando fora da sua comunidade, ndo podiam
contar com os parentes mais proximos para ajudar a encontrar uma solucao. Tal problema
certamente tem um controle muito mais efetivo no dmbito comunitario, pois os pais € 0S
parentes proximos tém direito de questionar as decisdes individuais tomadas pelos jovens, o
que nao ocorre no espago da escola.

No ano seguinte, o pai da jovem deixou de ser professor da escola e os demais
professores avaliaram que nao havia condi¢do de manter a jovem, pois tinham receio de que
ela engravidasse. O resultado foi a expulsdo, considerando todo o historico de
descumprimento do regimento escolar.

O namoro na escola ¢ um tema bastante complicado, pois o controle dos professores
sobre o comportamento dos jovens ¢ fundamentado num acordo de convivéncia e as formas
de controle ocorrem no espaco coletivo. Quando surge um problema sdo os grupos que
buscam solugdo, seja no espago do alojamento, seja nas reunides de professores e/ou na
avaliacdao semanal.

Entretanto, quando o problema ¢ individual e a decisdo da pessoa € descumprir a regra,
o poder de controle dos professores ¢ praticamente nulo. A decisdao individual ¢ respeitada e,
apesar de criticada, a pessoa tem o direito de fazer o que seja de sua vontade. Nas assembleias
do Conselho da Escola Pamaali, pais e professores sempre discutem longamente o que fazer
para coibir o namoro entre os alunos. Os pais reclamam que os professores ndo fiscalizam os

alunos e os professores reclamam da funcao de proibir os alunos de namorar.
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De qualquer modo, a proibicdo do namoro comprovadamente ndo surte o efeito
desejado pelos mais velhos, pois de 2000 a 2010 vinte e seis alunos se casaram e apenas trés
meninas ndo estavam gravidas quando casaram. Os casais que se uniram, apesar de as
meninas ndo estarem gravidas, relatam que foram pressionados pelos professores para casar.
Essa foi a solu¢do encontrada pelos professores: os casais deixavam de namorar € passavam a
ser casados, ou seja, podiam ficar juntos e os pais nao poderiam reclamar.

De acordo com o caso relatado por um aluno da primeira turma da escola, que
concluiu o ensino fundamental em 2004 e, desde entdo, tinha assumido o cargo de técnico das
atividades de manejo, Eva, sua atual esposa, chegou a escola em 2007 e logo os dois
comegaram a hamorar, mas o casamento nao foi planejado e nem mesmo foi uma decisao sua.

Um dia a coordenadora da escola me viu conversando com a Eva, e dai chamou a
gente para a reunido semanal dos professores; o presidente da ACEP estava na
escola, para acompanhar as atividades e saber se estava tudo bem na escola.

Os professores contaram para o velho que nos éramos os alunos que ndo cumpriamos
a regra da escola, entdo, o velho disse que a solugcdo era casar aqueles que estavam
namorando, porque se ndo obedeciamos a regra teriamos que viver e saber realmente
como era a vida de casado. A coordenadora entdo, perguntou se a gente aceitava
casar. Ndo acreditei, achei que era brincadeira, nunca tinha pensado em casar e
respondi, brincando, que se a Eva aceitasse casar, eu aceitaria casar com ela. Entdo
ela perguntou pra Eva, que disse sim. Na hora me arrependi. Sei que o regimento
proibia o namoro, mas também ndo estava no regimento que os professores poderiam
casar os alunos, [eles] deviam perguntar para os meus pais e para a mde da Eva. Eles
nem avisaram para os meus pais, eu tive que contar quando voltei para a comunidade,
contei e apresentei a minha nova mulher. Foi assim que eu casei, sem ao menos
pensar em casar, mas estamos casados ha trés anos e hoje temos nossa casa, mas
ainda ndo temos filhos, porque achei melhor ela continuar o estudo e so depois vou
querer ter filho (Julinho, aluno da primeira turma).

Tenho informacao de quatro casais que os demais alunos e professores reconheciam
como namorados, mas cujos relacionamentos nao resultaram em casamento. Isso ocorreu
porque os pais das meninas eram contrarios aos relacionamentos das filhas e como elas nao
engravidaram — um precedente para for¢ar o casorio —, o namoro perdurou até a conclusao

do ensino fundamental, ap6s o qual as alunas retornaram as suas comunidades. Depois disso



81

nao foi possivel manter o0 namoro porque os rapazes viviam em comunidades distantes e os
encontros passaram a ser esporadicos.

No alojamento (casa de moradia), os alunos definiram uma estratégia de protecao para
descumprirem a regra que proibe o namoro — quanto a cigarro e bebida, nao sdo permitidos
dentro do alojamento. Diversas vezes presenciei alunos do mesmo alojamento deitados juntos
na mesma rede (meninos com meninos € meninas com meninas), mas nunca identifiquei uma
relagdo sexual; somente conversas descontraidas e alegres. Nas vezes em que perguntei sobre
o que falavam e obtive resposta, geralmente riam e respondiam Hoiwitopiahe que, numa
tradugdo livre, seria 0 namoro gostoso (com sexo).

A rigidez do horario de funcionamento da escola Pamaali ¢ motivo de estranhamento
entre os jovens alunos, pois, ao contrario das demais regras que sao comuns no cotidiano de
suas comunidades, a divisdo do dia em horarios tdo bem estabelecidos ndo ¢ comum nas
comunidades. Na comunidade, a exigéncia de horarios se restringe as atividades coletivas,
como as refeicoes comunitarias pela manha e ao final da tarde e, ocasionalmente, a alguns
trabalhos comunitarios. A pessoa na comunidade organiza o seu tempo e a sua rotina de
trabalho de acordo com suas necessidades e conveniéncia.

Na escola Pamadali ¢ pouco o tempo dedicado as atividades individuais. O cotidiano da
escola (por ser escola) ¢ voltado a atividades coletivas e, por isso, os horarios sdo definidos e
cumpridos. Os jovens, ao chegarem a escola, t€ém que se adaptar a rotina com horarios, como
relata Fabricio:

Cheguei a Pamaali em 2001, a primeira vista, deu pra perceber que era um lugar

diferente. A dificuldade maior era na adaptagdo ao funcionamento da escola, um

ambiente novo e com horarios bem definidos. Nisso a vida na Pamaali é diferente da
comunidade, porque na comunidade ndo precisa de horario marcado pra fazer certas

coisas e na Pamaali o hordrio é controlado. Era estranho ter horario pra tudo, a

gente se sentia muito controlado. No comego foi estranho, mas depois nos

acostumamos. Minha mde e meu pai diziam que eu tinha que cumprir as regras da
escola (Fabricio, aluno da segunda turma).
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Como Fabricio, também cheguei a Pamaali em 2001, um periodo que ¢ apontado pelos
alunos e ex-professores como o tempo em que as regras eram cumpridas de forma mais rigida,
ou melhor, época em que os professores seguiam com maior rigidez o regimento formulado

pelos pais e mais velhos.

3.3. Darigidez a flexibilidade

Os primeiros professores da escola Pamaali passaram por uma selecdo, coordenada
pela diretoria da OIBI, que aconteceu durante a primeira oficina de formag¢ao dos professores
Baniwa/Coripaco financiada pelo projeto de educagdo. Apesar do grande interesse na
qualificacdao pedagdgica dos candidatos, a preocupacao maior era com a relacao de equilibrio
politico na distribuicdo de cargos e prestigio entre os sibs. Assim, o primeiro grupo docente
da escola Pamadali contou com um professor do alto rio I¢ana, trés do médio rio Igana e dois
do rio Aiari, sem participacdo de representante do rio Cuiari porque nao havia candidato
daquela regido.

Dos seis professores, apenas um nao era casado e ndo tinha filhos. A média de idade
do grupo era de 35 anos e havia professores que atuavam a mais de 10 anos em escolas nas
comunidades. No que diz respeito a formacao, quatro cursavam o magistério indigena e dois
tinham concluido o ensino médio na Escola Agrotécnica de Sao Gabriel da Cachoeira, sendo
que o mais jovem havia sido aprovado para o curso de licenciatura intercultural da
Universidade do Mato Grosso.

Os primeiros professores chegaram a escola Pamaali junto com os alunos da primeira
turma e no mesmo dia se depararam com o desafio de fazer funcionar a escola que as
liderangas, mais velhos, pais e assessores desenharam. Nao era uma tarefa simples, pois até
aquele momento os professores Baniwa/Coripaco nao conheciam escola alguma em
funcionamento que utilizasse como base o ensino pela pesquisa, que praticasse a gestdo

participativa e um programa curricular que nao se limitasse a seguir simplesmente os livros
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didaticos elaborados no mundo nao indigena. Apesar de o grupo ter participado de toda a
discussdo, ndo havia um manual indicando como funcionaria essa escola indigena.

Por fim, os encontros em torno da criagdo da escola Pamadali geraram a participagao
dos Baniwa/Coripaco na gestao e no cotidiano dela e, consequentemente, todos ficaram muito
atentos a tudo que acontecia na escola, fosse para apoiar ou para apontar erros. O fato era que
todos os professores estavam sob forte pressao e tendo pleno conhecimento que estavam
sendo observados e que suas agdes seriam avaliadas. Isso ocasionou a desisténcia de alguns
professores, sendo que em meados de 2001 dois professores do médio rio Icana e um do rio
Aiari sairam da escola Pamaali. Restaram trés professores do primeiro grupo; destes, dois
sairam da escola em 2003, restando apenas um professor do primeiro grupo na formatura da
primeira turma de alunos — compromisso que todos haviam assumido junto a diretoria da
OIBI.

A rotatividade de professores nos primeiros quatro anos da escola Pamaali foi grande e
os principais motivos de desisténcia estavam relacionados ao rigido regimento escolar e a
iminéncia de uma avalia¢do dura dos pais e dos mais velhos nas assembleias da escola, caso
verificassem que o regimento nao havia sido devidamente cumprido.

A escola era uma coisa nova, como algo que a pessoa acaba de adquirir e ai tem

cuidado porque é novo, [e] trata com muita atengdo. Era isso que acontecia no inicio

da escola, qualquer coisinha que acontecia ja era considerada grave. Os professores
eram muito pressionados, e por isso ndo conseguiam ficar um tempo longo na escola.

Eles sempre diziam: - So fico esse ano aqui na Pamaali e vou fazer as coisas de

acordo com o regimento. Claro que eles queriam cumprir todo o regimento, pois nao

queriam ouvir a avaliagdo dos velhos, preferiam ouvir as reclamagoes dos alunos, e

se o aluno desistisse de estudar a culpa era dos velhos que tinham feito o regimento e

ndo do professor (Romario, aluno da primeira turma).

O cumprimento fiel do regimento gerava um clima tenso no dia-a-dia da escola e os

professores assumiam uma postura de fiscalizacdo dos alunos, o que ocasionou, dentre outros
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motivos, a desisténcia de 20 alunos da primeira turma. Dos 37 alunos que chegaram a escola
Pamaali, apenas 17 alunos concluiram o ensino fundamental.”’

Entretanto, e curiosamente, os alunos da primeira turma indicam que o professor tido
como mais rigido no cumprimento do regimento nos quatro primeiros anos ¢ também o
professor que eles consideram como referéncia na formagdo escolar; ndo por acaso, era um
“professor pastor”. Essa avaliagdo nao ¢ referente a competéncia relacionada ao dominio
pedagdgico do docente, pois nesse item os professores mais jovens sao destacados. Aqui, o
parametro da avaliacdo dos alunos ¢ a seriedade no cumprimento das regras estabelecidas no
regimento escolar. O mérito apontado ¢ o de fazer cumprir as regras de acordo com que os
pais e os velhos definiram e principalmente o fato de esse professor cumprir o regimento.

De acordo com os alunos, nos primeiros trés anos de funcionamento da escola a
preocupacdo dos professores foi extremada no cumprimento do regimento. Como dito
anteriormente, havia uma grande rotatividade de professores e os substitutos dos primeiros
eram mais jovens e todos solteiros, o que trouxe um relaxamento na rigidez.

Se até¢ 2003, segundo os alunos, as regras eram cumpridas com a rigidez que o
regimento escolar indicava, ¢ também fato que a maior rotatividade de professores na escola
ocorreu entre 2003 e 2005. Os professores que passaram pela escola Pamaali nesse periodo
informam que nao se sentiam confortaveis em cumprir as austeras regras estabelecidas no
regimento escolar e ndo queriam assumir a funcdo de cuidador dos alunos. Diziam que ndo
podiam cumprir regras tdo severas com jovens com quem ndo tinham uma relacdo de
parentesco proxima. Sendo jovens e solteiros, ndo viam como assumir uma posic¢ao tdo dura e
questionavam a funcao de fiscalizador que os pais e os mais velhos tentavam atribuir ao

professor, levando alguns a desistir e sair da escola.

370 elevado numero de alunos desistentes da primeira turma esta relacionado a criagdo de novas escolas com
oferta de ensino fundamental completo. Isso possibilitou aos alunos estudarem em suas proprias comunidades ou
em local proximo a elas, passando a dispor de outras op¢des além da Pamaali.
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A rotatividade de professores era motivo de preocupagdo para as liderancas do
movimento indigena e para os assessores brancos, pois ela implicava descontinuidade de
acoes do Projeto de Educacdo e da formagdo escolar, dificultando a cobranca de resultados
dos professores recém-chegados. O desejo das liderancas por um quadro docente mais
duradouro na escola Pamaali somente se realizou quando os alunos da primeira turma, apds a
formatura, assumiram a fun¢do de professor.

Em 2005 seis alunos assumiram cargos de orientadores técnicos e professores € a
postura que tinham referente a obrigagdo de um rigoroso cumprimento do regimento foi
completamente diferente, por dois motivos: a) por terem sido alunos e saberem que o motivo
da desisténcia de 20 alunos da primeira turma estava ligado a rigidez das regras da escola; b)
esses ex-alunos-professores tinham um projeto proprio de escola que estava muito mais
articulado com a visdo das liderancas indigenas e dos assessores do que aos valores
tradicionais dos mais velhos, expressos no regimento.

Os ex-alunos-professores optaram por relativizar o regimento e redefiniram as
transgressoes dos alunos em erros “graves e simples”. Isso significava, na pratica, que quando
o problema extrapolasse o espaco da escola, seria classificado como grave; nesse caso, todos
os pais, velhos e lideres saberiam do acontecido, fazendo-se necessario seguir o regimento. Ja
no caso de problemas que se limitassem ao espaco da escola, ndo viam necessidade de aplicar
o regimento, limitando-se a aconselhar os infratores.

Em 2005 a escola Pamadali j& tinha alcangado a notoriedade como uma experiéncia
bem sucedida de educagdo escolar indigena. Cinco anos tinham se passado e muito
investimento havia sido feito na formagdo de professores e alunos. Estes contavam com a
presenca de assessores que defendiam metodologias de ensino alternativas, fundamentadas
muito mais na troca de saberes entre alunos e professores do que na hierarquia do saber do

professor perante o aluno.
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Os alunos da primeira turma — que passaram a condi¢do de professores — haviam
participado de todas as oficinas de formagdo e sua reinterpretacdo das normas do regimento
estava muito mais ligada ao compromisso que tinham com o projeto alternativo e democratico
de educagdo sustentado pelo movimento indigena do que com a rigida concepgdo
hierarquizante dos membros mais velhos de sua sociedade que haviam formulado o regimento
interno da Pamaali.

Para esses professores interessava formar alunos com a competéncia de gestores de
projetos vinculados a programas de sustentabilidade, a principal bandeira do movimento
indigena na bacia do rio Igana. Era algo mais importante do que a manuten¢ao da hierarquia
dos grupos de parentesco que nao da voz aos membros mais jovens das familias.

O projeto de escola que esses professores passaram a defender, em alguns pontos, ¢
bem distinto do projeto de escola formulado por pais e outros membros mais velhos da
sociedade. Na perspectiva dos pais e velhos, se as regras levam os alunos a desistir, isso nao ¢
motivo para modifica-las; significa apenas que o aluno ainda ndo aprendeu o suficiente para
respeita-las e cumpri-las. A referéncia utilizada pelos mais velhos, quando falam que os
jovens devem ser formados para aprender a obedecer, ¢ o ritual de inicia¢do®®, no qual a
rigidez e a obediéncia sdo sempre enfatizadas e nunca flexibilizadas. A prioridade dos mais
velhos € a formagao da boa pessoa Baniwa/Coripaco e este ideal estd muito mais articulado ao
cumprimento das regras sociais do grupo, voltadas para formagdao de pessoas capazes de
cumprir as obrigacdes do regime de parentesco, do que ao interesse pelo desenvolvimento do
conteudo programatico adotado na escola.

Entretanto, a partir de 2005, nas assembleias da escola, os velhos também relaxaram
com as cobrancas sobre os professores. Pelas muitas conversas que tive com eles, isso se deve

ao fato de entenderem que a condicdo dos ex-alunos-professores como sendo jovens e

3% 0O ritual de iniciagdo sera abordado mais adiante.
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solteiros ndo os creditava como pessoas capazes de cumprir integralmente o regimento interno
da escola. Eles valorizavam de modo diferente os tipos de professor, exercendo maior
cobranca sobre os que tinham familia e que, na sua condi¢ao de adultos plenos, eram vistos
como aqueles de quem se podia exigir um comportamento exemplar.

Esse exemplo indica que o cumprimento ou nao do regimento se deve menos a gestao
dos professores e mais ao tipo de controle dos mais velhos, que se exerce de modo mais pleno
— ¢ mais exigente — sobre a geracdo de adultos, dado que os jovens solteiros ainda sdo
enquadrados como membros incompletos da sociedade.Escola versus comunidade: um esforgo
permanente de adequacao

Lasmar (2005) traz colaboragdes importantes sobre o valor simbolico que a escola
passou a ter na vida dos indios no alto rio Negro. A autora afirma que o anseio pela
escolarizacdo, o sonho da inser¢do no mercado de trabalho e os casamentos com brancos
(para as mulheres) sdo os principais motivos para os processos de migracao para as cidades ou

para os distritos (centros comunitarios constituidos em torno das antigas missdes salesianas).

A julgar pelas fontes histdricas e por relatos da geracdo mais velha, durante um
periodo consideravel o projeto educacional dos salesianos foi muito bem acolhido
pela populagdo nativa. E, muito embora ao longo deste tempo tenham ocorrido
transformagdes significativas no modo de vida dos grupos indigenas (assim como
nas concepgoes politico-pedagodgicas que norteiam a pratica escolar na regido), o
valor conferido a escola se mantém como caracteristica marcante de sua relagdo com
o mundo dos brancos, mobilizando boa parte das escolhas que eles tém feito em suas
vidas (LASMAR, 2005, p. 12).

Escola e emprego, tal como casamento com branco, fazem parte de um conjunto de
representacoes definidas pela oposigdo entre “indio” e “branco”, que em termos
socioespaciais se caracterizam na oposicao “comunidade e cidade”, que sdo, para Lasmar
(2005, p. 147), “dois modos distintos de existéncia, o primeiro associado a0 mundo dos
indios, e o segundo, a0 mundo dos brancos”.

Essa explicacao de Lasmar ajuda a entender a importancia que os pais dao a formagao

escolar, vista como uma estratégia para contornar os problemas decorrentes das mudancas do
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estilo de vida frente a intensificagdo do contato interétnico. Parte integrante no discurso dos
pais ¢ a afirma¢do de que “o jeito de viver dos antigos ficou no passado” e, por isso, hoje ¢
preciso aprender a ler e escrever (em portugués). O “jeito de viver dos antigos” se refere ao
modo de vida do indio, em oposi¢ao ao “jeito de viver de hoje”, que se refere ao modo de vida
do branco. Os mais velhos constatam que a necessidade da compra de utensilios domésticos,
roupas e outros produtos industrializados tornou a vida atual mais dificil. Assim, uma das
formas que enxergam para que seus filhos e netos consigam viver bem nesse novo modo de
vida ¢ a formacao escolar e, através dela, a possibilidade de obtengdo de alguma atividade
remunerada.

Nao ha como negar que o valor conferido a formagdo escolar esta associado ao
discurso repetitivo € hegemonico na escola moderna: “estudar para ser alguém na vida” e que
a formacao escolar ¢ um meio privilegiado de acesso aos empregos remunerados que sao
disponibilizados no espaco da comunidade, como o de professor, agente de saude e
pesquisador indigena.

Entre os indigenas, a escola ¢ resultado de uma longa histéria de contato dos povos
indigenas com os nao-indios e, ao longo do processo colonizatério, tem sido repetidamente
ofertada aos indios, seja para salvar suas almas ou para integra-los a sociedade que os envolve
(COHN, 2005). A escola Pamaali integra o conjunto das experiéncias que propuseram
rupturas e reformas na politica escolar desenvolvida pelo Estado brasileiro para os povos
indigenas, o que significa desenvolver mudancas numa institui¢cdo oriunda de um mundo e de
uma cultura distintos das tradi¢des indigenas, que traz uma grande carga de preceitos e
condigdes mais afetas a sociedade que a produziu, tornando mais dificil a tarefa de
reformulacao da escola pelo mundo indigena.

Como instituicdo, um dos preceitos fundamentais da escola ¢ o acesso a cultura

letrada, o que se faz ndo através de uma via espontanea, mas sim por meio de um processo
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sistematizado que ordena as rotinas de ensino-aprendizado. Contetidos de outra ordem, como
as tradicdes indigenas, sdo entendidos como processos educacionais secundarios € ndo como
papel fundamental da escola (SAVIANI, 1991). Apesar dos avangos teoricos no campo da
pedagogia, com destaque para as formulagdes de Paulo Freire (1982, 1985, 1996) e Vigotski
(1991, 1993), que propdem a promogao da reciprocidade de saberes, numa dindmica em que
os alunos tenham tanto a ensinar quanto os professores € que o conhecimento possa € deva ser
problematizado e ndo apenas transmitido, pouco se avangou na reformulacdo da propria
institui¢do escolar. A concep¢do hegemoénica de escola ¢ a de que ela ¢ o lugar do
conhecimento de base cientifica e que outras formas de conhecimento humano sao
secundarias, o que leva a uma secundarizagdo do saber oral.

Tais premissas resultam em outro preceito presente na escola: o valor atribuido a
competéncia individual do aluno, pois aquele que obtiver maior sucesso na sistematizagdao dos
saberes ali ensinados € o que obtém maior prestigio e valorizagdo, num processo naturalizado
que se incorporou a rotina do espaco escolar. De fato, a escola tem por principio ofertar o
ensino de forma igualitdria a todos que componham o grupo de alunos. Nestes termos, caberia
ao aluno (individuo) o desenvolvimento de sua aprendizagem. Nesta via interpretativa, a
obtencdo do sucesso ou o fracasso no processo escolar € de responsabilidade do proprio aluno
(BOURDIEU; PASSERON, 1975).

Certamente a escola Pamaali ndo rompe completamente com o modelo da escola
moderna. Apesar de todo o esforco dos Baniwa/Coripaco e dos assessores do Projeto
Educagdo para desenvolver um ensino que ndo se restrinja aos paradigmas escolares
convencionais, da reformulacdo do conteudo programatico do curriculo nacional e da
defini¢do de metodologias de ensino e objetivos mais adequados de formacdo, a escola
Pamaali ndo foge das premissas que fundamentam a institui¢do escolar, dado que ndo pode

renegar as condi¢des e finalidades que justificam sua existéncia.
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Contudo, os Baniwa/Coripaco fazem outros usos da escola, que por isso se torna
“diferenciada”. Eles priorizam outros valores, entre os quais a énfase que dao a escola como
um espago de reunido entre saberes de dois mundos, caracterizando o que seria um ensino
intercultural, que faz convergir esses conhecimentos ao que interessa a populagado, priorizados
segundo sua potencialidade de serem uteis na lide com questdes atuais.

A dindmica do ensino-aprendizagem ¢ determinada pela selegdo de temas de interesse
dos alunos, feita a partir da discussao efetuada na reunido anual do Conselho Escolar. Tal
processo permite que os temas de interesses das comunidades sejam trabalhados com maior
énfase. Como resultado, os contetidos de ensino-pesquisa tém priorizado as areas vinculadas
aos temas transversais, principalmente aqueles ligados as questdes do ‘“‘desenvolvimento
sustentavel”, que sao propostas do movimento indigena e do movimento ambientalista. Isso
tem possibilitado um “reconhecimento diferenciado” da escola na regido, pois as pessoas das
comunidades destacam que os alunos formados na Pamadali sabem elaborar documentos
considerados necessdrios a interlocu¢do com instituigdes governamentais € nao
governamentais, assim como formular projetos que permitem acessar financiamentos para
desenvolver acoes relacionadas a sustentabilidade.

Apesar da valoracao pela interlocugao com o mundo de “branco”, esta também pode
ser associada de algum modo com o que podemos classificar como outra via de acesso aos
postos de trabalho: a relagdo possivel com o mercado de projetos seguindo o modelo das
organizagdes nao governamentais (ONGs) e das associacdes indigenas. O destaque a
interlocu¢do nas comunidades estda relacionado a autonomia desses alunos de poderem
desenvolver documentos e projetos sem a necessidade obrigatéria de um interlocutor
“branco”. Exemplifico com a fala de uma lideranga comunitéaria que apresentou um projeto as
pessoas de sua comunidade e indicou um aluno egresso da escola Pamadali: “entreguei todos

os documentos na FOIRN e na FUNAI, ja enviamos o projeto por correio. Agora esta facil
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porque ja temos o ‘nosso assessor’ que sabe fazer projeto”. Nao quero com isso dizer que a
escola ¢ diferenciada porque ensina os alunos a preencher formuldrios de projetos, o que
poderia ser facilmente relacionado a educagdo escolar empreendida pelos salesianos, que

facultava aos alunos a formagdo em oficios manuais como a carpintaria e a costura. O que

r

pretendo destacar ¢ o prestigio conferido aos jovens alunos quando eles demonstram a
apropriacao do conhecimento de “brancos”. No ambito da comunidade isso ¢ entendido como

tomar posse das poténcias criativas dos “brancos” e passar a ter maior valor quando tal

4

dominio ¢ utilizado para contribuir com o bem-estar dos seus parentes. Por mais que os
Baniwa/Coripaco tenham a escolarizacdo como uma estratégia para acessar € compreender as
linguagens, conhecimentos e codigos dos “brancos”, a busca dessa apropriacao de saberes €
voltada para valorizar e potencializar a constru¢do da pessoa Baniwa/Coripaco.

O processo desenvolvido na escola Pamaali ¢ uma revisdo do modelo da escola
formal, podendo contribuir para a renovacao dos processos pedagdgicos num sentido amplo e
colaborar para a reformulacdo dos processos pedagdgicos aprisionados na institui¢ao escolar

convencional.

Quando olho os jovens que estudaram na escola Pamaali, posso dizer que ndo me
sinto arrependido, o resultado mostra que a gente estava no caminho certo. A escola
esta formando uma nova pessoa, que ndo ¢é o Baniwa tradicional, tem todo o discurso
de valorizagdo da identidade na formagdo, ele deve ‘se reconhecer Baniwa e ter
orgulho disso’. Mas o jovem Baniwa mudou, ndo é a mesma coisa de antigamente,
hoje é um Baniwa diferente, é o que vejo desses jovens. E ninguém mais quer de fato
voltar a ser propriamente um Baniwa de antigamente, mas também ndo quer deixar de
ser Baniwa. Essa é a questdo. Eu acredito que os alunos formados poderiam ndo ser
empregados, poderiam ndo ser professor, mas todos eles teriam condi¢do suficiente
para continuar suas vidas em suas comunidades, isso é mais forte porque a escola é
do nosso jeito. [...] A escola Pamaali foi pensada pra ser escola Baniwa e o sentido de
escola é exatamente continuar formando a pessoa Baniwa, culturalmente. Ter sua
propria identidade e saber todos os valores culturais: tratar as pessoas com respeito
para os Baniwa é saber a relag¢do de parentesco. No nosso entendimento a pessoa que
tem valor é aquela que tem sua propria cultura e respeita as pessoas. Se a pessoa ndao
sabe respeitar, ndo tem nada é uma pessoa vazia (André Baniwa, lideranca do rio
Igana).
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A escola Pamaali promove uma nova forma de organizagdo escolar e se afasta do
modelo ocidental quando abre espaco para os mais velhos, pais e liderancas definirem os
parametros na formagao dos alunos, o que, no contexto atual da bacia do I¢ana, configura-se
na constituicdo de novos sujeitos. De acordo com as liderangas do movimento indigena do
médio rio I¢ana, o diferencial da Pamadali ¢ que a escola segue a recomendacao da tradigdo, a
de “ensinar para fazer”. Embora a maioria dos alunos tenham assumido os empregos de
professores e sirvam a comunidade como funcionarios do governo, ainda assim os
comunitarios consideram que muitos alunos da escola sdo mais bem qualificados para

desenvolver atividades atualmente demandadas por suas comunidades.
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CAPITULO 4 - NOCAO DE INFANCIA E JUVENTUDE

BANIWA/CORIPACO

Desde o artigo inaugural de Seeger, Da Matta e Viveiros de Castro (1987 [1979]) o
tema da pessoa vem sendo considerado crucial para o entendimento das sociedades
amerindias. Os autores defendem que, para o entendimento das organizagdes sociais dos
grupos indigenas das terras baixas da América do Sul, seria fundamental uma analise que
tivesse como foco a construgdo de pessoa, no¢ao ricamente elaborada por essas sociedades. A
categoria de pessoa ¢ entendida por estes autores no sentido colocado por Marcel Mauss, para
quem a nocao de pessoa deve ser entendida com referéncia ao sistema social do qual se esta
tratando.

Por essa perspectiva, a nocdo de individuo ocidental ¢ uma forma especifica de
apropriacao da pessoa que ndo deve ser adotada no entendimento de outros grupos. Para os
autores, a especificidade da nocao de pessoa nas sociedades indigenas € ter como idioma
central a corporalidade, ou seja, a construgdo da pessoa exige uma constru¢ao do corpo, que €
ao mesmo tempo matriz de simbolos e suportes a papéis sociais € ocupa posi¢do organizadora
nessas sociedades. Através da configuracao corporal a pessoa se torna, num sé tempo-espago,
individual e coletiva, natural e social.

Abordada a partir de diversos enfoques, a no¢do de pessoa rendeu trabalhos ou ao
menos capitulos importantes na etnologia, sejam eles anteriores ou posteriores ao artigo, a
exemplo dos textos de Vidal (1977), Carneiro da Cunha (1978, 1987), Viveiros de Castro
(1986), Gongalves (1993), Lagrou (1998) e Van Velthem (2003).

No alto rio Negro, topicos relacionados a construgao da pessoa ja haviam sido de certa

forma abordados nas monografias de Stephen Hugh Jones e de Cristine Hugh Jones (ambos
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de 1979), que apresentam estudos sobre os Barasana, com énfase para os ciclos de vida, a
partir de uma perspectiva estruturalista inglesa.

Mais recentemente, autores que desenvolveram pesquisas sobre grupos Tukano e
Aruak vém abordando essa tematica. Com referéncia aos Tukano, destaco os trabalhos de
Hugh Jones, S. (2002, 2006, 2009) sobre nominagdo e a relacdo da formacdao do corpo,
objetos e ancestrais; de Mahecha Rubio (2004) sobre a formacao da pessoa Macuna; de Rocha
(2007) sobre parentesco ¢ onomastica Kotiria (Wanano); e o de Cabalzar, F. (2010) sobre
geracdo e transformacao de conhecimentos entre os Tuyuka. Entre os estudos referentes aos
grupos Aruak da regido do alto rio Negro, encontram-se poucos que abordam essa tematica,
destacando-se o trabalho de Journet (1995) que discute, entre outras coisas, o ciclo de
desenvolvimento dos individuos e os rituais pubertarios entre os Coripaco.

Uma area que se desenvolveu recentemente e que de certa forma se articula com os
estudos de pessoa ¢ a antropologia da infancia, que desde os trabalhos inaugurais de Silva
(1997) entre os Awe-Xavante e de Cohn (2000a, 2000b) entre os Xikrin, bem como da
coletanea organizada por Silva, Macedo e Nunes (2002), vem se expandindo em numero de
pesquisas e pontuando questdes importantes para a antropologia (TASSINARI, 2007).

Mas, se a lacuna dos estudos referentes a infancia indigena na antropologia vem sendo
preenchida com certo folego, o mesmo ndo pode ser dito em relacdo a estudos sobre
juventude/jovens indigenas, os quais, para além dos registros sobre puberdade e rituais de
iniciagdo, nao tém sido foco de investigagdes mais especificas, com raras excegdes, como a
pesquisa de Souza (2009) no distrito de [auarete.

Em seu estudo, Souza (2009) afirma que, para os grupos étnicos do distrito de
lauareté, o termo juventude representa a fase da vida intermedidria entre a infancia e a
velhice, sendo que o contato com a sociedade nacional a mais de trés séculos nessa localidade

provocou reformulacdes nas representagdes sobre as etapas de vida. O autor acentua que, com
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“a introducdo da escola formal, esta representagdo passa também a se associar a figura do
aluno, marcada simbolicamente por uma incompletude que a relaciona a crianga, o que acaba
por borrar os limites entre a infancia e a juventude” (SOUZA, 2009, p. 112).

Considerando a centralidade da nog¢do de pessoa e da construgao do corpo para o
entendimento das sociedades amerindias e pretendendo contribuir, de alguma maneira, para o
preenchimento da lacuna existente em relacdo a tematica da juventude indigena, neste
capitulo abordarei as nog¢des de pessoa e juventude Baniwa/Coripaco a partir de uma
perspectiva etnografica.

Primeiramente discorrerei sobre as praticas e representacdes sociais das fases de vida
para os Baniwa/Coripaco, buscando uma perspectiva €émica para efetuar uma analise dos
campos discursivos sobre o processo educativo, ou formativo, da pessoa.

Num segundo momento, para buscar entender a compreensao Baniwa sobre a
“juventude”, introduzo a concepg¢do da pessoa boa Baniwa, descrevendo os valores que
norteiam a formagdo da pessoa completa, desde o desenvolvimento infanto-juvenil, passando
pelo processo de ensino- aprendizagem, empreendido comumente no espago social Baniwa, e
suas etapas de crescimento. Em seguida descrevo a participagdo do jovem na vida social, o
que dara um pano de fundo para a discussao do capitulo seguinte, sustentado numa concepgao
do lugar dos jovens estudantes da escola Pamaali no contexto mais geral da sociedade

Baniwa/Coripaco.

4.1. Fases de vida

Os Baniwa usam a palavra ienipétti para nomear a crianga, em termos genéricos, sem
considerar género ou fase da infincia. Em termos gerais, o que se define com ienipétti ¢ ser
“novinho” que equivaleria a uma crianca pequena, bastante dependente da mae, ou a fase da

vida em que a pessoa estd iniciando seu desenvolvimento; quanto mais nova a crianca, maior
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dependéncia ela tera dos seus pais e familiares. A medida que vai crescendo ¢ que ganha mais
autonomia e condicao de cuidar de si propria.

O periodo da infincia é o de apropria¢io do saber-fazer” (panhee-padzeekata), algo
que se da de modo gradativo. Os mais velhos afirmam que no inicio da vida a crianga nao
sabe nada e que o aprendizado € progressivo.

Os Baniwa fazem categorizacdo do periodo da infancia. Efetuam uma divisdo da
terminologia, por género, usando a palavra ienipettikatoani para menino e ienipettikatoano
para menina. O crescimento ¢ subdividido em fases que estdao relacionadas as habilidades que
as criancas vao adquirindo a medida que crescem. As criancas sdo kodapeta, isto €, de colo,
até o momento em que comeg¢am a engatinhar. Esse periodo ¢ subdividido em trés fases:
Keramo, Tarawadali e Hitsiakada, nas quais a mae ¢ a principal responsavel pela instrucao
dos filhos.

Keramo ¢ o periodo em que a crianca € recém-nascida e dependente muito da mae. De
acordo com a fala dos mais velhos, nessa fase a crianca “ndo sabe nem se mexer”. Tarawadali
¢ quando o bebé ganha firmeza no corpo; os mais velhos dizem que ¢ quando a crianga fica
bonita. Hitsiakada ¢ quando ela comega a engatinhar. Na primeira fase da vida da crianca, a
responsabilidade com ela ¢ quase exclusiva da mae, que a leva para banhar logo cedo,
alimenta e fica quase todo tempo junto com a crianga™.

Quando fica com o corpo mais firme, o cuidado com a crianca comeca a ser dividido
com os irmaos mais velhos, mas ¢ quando comega a engatinhar que a interacao com o resto da
familia se torna mais frequente e a presenca do pai se torna mais ativa nos cuidados com o

bebé. E nessa fase que a relagdo social da crianca ¢ ampliada, passando da mae para os outros

** Assumo estes verbos como uma palavra hifenizada, pois o sentido dado é que o aprendizado somente é
comprovado se a pessoa executa o que aprendeu, se utiliza para seu beneficio e/ou dos seus parentes. Caso a
pessoa ndo demonstre na pratica o que aprendeu, é equivalente a comprovar que ndo sabe.

% Nio obtive descri¢do alguma dos ensinamentos para esta fase de vida. Os relatos ddo énfase & reclusio e ao

jejum impostos aos pais na primeira semana de vida da crianga, com a finalidade de fortalecer o corpo da
crianga, para que assim ela resista as inevitaveis agressdes dos seres da natureza.
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da casa e da casa para os outros membros da comunidade, seus parentes — nas comunidades
Baniwa predominam os consanguineos do sexo masculino, ou seja, os cuidados com as
criancas tendem a estar ligados ao seu grupo de parentesco.

A fase de vida seguinte, depois que a crianca comeca a andar, ¢ denominada
Patapatadali (menino) e Patapatadaro (menina). A crianga ja anda, mas ainda cai bastante e
ndo ¢ muito seguro deixa-la sozinha, sendo necessario ter sempre alguém da familia
observando o que ela faz. O estigio em que anda mas ndo cai mais ¢ denominado
Makodalittoa (menino) e Makodarottoa (menina). Nessa fase a criang¢a ainda ndo fala, s
formula sons, mas ndo palavras. Embora de forma ainda precoce, nessas etapas ja se iniciam
os relatos dos mitos, ainda que ndo seja considerado o momento em que a crianga vai
aprender o que esta escutando.

Os mitos narrados as criangas pequenas por seus pais, maes, avos, tios e todos os
demais parentes que vivem proximos costumam ser versoes simplificadas das narrativas, mas
esse procedimento ndo segue um padrdo. O tipo de narrativa dependerd muito da interpretagao
de quem esta contando, para definir o que contar e como contar. O mais velho contard mitos
completos a crianca se ela demonstrar interesse. O periodo em que se deve narrar os mitos de
modo mais elaborado e completo ¢ definido como o momento em que a crianga formula sua
propria fala. Ainda que escutem narrativas desde muito jovens, para os Baniwa o momento
em que se deve narrar (kaite) as versdes completas dos mitos ¢ quando as criangas
desenvolvem seu vocabulédrio. Entendem que se a crianca fala com clareza ela também
consegue escutar de modo equivalente, o que ¢ sintetizado na palavra Aima. A defini¢ao de
hima ndo se limita ao verbo escutar, abrangendo também a ideia de prestar atencdo ao que
esta sendo dito e demonstrar interesse pelo que escuta.

Mahecha Rubio (2004), ao abordar a infancia Macuna do baixo Apaporis, mostra que

¢ a partir do momento em que a crianca caminha sozinha e formula sua fala que seus pais
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comegam a participar mais ativamente na criacao dos filhos, porque “ya puede ingerir otros
alimentos, su cuerpo y su espiritus estdn mas protegidos y fortalecidos y, ademas, ya
comienza a entender los consejos” (MAHECHA RUBIO, 2004, p. 233).

Entre os Baniwa, um momento crucial de aprendizagem para a crianca, de acordo com
os mais velhos, ¢ quando ela comeca a falar e a interagir com os seus pais, que equivale ao
periodo que chamam de Kakodali padapena (menino) e Kakodaroina padapena (menina).
Dai em diante ela deve acompanhar seus pais € em toda oportunidade receber conselhos.
Quando alcanga a fase Tsialhidalina (menino) e Inaro hadalina (menina), a crianca, segundo
os mais velhos, comeca a “querer trabalhar”. O menino ja pesca € a menina ajuda a mae nas
atividades de casa e na roca. Este ¢ considerado o momento ideal para os pais dedicarem
bastante tempo para transmitir ensinamentos a seus filhos.

Ainda nessa fase, tanto 0os meninos quanto as meninas permanecem a maior parte do
tempo com a mae, mas j4 assumem algumas atividades cotidianas da casa: buscar lenha,
buscar dgua, cuidar do irmdo menor, ou seja, os servicos de casa sdao divididos entre os filhos
que apoiam a mae, que tem que ir para a roca quase todos os dias. Eles garantem boa parte da
execu¢do das tarefas de casa, enquanto aguardam o retorno da mae. Fatos como estes foram
relatados por todos, quando perguntei o que faziam na infancia. Na minha convivéncia nas
comunidades também tive oportunidade de observar que as tarefas rotineiras de casa eram
func¢des assumidas pelas criangas, independentemente do género.

Mas tudo depende de a mae precisar, ou nao, de apoio. Quando os meninos tém irmas
mais velhas que j& assumem as atividades domésticas rotineiras, eles sdo dispensados, sendo
chamados para apoiar algumas fun¢des mais proximas do trabalho masculino (pescar e cagar),
pois se espera que os meninos desenvolvam boa habilidade na pesca e na cacga. Entretanto, se
a mae nao tem filhas mais velhas, cabera ao menino apoid-la nos trabalhos, como relata

Fabricio, relembrando suas atividades quando menino na comunidade:
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Eu ficava em casa para ajudar a minha mde, tinha minha outra irmad, que ainda
estava menor, e como minha mde precisava ir na roga, eu ia para ajudar. A minha
fung¢do era mais ajudar minha mde, por exemplo, se ela estava fazendo alguma coisa
eu tinha que ficar com a minha irmd mais nova, e ela sempre saia pra roga e eu tinha
que ficar em casa. Tinha o meu irmdo maior (mais velho), que tinha a fun¢do de
pescar (Fabricio, aluno da primeira turma).

Acredito que o inverso também ocorra. Caso o nucleo familiar tenha predominancia
feminina, as meninas assumem os trabalhos masculinos, algo que presenciei na convivéncia
com a familia de um senhor Baniwa que tem sete filhas e um filho, sendo que seu tnico filho
alistou-se no exército e viveu durante cinco anos longe da comunidade. As atividades
necessarias pra produzir a comida também eram assumidas pelas filhas, que pescavam com
frequéncia e acompanhavam o pai na cagada.

Mas ha uma distingdo na forma¢do do menino e da menina. Em certo momento,
geralmente a partir dos quatro anos, 0 menino passa a acompanhar o pai, o irmao mais velho
ou tios na pescaria. A interacdo das meninas com o pai € com outros parentes do sexo
masculino ¢ mais limitada. Elas costumam acompanhar suas maes nas atividades femininas e
tém, na infancia, pouca interacdo com os conhecimentos masculinos. Isso ndo significa que
ndo possam pescar; podem e pescam, mas ndo na companhia dos homens, e sim junto com
suas maes, irmas mais velhas ou tias, fazendo pescaria de igarapé. Se os homens viajam, as
mulheres pescam, mas ndo ¢ comum ver pescaria feminina com anzol, e sim com armadilhas
e timbo.

A fase seguinte ¢ denominada Kerioa Walhipalikani, cujo significado ¢ comecar a ser
jovem, ou seja, ainda € crianga, mas ja numa transi¢do para a fase que antecede o ritual de
passagem. Nessa etapa, a todo o momento ¢ oferecido a crianga o aprofundamento nos
conhecimentos técnicos que sdo indispensaveis a vida Baniwa, como as técnicas de pesca e de
caca, a produgdo e utilizagdao de armadilhas, o reconhecimento e uso de alimentos comestiveis
e perigosos na mata e as distingdes das plantas alimentares, medicinais e venenosas e de seus

usos.
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Embora tenha coletado informagdes referentes a outras fases de vida elas nao serdo
apresentadas aqui por nao serem de interesse para analise do objeto da dissertacao.

Nao ¢ simples identificar os critérios utilizados para definir a mudanga de uma fase de
vida para outra, o que € possivel afirmar ¢ que este processo de longa continuidade, ainda que
marcado por contradi¢des e especificidades, particularmente no que se refere a passagem para
fases subsequentes para cada jovem em particular.

Para exemplificar a classificagdo das diferentes fases de vidas, segundo os meus
entrevistados, organizei o esquema representado na Figura 4, que mostra algumas fases de

vida da infancia a juventude.

I Kodapeta (crianga de colo) ]

A
| Keramo ]
A\ 4
[ Tarawadali I
A
| Hitsiakada ]
Patapatadali ‘ ' Patapatadaro
l i v
Makodalittoa Makodarottoa
_ l R i v X
Kakodali Kakodaroina
Y L 4
Tsialhidalina Inaro hadalina
aHD S Al Al ]
Walhipali ’ ‘ Walhiparo }

Figura 4: Fases de vida da infancia a juventude
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A priori nao ha distingdo de género nas fases de vida da crianca pequena, € somente no
decorrer do desenvolvimento quando conhecimentos e habilidades especificas para cada
género passam a ser requeridas que a distingdo de género se estabelece. Os demarcadores da
transi¢do de uma fase para outra parecem estar associados a demonstracdo de maior ou menor
independéncia da crianca e do jovem em relacdo aos seus familiares. Também sdo
consideradas o auto-controle para disciplinar os impulsos e a capacidade de realizar as
atividades subsisténcia que remetem a supracitada no¢do de panhee-padzeekataka (saber-
fazer).

Dentre os saber-fazer valoriza-se especialmente os conhecimentos ligados a
identificacao das plantas, principalmente as que sao cultivadas na roca. As maes investem em
um longo periodo de ensinamento para que seus filhos reconhegam as variedades de maniwa e
das demais plantas cultivadas. As criangas aprendem a distinguir os frutos maduros,
inicialmente por cor, tamanho e cheiro. Na mesma fase aprende-se a distingdo entre animais
perigosos e inofensivos, os comestiveis € os que ndo sao. O dominio progressivo desses

conhecimentos demarca a transi¢ao entre as fases da infancia.

Comecei a andar com a minha mde na rog¢a quando tinha cinco anos de idade. Nesses
anos ja aprendia fazer muitas coisas como, por exemplo, fazer beiju, lavar roupas, e
tudo mais. E isso que minha mde me ensinou, o que é também o trabalho dela. Uma
menina Baniwa tem responsabilidade de aprender muitas coisas com os pais. A
mulher Baniwa precisa aprender a torrar farinha, fazer beiju, ir a roga, produzir
tapioca, ralar mandioca, capinar, buscar agua para o consumo, buscar lenha, plantar
novas plantas. Uma menina precisa aprender muitos conhecimentos que estdo
relacionados aos nossos trabalhos como mulheres indigenas (Marcia, aluna da
primeira turma).

A partir do momento em que o pai assume a formacao dos filhos (meninos), os
ensinamentos correlatos aos conhecimentos técnicos (referentes a pesca e caca
principalmente) passam a ser repetidos pelos pais a qualquer hora e em qualquer lugar,
dependendo sempre de um estimulo da curiosidade da crianga. Toda atividade que o pai

realiza ¢ uma oportunidade para a crianga aprender como fazer e quais 0s meios necessarios
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para realizd-la. Cabe ao pai sempre convidar o filho para acompanha-lo nos trabalhos

cotidianos.

O meu pai sempre dividiu os trabalhos com os filhos. Devido que sempre fomos filhos
que apoiam o nosso pai no momento de trabalho. E justamente nessa hora que ele
também aproveitava para nos orientar em rela¢do aos tipos de trabalhos. Além disso,
nos orientava muito na questdo de caga, como por exemplo, cagar a noite e de dia.
[Ele dizia] que para cagar nessas horas tem [que] aprender os segredos da forma de
cagar. Ele dizia que, na hora de cacar e pescar a pessoa tem que andar em siléncio.
Se andar fazendo barulho, com certeza, o ca¢ador ndao vai pegar nada. Entdo esse é
segredo para conseguir cacar bastantes animais e pegar peixe em grande quantidade.

Na pesca em geral, ele ensinava quais sdo as iscas e ferramentas para capturar os
diferentes tipos de peixes. Mostrando quais as iscas atraem que tipos de peixes, como.
daracubi e insetos. Sdo os meios de conseguir alimentos para a familia.

Comegou a me ensinar quando tinha oito e nove anos de idade, foi nessa fase que ja
comecei a entender a realidade de um homem.

Na questdo de plantas, ele fazia o mesmo, ajudava a identificar as plantas comestiveis
e medicinais. Ensinava como plantar novas mudas e, recomendava, como por
exemplo, ndo deixar a muda de banana ficar muito tempo exposta ao sol. E ensinava
qual o periodo correto para realizar o plantio (verdo ou inverno), e os tipos de terra
que as plantas se adaptam. Para garantir que as plantas produzam bastantes frutos.
Agora mais especificamente nas plantas medicinais, ele me orientava a identificar as
plantas que curam os tipos de doengas (Euclides, aluno da primeira turma).

A partir do momento em que a crianga interage com as demais pessoas da
comunidade, todos podem ensina-la e, se elas forem interessadas, todos os que partilham seu
crescimento e desenvolvimento a aconselham e ensinam; e ndo somente os parentes proximos.
Numa viagem ou num evento (conferéncias evangélicas, santas ceias, torneios esportivos) a
crianca interessada e curiosa pode ficar ao lado dos mais velhos para escutar as historias e
assim acessar novos conhecimentos.

E ainda vale considerar o que Garnelo (2002, p. 128) descreve: “os Baniwa valorizam
a iniciativa pessoal, deixando grande parte do aprendizado a cargo do empenho e dedicagao
dos aprendizes”. Assim, aprofundar o saber depende do interesse individual da pessoa; seus
pais e parentes irdo oferecer os conhecimentos que possuem, mas eles s6 serdo ofertados se a

pessoa se interessar e buscar conhecer.
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4.2. Walhipali — ser jovem

Walhipali é jovem na lingua baniwa. [Isso] sempre existiu, desde a criagdo do mundo,
surgiu desde a criagdo do universo, apareceu bem antes do nascimento do Napirikoli
(Gabriel Francisco, velho conhecedor Baniwa - Waliperedakenai).

Walhipapenai sdo todos os jovens; walhipali é um jovem, walhiparo é uma jovem. Os
velhos ndo contam quando o Napirikoli era walhipali, mas na lingua sempre teve o
nome de jovem, no comego ndo sei se era diferente, mas acho que é desde o comego
do mundo (Fernando José, velho conhecedor Baniwa - Waliperedakenai).

Os mais velhos relatam que antigamente (antes do contato interétnico) nao havia a
distingdo de idade entre as fases de vida e que os antigos identificavam as fases por

caracteristicas fisicas.

Nos tinhamos que ver as aparéncias apresentadas pelos jovens, mesmo sendo um
jovem feio ou bonito, mas é considerado walhipali; além disso, era identificado pelo
tamanho da pessoa (Gabriel Francisco, velho conhecedor Baniwa - Waliperedakenai).

A condi¢do de jovem estd intimamente relacionada ao cuidar-se, uma acdo que os
Baniwa chamam de /imatsiatakawa. Todas as vezes que os velhos falam sobre a palavra
walhipali eles a relacionam com a palavra limatsiatakawa, pois o cuidar-se define um modo
de ser jovem, o que, na lingua baniwa, ¢ traduzido por walhipalikaapani (modo de ser jovem).
Afirmam que para ser jovem ndo basta apenas o tamanho e as demais caracteristicas fisicas;
essa condi¢do tem que ser construida e para tanto ¢ necessario fazer-se jovem, € o que define
essa condicdo ¢ o comportamento de cuidar-se. Trata-se, portanto, mais de uma categoria
socialmente construida do que uma condi¢ao bioldgica.

A juventude também estd ligada a beleza e parte do cuidar-se estd vinculada a
producao da beleza. Desde crianga as pessoas aprendem sobre os cuidados com o corpo, ai
incluidas as plantas que devem ser utilizadas para se ter uma aparéncia bela. Em geral, quando
atinge a fase de walhipali ¢ que a pessoa demonstra maior preocupagdao em cuidar de si, do
seu corpo ¢ da sua aparéncia. Os pais ensinam, € exigem, que o jovem utilize as plantas

proprias para a purificacdo corporal e da alma do jovem pubere e que ele cumpra as regras de
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comportamento adequadas a esta condi¢do. Tais atitudes buscam a beleza, com uma
finalidade nitidamente sexual, mas representam simultaneamente um exercicio da disciplina
corporal e moral.

De acordo com os mais velhos, os cuidados pessoais existem desde o tempo de
Napirikoli. Afirmam que os mais antigos sempre cumpriam rigidas regras para manter a
beleza e retardar o envelhecimento. Acordar cedo, antes das quatro horas, para tomar banho,
pescar ou mesmo ficar sentado no patio da casa € um preceito para obter o corpo rijo, pois o
frio da madrugada faz com que o corpo fique firme e forte, resultando em maior disposi¢ao

para o trabalho, em saude e em uma aparéncia bela.

A receita para se manter walhipali é so seguir as orientagoes dos seus pais. Como por
exemplo, se o seu pai te acordar as quatro horas da madrugada para tomar banho
vocé tem que obedecer, se caso ndo obedecer vocé vai ficar com aparéncia mais feia,
como velho, em pouco tempo (Gabriel Francisco, velho conhecedor Baniwa -
Waliperedakenai).

Acordar e tomar banho de madrugada, antes que os bichos acordem, ¢ a agdo primeira
que toda pessoa deve fazer para nao envelhecer rapidamente e também se proteger das
doencas de Yoopinai, que, segundo Garnelo (2002), sdo espiritos que vivem na natureza € sao

potenciais agressores dos humanos.

As normas de higiene também se estendem aos utensilios de cozinha e de pesca que
tém de ser limpos de todo o cheiro do peixe ou da caca; as vasilhas com alimento
devem ser cobertas; objetos pessoais e utensilios domésticos devem ser
cuidadosamente guardados preferencialmente no interior das casas, para manté-los a
salvo da a¢@o dos Yoopinai e dos envenenadores.

Como a diligéncia e a operosidade sdo associadas a saude e a preguica, a sujeira e o
mau cheiro a doenga e a maldade, a busca incessante de limpeza se estende as casas
e a aldeia, cabendo aos chefes de familia, particularmente ao capitdo, zelar para que
as medidas de higiene do ambiente sejam mantidas e os moradores preservados de
acOes maléficas (GARNELO, 2004, p. 139).

Dentre as restri¢gdes alimentares, na fase relacionada ao inicio da juventude, o menino
deve evitar comer ovos de qualquer animal, pois isso o coloca em risco de pegar uma doenca
chamada komadewhemi, cuja manifestacdo ¢ um carogo, parecido como um ovo, que pode

aparecer no Corpo.
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As praticas de cuidados com o corpo (para ser belo) ¢ um saber que os pais passam aos
filhos quando estes ndo perdem a oportunidade de aprender. E o filho ou filha que deve
perguntar aos seus pais quais as plantas que devem usar. Seus pais ensinam desde a infancia,
porém, quando comecam a ser walhipali ¢ que devem buscar entender as plantas.

De tempos em tempos a pessoa deve limpar o rosto com resina de seringa, com a
finalidade de tirar os pelos. E o pai ou a mie que mostra aos seus filhos como usar as plantas,
retirando a casca da seringueira para coletar a resina (eles coletam a resina com a mao) e em
seguida passar no rosto. A aplicagdo deve ser feita com cuidado, evitando passar nas
sobrancelhas e no cabelo. Em seguida, o jovem deve se expor ao sol para secar ou se abanar
com uma folha grande, com a mesma inten¢do. Antigamente, os jovens iam em dupla ou em
grupo para monitorar uns aos outros, verificando se ja estava, ou nao, no ponto de retirar a
resina. Eles dizem que o momento certo para retirar ¢ quando a resina fica avermelhada. A
retirada € feita com as maos, puxando com os dedos uma ponta da resina ja seca e descolando
cuidadosamente o resto; esse procedimento retira os pelos. Atualmente muitos jovens ainda
usam a resina, mas costumam levar um espelho para guiar a aplicagdo e a retirada.

Logo apos usar a resina, o jovem deve ter em maos as plantas molipi, padzoma ou
wiito para lavar o rosto. O modo de uso dessas plantas ¢ distinto: do wiito e do molipi sao
utilizadas as folhas maceradas e em quantidade suficiente para produzir espuma; do padzoma
se usa o caule numa quantidade que caiba na mao. As plantas utilizadas para lavar o rosto
também sdo preparadas para lavar o estbmago. Em uma vasilha a pessoa deixa as folhas ou
pedaco do caule, a depender da planta, com um pouco de agua; depois de macerar se retiram
as folhas ou os fragmentos de caule e bebe-se o liquido que resta na vasilha, o que faz o
jovem vomitar. Esses cuidados sdo entendidos como procedimentos de limpeza externa e

interna do corpo, servindo alegadamente para retardar a velhice. Via de regra sdo parte
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integrante de um grande programa de disciplina dos impulsos sexuais que sdo caracteristicos
do processo de ensinamento da juventude.

Tornar-se um jovem na sociedade Baniwa envolve a interacdo entre dois campos de
sociabilidade, relacionados aos sinais corporais e a posi¢ao social da pessoa, o que significa
dizer que o avango da fase Kefioa Walhipalikani para Walhipali depende da confluéncia entre
uma construcao social do corpo e do pensamento da pessoa jovem, mediado pela situagdo de
género de cada jovem.

Tal aprendizado envolve conhecimentos miticos, técnicos, politicos e morais. O
dominio desses conhecimentos, preferencialmente associados a sinais corporais congruentes
com sua fase de vida, possibilita a ocupagdo de posicdes especificas do(a) jovem no grupo de
parentesco, configurando a posi¢do de walhipali. A Figura 5 resume as condigdes requeridas

para o alcance da posi¢ao de jovem.

Demarcadores
Biologicosdo
Crescimento

Walipalhi

Figura 5: Condigdes sociais ao alcace da posigéo de jovem
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O processo de construgdo social do corpo e pensamento variara em func¢ao do género
(com importantes distingdes entre meninos € meninas) € aos cuidados corporais, que sao
distintos de acordo com a idade da crianga ou do jovem, reafirmando as diferengas no fazer-se
jovem de acordo com sua posi¢ao na sociedade.

Ainda que os cuidados com o corpo sejam muito importantes para obter a condi¢ao de
walhipali, os velhos alertam que esses cuidados ndo devem ser feitos apenas nesta fase da
vida. A partir do momento em que a pessoa se inicia nesses cuidados deve manté-los ao longo
de toda a sua vida. Caso abandone a pratica de cuidados corporais, acreditam eles, o processo
de envelhecimento avangara como se eles nunca tivessem sido feitos.

Dentre os cuidados corporais dos jovens o banho da madrugada ¢ um dos mais
importantes, sendo, com frequéncia associados ao uso de plantas. Para que ndo tenham que
ficar coletando as plantas todos os dias, coleta-se em grande quantidade deixando-as
submersas no rio ou no igarapé¢ onde tomam banho; assim elas se conservam e nao secam.
Dizem que antigamente todos os jovens tinham as suas plantas e, quando iam tomar banho de
madrugada, raspavam as cascas das plantas numa cuia, adicionavam agua, bebiam para lavar
0 estdbmago e depois vomitavam; em seguida lavavam o rosto e ficavam pegando o frio da
madrugada. Tais relatos enfatizam a condi¢do socialmente construida de walhipali, que ndo

pode ser reduzida a expressao biologica da maturagao do corpo.

Estavam limpos e passeavam sossegados e ndo queriam que seu corpo ficasse sujo.
Era assim que os jovens de antigamente se cuidavam, jovens que faziam isso eram
chamados de walhipali é o que quer dizer essa palavra (Jodo da Silva Macedo, velho
conhecedor Baniwa - Waliperedakenai).

4.2.1. Ser jovem na mitologia Baniwa

A origem da concepgdo de juventude no mundo Baniwa ¢ encontrada no mito de
Pinaiwali, do qual obtive duas versdes que ndao sdo consensuais quanto a identidade de
Pinaiwali e ao tempo em que ele teria vivido no mundo. Numa versdo, Pinaiwali seria

Napirikoli que, em viagens pelo mundo, assumiria diferentes identidades. Na outra, Pinaiwali
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seria outra pessoa € ndo viveu no mesmo periodo que Napirikoli, viveu no mundo dos
Walimanai, o mundo da humanidade. Em comum, as duas versdes afirmam que Pinaiwali foi
quem deixou para a humanidade os ensinamentos e os cuidados para as pessoas se manterem

jovens.

Mito de Pinaiwali

Narrador: Alberto Lourengo — etnia Baniwa, sib Awadzoro. Comunidade Jandu Cachoeira.

Agora vou contar a historia do midzakattairi (coisas feitas pelo Criador do Mundo).
Pinaiwali era um rapaz solteiro, que nasceu e viveu no rio Aiari, num lugar chamado
de pedra maapanai, acima de onde é hoje a comunidade Ucuqui, nesse local tinha
uma pedra que parecia uma maloca indigena, ali vivia o Pinaiwali, era muito
simpatico e as mulheres sempre o amavam, mas ele ndo aceitava qualquer mulher
conversar com ele. Pois, era um bom itakiri (aquele que passou pelo ritual de
iniciag¢do), e ndo aceitava qualquer mulher.

Pinaiwali era um bom itakiri porque fez direito o kalidzamai, é assim para os povos
Baniwa, todos os homens e as mulheres precisam fazer “kalidzamai”, que é um ritual
de passagem para a vida adulta, a pessoa fica de uma a quatro semanas de dieta, sem
comer nada, apenas tomando chibé, até o dia que o benzedor benze a comida e a
pimenta, para poder voltar a comer.

O homem que fez kalidzamai tem que ter cuidado com “khewikani”, que é o sonho
perigoso, no qual sonha que faz relagdo sexual. Assim também para as mulheres que
tiveram o kalidzamai, tem que ter cuidado com o “kattaitakhakani”, que é o sonho
que as mulheres estdo fazendo relagdo sexual. Por que quando sonha desse jeito, se a
pessoa for a mata vai ser atacada por Yoopinai.

No kalidzamai o benzedor lembra o nome de todos os animais bons que podem causar
bem, e o itakiri fica com o corpo protegido. Se ele for feito direito os rapazes as
mogas ndo pegam doengas graves, pois o kalidzamai foi feito no tempo certo e bem
feito. Por isso quando uma pessoa tem qualquer doenga, se seu corpo estiver bem
protegido a doenga ndo consegue matar.

A mae do Pinaiwali era filha do Waliwa (estrela), que era de cla Waliperedakenai,
por isso que o pai dela recebeu o nome de Waliwa. Ela teve um filho, e o pai do filho
dela tinha um poder, e deixou um pouco do seu poder para o filho. Quando o menino
cresceu, o pai falou: - Vocé vai ser o dono de padzoma, e vai se chamar Pinaiwali.
Quando ele deu o nome Pinaiwali, foi conhecido como aquele que é o verdadeiro
dono de padzoma e, por isso, que quando o padzoma floresce possui flores bonitas.

O pai de Pinaiwali deixou mais trés plantas de diferentes nomes: ttiripida, kapoliro e
waliwapo. Eram essas plantas para fazer o efeito da beleza.

Ttiripida é uma planta (remédio) que nunca murcha, sempre fica com as folhas
bonitas, e até hoje é assim, vemos que essa planta nunca fica com as folhas murchas
ou feias. Kapoliro é outra planta para da o efeito da beleza, pois cresce muito e
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também ndo tem as folhas feias ou murchas. Essas plantas foram feitas para o seu
dono, o Pinaiwali.

Mas a waliwapo que estragou tudo, para as plantas e para nos também. E por causa
de waliwapo que nos humanos vivemos pouco tempo no mundo e envelhecemos
rapido, foi essa darvore que fez assim, é o defeito da darvore.

Pinawiali viu que as outras plantas estavam crescendo bem e as suas folhas eram
bonitas. Mas a waliwapo crescia e com o tempo suas folhas ficavam murchas e feias,
o dono viu o que tinha acontecido, e logo observou que a darvore ndo daria certo.
Falou para arvore que ela seria a responsavel pelo envelhecimento da nova geragdo e
naquele momento ordenou que ela se afastasse das outras plantas.

Waliwapo foi afastado das outras plantas, a gente encontra essa arvore na floresta em
grande quantidade, tem um cheiro ruim, mas na mitologia foi quem provocou o
envelhecimento. Até hoje em dia, nds da nova gera¢do, ndo podemos tocar nessa
arvore porque envelhece as pessoas. E que waliwapo dormia muito, até o sol jd
aparecer e dai ia tomar banho, por isso que envelhecia.

Ttiripida e Kapoliro ndo faziam desse jeito, obedeciam ao dono, e continuam
crescendo saudavelmente, sem ter folhas murchas. Isso ja vinha acontecendo no
principio. Por isso que atualmente quando cai a fruta de waliwapo no chdo, de longe
ja da para sentir o seu cheiro ruim.

O pai de Pinaiwali ordenou ao filho tomar banho todos os dias de madrugada e usar
as suas plantas para se cuidar, passava as plantas (remédios) em todo o corpo, toda
vez que tomava banho para ndo envelhecer rdpido. E por isso que 0s nossos
antepassados tomavam banho de madrugada com padzoma, tiravam as folhas novas,
as que produzem beleza. Pinaiwali obedecia ao pai e ficava a madrugada no igarapé,
durante varias horas, acordava de madrugada e usava corretamente as plantas, que
eram remédios especiais. Hoje nos temos essas plantas, mas sdo diferentes e ndo
fazem o mesmo efeito.

Toda madrugada o Pinaiwali, raspava a casca de padzoma e colocava em numa
vasilha com agua, dai se ensaboava e tomava uma pequena por¢do, como para limpar
a barriga e todo o organismo. Usava as plantas e obedecia a regra, de so sair do
porto depois que amanhecer.

Mas Pinaiwali também deixou para nos o waliwapo, que é o responsavel por trazer o
envelhecimento a humanidade, se ndo tivesse existido o waliwaapo, continuariamos
sempre jovens e bonitos. Mas como o waliwaapo estragou tudo, envelhecemos até
morrer.

E hoje em dia envelhecemos rapido demais, porque ndo temos mais os remédios
especificos que o Pinaiwali usava, para manter a beleza. E, ainda, ndo cumprimos
mais as regras que Pinaiwali cumpria. A gente costuma voltar para casa, tomar
banho e deitar na rede e por isso, envelhecemos mais rapido também. E, além disso,
somos pessoas que gostam de se aquecer no fogo, e ai a nossa pele vai ficar padlida e
feia. E muitas vezes consumimos muitas comidas frias, e tudo isso faz mal para a
beleza.
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Pinaiwali ndo consumia comida fria, somente comida morna. Comidas frias so
podemos comer a tarde, pela manhd e noite deve ser sempre comida morna.

Podemos ver que a arvore waliwapo é bem alta, so que ndo tem folhas bonitas e
galhos. E isso acontece com os homens também, porque assim como os homens de
hoje a arvore de waliwapo ndo cumpria as regras. Mas quando olhamos o Padzoma,
ta sempre bonito e quando chove fica muito feliz, porque vai manter as suas folhas
sempre bonitas.

Os velhos nos ensinavam os cuidados para manter a beleza, através do conselho, mas
parece que hoje em dia as palavras sdo ditas nos conselho, so que e dificil de seguir.
Mas também as coisas mudaram muito no mundo, os nossos antepassados utilizavam
os ensinamentos de Kowai, so que hoje em dia é perigoso fazer isso, principalmente
para mim. Os velhos cuidavam da beleza de madrugada, acompanhados de Kowai
(flautas sagradas), ficavam a madrugada toda fora de casa, sem entrar em casa, e ndo
podiam se esquentar no fogo. Porque o fogo faz com que o corpo envelhega rapido.

Os velhos sempre nos falavam, que toda vez que a gente sair para o mato, tinhamos
que levar padzoma, como eles tomavam banho de madrugada, entdo, a pessoa tem
que andar sempre com padzoma pronto. Também falavam para os jovens que ndo
podiam sair debaixo do dia nublado, porque os cabelos ficam brancos com rapidez.
Toda manha que saiam para tomar banho, tomavam banho com alegria e depois
contavam historias relacionadas aos Pajés. Isso acontecia na antiguidade ainda. Hoje
em dia isso ndao acontece mais, devido a religido.

Para mim, particularmente deixar de lado tudo isso ndo estda correto. Mas pelo jeito,
esta sendo muito bom para os religiosos. Por isso, os jovens ndo tomam banho, e ndo
trabalham mais. Nao tem mais conselhos em rela¢do a cuidado com a beleza. Porque
para os nossos antepassados tinham remédios e cuidados para tudo. Com por
exemplo, se jovem tem remédio destinado para alguma finalidade, entdo, o jovem ndo
podia comer comidas duras, como no caso de beiju. Pois entdo, eles tinham remédios
para flecha, anzol, zarabatana. Eram destinados para atrair as presas. Para que a
pessoa se torne um bom cagador.

Tendo esses remédios, o jovem ndo pode tomar ou comer comida muito quente de
manhd cedo. Tem que consumir comidas frias. Porque ingerindo comida quente faz
mal para o corpo, ou melhor, deixa a pessoa ficar fraca. E dessa forma que 0s nossos
antepassados falavam para os jovens. Diziam que seguindo todos os cuidados os
Jjovens poderiam viver muitos anos e ver os netos crescerem. Falavam isso para jovens
no padtio da casa, ensinavam tudo sobre o xamanismo.

Eles ensinavam passo a passo, os benzimento para as criangas e as mulheres, por
exemplo, os jovens aprendiam como benzer uma mulher que sofreu ataque de seres da
natureza. Porque se ndo souber benzer sua mulher, e ela ficar doente vai deixar a
mulher envelhecer mais rapido.

O que envelhece rapido jovem é sonhar com a mulher (khéwi), e também envelhece a
mulher quando sonha com homem (khéwi). os velhos alertavam os jovens, para tomar
cuidados.
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Os velhos conhecedores de verdade que faziam isso, e hoje em dia ndo tém mais
pessoas velhas. Como no meu caso, me sinto velho, mas ndo me sinto conhecedor. Os
nossos antepassados viviam muitos anos na terra, e nos nao, apenas com 40 e 50
anos, ja ficamos velhos demais e feios.

Mas o segredo deles era seguir e obedecer as ordens dos pais, ndo ficavam em casa
de madrugada, sempre tinham que fazer alguma coisa, como pescar, cagar, aprender
a tocar instrumentos, ouvir historias, aprender benzimentos... muitas coisas tinham
que fazer. E se ndo faziam nada, ficavam apenas no pdtio da casa, para tomar frio.
Porque tomar frio de madrugada prolonga mais a beleza e a juventude.

E dessa forma que os antepassados falavam e faziam para os jovens. Na verdade ndo
deixavam os jovens dormir.

Na mitologia, as pessoas ndo ficavam velhas, no tempo de Pinaiwali. Nos poderiamos
ficar sempre jovens, como o uso das plantas, ficariamos que nem a Ttiripida, sem ter
folha murcha e jamais poderiamos morrer, que nem essa planta, que sempre continua
crescendo e tendo as folhas bonitas.

Mas como tinha waliwaapo, comeg¢amos a envelhecer, mesmo que o Pinaiwali tinha
plantado essa planta com finalidade de ser usado para manter a beleza. Mas logo,
observou que quando ela cresceu, viu que tinha folhas bonitas, mas aos poucos as
folhas iam caindo. E viu que as folhas ja estavam murchas e caiam aos poucos.

Acontece a mesma coisa com a gente também, como homens. Pinaiwali ja sabia que
isso iria provocar o envelhecimento da futura gerac¢do e, por isso, nascemos e
crescemos e envelhecemos como essa arvore. Se ndo existisse o waliwaapo, ndo
estariamos envelhecendo. Poderiamos viver 100 e 200 anos na terra.

A velhice surgiu desde que o Pinaiwali plantou o waliwaapo, ele foi deixar essa
planta no chdo. E por isso que nos homens somos enterrados na terra, porque foi
assim que o Pinaiwali fez.

As mulheres envelhecem mais rapido, por que o Pinaiwali pegou o waliwaapo com o
brago esquerdo e por isso, envelhecem mais rapido. Com um filho, a mulher ja fica
velha.

Para perceber que uma pessoa ja esta velha é so olhar a aparéncia dela, a pele fica
feia. Isso aconteceu desde principio.

Os que passaram a ganhar a aparéncia bonita foram os animais. Enquanto nos isso

ndo aconteceu. Ficamos velhos cada dia, em dias que passa acontece o
envelhecimento.

De acordo com o mito, os cuidados com o corpo para obter a beleza foram o legado
deixado por Pinaiwali. Nao ha defini¢do clara, do ponto de vista bioldgico, de quando uma
crianca deixa a infincia e passa a ser walhipali, porque os indicadores bioldgicos nao sdo os

mais importantes para essa demarcagdo. O que os velhos apontam como principal
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caracteristica da passagem da infancia para juventude ¢ a mudanga no pensar, pois a pessoa
comega a ter preocupagdo em manter o seu corpo, em usar as plantas e praticar os cuidados

para ser bonito, o que ¢ um indicativo do despertar do interesse sexual.

Antigamente um menino se tornava walhipali quando comegava a pensar como
manter o seu corpo, ndo era por idade, era quando comecava a pensar nas plantas
que deve usar, e os pais acompanhavam o crescimento dos filhos, e quando se via o
menino ja estava pronto, e os pais comeg¢am a exigir que o filho praticasse os
cuidados (Jodao da Silva Macedo, velho conhecedor Baniwa - Waliperedakenai).

Além da énfase de que para ser jovem tem que se fazer jovem, ndo se pode ignorar a
construgdo social dos proprios demarcadores biologicos da transicao da infancia (ienipetti)
para a juventude (walhipali). Por exemplo, kheewikani ¢ como os Baniwa denominam a
mudanca de voz. Eles acreditam que isso acontece na fase em que o menino comega a sonhar
tendo relagdo sexual com mulher e que, por isso sua voz fica “travada”. Os velhos alertam aos
meninos que quando tiverem esse tipo de sonho € necessario avisar aos seus pais, ou, na falta
destes, a outro parente mais velho, para que se possam fazer benzimentos capazes de protegé-
lo e evitar algum ataque de espiritos ou outro infortinio qualquer. O benzimento ¢ feito no
jovem em si (corpo), no trajeto costumeiro seguido pelo jovem (abrangendo desde o lugar
aonde ira se banhar e por onde ird andar) e a comida que ira comer.

Algo similar ocorre com as mulheres, quando elas tém a primeira menstruagdo. E uma
fase em que se deve ter muito cuidado com o kattaitakhani, que ¢ a denominacao na lingua
baniwa para o sonho que as mulheres t€ém mantendo relagdes sexuais. Para os velhos, o risco
deste sonho ¢ enorme, pois se as meninas saem de suas casas podem ser vitimas de ataque de
Yoopinai e os sonhos sexuais sao premonitorios de suas agdes.

Outro procedimento tipico dessa fase ¢ o kalidzamai, um ritual que “orienta a dietética
e as regras de higiene que o individuo deve seguir por toda a vida. Eles sdo realizados nos

rituais de nascimento e de iniciacao pubertaria” (GARNELO, 2002, p. 131).
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4.2.2. O kalidzamai é um cuidado necessario

O kalidzamai faz com que a pessoa fique mais tempo jovem, porque aprende a ser
obediente e segue todas as orientagdes dos seus pais para manter a juventude (Gabriel
Francisco, velho conhecedor Baniwa - Waliperedakenai).

O kalidzamai ¢ o ritual de protegdo que tem tempo certo para ser feito. Para as
meninas ¢ na menarca € para os meninos na mudanca de voz. Na bibliografia referente aos
Baniwa, o kalidzamai foi registrado por Wright (1993, 1996) e Hill (1989). Os velhos que
entrevistei falaram insistentemente que, se o kalidzamai for bem feito, os rapazes e as mogas
serdo mais sauddveis, nao sofrerdo de preguica e saberdo respeitar a etiqueta de convivéncia
com parentes e afins, de acordo com a hierarquia tradicional. Ao contrario, quando os rapazes
e mogas nao fazem um bom kalidzamai, com o passar dos anos vao ficando fracos e quando
ficam velhos sentem muita dor nas juntas. Ainda em relacdo as pessoas que nao fizeram um
bom kalidzamai, acentuam que o seu corpo e seu espirito ndo resistem aos perigos dos
alimentos e sofrem com muitas doengas que poderdo acomenter, ndo somente a pessoa que
nao fez o ritual de inicia¢do corretamente, mas toda a sua familia. Ressaltam que as doencas

sdo o resultado da falta de obediéncia aos periodos de reclusdo e do jejum.

O kalidzamai do jovem Casimiro

Quando entrei na fase de adolescéncia é que realmente recebi uma educagdo mais
forte, do meu pai e dos meus avos. No tempo certo, o meu pai e a minha made
conversaram com os sabedores que sabiam fazer o kalidzamai, e entdo eles marcaram
a data, e convidaram um monte de gente. Quando eu passei por isso, eu tinha 12 anos,
era pequeno e ndo era facil.

O meu pai e a minha mde, com o apoio de todos da comunidade foram tirar a
alimentagdo para a festa. E durante esse periodo ndo pude comer peixe, nem caga e
nem fruta.

Meu pai dizia: - vocé ja chegou na adolescéncia, e vai passar por sofrimento, para
saber bem como considerar as pessoas.

Eles marcaram o dia certo para fazer o kalidzamai, porque havia um monte de gente
que vinha me conhecer. Com a data marcada, iniciei o jejum, mas ndo é tao poucos
dias assim, meu pai me deixou 21 dias de jejum, é muito, até quase que fiquei bem
magro. SO tomava chibé e beijuzinho, dava para aguentar, porque fiquei somente na
casa.
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Tinha que acordar as 3 horas da manha pra tomar banho, acompanhando com os
velhos, que levavam os instrumentos (carrigo, japurutu.) para que eu aprendesse a
tocar e também levavam o adabi. Nesse tempo tem que acordar e sair da rede logo,
quando os velhos te chamam se ndo levantar vai tomar chicotada. Tem que descer
rapido da rede, os velhos estdo esperando pra tomar banho, é nesse momento que
comega a educagdo, ensinam os mitos, a tocar os instrumentos, como a gente deve
cuidar do corpo e muito mais. Quando voltava da beira tinha que ficar fora, nao
podia entrar na casa, ficavamos tocando os instrumentos com os velhos, ou
aprendendo a fazer os materiais (urutu, tipiti, balaio...) ou ouvindo historia.

Depois do banho ndo deixam a gente entrar em casa, ndo podemos ficar proximo do
fogo. Se chegar perto do fogo a nossa pele fica tuira, porque fogo vai te pegar e
quando chegar com 30 ou 40 anos vocé ja é velho demais, fica fraco, isso que o fogo
faz com a gente.

Assim que amanhece bem, é que o meu pai chamava para entrar em casa e trocar de
roupa, e ai ficava dentro da casa, durante o dia ndo pode sair para que os outros nao
te vejam, tem que ficar somente na casa. So saia quando os velhos chamavam para ir
ao mato, para fazer atividades, como: tirar arumd ou ir ao mato pegar planta; nao
era todo dia, mas alguns dias, e depois da atividade ia para o porto tomar banho e
voltava pra casa. No outro dia, tudo de novo, até chegar a data marcada.

Os meus pais ja estavam preparando tudo, pescando, cag¢ando, fazendo farinha e
beiju, é muito trabalho, porque é uma festa grande.

Foi durante esse periodo que comecei a usar as plantas, dzeeka (seringa) para limpar
o rosto, foi minha mde e meu pai que me ensinaram a usar, depois passei a usar
sozinho. Quando a gente cresce, as coisas vdo mudando, antes, quando eu era
crianga, o meu pai so falava que um dia eu ia ter que usar, desde quando tinha oito
anos ja sabia que um dia ia fazer, para crescer bem, e chegar com 60 anos sem
envelhecer rapido. Ele mostrava pra mim, a planta dzeeka desde quando eu era
crianga, falavam o jovem ndo pode usar o tabaco, até agora eu ndo fumo, mesmo que
o meu pai benzeu pra mim, ja posso fumar, mas ndo gosto, tabaco pra mim ndo é
nada.

A limpeza do rosto é pela manhd, bem cedo, o pai e a mde ficam esperando, é vocé
que tem que sair e procurar do dzeeka, vocé escolhe a arvore e vai sempre buscar na
mesma arvore. Porque se mudar para outra drvore tem consequéncia, quando vocé
encontrar a mulher para casar, também vai deixar a sua mulher logo. Se vocé cansar
de ir buscar na mesma drvore, ou se a drvore ndo tem mais seringa, tem que falar
para o velho, para que ele autorize a mudar de darvore. Mas sempre escolhemos uma
arvore bem grande, para durar a vida toda, usamos de preferéncia pela manhd, mas
também pode ser a tarde, se ndo tiver atividade.

Falavam que tudo isso era pra eu ser uma pessoa com muita responsabilidade, uma
pessoa sabia que obedece as palavras, quando a gente passa pelo kalidzamai ja vai
saber tudo, a regra de tudo.

Na parte de tabaco, quando os jovens fumam, sem que a pessoa seja benzido para
fumar, o resultado é que fica velho mais rapido e feio, pois quando acendemos o
cigarro a fumaga entra no corpo, na hora que as pessoas puxam essa fumaga ai que
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entra mesmo, e se o tabaco ndo foi benzido e o rosto da pessoa vai afundando, ele fica
com a bochecha pra dentro. Que nem a paca, que tem bochecha afundada, é assim
devido que a paca desobedeceu a regra, quando a paca ainda era humano nesse
mundo (antes), pegou o tabaco e puxou a fumaga, ndo era benzido, por isso que ele
ndo tem bochecha, se o jovem fizer assim, vai ficar que nem paca. Essa é a regra que
o meu pai me ensinou na historia.

Desde pequeno eu ja usava wiitto, porque moro na area de caatinga onde ndo tem
padzoma, quando pequeno andava no caminho com minha mae e ela ficava de olho
para me mostrar a planta e na volta da rog¢a pegavamos essa planta, ai a gente
esfrega até sair a espuma. Desde pequeninho minha mde me ensinava, porque eu era
pequeno e a propria mde que tem que ensinar. Devemos usar sempre, essa planta é
sabdo tradicional. Essas sdo as regras, e o meu pai pratica comigo, uso até hoje e o
meu pai também.

Meu pai contou que tem uma planta que é padzophe, que mistura com uma folha,
toma e vomita. Mas eu ndo passei por isso, ele me falou, mas ndo passei por isso. Nao
sei se esse é 0 nome mesmo.

Quando fazia qualquer atividade com o meu pai, sempre contava as historias, se o
filho é interessado, é so perguntar que o pai conta em qualquer lugar, andando no
caminho eu perguntava dele, so estava andando e ndo estava ocupado, entdo ele ia
contando. Mas 50 se o filho se interessa, e eu fiz assim.

Depois que a pessoa passa pelo kalidzamai, nessa fase ja sabe fazer urutu, tipiti e
tudo mais que vai precisar na vida. Durante o jejum eu aprendi a fazer urutu, tipiti e
peneira, foi o que meu pai me ensinou, durante o periodo que fiquei na casa. Pra
formar a pessoa, é durante o jejum, é nesse periodo que o pai vé se o filho ja aprendeu
tudo que ele ensinou, durante o jejum. Na verdade, eu acho que ja ndo era mais jejum,
era fome mesmo.

No dia marcado eu sai da casa para uma festa, ja era pra formar mesmo, na saida
fica no meio das pessoas, com o rosto bem limpo de dzeeka, pintado de carajuru. Ai o
conhecedor especifico é escolhido como padrinho, e ele que foi me buscar dentro da
casa, ja tava pronto, todo pintado e com cangatara. Essa é a hora de receber
educagdo, mas ndo é devagar ndo, eu ia chorar mesmo, porque ndo tem condi¢do de
aguentar. Os velhos batiam no rosto, com um monte de adabi, usavam bastante adabi.
Os velhos comegaram de novo a falar com palavra forte, diziam que tinham que bater
aqui e ali, ai da vontade de chorar, até nao aguentar e chorar de verdade. Falavam: -
Vocé tem que obedecer ao seu pai! Vocé tem que obedecer a sua mae! Para que vocé
possa cuidar suas coisas, sua roga, por isso ficou de jejum para saber cuidar de tudo.

Mas vou dizer claro, ninguém tem condi¢do de aguentar, e aquele velho andando de
um lado pro outro, com conselho forte. Depois que aconselha com propria palavra, ai
que ele te mostra o adabi que vocé vai levar chicotada. Ele diz: - Isso é a minha
palavra, agora vocé vai sentir como é que sente a dor no corpo, para que vocé saiba
considerar as pessoas, para que saiba fazer alguma coisa na sua vida.

Mas o adabi ndo é tao doido, primeiro é o kadapo que é mais doido. O primeiro é
pequeno e depois vai aumentando o tamanho do kadapo, eu levei dez chicotadas de
kadapo, e ndo é bem limpo tem os carogos do galho, mas como é benzido aquele galho
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ndo entra no corpo. Pensei que tinha ficado ferida, mas ndo, ndo ficou ferida
nenhuma.

Depois de dez chicotadas de kadapo ainda levei quinze chicotada de adabi, até quase
que ja estava querendo desmaiar, mas ndo sentia muita dor. Para isso que fiquei em
jejum, porque se fosse chicotado assim, comendo de manha, a tarde e a noite, eu nao
ia aguentar. E assim que acontece, parece um crime, mas ndo é um crime é um
conselho, tenho marcas até hoje e vai ficar pra sempre, eu acho.

Depois das chicotadas o velho pegou a minha mdo e me levou para o centro
comunitario, a comida ja estava dividida na peneira, em cada beijuzinho tem o peixe
ou carne, ndo era muito, era pouco, para que todo mundo consiga comer o que estava
sendo oferecido. Distribuir para todo mundo a comida, e o meu pai vinha junto pra
falar pras pessoas que essa parte serd encerrada e que na proxima vez vai ter de
novo. Depois é a festa.

Isso que passei, e quando penso da vontade de chorar, porque passei fome e senti dor,
mas depois aprendi a obedecer ao meu pai e a minha mde, nunca mais recebi
ralhadas deles, nem chicotadas. Depois disso eu fiquei na minha vida livre, se o meu
pai ta fazendo uma atividade eu tenho que ajuda-lo, se a minha mde me chama para
ajudar na roga eu tenho que ir.

Isso tudo ¢é pra que meu pai e minha mde gostem do meu trabalho, e até agora estou
nessa vontade, por isso deixam as pessoas passarem por tudo aquilo, para terem
vontade de desenvolver qualquer trabalho. Depois que passei por isso sempre obedeci
aos meus pais, e sempre me ddo conselho, mas ndo sdo conselhos bravos, e so
orienta¢do. Meu irmdo é igual a mim, ele passou junto comigo todas essas coisas, e
ele era muito pequeno.

Se ndo passa por isso, a pessoa ta sempre com pregui¢a, ndo obedece ao pai e a mae,
eu vejo isso na minha irmd mais nova, ela ndo obedece minha mde, ndo quer ir a
roga, responde que ndo vai pra roga e diz que vai ficar na casa. Eu chamo a atengdo
dela, mas se ela tivesse passado como eu, ndo faria desse jeito. Até falei pra ela que
um dia vou organizar uma equipe, e quando tiver no tempo de fruta, digo pra ela que
um dia ela vai apanhar comigo. Eu tenho direito disso.

Meu pai ndo fez mais essas coisas para minhas irmds mais novas porque hoje na
comunidade sdo poucas pessoas, ndo tem condi¢do de preparar uma festa grande, tem
muito trabalho para conseguir comida.

O relato revela que para os Baniwa/Coripaco os cuidados com o corpo, as normas
morais e fung¢des publicas sdo elementos determinantes para a pessoa viver bem. O
kalidzamai ¢ apontado como o modo mais eficiente de o jovem tornar-se uma pessoa boa.
Casimiro afirma por diversas vezes que a sua obediéncia aos seus pais se deve a todo
aprendizado recebido durante o kalidzamai; nao tem que ouvir o que deve fazer, ja sabe,

cumpre as regras, tornou-se um Haminheete Newikika (pessoa boa ou pessoa completa).
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O kalidzamai, de acordo com Wright (1993), tem como principal objetivo prevenir a
acao de espiritos de varios dominios (4gua, floresta e ar) que podem tornar os iniciados e seus
familiares em doentes. No ritual o benzedor deve listar os nomes de todos os animais e suas
acoes diante do iniciado, mas os rapazes e as mogas s6 ficardo protegidos se o kalidzamai for
bem feito, ou seja, no tempo correto e orientados por velhos que tenham amplo conhecimento
dos mitos. Assim, o itakiri (Jovem formado para a vida) terd o seu corpo protegido; caso
contrario, a pessoa fica vulneravel aos ataques dos espiritos, assim como todos os membros da
sua familia, que ndo conseguem ter forcas e resistir as doencas e ficam sempre doentes. A
principal causa ¢ a desobediéncia ao jejum. Se uma pessoa desobedece ao jejum ¢ porque nao
teve um bom kalidzamai, nao aprendeu como deveria aprender.

No que diz respeito ao ritual de iniciagdo feminina, os Baniwa ndo deixaram de
praticar, mesmo que de forma reduzida. Atualmente ndo fazem mais as festas e as surras
rituais, mas mantém a reclusdo, o jejum, os ensinamentos € os benzimentos de protegao.
Certamente isso se deve ao fato de o ritual feminino ser menos elaborado do que o ritual
masculino, e como lembra Garnelo (2002, p. 95), “os rituais femininos visam mais a prote¢ao
da mulher dos ataques de seres-espiritos do que a sua recategorizagdo como membro adulto
da sociedade”.

Hoje em dia ¢ comum o ritual feminino ser denominado no diminutivo, como
“ritualzinho de iniciagcao”, dando sentido que o ritual ¢ feito, porém ndo ¢ completo. Nos anos
de convivéncia nas comunidades registrei seis eventos de iniciacdo feminina e apenas em um
tive a real oportunidade de presenciar o que ¢ feito, pois a minha relacdo pessoal com a
familia permitiu que eu acompanhasse diariamente a moca.

Foi em maio de 2003. Cheguei a comunidade Tucuma Rupita e a tia da mocga veio me
receber, informando que era uma feliz coincidéncia estar ali naquele dia, pois sua sobrinha,

que tinha 12 anos de idade, ha pouco havia menstruado. Fui convidada a tomar banho e
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depois ir visitar a moga. A tia ¢ a avd’' tinham preparado o lugar de reclusio na cozinha da
familia, feito o curral com tala de paxiubinha e pintado o corpo da menina. Ao chegar a
cozinha sua avd me recebeu, ofereceu chibé e passei a conversar com a mog¢a. Minha
curiosidade era saber o que a moga estava sentindo e a dela era saber como eram essas
situagdes com as brancas, se elas tinham algum ritual. A conversa nao se estendeu muito, pois
sua avd entrou no cercado, comecou a passar um 6leo no corpo da menina e ficou longamente
falando, o que parecia um canto, porém tao baixo que era impossivel definir até o ritmo das
palavras.

Passamos o resto da tarde na cozinha. Fiquei como espectadora e, ao contrario da
moca, que parecia muito segura, eu estava incomodada de nao saber nem onde podia colocar
as maos. A avd e a tia estavam terminando de organizar o espago destinado a jovem,
preparando o fogo, trazendo a rede para assegurar o local onde ela iria dormir, verificando o
balaio mais bonito para utilizarem, as cuias e tudo mais. Era uma movimentagao silenciosa,
mas ndo imperceptivel, a todo o momento estavam limpando algo ou arrumando alguma
coisa.

Ao final da tarde chegaram os homens e o restante das mulheres da familia. Saimos, a
avo foi anunciar o acontecido e todos comemoravam a chegada deste dia. Somente os adultos
visitavam a moga; as criangas nao entraram. Um dos tios ¢ pastor evangélico e sua primeira
funcdo ao chegar a cozinha foi benzer ou orar o caribé, pois até¢ entdo a mog¢a nao tinha
comido nada.

A reclusao foi rigorosa. Durante o dia a jovem ficava muito tempo sozinha, ndo podia
sair do cercado e da cozinha, principalmente quando as pessoas da comunidade estavam
circulando. Nos poucos momentos em que saia tinha que cobrir a cabeca com um balaio, o

que me contaram que era uma protecdo para nao envelhecer rapido, pois se ela ndo protegesse

*!' A mie da menina faleceu quando ela era ainda crianca e sua avo assumiu o acompanhamento da neta. Seu pai
também estava presente, pois ao casar ele foi morar na comunidade da esposa e ap6s o falecimento dela ele ficou
vivendo junto da familia da esposa e sua sogra assumiu a funcdo de criar os seus filhos.
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a sua cabega do sol nesse periodo, ficaria com os cabelos brancos mais cedo, ou seja,
envelheceria. Quanto ao jejum, era permitido tomar caribé ou chibé duas vezes durante o dia,
em pouca quantidade, uma vez pela manha e outra no final da tarde. Sua avd dizia
insistentemente para a jovem que o jejum era necessario, porque assim iria saber o que ¢ fome
e, desse modo, ndo seria uma mulher preguicosa, aprenderia a trabalhar bem para ter comida.

Durante quatro dias a jovem cumpriu a rigida reclusdo e o jejum, até terminar por
completo a menstruacao. Nesses dias as visitas eram poucas € a jovem estava sempre ocupada
com as atividades deixadas por sua avo (fazer fio de tucum, descascar e ralar mandioca). Todo
fim de tarde a tia e a av6 1am a cozinha para alimenta-la e aconselha-la. Diziam que dali em
diante ela ndo seria mais vista como crianca, teria que ser como uma mulher Baniwa, nao
poderia ser preguicosa, tinha que respeitar os mais velhos, saber trabalhar, receber bem os
parentes, e todos os demais conselhos que certamente a menina tinha ouvido desde muito
nova.

Ao fim do quarto dia a tia cortou o cabelo da jovem e o senhor mais velho da
comunidade foi benzer o peixe e a pimenta para ela comer, o benzimento reunia partes da
Biblia e partes das narrativas mitico-cosmologicas Baniwa, que compde atualmente as falas
dos conselhos ao final do kalidzamai. O conselho iniciou com a historia do sib, informando
ou relembrando a jovem de quem eram seus parentes, quem s3ao 0s irmaos € quem sao oS
cunhados, com énfase nas regras de reciprocidade e, por fim, que a partir daquele momento
ela era uma mulher. Apds o conselho a jovem comeu uma pimenta inteira e depois o caldo de
peixe, tudo muito lentamente. Concluido o kalidzamai, foi banhar e finalmente sair do
cercado. Durante um tempo seus movimentos eram muitos discretos, aparentando um esforgo
para ndo ser notada — penso ser um cuidado para ndo ser notada nem tanto pelas pessoas,

mas principalmente pelos Yoopinai.
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Entre os Baniwa, inclusive entre os evangélicos, o ritual de iniciagdo feminina ¢
mantido no nucleo familiar por ser o modo necessario para garantir a protecdo diante dos
Yoopinai. A menstruacdo ¢ um risco iminente a cada més para a mulher, para sua familia e
para todas as pessoas da comunidade. Cabe salientar que a realizagdo dos rituais ¢ de dominio
masculino e que a intervencdo ¢ frequente para neutralizar a periculosidade dos ataques dos
espiritos — prote¢do que a mulher deve vigiar e manter com o comportamento disciplinado e
obediente as normas sociais até que cesse totalmente a menstruacdo (GARNELO, 2002).

E também o momento mais adequado de receber os conselhos transmitidos pelos mais
velhos e aprender a disciplinar o seu corpo, através dos conselhos relacionados ao
comportamento moral, a postura corporal adequada e a responsabilidade laboral da mulher no

grupo Baniwa, como relata a jovem Estela:

Menstruei com treze anos, e fiquei no quarto por duas semanas, porque meu avo era
aquele que ainda segue a regra, meu avo Gabriel, que é pai do meu pai, estava com a
gente na comunidade quando eu fiquei menstruada, ele me aconselhou sobre a
convivéncia dos Baniwa, dos Waliperedakenai.

Ele ensinava assim: - Minha neta vocé ja ficou assim, mo¢a pela primeira vez; ai tu
tens que comegar a aprender as coisas, plantar tuas plantagoes, e quando tu fores
casar tu tens que fazer as coisas e pra ndo pegar do outro. Ele me falou tudo isso.
Tens que considerar o seu proximo como irmdo, primo, cunhado. Ele fala. E quando
tu fores casar, quando tua sogra e o teu sogro forem te aconselhar, tu nem pode
responder. Ele falou pra mim, me aconselhava.

Minha mde também me ensinava como colocar dente de pedra e de aluminio no ralo,
ela também me ensina a fazer beiju e farinha. Eu nem sabia fazer beiju, eu aprendi a
fazer essas coisas desde pequena, até hoje estou aprendendo, mas ja sei fazer tudo,
farinha, beiju, tapioca, ja sei fazer.

Depois de duas semanas eu comecei a comer. A primeira coisa que a gente come é
pimenta pura, fiz duas semanas de jejum, so caribé. Cortei o cabelo e me pintaram
com cajiru. Mas eu ndo podia comer certas comidas. O meu avo ndo morava na nossa
comunidade, mas ele estava ld quando aconteceu e ele me aconselhou (Estela, aluna
da segunda turma).

Todas as pessoas da comunidade acompanham o kalidzamai feminino, mesmo que nao
circulem no espago destinado a jovem. Este passa a ser o assunto em voga entre as pessoas. E

perceptivel a preocupagdo com o cumprimento dos principais preceitos da iniciagdo feminina

e isso se deve ao risco que o sangue menstrual representa para todos da comunidade. Como
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aponta Hill (1989), o kalidzamai é a prevengdo necessaria para conter o cheiro do sangue
menstrual que ¢ atrativo para os Yoopinai e coloca todos da comunidade em perigo.

Entretanto, conforme ja dito, a regido do médio rio Igana assumiu a religido evangélica
e abandonou os rituais de iniciagdo masculina. Algumas comunidades catolicas realizam os
rituais de iniciagao masculina, mas nesses dez anos de atuagao no médio I¢ana tive noticias de
apenas dois kalidzamai, o que nao me credencia a afirmar categoricamente que somente esses
dois foram feitos.

E interessante registrar que, entre os alunos da escola Pamaali, os meninos que
passaram pelo ritual de iniciagdo fazem parte de um grupo seleto. Dos 140 alunos que
estudaram na Pamadali, apenas oito (o que corresponde a 6%) haviam sido iniciados. Mas em
relagdo as alunas que estudaram na Pamadali e que passaram por algum tipo de ritual de
iniciagdo, os dados sdo bem distintos quando comparados aos dos homens: das 35 mulheres
que 14 estudaram, 27 passaram pela reclusdo, pelo jejum, o aconselhamento e os benzimentos,

ou seja, 77% das meninas passaram pelo kalidzamai.

Agora ndo tem mais kalidzamai, por causa da palavra de deus, que corta o
kalidzamai. Agora é so explicagdo, o jovem so aprende com o pai dele. Antigamente
ndo era assim, tinha que chamar um velho, ou dois ou trés, o pai dele convidava os
conhecedores pra fazer o kalidzamai. Os velhos é que contavam tudo para os jovens,
mas eu mesmo ndo vi mais acontecer. Agora os pais tem que conversar com os filhos
todos os dias, contar as coisas, no fim de tarde ou no inicio da manhd (Fernando José,
velho conhecedor Baniwa - Waliperedakenai).

Nas comunidades evangélicas o kalidzamai masculino deixou de ser praticado, ao
menos como ritual. Para garantir o conhecimento dos meninos e rapazes referente aos
conhecimentos tradicionais, atualmente os Baniwa utilizam outras estratégias, tal como o
maior empenho no aconselhamento cotidiano, com maior rigidez, a semelhanca da conversao
ao evangelismo que, no contexto Baniwa, tem exigéncias de condutas morais rigorosas —
caracteristica marcante do ritual de iniciacao pubertario —, hoje reafirmadas durante os cultos
e conferéncias evangélicas (JOURNET, 1995).

Seguindo a concepg¢dao de Turner (1967), entendo que os simbolos rituais estdo

essencialmente relacionados com o processo social, ou processo ritual. Para o autor, os
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simbolos rituais sdo definidos como um fator de a¢do social e acompanham as mudangas
sociais internas, sendo adaptados a cada novo evento ou influéncia, sejam eles relacionados a

fatores externos ou a mudancgas geracionais.

[...] ndo conseguiria analisar simbolos rituais sem estuda-los numa série temporal em
relacdo com outros “eventos”, pois os simbolos estdo essencialmente envolvidos
com o processo social [...] através dos quais os grupos se ajustavam a mudangas
internas e se adaptavam ao seu ambiente externo. Desse ponto de vista, o simbolo
ritual transforma-se em um fator de acdo social, em uma forga positiva num campo
de atividade (TURNER, 2005, p. 49).

Isso significa dizer que os simbolos e ritos sdo gerenciados pelos individuos e grupos
sociais e sofrem extrema influéncia do modo de organizagdo da vida politica e social. O rito
de passagem entre os Baniwa/Coripaco ¢ aqui entendido como evento de representaciao ou,
como coloca Turner (2005), momento em que a sociedade dramatiza o que ocorre na vida
cotidiana e tem a possibilidade de reflexdo, ¢ o momento de liminaridade. Nao quer dizer que
esse momento ndo possa promover a reafirmagdo da estrutura social, porque, mesmo que se
considera a liminaridade como um estado suspenso das normas (estruturas), nao
necessariamente ocorre a ruptura com a estrutura social. Mas é certamente um momento
marginal, determinado e organizado pela propria sociedade, ou seja, pelos individuos que
compdem o grupo social.

Leach (1995), em seu estudo a respeito dos Kachins e de seus vizinhos, os Chans,
também propde o rompimento com o pressuposto de equilibrio dos sistemas sociais ao
afirmar que “as sociedades reais ndo podem jamais estar em equilibrio” (LEACH, 1995, p.
68). Sob esse ponto de vista, a estrutura social real considera o conjunto de ideias sobre a
distribuicao de poder entre pessoas e grupos de pessoas, ou seja, os individuos nutrem ideias
incongruentes sobre o sistema. As sociedades reais existem no tempo € no espago. O ambiente

nao ¢ fixo; ao contrario, ¢ um ambiente em constante mudanga.
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4.3. Haminiheete Newikika: a pessoa boa Baniwa/Coripaco

Para se tornar Hamiriheete Newikika, uma pessoa boa entre os Baniwa/Coripaco, ¢
necessario o investimento de todo o conjunto social, ou seja, do grupo de parentesco em que a
pessoa esta inserida, num processo continuo que ocorre no dia-a-dia. Com a preocupagao de
garantir o ambiente ideal para que as criangas cres¢am e se tornem Haminheete Newikika, os
pais e todos os demais parentes buscam propiciar a vivéncia de experiéncias cotidianas que
estdo relacionadas ao saber-fazer (panhee-padzeekata). Desde muito jovens eles recebem
instrucdes sobre conhecimentos que versam das mais simples atividades do dia-a-dia até a
complexa cosmologia do grupo. E um processo fundamentado na construgio da pessoa,
atrelado a condi¢do de género e que envolve conhecimentos miticos, técnicos, politicos e
morais.

Entre os Baniwa/Coripaco, desde muito cedo as criangas recebem dos pais os
fundamentos das regras sociais Baniwa/Coripaco, que englobam varios comportamentos que
representam o ideal de ser uma Hamirnheete Newikika (pessoa boa) e que pode ser traduzido
como “aquele que ¢ completo”.

A definicdo de Hamirnheete Newikika engloba dominios de técnicas (competéncias e
habilidades) para sobrevivéncia e se associa ao aprendizado do comportamento considerado
moralmente aceitavel. O principio educativo embutido nesse processo € possibilitar que a
pessoa aprenda a produzir os utensilios de uso cotidiano, que saiba cacar, pescar, produzir
alimentos, fazer uso da etiqueta de tratamento com os parentes segundo as regras tradicionais,
conhecer a producdao mitica do grupo, bem como plantas e outros recursos disponiveis no
ambiente. Precisa ainda praticar a generosidade e as normas que regem a cortesia devida aos
consanguineos ¢ afins, de acordo com a posi¢ao hierarquica de seus sibs de origem.

Para alguém ser reconhecido como uma pessoa boa, suas agdes devem corresponder

ao que ¢ desejavel naquela sociedade, ou seja, ser uma pessoa cuidadosa e responsavel, ouvir
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e respeitar os mais velhos, cumprir as regras de reciprocidade, desenvolver as atividades
cotidianas com interesse e cuidado, de acordo com o seu género, conhecer os benzimentos de
protecao aos filhos (no caso do género masculino), conhecer e interpretar os mitos que
correspondem a origem do seu grupo (fratria/sib) e por fim, conhecer e respeitar a
territorialidade ¢ as “normas de consideragao”.

“Consideracao” deve aqui ser entendida como um termo nativo utilizado para
descrever a etiqueta de tratamento entre parentes. Ela ndo se restringe a um mero
cumprimento, mas expressa também um reconhecimento do ‘“status” da pessoa e dos

privilégios devidos a sua condigao.
4.3.1. Os conselhos

Em lingua baniwa a palavra Pakaitekanaa significa “falar de coisa para saber viver no
mundo”. Essa ideia ¢ traduzida do Baniwa para o portugués como ‘“conselho”. Na vivéncia
com as comunidades presenciei alguns aconselhamentos dos pais aos filhos e dos mais velhos
aos mais novos. Na curiosidade de entender o contexto, a pergunta que fazia era impulsionada
por tentar saber o que o familiar mais velho estava falando (literalmente). A resposta
geralmente vinha de forma muito clara: “Nakaitekapha paanhekaro peemaka”, que tem a
seguinte traducao: Falando para nos palavras (Nakaitekapha) para saber (paanhekaro) viver
no mundo (Peemaka).

E através dos conselhos que se garante a construcdo de uma Hamiitheete Newikika,
pois sdo eles que reunem os saberes relacionados as disciplinas do corpo e do pensamento, ou
seja, a pessoa aprendera a ouvir, perguntar e fazer siléncio de acordo com sua posi¢do na
hierarquia de geracao e género. Aprendera a controlar seus desejos sexuais, ter pensamentos
positivos, ter boa relacdo com os parentes e a trabalhar corretamente. Nesse conjunto de
estratégias de socializacdo estdo englobados os comportamentos a serem adquiridos,

conforme as normas Baniwa/Coripaco que regem a constru¢do da pessoa.
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Compdem uma pratica cotidiana dos pais e dos parentes, mas quando as criangas sao
pequenas ¢ a mulher (mae) que assume o papel principal de aconselhar os filhos diariamente,
até porque o maior tempo de convivéncia da crianga ¢ com a mae. A oratoria das maes inicia
geralmente no mingau familiar, antes de a familia ir ao centro comunitario para a primeira
refeicdo com todos da comunidade. A primeira refeicdo do dia acontece no ambiente familiar,
na casa do fogo, que ¢ o lugar onde se prepara a comida. No momento em que a mae, pai €
filhos estdo reunidos para tomar o primeiro mingau, a mae fala aos seus filhos sobre como
devem se comportar no centro comunitario, comenta o que pretende fazer durante o dia e
explica as atividades que os filhos deverao realizar em apoio as atividades dela. Com o tempo
0 pai passa a ser mais presente no acompanhamento dos filhos, principalmente dos meninos.

Os conselhos sdo ensinamentos familiares dirigidos aos jovens que estdo em interacao
com os saberes que estruturam e preservam as relacdes sociais. Representam um tipo de
estratégia pedagdgica que prepara a pessoa para que, no decorrer da sua vida, domine
conhecimentos e pratique as atitudes que lhe permitam viver bem em sociedade. Os temas
recorrentes em relacdo ao aconselhamento dos filhos se referem a importincia da
reciprocidade, do respeito aos mais velhos (saber se comportar diante dos mais velhos), ter
controle de suas emocgdes e evitar atitudes impulsivas e impensadas, de serem gentis com as
outras pessoas, de limpar seus corpos e saber trabalhar para atender as necessidades do
sustento proprio e de sua familia. Em suma, a finalidade maior dos conselhos ¢ disciplinar o
corpo e o pensamento das geragdes mais jovens.

Saber se comportar diante dos mais velhos significa saber escutar os mais velhos € ndo
interrompé-los de forma alguma durante suas falas, ou seja, acatar os direitos e o status dos
mais velhos. Mesmo as criancas de colo devem saber escutar € ndo interromper os mais
velhos. E comum ver as mées, caso as criangas chorem no centro comunitario por ocasido de

cultos ou outras reunides, agirem rapidamente para distrair a crianga para que ela pare de
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chorar. Quando ndo obtém sucesso, costumam retirar a crianga do local, o que pode ser feito
tanto pela mae quanto por um irmao ou irma maior. Trata-se, em suma, de respeitar o direito a
palavra dos mais velhos e de acatar a hierarquia de geracdes.

Respeitar os outros e ser gentil ¢ uma regra crucial de comportamento entre os
Baniwa. Isso envolve o cumprimento de uma rigida obrigacao de reciprocidade, pois para ser
um bom Baniwa ¢ essencial “ndo sovinar” seus bens; ao contrario, a obrigacdo de partilhar ¢
vista como ideal do comportamento social. Em seu estudo sobre as caracteristicas do espago
social alimentar Baniwa, Garnelo (2010) aponta a importancia da reciprocidade na vida

Baniwa:

[...] apesar de muitas mudangas culturais que enfrentaram ao longo do processo de
contato interétnico, a etiqueta alimentar, ou seja, as normas de como preparar, comer
e partilhar os alimentos pouco se alterou desde o tempo de seus antepassados. Em
parte isto pode ser atribuido ao fato de que a partilha de alimentos exprime valores
essenciais ao modo de vida Baniwa, fortemente orientado para valorizar a circulagdo
de bens entre os co-residentes e consangiiineos em geral (GARNELO, 2010, p. 80).

Também ¢ frequentemente mencionada a importancia de os filhos aprenderem a fazer
as coisas para si proprios, como modo de evitar que “mexam nas coisas dos outros”. Naito, no
dicionario organizado por Ramirez (2001a), ¢ traduzido como “roubo”. Entretanto, em todas
as conversas que tive com os mais velhos sobre os conselhos, ao falarem da acdo 7iaito a
traduzem como “mexer nas coisas dos outros”, o que assume uma conotagdo que nao
representa uma tradugdo literal de roubo™. De acordo com os ancidos Baniwa, fizito nido deve
ser entendido simplesmente como “roubar”, pois quando ¢ utilizado no aconselhamento
assume uma conotacao diferente: significa a necessidade de ter autonomia e capacidade de
produzir seus proprios meios de subsisténcia para ndo precisar buscar os bens de terceiros.
Este ¢ o sentido da ideia de ndo precisar “mexer nas coisas dos outros”: € ndo ser preguigoso,
¢ ser diligente e habilidoso de modo a ter condi¢do de produzir suas proprias coisas, isto &,

aquelas necessarias a garantir a subsisténcia de uma familia.

> Ramirez (2001a) define as palavras kéria e kdaphia como mexer, mas a conotagdo dessas palavras expressa o
movimento de agir manualmente, como ocorre no ato de mexer o mingau que esta no fogo.
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Se a pessoa sabe-fazer ndo precisa “mexer nas coisas dos outros”. Como boa parte da
vida cotidiana Baniwa ainda ¢ fundada no uso de coisas produzidas na propria comunidade
(canoas, cestos, remos, alimentos), entdo a capacidade de produzi-las ¢ uma das marcas
distintivas de um adulto independente, responsavel e diligente para com as necessidades de
sua familia.

Esse tema também ¢ abordado por Mahecha Rubio (2004) que, em relacdo aos
Macuna, relata que, em situagdo de emergéncia, as criancas podem pegar algo de outra

pessoa, contanto que posteriormente avisem.

Igualmente, también le dicen a los niflos que si desean tomar algun alimento u
objeto de otra persona hay que solicitarlos a los duefios. Cuando ellos no se
encuentran y es una situacion de emergencia, los pueden tomar o usar y dejarlos en
el mismo lugar y avisarles en cuanto pueda, relatando los sucesos que lo llevaron a
tomar esta determinacion. Esta clase de incidentes es frecuente entre los niflos y la
atribuyen a la falta de consejo de sus padres, a los cambios en los valores que ha
generado la “civilizacion”, que propende por castigos menos severos, y a la vida en
comunidad al convivir varias familias, cuyas viviendas se encuentran muy cerca
(MAHECHA RUBIO, 2004, p. 267).

O “mexer nas coisas dos outros” gera conflito na vida comunitaria, mesmo que isso
seja feito por uma crianga e que seja uma simples acdo de pegar frutas no quintal dos
vizinhos. Pegar algo sem pedir ¢ motivo de reprovacao e reclamagdo no centro comunitario.
Mesmo que seja acdo de uma crianga, os responsaveis (0s pais) sdo apontados como os que
ndo sabem ensinar os filhos a ter o comportamento devido. O discurso de quem reclama nao
tem o tom de acusagdo para a crianca, mas sim de reclamagao contra a falta de respeito com
aquilo que pertence as outras pessoas.

Provavelmente o tom de acusacdo recai mais sobre os pais; estes sim sdo apontados,
direta ou indiretamente, como pessoas que talvez ndo estejam ofertando comida suficiente
para seus filhos, o que os leva a mexer nas coisas dos outros. Outra interpretagdo ¢ de que os
pais nao estariam aconselhando seus filhos como deveriam. O pai ¢ elogiado quando a crianga

pede ou avisa se pegou alguma fruta ou se usou o material de alguém da comunidade. O
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julgamento de valor que estd em questio ¢ a capacidade dos pais em responder
adequadamente as suas atribui¢des de adultos responsaveis pela familia.

Nos relatos daqueles com quem conversei, fosse mais velho ou mais jovem, ¢é
destacada a importancia de iniciar o aconselhamento desde muito cedo para as criangas,

estimulando-as a buscar autossuficiéncia, como revala o relato de Socrates:

Na comunidade, junto com os meus primos, os velhos ndo deixavam a gente ficar em
casa; quando estavamos livres o proprio avo nos levava para o trabalho, para
aprender com ele a pescar a fazer outras coisas; foi quando ele me ensinou a fazer
canoa. Ele ndo queria deixar os netos em casa, porque se vocé ndo acompanha,
quando precisar nao saber fazer. Meu avé dava exemplo de um tio que ja morreu: O
pai desse tio ndo obrigava ele a ir pescar e acompanhar nos trabalhos, fazia o queria
e ndo ia trabalhar. Quando esse tio ficou velho, ndo sabia pescar, fazer artesanato,
ndo sabia fazer nada. Sobre isso, o meu avo dizia: Vocés tém que fazer, acompanhar;
mesmo estando com a preguica tem que ir. Se vocé ndo pescar ndo vai ter comida,
ndo vai comer nada. Se vocé ndo tiver canoa como é que vocé vai pescar? Tem que
aprender a fazer canoa. Se ficar mexendo nas coisas dos outros eles vao ndo achar
bom. E por isso, que tem que aprender a fazer as coisas; é pra nés mesmos (Socrates,
aluno da primeira turma).

Reconhecer o status da pessoa de acordo com a posi¢ao hierarquica que ela possui €
visto como uma demonstragdo de respeito € como condi¢do essencial para reafirmar as
relagdes de sociabilidade; por isso a importancia de os filhos saberem utilizar as etiquetas de

interagdo com os parentes.

Desde quando fui a primeira vez estudar na EIBC e toda vez que retornava para uma
nova etapa, o meu pai me aconselhava para ndo mexer nas coisas dos outros e ndo
brigar, pois isso traria para mim um resultado ruim. Uma coisa que ele sempre falava
bastante ¢ que eu tinha que respeitar as pessoas, ai ele falava das pessoas que
moravam nas comunidades proximas da escola, para eu saber como cumprimentar de
acordo com o parentesco, por exemplo, o velho Alberto de Jandu ele é meu babami
[meu tio] e o senhor Pedro de Tucuma também ¢ meu babami; em Juivitera o velho é
o meu wheri [avi]. Ele sempre lembrava dos parentes e me perguntava se eu estava
considerando corretamente; era a preocupagdo dele (Joaquim, aluno da segunda
turmay).

A obediéncia dos filhos ao uso correto dos termos de parentesco ¢ a demonstracao de
que seus pais lhe ensinaram corretamente as regras de sociabilidade Baniwa, além de ser uma
evidéncia de respeito aos mais velhos. Esse tipo de conhecimento também garante que no

futuro o jovem saiba com quem pode casar, ou seja, diferenciar quem ¢ parente e quem nao ¢&,
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evitando o risco da escolha de um marido ou esposa que seja consanguineo. A medida que o
filho vai crescendo também ha a exigéncia que domine o uso (saber-fazer) das consideracdes

de parentesco.

Durante esse tempo que estive com o meu avo, ele me ensinava muita coisa da
tradicdo, dos nossos conhecimentos, que ele chama midzakako®. Como foi que nosso
povo se originou, nosso cla [sib], quantos clds existem nessa regido, quem sdo o0s
nossos parentes proximos, no caso nossos primos paralelos, a consideragdo também.
Ele sempre falava dos grupos, se tinha um conhecido... Ele dizia: o velho tu vais
considerar ele assim e assim me incentivava nessa consideragdo. Ele dizia que era o
costume dos velhos e dele com a gente também (Socrates, aluno da primeira turma).

Tal fato ndo ocorre isoladamente. Nos registros que obtive, todas as pessoas com
quem conversei ressaltaram que seus pais, avOs e tios cobravam muito o uso das
consideragdes. Em qualquer momento que encontravam pessoas novas, seus parentes lhe
explicavam qual a situacdo do novo conhecido na estrutura de parentesco € como deviam
cumprimenta-lo. Mesmo aqueles que afirmam nunca ter tido interesse de aprender a fabricar
os utensilios ou escutar os mitos, salientam que aprenderam as consideragdes de parentesco,
pois elas eram ensinadas insistentemente por seus pais € os demais parentes. Nas
comunidades € possivel observar que esses ensinamentos sao exaustivamente repetidos para
as criancas, diariamente.

Outra questdo mencionada por Socrates e reforcada por relatos de outros jovens diz
respeito a convivéncia com o avd, que possibilita um acesso maior aos Midzakako,
conhecimentos tradicionais. Isso me faz refletir sobre a importancia de a composi¢ao familiar

ser rica em conhecedores, a fim de garantir a boa formacao de criangas e jovens.

# Midzaka, de acordo com o dicionario elaborado por Henri Ramirez, significa coisas feitas pelo criador:
midzakatséera: esse ai € feito pelo criador. Midzakattairi: Arquiteto-do-Mundo, Deus. (RAMIREZ, 2001, p.
220). Aqui, o termo Midzakako ¢ utilizado para expressar o papel vital das concepgdes cosmoldgicas das regras
de parentesco no grupo Baniwa, o que ndo contradiz a traducdo ofertada por Ramirez, mas revela as nuances que
o termo pode assumir. Talvez o midzakako esteja relacionado aos nirdmakaiie, os conhecimentos de maior valor
que Flora Cabalzar aborda para os Tuyuka. Cabalzar, F. (2010) realiza uma etnografia da circulagdo atual na
regido do alto rio Negro, dos saberes considerados de maior valor, niromakafie. Aborda a transformagdo desses
saberes de maior valor e de seus modos de circulagdo, produzindo entdo descontinuidades — no sentido de
matizes em termos da eficicia — ou poténcia e perigo — dos saberes em circulagdo; descontinuidades
expressas em contrastes em termos de sua forga ou fraqueza.
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Aqueles que tiveram avos presentes na infincia sempre se autodenominam “bem
formados”, enquanto os que ndo conviveram com os avos € dependem muito mais dos pais
para ter acesso ao conhecimento apontam possiveis falhas na formagao, pois sendo o avdé um
ancido, ¢ tido como a fonte principal do conhecimento. Entre os Baniwa se considera que o
mais velho € o que mais sabe; o pai foi formado por ele e pode ndo ter aprendido tudo. Isso
gera uma valoragdo maior do jovem que teve a oportunidade de conviver com seu avo na
infancia e também certa lamentacdo daqueles que ndo conviveram, pois estes afirmam que

nao tiveram oportunidade de aprender muito.

4.3.2. Singularidades: quando as familias ndo tém a formagao ideal

A familia composta por pai, mae, avos, tios e irmaos nem sempre se faz possivel,
havendo, muitas vezes, lacunas na formacao completa da crianga, o que limita o acesso aos
conhecimentos requeridos a um adulto. Em tais circunstancias, os responsaveis t€ém que
encontrar estratégias para garantir que os pequenos tenham acesso a saberes importantes para
a vida. O grupo familiar sempre buscard formas de assegurar que crianga ouga os conselhos,
visando a um bom comportamento no presente € também no futuro, independentemente de ela
ter sido criada somente por um dos pais ou outros familiares e de ter tido (ou ndo) o
acompanhamento dos avos.

Dentre os jovens que aceitaram participar desta pesquisa, quatro deles perderam um
dos pais ainda crianca; destes, dois perderam a mae quando tinham menos de sete anos de
idade e foram criados somente pelo pai e pelos irmdos. Um desses jovens, Euclides, perdeu a
mae e em sua casa tinha somente irmaos homens; eram cinco homens na sua casa e ele era o
terceiro filho. No caso do Caio, que tinha irmas mais velhas, estas assumiram a
responsabilidade de garantir a produgdo de farinha e beiju para o pai vivo e para o irmao

menor.
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Ambos relatam que o fato de ndo ter mae gera uma dificuldade enorme no dia-a-dia,
principalmente em relacdo ao acesso aos produtos da roga. Tal situagcdo ¢ destacada no relato
de Euclides, que afirma ter sido sempre necessario um esforgo maior do pai e dos irmaos para
capturar caga e peixe a fim de trocar por farinha com outras familias.

O jovem Caio relata que as irmas tiveram que trabalhar dobrado para garantir a
producao da roga, ndo so para atender a necessidade do marido e dos filhos, mas também para
suprir 0 pai e o irmdo. Euclides e Caio ressaltam que também tiveram que assumir
precocemente atividades adicionais para obter a alimentacao didria, devido a falta da presenca
materna, esforcando-se por pescar e cagar mais que o habitual para obter excedentes que
possibilitassem a troca, na comunidade, por produtos do trabalho feminino na roga. Em
consequéncia, era bastante dificil o acesso a bens industrializados, como roupas e material de
higiene, pois a producdo da familia era quase toda dedicada a conseguir a alimentagdo diaria,

nao gerando excedentes que pudessem ser vendidos na cidade.

Trabalhava muito com as minhas irmds, porque meu pai ndo tinha mais roga, ndo
tinha a mulher para cuidar. Quando ndo ia para a roga, saia para pescar e com os
meus irmados ia cagar (Caio, aluno da primeira turma).

Todos os que perderam suas maes ou pais falam da dificuldade da familia em obter
bens industrializados, mas nenhum deles relata a falta de acesso a conhecimentos, pois, na
falta da mae, a “familia comunitaria” passava a apoiar de forma mais intensa a formacao de
tais criancas. O grupo de parentes fica atento a essas situagdes € sempre procura incluir essas
criancas desfavorecidas nos ambientes em que sdo se reproduzem os conhecimentos
tradicionais.

Esse tipo de situacdo também aparece no relato feito pela jovem Marcia, que
demonstra com mais clareza as estratégias da familia para manter um ambiente propicio para
garantir o acesso das criancas aos aprendizados essenciais a vida de uma pessoa

Baniwa/Coripaco. Ela perdeu o pai aos trés anos de idade e, contando apenas com a mae
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viliva, o seu avd materno decidiu buscéa-la. A entrevistada conta que, pelo fato de seus pais
terem tido apenas filhas mulheres, o avd estava preocupado se a familia do falecido assumiria
a responsabilidade de cuidar das mulheres. Para o avd, a atitude de ir buscar a filha e as netas
era uma obrigacdo. Sem marido e convivendo com afins, a mae de Marcia ndo teria ninguém
que a apoiasse na criagao de suas filhas, pois o avd paterno ndo iria privilegiar a atengdo a
mulher vitva, pois ja tinha filhos e outros netos (de seu proprio patrisib) para cuidar. Assim,
disse o av0 materno: “fui busca-las porque sei que somente os parentes querem bem as
mulheres, por isso que hoje minha neta estudou e é professora”.

Outras trajetorias, como a de Fabricio, contém singularidades que as distinguem da
vida dos demais. Este jovem € filho de um homem sem reconhecimento de filiagcao fratrica,
por ter nascido de uma mulher Dzawinai de Tunui Cachoeira com um homem ndo-indio.
Ainda jovem a avé de Fabricio desceu para viver no baixo rio Negro. Ali teve dois filhos e
quando seus irmaos, que viviam em Tunui Cachoeira, souberam da existéncia desses filhos,
decidiram buscé-los no baixo rio Negro e de 14 trouxeram os dois meninos. Entretanto, como
os tios ndo sabiam, ou ndo tiveram como determinar quem era o pai dos meninos, nao tiveram
meios de definir afiliagdo a um grupo de parentesco, razao pela qual passaram a chamar as
duas criangas de “filhos do branco”.

O mais velho desses dois meninos ¢ o avo de Fabricio, que apesar de ter sido criado
em Tunui Cachoeira, nunca foi reconhecido como Baniwa pelas pessoas de outras
comunidades, tendo sido sempre designado como filho e/ou neto do branco. A historia se
repetiu com o pai de Fabricio e prossegue com ele, que viveu toda a sua infincia em sua
comunidade, entre os parentes mais proximos. Até sair da sua comunidade ndo tinha

conhecimento dessa parte da historia de vida de seu pai, como nos relata o proprio Fabricio:

A minha avo casou com o irmdo mais velho e nasceu o meu pai, seguindo essa
historia e ndo sabendo de onde é o pai dele, mesmo tendo vivido em Tunui. Essa parte
do cla do meu pai ficou dificil de saber, tentei ouvir as historias com a minha mde,
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mas ela ndo soube me responder. Hoje quando converso com os mais velhos, eu tomo
[assumo] o cld da minha mae.

Quando eu era crianga eu ndo percebi isso, so quando estudei na escola Pamaali,
quando tive que pesquisar a minha historia e a minha origem. Quando era crianga
pensava que era tudo Baniwa. O meu pai era uma pessoa que viajava muito, se
envolvia com o comércio e quem me ensinava mais era a minha mde, [ela] falava
como tratar os parentes proximos da comunidade (Fabricio, aluno da segunda turma).

O pai de Fabricio foi um importante comerciante na época do garimpo, era dono de
barco e fazia inimeras viagens para transportar o material para as empresas que exploravam o
garimpo, tendo pouca convivéncia com a familia e a possibilidade quase nula de aconselhar
seus filhos. Restou a mae a tarefa de ensina-los a saber-usar a consideragdo de parentesco. No
caso de Fabricio, o acesso ao aprendizado mais ampliado do sistema de parentesco Baniwa s

se fez possivel na juventude, quando foi estudar na Pamaali.
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CAPITULO 5 - DE TRAJETORIAS E RELACOES VIVIDAS

Neste capitulo pretendo abordar e analisar as caracteristicas € os tracos fundamentais
que levam os jovens Baniwa/Coripaco a sairem de suas comunidades e a deixarem, mesmo
que temporariamente, a convivéncia com suas familias para estudar na Pamaali. Para isso,
primeiramente examino aspectos comuns existentes nas narrativas de dez jovens, com a
perspectiva de apontar questdoes que sdo divididas provavelmente por todos os alunos desta
escola. Procuro colocar em foco aspectos gerais das relagdes dos jovens no espago da escola
Pamaali, analisando as interagdes estabelecidas na convivéncia didria num ambiente que
promove a corresidéncia entre afins. Ao mesmo tempo, pretendo demonstrar como os jovens
definem suas relagdes pessoais, como lidam com a apropriagdo de saberes e quais estratégias
utilizam para manter uma convivéncia que definem como harmoniosa (entre amigos).

Na segunda parte do capitulo, centralizo a analise ¢ nas escolhas que esses jovens
fizeram apds a formacao no ensino fundamental e quais as relagdes que elas t€ém com suas
comunidades e familias. Essas escolhas vém a tona quando as diferentes ideias e trajetérias
individuais sdo relacionadas de alguma forma com os objetivos propostos pela escola
culturalmente sensivel, seja na dire¢do do atendimento das demandas do movimento indigena
e/ou das demandas familiares para com os jovens. Serdo enfocadas as trajetérias incomuns
entre os alunos, a fim de tornar visiveis os processos distintos vividos por jovens no espago
escolar e apreender como essas especificidades influenciaram em suas trajetorias apos a saida

da Pamaali.
5.1.  Trajetorias selecionadas

Mesmo tendo reunido informagdes quantitativas de todos os alunos que passaram e
também os atualmente matriculados na escola Pamadali, para este trabalho selecionei um

conjunto qualitativo de informacgdes referentes a trajetdrias de vida de dez jovens que, depois
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de formados, assumiram atividades como professor, pesquisador e/ou lideranga indigena,
tendo permanecido pelo menos trés anos de experiéncia nesses cargos. A ado¢do de um tempo
minimo de trés anos de atuacdo visou obter uma analise mais substancial da trajetoria de vida
dos jovens no pos-formatura, ampliando a possibilidade de discutir a seguinte questdo: teria a
formagdo escolar dos jovens promovida na Pamdali gerado mudangas nos processos de
socializagdo apds concluida sua escolarizagao?

Com esta indagagdo estabeleci alguns critérios para a escolha dos alunos egressos que
participariam da minha pesquisa. Tomei como ponto de partida os 39 alunos da primeira e da
segunda turma, isto €, os que se formaram entre 2004 e 2006. Destes, apenas trés ndo vivem
hoje na bacia do rio I¢ana, sendo que dois prestam servigo militar e um recentemente deixou a
sua comunidade para viver na cidade de Sao Gabriel da Cachoeira. Dos 37 alunos egressos,
29 sao professores indigenas, trés sdo pesquisadores indigenas e trés assumiram cargos nas
diretorias de associagcdes de base. Seguindo este critério pude também incluir uma jovem
pesquisadora indigena da terceira turma, que se formou em 2009, mas em 2005 assumiu a
funcdo de pesquisadora indigena e em 2009 foi nomeada coordenadora da pesquisa “Pimentas
na Bacia do Icana-Ayari: bases para a sustentabilidade da producao e comercializacao”, na
escola Pamaali.

O segundo critério estabelecido para a selegdo das trajetorias a serem analisadas foi o
de que os jovens entrevistados tenham permanecido atuando em alguma comunidade da bacia
do I¢ana (independentemente de atuar em sua comunidade de origem, ou nao) e/ou na escola
Pamaali. Busquei, assim, correlagdo entre formagdo escolar e acesso aos cargos ofertados nas
comunidades, visando analisar se o que fazem hoje sdao atividades correlacionadas aos
objetivos propostos pelos mais velhos para a formacao escolar.

Seguindo os critérios de alunos egressos da escola Pamaali com no minimo de trés

anos de experiéncias nos cargos ofertados nas comunidades, selecionei dez jovens alunos,
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sendo oito homens e duas mulheres. Por meio de suas falas, procurei apreender as trajetérias

que seguiram em suas vidas apos a conclusdo de sua escolarizagao na Pamaali.

5.2.  Motivagdes para estudar na Pamaali

A investigagdo sobre as motivagdes para irem estudar na escola Pamaali mostra o
afloramento de certa perspectiva individualizante, reforcada pela formacao escolar, o que
propicia um contraponto as idealizacdes sobre seu papel de pessoa, que surgiu tdo fortemente
nos discursos dos mais velhos, tratados no segundo capitulo.

Nesta exploragdo das falas elaboradas por individuos utilizo a premissa de Marshall
Sahlins, de que “o individuo € um ser social, mas nunca devemos esquecer que € um ser social
individual, com uma biografia que nao ¢ idéntica a de ninguém mais. Trata-se de alguém a

quem ‘¢ preciso prestar atencao’” (SAHLINS, 2007, p. 309).

5.2.1. Entre ser famoso, ter emprego e ajudar a comunidade

Todos os jovens relatam que a ida para a escola Pamaali foi resultado da ampla
divulgacdo, feita pelas liderancas da OIBI em viagens de articulacdo pelas comunidades,
sobre a proposta da escola diferenciada. Ao ouvirem as falas das liderangas, os jovens
consideraram, principalmente, duas questdes: a) a real possibilidade de concluir o ensino
fundamental; b) a proposta de ensino elaborada pelas liderancas e velhos era compativel com
o desejo de obter uma formagdo que os qualificasse para assumir os cargos gerados pelo
trabalho das associacdes indigenas e que eram ofertados na bacia do rio Igana.

Tais questdes foram repetidas de diferentes modos pelos entrevistados (todos jovens
com menos de 16 anos na época que chegaram a escola). Eles enunciam o proposito de
estudar para “ser alguém na vida” e afirmam que reconheciam o estudo como a chance de
obter um emprego, partilhando as mesmas concep¢des quanto ao valor atribuido a escola, ou

seja, como um meio de realizacao de projetos individuais. Por outro lado, suas falas também
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ressaltam o valor do estudo para acessar novos conhecimentos, pois entendiam que na
Pamaali o ensino seria melhor do que nas outras escolas, propiciando “mais e melhores”
conhecimentos.

Em todo caso, a decisdo de ir para a escola Pamaali representava um desafio novo na
vida dos jovens: deixar a familias para ir em busca de novos conhecimentos para um dia
alcancar, talvez, um cargo com salario; tudo era uma noticia desafiadora. No mundo Baniwa
0s jovens pouco viajam sem a presen¢a de alguém mais velho. A noticia de que iriam
sozinhos para uma escola, viver entre pessoas desconhecidas, ndo deixava de ser uma grande
aventura que estimulava a imaginagdo. Eles consideravam que iriam conhecer novos lugares,
fazer novos amigos e sair da influéncia da familia. Esses também foram motivos que
impulsionaram os jovens a aceitar a ideia de estudar fora da sua comunidade e se afastar da
seguranca da vida familiar.

Sobre 0 mesmo tema, o relato do entrevistado mais velho contém um discurso mais
polido. Ele se esfor¢ga em ignorar seus desejos individuais, de busca do acesso a

conhecimentos e emprego, e ressaltar o compromisso com sua comunidade:

Quando tinha 20 anos de idade, eu era a unica pessoa da comunidade que andava
com os brancos, porque falava portugués e os mais velhos da comunidade ndo sabiam
falar portugués. E também eu era o unico que tinha estudado em Tunui Cachoeira.
Por isso, me apontaram como capitdo da comunidade, para fazer documentos.
Durante o tempo que fiquei como capitdo eu percebi que ndo sabia fazer nada, ndo
sabia organizar documentos, relatorios e propostas da comunidade para enviar a
prefeitura; e nem sabia falar direito com os brancos. Foi entdo, que falei para todos
da comunidade, que eu tinha que estudar para entdo saber fazer alguma coisa pela
minha comunidade. Foi quando decidi de ir estudar na Pamaali e todos aceitaram a
proposta. Porque ndo dava para ficar assim; tinha que ter alguém que soubesse
ajudar a comunidade (Caio, aluno da primeira turma

O compromisso de se formar e retornar para sua comunidade revela o peso da
obrigacao deste jovem, que via a si mesmo como alguém que ndo poderia brincar ou perder

tempo com questdes que ndo tivessem ligacdo com o interesse dos seus parentes. Nessa
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perspectiva, o que realmente interessava era capturar o maximo possivel de saberes para
cumprir com competéncia a fungao que lhe tinha sido designada.

Entretanto, outras narrativas acentuam questdes mais pessoais. E o caso do jovem
Romaério, que revela algo muito particular, integralmente ligado a sua historia familiar e que
envolve o fato de ser filho de um importante comerciante Baniwa da regido. Romadrio tinha na
imagem do seu pai o valor de ser (re)conhecido por todos, o que, em grande parte se devia a
relacdo do pai com os comerciantes “brancos” da cidade. Para este entrevistado, a decisdo de
estudar estd associada a determinagdo de alcancar um patamar semelhante ao que seu pai
havia conquistado, pois sempre ouviu que era necessario “ter dominio dos saberes de branco
para ser reconhecido”.

Ser “famoso” era um desejo particular deste jovem, que conta que outros
consideravam o seu pai uma boa pessoa: “recebia as pessoas, tratava bem ou presenteava
também” — estes eram os comentarios que ouvia quando crianga. O destaque diante dos
outros era uma experiéncia vivida na escola de sua comunidade. Sendo a escola um ambiente
favoravel a individualizacao e sendo ele apontado como um bom aluno, destacava-se diante
dos colegas pelo dominio da escrita e da leitura. Ir estudar na Pamaali foi consequéncia da
experiéncia de ser reconhecido como um aluno inteligente. Sua familia passou a investir na
formacgao escolar; ndo somente seu pai, mas também seus irmaos mais velhos.

A vida na escola Pamadali traz outros parametros para a defini¢do de ser “famoso”,
tanto na relacdo com os brancos quanto na relagdo com os demais Baniwa/Coripaco. Na
Pamaali, Romaério passou a conviver com as liderancas de associacdes e a partir de entdo
percebeu que a relagdo com os brancos nesse contexto diferia bastante da relagdo
(assimétrica) que seu pai mantinha com os brancos comerciantes; também comegou a
observar que as liderancas das associagdes indigenas tinham o papel de representar as

comunidades e/ou o povo Baniwa e que lidavam com instituicdes governamentais € nao-
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governamentais de modo mais efetivo que os modos de agir dos capitdes das comunidades. A
constatacdo de que a escolarizacdo levaria a um modo diferente de se legitimar e de atuar
politicamente a transformou no alvo deste jovem. Seu desejo de reconhecimento e de
prestigio foi canalizado para esse novo modelo de relagdo. Apesar da vontade de ser “famoso”
ainda permanecer, a figura do pai foi substituida pela figura das liderangas do movimento

indigena; a escola propiciou um novo modo de buscar a satisfagdo de seus anseios.

Fui para Pamaali com a seguinte ideia: estava la para estudar e ser destacado, é
sempre o que carrego em mim, quero ficar entre os colegas, mas ter o reconhecimento
como um aluno bom, em termo de aprendizagem. Isso eu nunca deixava de pensar. A
partir dessa ideia que eu levava na mente, comeg¢aram a aparecer as oportunidades,
por me destacar nos estudos é que os professores me indicavam para participar das
coisas. Depois de um ano na Pamaali, quando fizeram a seleg¢do de professores e
alunos para participar de um curso em Manaus, fui indicado e ai comecei a viajar. E
quanto mais eu viajava mais oportunidade queria aproveitar, foi assim que comecei,
porque sempre pensava de ser um dia conhecido. Na época da escola ouvia o diretor
da OIBI, que passou a ser um exemplo para mim, sempre ouvia falar que ele era bom
e inteligente. Hoje eu carrego no pensamento, eu também quero ser assim, quero
também ser comentado como ele é comentado. Esse tipo de coisa que me incentivou
(Romario, aluno da primeira turma).

Em nenhuma outra narrativa obtive uma descri¢do tao direta do desejo individual de
obter o reconhecimento, algo que ¢, para os padrdes de socializacdo Baniwa, um projeto para
o qual se evita dar uma enunciagdo publica. Mas deve-se considerar que, apesar da descricdo
com forte enfoque no desejo individual, sua fala demonstra que este somente serd atendido se
o grupo o reconhecer como uma boa pessoa, tanto no modelo que tinha do seu pai como no da
lideranga da associagdo. Neste sentido, ele depende dos parentes e dos demais

Baniwa/Coripaco para alcangar o seu objetivo.
5.3.  Alguns aspectos comuns as trajetdrias investigadas

5.3.1. Escola: enfrentar e aguentar

E importante destacar que em todos os relatos os jovens fazem meng¢do ao tempo que

estudaram/viveram na escola. Eles ressaltam que “enfrentaram” muitos desafios e
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“aguentaram” muitas privacoes até, por fim, conseguir concluir os anos de estudos, porque
foram firmes e decididos. Desde a primeira formatura, os jovens denominaram o grupo de
formados “ltakirinai”, que ¢ uma referéncia aos que passaram pelo ritual de iniciagdo. Uma
traducdo adequada seria “jovens formados para a vida”, denominacao dada ao jovem no dia
do kalidzamai.

A referéncia feita pelos alunos nao representa, de modo algum, uma ideia de
equivaléncia entre a formagao escolar e o ritual de iniciacdo. Os informantes reconhecem que
a escolarizacdo ndo substitui o ritual e que a escola ndo consegue reafirmar as normas
tradicionais de comportamento e socializagdo dos jovens. Sua fala procura expressar a
semelhanca de sentimentos e emogdes entre os dois tipos de eventos. Para eles, tanto no rito
de passagem quanto na escola, os iniciados passam por fortes privagdes e, ao final, alcangam
o reconhecimento social de valoragdo do que aprendeu, ou melhor, o reconhecimento por ter
vivido (enfrentado) todo o processo, gerando, consequentemente, a ideia de que, por isso,
devem ter aprendido os ensinamentos.

Os discursos dos alunos destacam duas palavras que indicam o juizo que fazem da
vida escolar como um periodo de aprender novos conhecimentos, repleto de fortes privagoes.
Segundo afirmam, ap6s a decisao de estudar, sabem que terdo que enfrentar uma nova rotina e
sO conseguirdo concluir os niveis escolares se aguentarem as privacdes inerentes a ela.

“Tarawata” ¢ uma palavra da lingua baniwa que significa ‘“‘aguentar” e estd
relacionada ao ato de se dispor e a0 mesmo tempo de suportar. Numa exemplificacao, obtive a
seguinte traducdo: “como se segurasse um peso”. J& “Dzeeka” ¢ a palavra da lingua baniwa
apontada pelos jovens como “enfrentar”; entretanto, essa palavra também tem a conotagao do
verbo “acostumar”, ou seja, familiarizar-se por meio da experiéncia e da vivéncia.

Assim, na escola ¢ de uso corrente a expressao “Noaka nokadzeekataakawa” que,

traduzida, pode significar “eu vou enfrentar a escola” ou “eu vou me habituar a escola”. Essa
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nao ¢ uma afirmacao restrita aos jovens alunos da escola Pamaali. Repetidas vezes a ouvi ser
proferida por jovens que frequentam escolas em diversas comunidades do rio Igana. Ela
costuma ser complementada por outra expressdo, geralmente enunciada em um tom de
davida, que ¢ “Notarawatakada”, que significa “se conseguir aguentar”. Tais palavras
também costumam estar presentes nas falas das mulheres recém-casadas ao se despedirem de
seus parentes para viver na comunidade do marido. Em seus discursos a énfase ¢ para o
esforco pessoal da mulher em se acostumar (dzeeka) na comunidade do marido, considerando
que irdo enfrentar (tarawdta) momentos de privagdes e tristezas longe dos seus parentes.

A conotagdo de habituar-se se mostra mais adequada na fala dos jovens quando eles
descrevem o desafio diante da rotina escolar e comentam que, se a vivéncia nesse ambiente
ndo for excessivamente adversa, eles irdo concluir seus estudos. Ja o sentido de enfrentar é
adequado as narrativas que os jovens fazem sobre o objetivo de sua ida a escola, ou seja, a
apropriacdo de conhecimentos, intimamente associada, no mundo Baniwa, a aquisi¢ao de

outras habilidades emocionais e comportamentais.

Na cultura Baniwa a aquisicdo de conhecimento e a relagdo com a alteridade sdo
componentes indissociaveis da vida social; ambos exigem autocontrole e capacidade
de negociagdo para que se obtenham os meios para uma fundamentagdo adequada da
vida social. Conhecimento e a alteridade sdo associados ao perigo e a violéncia
potencial mas também a obtengao de saberes necessarios a reproducao da sociedade,
desde que utilizados de forma ética (GARNELO, 2002, p. 209).

As consideragdes de Garnelo mostram que a relagdo interétnica ¢ também entendida
como uma atualizacao das relagdes guerreiras com uma alteridade perigosa, com os “brancos”
(sejam eles autoridades ndo indigenas ou aliados), € que ¢ sempre tenso se relacionar com o
outro. Como as guerras fisicas de tempos antigos foram abolidas, para os mais velhos, hoje, o
enfrentamento com os brancos ocorre por meio da “guerra do papel e caneta”. Assim, a
serventia da escola esta em possibilitar aos jovens o dominio dessas armas do saber, mais
adequada ao enfrentamento das novas situagdes instituidas pelo contato interétnico, dado que

atualmente as lutas indigenas ocorrem por meio de novos elementos como “os documentos, as
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denuncias e a ocupagdo dos espacos de participagdo social onde lutam para fazer valer as
ideias de cidadania e democracia vagamente acenadas pelos brancos” (GARNELO, 2002, p.
211). Nesse contexto, a escola surge como o melhor espago para qualificar os jovens e

prepara-los para esses embates.

a) Os castigos: o enfrentar e o aguentar da primeira turma

Entre os eventos que marcaram a vivéncia escolar dos jovens, o destaque ¢ dado aos
castigos que receberam no primeiro ano de funcionamento da escola. Esses relatos se limitam
aos alunos da primeira turma, pois, de acordo com o registro de episodios de aplicagdo de
castigos aos alunos, estes ocorreram exclusivamente na primeira € na segunda etapa de
atividade da escola, que corresponde a setembro de 2000 a maio de 2001.

Nesse periodo, na avaliagdo dos alunos, havia uma excessiva rigidez dos professores e,
apesar de nao constar, no regimento escolar ou em qualquer outro documento, referéncia que
o descumprimento de regras deveria ter a aplicagdo de castigos fisicos, estes foram
executados. De acordo com os jovens, os primeiros professores estavam temerosos com o
funcionamento da nova escola e queriam ter o controle rigoroso de tudo que acontecia entre

os alunos.

Era mais rigido com os professores de antigamente, acho que o motivo era por a
escola ser uma coisa nova. Por exemplo, uma coisa que vocé acaba de adquirir vocé
tem que ter muito cuidado com ela, como um computador, quando vocé ganha, ndo
quer nenhum risco nele. Trata com muita ateng¢do, acho que era isso que acontecia na
época, qualquer coisinha ja era considerada grave (Romario, aluno da primeira
turma).
O conjunto de relatos referente aos castigos pode ser dividido em dois grupos: aqueles
aplicados ao individuo e aqueles aplicados a grupos de alunos e/ou turma (coletivos). Os
primeiros sdo considerados como castigos brandos, por se restringirem a determinar que o

aluno fizesse alguma atividade a mais do que os demais alunos (carregar mais dgua ou lenha,

por exemplo). Provocavam incomodo, mas aparentemente ndo havia reagdes de rebeldia do
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jovem castigado, mesmo porque, na avaliagdo dos jovens, ndo os colocavam em situagao
humilhante. Cabe explicar que, para os alunos, esses trabalhos exigidos no cotidiano da escola
sao apontados como tarefas que exigem menos esfor¢o fisico quando comparadas aos
trabalhos do cotidiano da comunidade.

Entretanto, os castigos coletivos sdo eventos marcadores de conflitos entre as
geragdes, no caso em questdo, entre professores e alunos. Os professores buscavam implantar
acOes eficazes para obter o controle efetivo sobre os alunos, mas essa era uma situagao
sempre instavel; afinal, a relagdo entre professores e alunos também era pautada pela relagao
de parentesco (consanguineos e afins) e a diversidade de sibs e fratrias convivendo no mesmo
lugar tornava impossivel que os professores estivessem sempre situados numa posi¢ao
hierarquica frente a todos os alunos e que garantisse a eles o direito de efetuar agdes tdo
rigidas de controle de comportamento.

Vale ressaltar que, nos registros feitos por Garnelo (2002) sobre os Baniwa/Coripaco,
os conflitos ocorrem mesmo no espago da comunidade na qual a relagdo predominante ¢ entre
os consanguineos. A autora destaca a existéncia de confrontos entre as geragdes mais velhas e
0s mais jovens: “as novas geragoes se rebelam contra os duros procedimentos disciplinares”
(GARNELO, 2002, p. 145). Isso demonstra que os conflitos geracionais independem da
relagdo de parentesco e podem estar atrelados aos interesses individuais que divergem entre os
mais velhos e os jovens.

Outra questdo que deve ser considerada ¢ o fato de os castigos serem aplicados no
ambiente escolar. Aqui vale lembrar que a formulagdo das regras existentes no regimento da
escola Pamaali se pautou numa provavel conjuncdo do modelo escolar desenvolvido pela
escola salesiana e os modos de vida nas comunidades, sendo que o uso de castigos nao esta
explicito no regimento escolar; na verdade, deu-se por uma interpretacao dos professores mais

antigos, que foram formados por escolas salesianas, como relata Albuquerque:
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[...] os professores reunidos uma semana antes da chegada dos primeiros alunos,
produziram, como primeiro passo, uma lista de regras e regulamentos, com previsao
de sancdes para certas faltas previsiveis. Tudo como no internato, onde a maioria
tinha estudado. Descreveram, por exemplo, o papel de uma professora lider
(napidzawaro), que assim ficou definido: “orientar os alunos sobre as regras; chamar
a aten¢do dos alunos; corrigir o aluno; levar ao conhecimento dos coordenadores
(eenawinai) a situag@o dos alunos; fazer cumprir horario e tarefa; verificar a limpeza
do alojamento e a higiene de cada aluno (ALBUQUERQUE, 2007, p. 178).

O texto do regimento escolar da Pamadali permitia aos professores fazerem a leitura de
acordo com as regras que vivenciaram no internato salesiano. Tal como nas regras da escola
salesiana, o regimento da escola Pamadali defendia uma rigida disciplina, com vigilancia
constante dos alunos pelos professores, € determinava hordrios rigorosos. Se ndo foram
descritos os castigos pelos pais, os professores trataram de corrigir essa falha.

A seguir, relato os dois castigos apontados pelos alunos da primeira turma como os
eventos que deixaram marcas durante o tempo de vivéncia na escola Pamaali. O primeiro foi
durante a primeira etapa letiva da escola, entre setembro e novembro do ano 2000, periodo em
que a regra de ter um professor em cada alojamento era cumprida rigorosamente. O professor
era o responsavel pelo controle dos alunos, apesar de haver o monitor da turma. O segundo
castigo aconteceu durante a segunda etapa letiva, entre margo e maio de 2001, periodo em que
nao havia nenhum professor morando com os alunos. Os relatos apresentados correspondem a
versoes resumidas de narrativas de cinco alunos, sendo que o primeiro castigo estd

relacionado ao descumprimento do horario e o segundo ao namoro.

Primeiro castigo:

Certa vez, estavamos saindo do horario de estudo, tinhamos pouco tempo para fazer
qualquer coisa, resolvemos buscar dagua na beira do rio para fazer chibé. Era um
grupo e nos distraimos com a conversa, estavamos retornando para o alojamento
devagar, porque a conversa estava boa. Quando ja estavamos bem proximos do
alojamento escutamos o coordenador tocar o apito, era o sinal para os professores
trancarem a porta. Ai chegamos ao alojamento, esse horario tem o nome de siléncio
na escola, e ndo tinha ninguém mais conversando. Sabiamos que ainda estavam
acordados e batemos na porta. Ninguém respondeu e nem abriram a porta, éramos
cinco pessoas e tivemos que dormir nos bancos do refeitorio. Mas ndo ficou por isso
ndo, no alojamento tinha duas portas, tinhamos tentado entrar, mas estavam
trancadas por dentro. Entdo, pegamos troncos e trancamos as duas portas por fora.
Nao deixaram a gente entrar, também ninguém ia sair para mijar.
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O relato traz a tona questdes sobre a geréncia dos jovens quanto a aplicacdo do
regimento. Eles ndo concordaram com a aplica¢do do castigo, o que lhes deu direito a uma
contra-acdo. A resposta foi um novo castigo, aplicado pelo grupo de alunos castigados contra
o professor e os alunos que, de algum modo, permitiram a puni¢ao. De acordo com os relatos,
tal atitude nao resultou em nova investida por parte do professor. No dia seguinte o fato
ocorrido nao foi sequer discutido.

Essa situacdo mostra que, por mais que os professores se esforcassem em cumprir as
regras, nao estavam dispostos a estabelecer conflitos abertos com aqueles que ndo eram seus
parentes. Sendo assim, numa acdo e reagao, o terceiro passo seria sempre o de harmonizar a

relagdo e fugir de qualquer possibilidade de acirramento dos conflitos.

Segundo castigo:

No final da primeira etapa, teve um aluno que aprontou alguma coisa, parece que um
aluno estava namorando e todos foram castigados. Os professores trancavam o
alojamento assim que entravamos para dormir, trancavam no cadeado e so abriam as
seis horas da manhd. Na primeira noite, a gente sofreu muito, porque ndo tinhamos
como sair e tivemos que aguentar o mijo. No outro dia reclamamos muito, porque a
gente sofria muito. Entdo, os professores colocaram um carote de 100 litros pra gente
mijar, dentro do alojamento, e nos moleques falavamos. - vamos inaugurar! Alguém
tinha que inclinar o carote de 100 litros para o outro mijar, isso foi durante uma
semana. A gente teve que organizar escala de quem ia jogar o mijo da noite, assim
que abrissem o alojamento.

Esse episodio tem que ser analisado com maior cautela, considerando as distintas
posigdes assumidas pelos agentes envolvidos, pois esse caso gerou mudanga na gestdo
escolar. Duas questdes se colocam nesta andlise: a primeira se refere a posi¢ao dos jovens na
aceitagdo do castigo e a segunda a posicao dos professores quanto ao direito de aplicar castigo
aos filhos de outros.

No que se refere aos jovens, a proibicdo do namoro era uma regra muito dificil de
cumprir. Certamente um aluno foi flagrado pelos professores, mas o descumprimento de tal

regra se estendia a mais alunos da turma, o que fez com que o grupo tivesse pouco argumento
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para questionar a aplicacdao do castigo. Considerando que o descumprimento dessa regra, de
acordo com os pais, poderia acarretar na expulsdo dos infratores, o receio dos jovens era a
denuncia de seus atos aos pais. Assim, tudo que restava a eles era tentar manter uma ordem
durante o castigo.

Quanto aos professores, o ato de impor esse castigo gerou um conflito aberto com os
pais dos jovens, pois, determinar que os jovens urinassem dentro da casa ia contra as regras
sociocosmologicas Baniwa/Coripaco. Para os Baniwa, a casa de moradia da pessoa deve
receber os mesmos cuidados que o corpo, as normas sao rigidas e fiscalizadas e sua principal

funcdo ¢ a de protecao.

As normas de higiene também se estendem aos utensilios de cozinha e de pesca que
tém de ser limpos de todo o cheiro do peixe ou da caca; as vasilhas com alimento
devem ser cobertas; objetos pessoais e utensilios domésticos devem ser
cuidadosamente guardados preferencialmente no interior das casas, para manté-los a
salvo da agdo dos Yoopinai e dos envenenadores (GARNELO, 2002, p. 138).

A acdo dos professores seguiu os parametros do modelo escolar de punigdo e
desconsiderou as normas sociais Baniwa. Querendo cumprir uma regra determinada pelos
pais, eles descumpriram regras de maior importancia para a vida dos Baniwa. Permitir que os
filhos de outros convivessem com o cheiro da urina significava colocé-los em perigo, pois o
cheiro forte da urina tornava os jovens visiveis as familias de Yoopinai, num risco iminente de
um jovem adoecer gravemente.

De acordo com um pai, até aquele momento nao havia consenso entre os mais velhos
sobre os castigos. Seus filhos e netos relatavam o que acontecia e alguns pais deixavam
transparecer que nao aprovavam, mas a grande maioria apoiava os professores por reconhecer
a dificil tarefa de serem responsaveis por tantos jovens. Entretanto, apos esse episodio, os
mais velhos proibiram a execucao de castigos rigidos pelos professores € determinaram que,
no caso de qualquer problema mais sério, os professores poderiam expulsar imediatamente o

jovem da escola ou, se achassem pertinente, deveriam chamar os pais do aluno para juntos
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decidirem o que fazer com o jovem. Restava entdo aos professores somente o poder dos
castigos mais brandos.

Cabe esclarecer que, para os jovens, de modo algum a postura assumida pelos mais
velhos representou um apoio ao descumprimento do regimento. A discussdo dessa questdo
ndo envolveu os jovens; deu-se entre velhos, liderancas e professores. Como resultado, dois
professores desistiram, apos ouvirem as duras falas dos velhos, 0 que provocou nos jovens um
sentimento de culpa. Pensavam eles que, se ndo tivessem descumprido o regimento, ainda
teriam esses professores atuando na escola.

Por fim, também cabe destacar que tais episddios foram essenciais para as relagdes de
sociabilidade estabelecidas entre os alunos da primeira turma, que afirmam terem passado
pelos momentos mais dificeis da escola Pamaali e que, junto com o grupo de professores
antigos, foram os responsaveis por definir o funcionamento real da escola. Como precursores
que sdo, assumem em suas falas que os seus feitos, os desafios que enfrentaram e as privacdes
que viveram foram maiores do que os experimentados por qualquer outro jovem que chegou

depois na Pamaali.

5.3.2. Da convivéncia entre afins € consanguineos

Ao descreverem a saida de suas comunidades para a escola Pamadali, todos os jovens
afirmam que seus pais preparavam remédios e dedicavam horas ao aconselhamento e
benzimentos que visavam protegé-los, pois o funcionamento da escola em local distante das
comunidades e a convivéncia proxima entre jovens de fratrias diversas (afins potenciais)
gerava o risco iminente de ser atingido por envenenamento e outras formas de xamanismo
agressivo.

De acordo com Garnelo (2002), a convivéncia entre afins ¢ considerada perigosa
devido ao receio de envenenamento, o que parece levar a preocupacao dos pais, que procuram

formas de proteger os seus filhos. A escola Pamaali retne jovens de diferentes sibs de fratrias,
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0 que determina um espago de relagdo entre afins, a0 mesmo tempo em que reune sibs
pertencentes a mesma fratria, marcando uma relacdo de consanguinidade (Hill, 1984). A
maioria dos alunos (104 deles) ¢ da regidao do médio rio Icana e os outros sdo originarios das
comunidades do alto rio I¢ana (9), do rio Aiari (19) e do rio Cuiari (14). Receber alunos de
distintas comunidades faz da Pamaali um local de encontros de fratrias e sibs distintos, que
habitualmente ndo seriam corresidentes. No conjunto eram 13 grupos de sibs diferentes, entre
os alunos de 2000 a 2005, que conviviam no espago da escola e que representavam as trés
fratrias existentes na bacia do rio Igana no lado brasileiro: Walipere, Dzawinai e Hohodene.

A convivéncia com os afins faz com que os jovens busquem outros parametros para
estabelecer as relacdes de proximidade, numa tentativa de amenizar a agressividade presente
nessa relacdo e manter a convivéncia num ambiente com predominancia da reciprocidade.

A mudanca para a escola institui um novo tipo de corresidéncia distinto daquele
baseado na afinidade ou na consanguinidade, como ocorre na vida em aldeia. Nesse contexto,
assume relevancia a convivéncia no alojamento e na sala de aula que sdo aproximados ao
modelo ideal de relacdo entre consanguineos, e retirar (ou pelo menos amenizar) o risco da
convivéncia entre afins. Uma das estratégias utilizadas ¢ a constru¢do de uma tipologia de
turmas: os que chegaram a escola no mesmo dia e que durante quatro anos terdo de conviver
no mesmo alojamento tentam estabelecer uma interacdo grupal na qual seus membros sdao
vistos como uma unidade que facilita a convivéncia, embora a diferenca entre fratrias e sibs
nunca deixe de existir.

Ao que parece, a condigdo tipologia de turmas ¢ eficaz nos eventos que reinem todos
os alunos, como nos dias comemorativos, em que as turmas sao responsaveis por organizar
apresentacoes (teatro, jograis, brincadeiras). Ser aluno da mesma turma cria um vinculo que
permite producdo de uma unidade social valida para a vivéncia escolar e suspende —

temporariamente - a diferenca entre afins (considerada perigosa). Porém sua eficacia ndo se
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estende a regras da partilha de alimentos, da hierarquias do parentesco e das restrigdes ao
intercurso sexual entre consanguineos.

As relagdes de parentesco e proximidade de convivéncia, anteriores a vinda para a
escola, também influenciam, em grande medida, as interacdes estabelecidas pelos jovens no
espaco escolar. Isso se observa na organizacao do alojamento, onde a disposicao das redes (de
dormir) ¢ definida pela hierarquia do parentesco e pelas interacdes familiares dos jovens
oriundos de comunidades geograficamente proximas. Entre os alunos do sexo masculino, a
divisdo do espago que determina quem dorme proximo a quem, tem como primeiro critério
ser do mesmo sib. O segundo critério € ter alguma relagdo anterior e, por fim, quando nenhum
desses critérios existe, os alunos se aproximam do grupo no qual se sentem melhor acolhidos.
Os alunos que tém parentes na escola afirmam ter sentimento de condoléncia por aqueles que

ndo os tém, pois acreditam que eles “sofrem mais”.

Quando chegamos a escola, a gente dividiu o alojamento, as pessoas conhecidas

ficavam proximas e as pessoas desconhecidas ficavam em outro lugar no alojamento.

Por causa do costume, no inicio a gente nem falava direito com a gente ndo conhecia,

mas depois todos ja brincavam. Nos chegamos primeiro, os do baixo I¢ana, e depois

do alto I¢cana, depois do médio I¢ana e o aluno sozinho do Aiari. Nos é que
escolhemos o nosso lugar, era uma turma grande do baixo I¢ana (Julinho, aluno da
primeira turma).

No primeiro dia que chegam a escola, os alunos definem o lugar onde irdo dormir € o
comum ¢ que cada jovem fique no mesmo lugar durante quatro anos. Somente os alunos
muito jovens ¢ que mudam de lugar, porque, segundo os alunos mais velhos, eles se
comportam ainda como criangas € nao ficam quietos. No discurso dos alunos, todos afirmam
categoricamente que ndo ha problemas entre o grupo no alojamento e a justificativa € que
fazem parte da mesma turma. Afirmam (com insisténcia) que, por viverem juntos na mesma
casa (alojamento), tornam-se amigos, que ndao ¢ uma relacao obrigatoriamente entre parentes,

mas ¢ uma relagdo guiada pelos valores de parentesco que sustentam a convivéncia entre

consanguineos (tal como na comunidade).
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Ao contrario do alojamento masculino, a descri¢do que obtive das mulheres € que a
convivéncia no alojamento feminino ndo pode ser classificada como harmoniosa. Ao que
parece, a relacdo de afinidade era melhor demarcada entre as alunas. Por serem em numero
menor, todas as mulheres dividiam o mesmo alojamento, ndo havendo a distin¢ao de turma. A
posi¢do das redes de dormir marcava a divisdo de parentesco; cada grupo definia o espago
dentro do alojamento, assim como o uso restrito de armarios e dos utensilios (panelas, baldes
e pertences pessoais). Entre 2000 e 2005 havia alunas dos sibs Liedawiene, Waliperedakenai,
Dzawinai, Hohodene ¢ Moliwene, sendo que todas as jovens Liedawiene eram irmas. A
descri¢cdo das alunas revela que o conflito mais constante era entre as mulheres Liedawiene e
as mulheres Waliperedakenai, os sibs com maior representatividade entre o grupo feminino.

As mulheres relatam que os conflitos iam desde pegar um pente sem autorizagdo até a
discussdo por causa de namorado. Ndo ha relatos de brigas fisicas, mas de discussdes
fervorosas, cada uma na sua rede reclamando da outra. Nos relatos de amizades fica evidente
que as mulheres optavam por grupos menores de amigas, geralmente uma amiga, € nunca
amizades de grupo maiores de trés.

O relato das mulheres traz a tona outra questdo marcante na relacdo entre
consanguineos e afins no espago da escola: a divisdo de materiais entre os alunos. Tanto para
as mulheres quanto para os homens ¢ definido que os materiais (vestimentas, utensilios
pessoais € materiais de higiene) sdo bens pessoais. Cada jovem usa os seus pertences e divide
com aqueles que sdo parentes € com amigos proximos, o que nao significa que a divisdo seja
equanime. Principalmente entre os homens, as vestimentas e os utensilios pessoais circulam
entre quase todos do alojamento, dado o esfor¢co masculino de consanguinizar a relagao.

No que diz respeito a partilha de alimentos, devemos considerar que este ¢ um
exercicio da reciprocidade obrigatéria entre pessoas € tem o poder de aproximar as relagoes.

A partilha de comida e bebida ¢, segundo Garnelo (2007, p. 207), “obrigagdo moral, que



151

reafirma diariamente no saldo a generosidade e os bons propositos dos participantes,
afugentando a sombra dos comportamentos anti-sociais, particularmente o uso do mdnhene,
cujo principal veiculo de disseminagdo ¢ a comida”.

Entretanto, nos relatos dos jovens € ressaltado que os pais os aconselhavam a terem
cuidado ao se aproximarem dos outros, principalmente no que diz respeito a “comer junto”, o
que ndo ¢ propriamente uma contradi¢do ao que a autora afirma, mas inclusdao de outra
questao. Comer com os afins € uma situagdo de risco, ndo sé para quem oferece, mas também
para quem recebe, pois uma das formas de uso do veneno € por meio da comida e se acaso o
aluno que comeu junto adoecer, aquele que ofertou pode ser acusado de ser “dono de
veneno”. Nao se nega comida a ninguém, mas se for possivel ndo se oferece aos afins, o que
na verdade evidencia uma postura defensiva assumida pelos jovens alunos, tal como a regra
de dormir proximo de parentes, que € uma estratégia de protecdo a possiveis eventos de
agressividade que podem acarretar doencas.

As questdes expostas revelam que entre os homens existe o investimento em dirimir os
conflitos presentes na convivéncia entre afins, o que ndo ¢ tdo presente na relacdo entre as
mulheres. Todavia, na relagdo entre homens ¢ mulheres ndo ¢ evidenciado o esforco em
estabelecer uma relacdo de consanguinizagdo, pois agucar a relacdo de afinidade entre os

sexos torna possivel o namoro (tema que irei tratar mais adiante).

5.4. As amizades na Pamaali

Outro aspecto da sociabilidade a ser considerado, € que nem sempre segue a prescricao
das relagdes de consanguinidade e afinidade, ¢ a relagdo de amizade. Como dito
anteriormente, ao que parece, o uso do termo ‘“amigo” equivale a referir-se aquele que se
comporta “como parente”. Aquele que € reconhecido por todos como uma pessoa que tem
muitos amigos obtém uma posi¢ao de prestigio no espaco da Pamaali, pois o fato de muitos

simpatizarem com ele significa que ele deve ser uma boa pessoa — cabe lembrar que a
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relagdo de amizade ¢ mais cultivada entre os homens do que entre as mulheres. De acordo
com a descri¢ao dos alunos, a relagdo de amizade corresponde a reunido de grupos de pessoas
que colaboram entre si, 0 que atende a necessidade de interag¢do e cria uma identidade comum
que os diferencia do grupo maior.

Existem algumas distingdes entre as configuracdes de relacdo de amizade da primeira
e da segunda turma, mas entre os aspectos comuns encontrados no relato dos jovens estao os
critérios de definicao de grupos de amigos: a) pela relacao de parentesco (consanguineos); b)
pela relacdo de convivéncia anterior a vivéncia na escola (proximidade geografica); c) pelo
desempenho escolar. Também ¢ comum ter a distingdo entre os amigos de convivéncia € os
amigos de atividades de ensino.

Entre os alunos da primeira turma, a relagdo de amizades se dava entre grupos
pequenos, privilegiando a relacdo de parentesco, que podiam ser ampliados aos afins quando
estes assumiam uma postura de colaboracao (um amigo, que age como parente), mas nao era
comum.

Diferentemente do que ocorria no alojamento, a configuracdo da sala de aula nao
seguia o critério de parentesco e sim a tendéncia de proximidade no desempenho escolar. A
sala de aula da primeira turma era visivelmente dividida em trés grandes grupos que sentavam
proximos: os alunos que tinham maior facilidade de aprendizagem, os que apresentavam mais
dificuldade e o grupo das mulheres. Caso alguma mulher se saisse bem em determinada area
de ensino, poderia ser convidada a compor a mesa de estudo dos alunos “mais espertos”.

O ambiente da sala de aula, para esses alunos, ndo definia a amizade verdadeira. Em
suas falas, o amigo verdadeiro ndo ¢ aquele que sentava ao lado na sala de aula, mas sim
aquele que dormia proximo no alojamento ou aquele com quem se conversava nas horas
vagas, 0o que evidencia que, para os entrevistados, amigos eram os parentes consanguineos e

aqueles com quem tinham alguma relagdo anterior. Restava aos jovens oriundos de regides
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distantes e que ndo possuiam parentes na escola formarem um grupo de amigos que se
apoiavam no cotidiano para tornar a convivéncia mais confortdvel e se integrar na dinamica

da escola.

Na minha turma eu era o unico aluno do Aiari, tinha o Caio que era o unico do Cuiari
e tinha muito alunos de Tunui, que andavam em grupo. Na divisdo de grupos de
trabalho era sempre por regido, e sobrava eu e o Caio, foi assim que nos tornamos
amigos, a gente era muito amigo. Ele era bem mais velho, e foi pela amizade dele que
eu comecei a me integrar com os outros. Pra conviver na Pamdali era dificil, acho
que nem o0s professores acreditavam que eu ia aguentar ficar os quatro anos na
Pamaali. Foi a amizade que me ajudou a me adaptar com os outros alunos, e depois
ficavamos contando um pro outro sobre as nossas comunidades (Romario, aluno da
primeira turma).

A relacdo de sociabilidade na segunda turma segue a mesma logica exposta
anteriormente no que diz respeito a organizacdo do alojamento (dormir perto do
consanguineo) e a divisdo de produtos pessoais e alimentos. Contudo, a sociabilidade
referente a definicdo de amigos foi ampliada no que se refere a convivéncia nos ambientes
comuns (sala de aula, cozinha, campo de futebol). Nestes casos, a relagdo ndo tinha limites tao
demarcados como da primeira turma, o que pode estar relacionado ao fato de a diferenga de
idade entre os alunos desta turma ndo ser tdo grande como ocorria entre os alunos da primeira.

Cabe aqui uma explicacdo. Entre os 17 alunos da primeira turma, a diferenca de idade
era grande: o aluno mais velho tinha 31 anos e 0o mais novo 12 anos. Embora a maioria dos
alunos tivesse entre 16 e 20 anos, a referéncia que professores e assessores tém desse grupo €
de sisudez — perfil que parece ter sido gerado pelos alunos mais velhos, que impunham
maior seriedade na postura dos mais novos. Tais circunstancias reafirmam uma das categorias
mais importantes das normas sociais dos Baniwa/Coripaco — a hierarquia geracional —,
refor¢ando a ideia de que a determinacao dos mais velhos prevalecia.

Na segunda turma, a diferenca de idade ja ndo era tdo notavel, pois o aluno mais velho
tinha 24 anos e o mais novo 12 anos. Os alunos da segunda turma conviveram durante quase

todo o periodo que ficaram na escola com os alunos da primeira turma, pois chegaram em
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2001 e se formaram no inicio de 2006, relacionando-se com a primeira turma que se formou
ao final de 2004. Tal convivéncia propiciou a influéncia dos mais velhos da primeira turma
sobre os alunos da segunda turma, favorecendo a vigilancia do cumprimento das rigidas
normas de comportamento a serem mantidas entre os alunos.

A convivéncia entre as turmas € o que marca a distingdo da sociabilidade da segunda
turma, pois este grupo de alunos nao disputava entre si, mas sim com os alunos da primeira
turma, o que ocasionou a constru¢do de um elo mais forte entre os “amigos da turma”. Os

jovens da segunda turma relatam com orgulho a relagdo de colaboragdo existente no grupo.

Eramos unidos, as vezes um aluno descumpria uma regra da escola e na avaliagdo
semanal os professores diziam que a turma ‘B’ tinha errado. Isso matava a gente, pois
era como se fosse todos os alunos que estavam errando. Tem os alunos que seguem o
regimento e tem os alunos que ndo, todo tempo é assim, mas a avalia¢do era sempre
da turma. Entre a gente tinha nossos lideres, que também ndo eram todo tempo certos,
mas chamavam a ateng¢do do grupo, ndao era o aluno mais velho e sim o segundo mais
velho, também tinha o Fabricio que ajudava muito a gente nas aulas. Esses dois
falavam bem e sempre faziam reunioes para definir o que iriamos fazer para nao
sermos avaliados negativamente (Joaquim, aluno da segunda turma

A fala de Joaquim expde a presenca de liderancas na turma de alunos, apontadas como
as responsaveis por aglutinar o grupo. Também havia os lideres na primeira turma, porém o
perfil de atuacdo era bem distinto. Os alunos lideres da primeira turma focavam suas agdes
para manter a prevaléncia das regras sociais Baniwa/Coripaco funcionando na escola,
enquanto os da segunda turma estavam mais preocupados com o sucesso no desempenho
escolar, como revela a fala do jovem Fabricio, que foi monitor da segunda turma por duas

VEZES:

Nos anos que fui monitor consegui organizar a turma, uns alunos tinham facilidade
nos estudos e outros ndo, o meu objetivo era apoiar os que tinham dificuldade para
que caminhdssemos juntos, toda a turma. Sempre tive apoio da turma, sempre
colaboravam e sugeriam atividades, passei a ser um lider da turma (Fabricio, aluno
da primeira turma).

Desse modo, para os alunos da primeira turma o que prevalecia como norteador nas

relagdes eram as regras sociais Baniwa/Coripaco; para os alunos da segunda turma eram as
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regras escolares, 0 que permitia que estes criassem estratégias de protecao entre si. Na disputa
com os alunos mais velhos, optaram por um novo critério de hierarquizacdo: o bom
desempenho escolar, ja que nos critérios sociais Baniwa/Coripaco deveriam seguir as normas
de hierarquia geracional.

A postura dos alunos da segunda turma ndo gerou mudancas estruturais na relagao
entre os alunos da primeira turma, pois os paradmetros de relacionamento estavam muito bem
definidos, ou seja, eles ndo se tornaram mais amigos para disputar com a segunda turma; na
verdade, reprovavam o investimento na constituicdo de uma unidade da turma, pois seguir
esse critério era 0 mesmo que ignorar os preceitos das relagdes sociais Baniwa/Coripaco,
significava nao ter o devido cuidado que a convivéncia entre afins exigia.

Esses acontecimentos me levam a concluir que o pardmetro definido por cada turma
regula as relacdes entre os alunos, constituindo-se em uma referéncia determinante na
construgdo de cada um como individuo (aluno), tanto para a adesdo quanto para a negagao das
normas definidas pelos pais e mais velhos no cotidiano da escola. Assim como no caso dos
alunos da Pamaali, a sociabilidade ganha outra dimensdo quando se estd no espaco escolar e
nao no da comunidade, porque na escola os jovens estao livres para criar expectativas proprias
na producdo de relagdes entre os pares.

De todo modo, deve-se considerar que, apesar de os alunos definirem as normas das
relagdes de convivéncia no espaco da escola Pamadali, inevitavelmente os preceitos
estabelecidos na sociabilidade Baniwa/Coripaco fazem parte da sua formagdo anterior a
escola. E muito provavel que, no cotidiano da escola, o jovem aluno vivencie a ambiguidade
entre seguir o regimento escolar instituido pelos mais velhos e cumprir as demandas escolares
visando alcangar o reconhecimento de “bom aluno”. Ao mesmo tempo, os alunos mais jovens
tentam obter o reconhecimento dentro do seu grupo, seguindo os valores estipulados no

espaco escolar e utilizando-se das mais variadas estratégias para afirmar a sua individualidade
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como sujeito dentro da escola. Esse processo poderia ser classificado como uma nova ordem:

a institui¢do escolar gerida conforme os moldes Baniwa/Coripaco.

5.5. Jovens da Pamaali e suas relagdes sociais

Apesar dos limites dados pela relagdao social no contexto Baniwa/Coripaco, nao se
pode esquecer que os alunos sdo jovens, que possuem desejos € que refletem sobre suas
condigdes e experiéncias de vida, assumem posicionamentos e também formulam propostas
de melhoria de vida. Na escola Pamaali estdo longe dos olhares dos pais — como me disse
uma jovem: “na escola ndo tem pai nem mae” —, o que lhes permite constituir uma dimensao
simbolica propria, e nesse contexto sdo passiveis de elaborar estratégias para burlar as regras
instituidas por seus pais e pelos mais velhos. Mas o descumprimento das regras na escola foi
levado para fora do espago escolar; chegou as comunidades e gerou consequéncias nas
relagdes familiares dos jovens.

Os textos a seguir estdo relacionados ao segundo objetivo do capitulo: evidenciar as
escolhas que os jovens fizeram apos a formagdo do ensino fundamental e quais as relacdes
que elas tém com suas comunidades e familias. Elejo para este trabalho as escolhas dos jovens
pelos seus conjuges e as escolhas profissionais e pretendo demonstrar que tais decisdes foram
possiveis aos jovens a partir da experiéncia de terem sido alunos da escola Pamaali. Mas
primeiro julgo necessario explicar como se da a relacdo de namoro no espaco da escola, para

entdo focalizar nas decisdes profissionais e pessoais dos jovens em suas trajetorias vida.

5.5.1. Namorar: um jeito jovem de relacionamento

A proibi¢do ao namoro ¢ uma regra que incomodava os alunos. Eles afirmam que os
pais ndo ‘“avaliaram bem” essa regra, pois se realmente quisessem proibir 0 namoro nao
deveriam permitir que as mulheres fossem para a escola Pamaali. Um dos jovens questiona:

“como ficar num local convivendo com mulheres sem poder namorar?”
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As formulagdes de Lasmar (2005) contribuem para esta andlise. Ao descrever as
relagdes de jovens em lauareté, local que retine individuos de varios grupos exdgamos, afirma
que nos dias de hoje € comum encontrar casais que namoram por meses a fios € somente
quando o pai do rapaz decide fazer o pedido formal ¢ que se torna possivel estabelecer um
arranjo com a familia da mogca.

Casos desse tipo sdao encontrados no espaco da escola Pamaali, que também reune uma
diversidade de grupos afins que podem manter relacdes de exogamia. Mas € preciso dizer que
ndo ha nenhum registro de casamento entre consanguineos nas relagdes dos alunos da
Pamaali. Descumprem a regra da escola, mas cumprem a regra da relagdo de parentesco.

O trabalho de Souza (2009) em lauareté corrobora a descri¢gdo de Lasmar, mas inclui
dados novos. Souza relata que o namoro nessa localidade ¢ uma relacdo instavel e ndo ha uma
associacdo obrigatdria com o casamento, ocasionando uma relacdo tensa entre os cunhados,
pois “ndo se troca, sem que sejam transformados em parentes”. Segundo o autor, a rivalidade
¢ presente durante as festas de caxiri, onde se formam brigas entre os “rivais de namoro”,
sendo que para as familias dos rapazes tais brigas “seriam precipitadas por uma agressao
feminina”, pois as mogas fazem uso de um tipo de veneno que as torna mais atraentes e
desequilibra a relagdo harmoniosa existente entre os homens (SOUZA, 2009, p. 97).

Na escola Pamaali nao ha registro de eventos de rivalidade entre os homens por causa
de namorada. Conforme dito antes, a rivalidade ocorre somente entre as mulheres, apesar de
estas serem em menor nimero no espaco escolar. Dentre os relatos sobre namoro, tenho o
registro de um episddio que evidencia o controle de possiveis conflitos por este motivo. Em
2006 obtive o relato de que determinada mocga estava namorando dois rapazes, ambos o0s
alunos da mesma turma, ou seja, conviviam no mesmo alojamento. A situacao foi solucionada
pelo monitor da turma junto com alguns alunos que assumiam a postura de lideres e

convocaram os dois rapazes para uma conversa, pois havia o receio de que eles pudessem
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brigar por causa da moca. De acordo com o relato, os dois eram sabedores da situacdo, mas
nenhum considerava a moca namorada; ambos afirmaram que mantinham uma relacdo de
“amizade” e ndo de namoro, ou seja, ndo havia compromisso s€rio € por isso estava extinto o
risco de conflito. Ao questionar qual era a avaliacdo da moga para o aluno que me contou o
episodio, obtive uma resposta muito ponderada: “ela estd passando assim agora, depois ela
vai encontrar o marido e a sogra dela vai ensinar como deve se comportar”.

Na escola Pamaali, o namoro ¢ uma relacao séria e as formagdes de casais sao
rapidamente divulgadas, através do dispositivo eficiente da “fofoca”. Todo mundo sabe quem
¢ namorado de quem. Alguns namoros duram uma etapa letiva, mas o comum ¢ que casais
formados na escola Pamaali fiquem anos como namorados e depois se casem.

Segundo os entrevistados, as estratégias dos alunos para conseguir namorar € nao
serem descobertos pelos professores dependia de um acerto com um grupo de amigos do
alojamento. Marcavam encontros nos horarios em que o responsavel era o monitor e, tendo a
permissao dele, estariam protegidos das eventuais puni¢des. Os encontros eram apos o horario
de siléncio ou durante o hordrio do banho (lembrando que nos dois primeiros anos esse
horério correspondia as 4h30min da madrugada). No relato dos alunos, o namoro se restringia

a longas horas de conversas.

5.6.  Novas alian¢as matrimoniais entre 0s jovens

Quanto as relacdes de casamento entre os jovens alunos da escola Pamadali, tenho
observado, ao longo dos anos, que o casamento em alguns casos passou a ser uma decisdo dos
jovens, numa atitude modernizante. Eles proprios escolhem suas esposas e seus maridos.
Foram nove casais de namorados, de 2000 a 2006, que se casaram depois de formados no
ensino fundamental. Da primeira turma, quatro alunos casaram com alunas da escola Pamaali,

sendo que somente um casal € entre jovens da mesma turma; os outros trés sdo entre alunos da
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primeira turma com alunas da segunda e da terceira turma. Dos alunos da segunda turma,
cinco casaram com mogas da terceira turma.

Deve-se considerar que, entre os Baniwa, a hierarquia orienta as relagdes de aliangas e
que idealmente o casamento deve ser definido pelos avos e pais dos jovens. E atentar também
para o fato de, para os Baniwa/Coripaco, os acordos matrimoniais prioritariamente devem
ocorrer entre primos cruzados bilaterais. Mas ndo ¢ uma regra limitante, pois as escolhas
podem ser ampliadas as opgdes entre as fratrias desses grupos e ainda a membros dos demais
grupos rionegrinos (no caso os grupos do tronco linguistico Tukano ou Aruak), contanto que
seja garantida a reciprocidade que funda os acordos feitos entre sibs doadores e receptores de
esposas e, principalmente o servico que o genro deve prestar ao seu sogro (GARNELO,
2002).

De acordo com as informagdes que obtive, as escolhas dos jovens seguem as
orientagdes de afinidade, porém, nem sempre a afinidade garante o cumprimento das
orientagdes hierdrquicas, assim como nem sempre na relagdo de matrimdnio € possivel
cumprir a regra de virilocalidade. Ao que parece, as escolhas dos jovens sdo guiadas pelo
sentimento de carinho (amor e paixao), a atragao fisica ¢ também um critério relevante para os
jovens e alguns alunos consideram que hoje a mulher tem que ter desenvoltura, que ndo pode
ser envergonhada para falar com os outros. Mas esses critérios ndo correspondem aos critérios
de seus pais quanto a escolha dos conjuges de seus filhos ou filhas.

Geralmente a escolha matrimonial do jovem se da a revelia dos pais € em muitos casos
os pais evidenciam o descontentamento com a escolha de seus filhos, o que merece ser mais
bem explicado. O descontentamento, segundo os pais, ndo ocorre simplesmente pela questao
do jovem ndo se dispor a cumprir uma relagdo de alianca definida por eles. Afirmam que a

. , . . 44 . ~ N
escolha do jovem € imatura e inconsequente™. Por ser jovem, ndo sabe o 6nus de realmente

44 /e L . .
Nos relatos miticos, Napirikoli se casa com mulheres de grupos com os quais estava tentando estabelecer
aliancas e obter saberes. Conseguiu isso a noite, casando com a filha do dono da noite. Casou-se também com a
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manter um casamento. Para o jovem, a escolha do parceiro ou da parceira ¢ orientada pelo
sentimento, mas ele desconsidera o historico da familia do(a) companheiro(a) e esquece que a
partir do momento em que casa tem que manter uma relagao de reciprocidade com grupos que
nem sempre estdo em posi¢cdo e condi¢do de troca. A questdo que mais incomoda os pais estd
relacionada ao fato de que a decisao dos filhos (como individuos) coloca os jovens em
situacdo de risco, pois irdo conviver com grupos afins, com os quais os pais podem nao ter
relagdes anteriores.

Percebe-se que os acordos matrimoniais definidos em familias preconizam um
empenho de ambos 0s grupos em garantir que a unido do novo casal seja harmoniosa (feliz).
Entre as familias existe o compromisso de cuidar bem dos filhos de um e do outro, no que diz
respeito tanto a definicdo clara do servigo que o genro tera que cumprir com a familia da
esposa quanto ao tratamento que a esposa recebera da familia de seu marido.

Mas vale ressaltar que o fato de jovens escolherem o conjuge a revelia de sua familia
nao ¢ algo novo entre os Baniwa/Coripaco. No trabalho de Garnelo (2002) sdo registrados
casos de casamentos de liderangas do movimento indigena que ndo seguiram as normas da

alianca familiar.

5.6.1. Asrelagdes familiares: das escolhas dos casamentos e conflitos

O destino matrimonial dos jovens ¢ motivo de preocupacdo para os pais, que
consideram que as aliancas matrimoniais previamente definidas pelas familias ¢ uma
estratégia de protecdo aos filhos, o que, de certo modo, ¢ garantido na promocdo de
casamentos com grupos afins com os quais possuem uma relacdo anterior. Se existe uma
relagdo de reciprocidade estabelecida, ¢ provavel que os grupos compartilhem mecanismos

sociais de controle do tratamento dos filhos e da obrigacdo de uma familia com a outra. Além

filha dos peixes-piranha e com a filha do macaco, todos inimigos de Napirikoli. Tal como as narrativas
mitolégicas, nos dias de hoje também os Baniwa se referem ao casamento como um risco, por causa da relacao
de afins, e a maioria opta por incentivar que seus filhos se casem com grupos de afins, que vivem mais proximos
e que ja possuem alguma alianga com a familia.



161

disso, € bastante comum nas comunidades Baniwa/Coripaco ter irmas casadas com homens de
uma mesma comunidade, situacao que, de acordo com os velhos, ¢ bem vista pela familia da
mulher, pois nesse caso ela teria como se apoiar na lide cotidiana com os afins € nao sentiria
tanta falta dos seus parentes, pois conviveria com a sua irma.

A proposta aqui € revelar as estratégias dos jovens para obter o poder de escolha do
conjuge, focalizando nos efeitos de suas escolhas e como suas familias lidam com a decisdo
individual, buscando evidenciar as situacdes que os jovens viveram (enfrentaram) por terem
optado casar sem o apoio, a0 menos inicial, de suas familias. Para tanto, utilizo o relato de trés

jovens que compdem o grupo dos dez selecionados para esta pesquisa.

Primeiro caso: Do namoro ao casamento — a trajetoria de Caio

Caio era um dos alunos mais velhos da primeira turma e em sua comunidade assumia
a func¢do de capitdo, um cargo de prestigio no contexto social Baniwa. Durante todo o periodo
que esteve na escola, manteve o namoro com Kelly, que entre as mulheres era a mais velha.
Apesar de todos terem conhecimento da relagdo dos dois, os professores nunca os advertiram
e aparentemente havia um consentimento ao namoro, dado pela discricdo que os dois
mantinham em sua relacdo. Suas atitudes eram apontadas como maduras e nao de descontrole.
Um “namoro comportado” era o que os diferenciava dos demais jovens.

Ao concluir o ensino fundamental, Caio solicitou ao seu pai que pedisse Kelly em
casamento e ele, em comum acordo com o filho, atendeu ao pedido. Mas o pai de Kelly nao
concordou com o casamento, afirmando que eles eram parentes e ndo poderiam casar, apesar
de Kelly se identificar com Liedawiene, um sib da fratria Dzawinai, e Caio ser do sib
Moliwene, que € um sib da fratria Hohodene, o que indica que em termos de parentesco nao
havia um impedimento real. O que seria um provavel motivo para a resposta negativa ¢ a
posi¢do hierarquica de um sib para o outro (Liedawiene em posicao hierarquica acima da

posi¢do do sib Moliwene). Esse foi um assunto bastante comentado na regido de Caio ¢ a
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versao mais utilizada para explicar a resposta negativa era a de que o pai da moga ndo
permitia que sua filha casasse com um evangélico, ja que a familia dela ¢ catolica. O pai de
Caio, apos a resposta negativa do pai da moca, foi ainda conversar com a avd materna da
jovem para tentar conseguir apoio dentro da familia, mas ndo obteve sucesso.

Caio e Kelly acataram a resposta do pai, apesar da visivel tristeza. No ano seguinte,
ap6s a formatura, assumiram a fungdo de professor, ele da escola Pamaali e ela em uma
comunidade do médio Icana que fica distante da Pamaali. Por causa da distancia, quase nunca
se viam, mas mantiveram a relagdo através de cartas. Passado um ano, Kelly foi transferida
para atuar como professora em uma comunidade vizinha a escola Pamaali, o que tornou
possivel que o casal voltasse a se encontrar com mais frequéncia. Ao final daquele ano, Kelly
engravidou de Caio, o que fortaleceu a relagdo dos dois e, por fim, obrigou o pai de Kelly a

concordar com o casamento.

O casamento de Caio e o ajuste na relacdo familiar

Para abordar a vida de casado de Caio, faz-se necessario lembrar que este jovem, no
contexto social de sua comunidade, assumiu o papel de lideranga do seu grupo e seu prestigio
aumentou quando se tornou a primeira pessoa da comunidade a conquistar a formagado escolar
(ensino fundamental completo). Deve-se considerar ainda o fato de ele ter se tornado
professor na escola Pamaali e depois assumido a fun¢do de coordenador da escola em sua
comunidade, ou seja, além da elevagao de prestigio, teve também o aumento nas condigdes de
acesso a bens de consumo.

E importante registrar o prestigio deste jovem no médio rio Igana que, por todo o seu
historico familiar (perdeu a mae ainda crianga) e por ter assumido a fun¢do de articulador
politico na sua comunidade, ganhou notoriedade na regido. Nas entrevistas que fiz com
liderangas e velhos que tém relagdao com ele, ao perguntar se teriam um exemplo a me dar de

um Haminheete Newikika, trés entrevistados indicaram o nome de Caio como um jovem que



163

estaria muito proximo desta definicdo. Isso mostra o valor conquistado pelo jovem,
independente do seu sib ou da posicdo que ocupa dentro do ideal hierarquico
Baniwa/Coripaco — algo que ¢ totalmente possivel, pois os Baniwa valorizam a iniciativa e a
dedicacao pessoal.

Conjugando o prestigio politico conquistado pelo jovem Caio ao fato de ser professor,
e com isso ter um salario regular, a relacdo de desconfianga com a familia de Kelly nao durou
muito tempo. Entretanto, ter prestigio e ser lideranga entre os Baniwa ndo torna a vida mais
simples; ao contrario, hd uma exigéncia maior com relagdao ao seu comportamento e para ele
persistem as cobrangas do cumprimento das obrigacdes de distribuigdo dos bens entre os
parentes. Além disso, Caio tem que seguir os preceitos de comportamento ético e desejavel a
uma lideranca, aqueles que estdo relacionados ao ideal da boa pessoa, ou pessoa completa
Baniwa.

Aqui cabe resgatar as formulagdes de Garnelo (2002), pois as questdes encontradas
sdao muito similares. De acordo com a autora, a l6gica da relacdo entre lideres e comunitarios
segue o modelo de chefia tradicional: a eles sdo determinadas obrigagdes de reciprocidade
irrestritas. Assim, a lideranga se esforga continuamente para atender aos pedidos de suas bases
de apoio politico e a “trajetoria da lideranca passa a comportar uma espiral de exigéncias
crescentes de generosidade redistributiva (kaponidali), cujo ndo cumprimento costuma
redundar em seu desprestigio e queda” (GARNELO, 2002, p. 221), o que ¢ revelado na fala

do jovem Caio:

A vida de casado ndo é facil, no caso de familia morando na comunidade. A gente
mora e trabalha na comunidade, quando chego em casa: falta farinha, falta beiju,
precisa cagar e pescar. NOs dois trabalhamos como professores, ficamos a manhd
toda trabalhando em sala de aula e quando saimos ndo da mais para ir a roga, apesar
de ganhar salario o trabalho é maior, as vezes as pessoas da comunidade trocam suas
produgdes com a gente, mas ndo é sempre.

Até conversamos de que s6 um de nos deveria trabalhar, para um ter salario e o outro
tomar conta de casa. Mas o problema é que cada vez mais precisamos de mais coisas
e o salario dos dois é necessario. Quando trabalhamos na outra comunidade é mais
facil, a gente vive com as pessoas, quando trabalhamos na nossa comunidade os
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nossos parentes acham que temos que trabalhar, fazer nossa ro¢a (Caio, aluno da
primeira turma).

O relato de Caio justifica em boa parte o investimento que ele garante atualmente a
escola de sua comunidade. Com o saldrio de professor, comprou dois geradores, sendo que
um garante a energia para quase todas as casas da comunidade. Também comprou antena
parabdlica e instalou televisdo numa sala com espaco para abrigar um bom numero de
pessoas. Adquiriu equipamento de som, maquina fotografica, computador e escaner, todos
utilizados na escola e nos encontros, nos cultos e nas conferéncias evangélicas.

Por nao conseguir se dedicar aos trabalhos destinados a um homem de familia Baniwa,
por conta do tempo dispensado as tarefas de professor, a estratégia de Caio € o pagamento de
servicos. Nos ultimos seis anos, além de todo o equipamento eletronico, Caio comprou quatro
rabetas (motores de popa): uma foi para pagar a canoa que utiliza para pescar, outra foi dada
como pagamento de um bongo e a terceira como pagamento do servico de genro, pois nao
conseguiu passar um bom tempo na comunidade do seu sogro. Restou apenas uma rabeta para
0 seu uso pessoal.

Ainda vale destacar que na relacdo com a familia da esposa, outra possibilidade de
troca foi estabelecida. Por Caio viver numa regido de terra-firme, uma paisagem apropriada
para abertura de roga, € 0 seu sogro viver numa regido de igapo, local que tem bastante lagos
(consequentemente mais peixes) € pouco lugar para a abertura de roga, eles estabeleceram
uma via de troca constante. Caio passou a comprar farinha para enviar ao seu sogro com certa
frequéncia e este passou a enviar peixes em retribui¢do. E por fim, quando questionado hoje
sobre como enxerga o casamento da filha, inicialmente indesejado, o sogro afirma sem
demora que o genro € um bom marido para sua filha. SO tem o problema de ser de uma
comunidade evangélica e por isso sua filha ¢ obrigada a frequentar os cultos evangélicos, mas

J4

sem isso, ele € “um bom marido e um bom genro”.

Segundo caso: Do namoro ao casamento — a trajetéria de Estela
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Estela entrou na escola Pamaali em 2003 e em 2005, dada a sua competéncia escolar,
assumiu a func¢do de coordenadora de pesquisa. Ao se formar em 2008, continuou
acompanhando as etapas letivas, pois o projeto manteve as atividades at¢ 2009. Segundo
Estela, até concluir o ensino fundamental ela ndo teve nenhum namorado na escola. Em 2009
comegou a namorar o jovem Ricardo, da segunda turma, que havia se formado e assumido o
cargo de auxiliar técnico na escola Pamaali. A comunidade de Estela ¢ proxima da escola, ou
seja, por mais que nao ficasse o tempo integral da etapa letiva na escola, a proximidade
permitia manter a relagdo com Ricardo.

Estela conta que seu pai ficou sabendo do namoro e chamou os dois para uma
conversa, deixou claro que era contra esse namoro e pediu para a filha que desistisse daquele
jovem, pois, quando permitiu que ela fosse para a escola, o objetivo era estudar e ndo arrumar
namorado. Mas os dois afirmaram que eram amigos para o pai da jovem e assumiram o
compromisso de manter a relacdo no nivel da amizade, e ndo mais do que isso.

Entretanto, em meados de 2009, a jovem Estela engravidou. No inicio ndo tinha
certeza da gravidez, mas sua irma, seu cunhado e seu irmao desconfiaram da gravidez,
ocasionando uma pressao familiar para que a jovem falasse o que estava acontecendo. Ela,
entdo, buscou a equipe de saude para comprovar a gravidez. Ao obter a confirmacao, decidiu
contar ao seu pai.

Ela conta que o pai ficou zangado, mas sentia que nao era raiva, era mais tristeza. Ele
disse que estava decepcionado com a filha, pois ndo gostava do jovem que ela havia
escolhido. Seu pai havia se comprometido com uma familia de entregar a filha para casar com
o filho deles. Pediu entdo para a filha trazer o jovem Ricardo para uma conversa séria. Ao
chegar para conversar com o pai de Estela, o jovem Ricardo iniciou pedindo desculpas pelo
erro que cometeu, mas que naquele momento era fato que Estela estava gravida e o filho era

seu. Estela relata que o que seu pai respondeu a Ricardo:
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Meu pai falou pra ele assim: - Vocé disse que ia acompanhar minha filha, pra ndo
fazer coisa nenhuma pra ela. Mas vocé mentiu pra mim. Eu ndo queria deixar minha
filha pra vocé, eu queria que a minha filha casasse com outro meu sobrinho. Vocé nao
¢ meu sobrinho! Ele ja a pediu em casamento. Agora tu tens que ir la falar pra quem
pediu ela, eu ndo vou la falar.

Al meu pai disse: - Vocé vai tomar conta da minha filha, ela vai precisar muito.
Porque essa ¢ minha filha, eu fiz tudo pra ela, criei longe de muita pobreza, e, tu vais
ter que fazer o que ela quer. Falou isso, falou um monte de coisa e terminou deixando:
- Eu vou deixar minha filha pra ti, porque ela esta gravida, so por causa disso, se ela
ndo tivesse gravida assim eu ndo ia deixar. Meu pai disse (Estela, aluna da segunda
turma).

O casamento de Estela e os conflitos familiares

Durante toda a gravidez e até o primeiro més de vida de sua filha, Estela ficou com sua
familia. Havia resisténcia de seus pais em permitir que ela fosse viver na comunidade do
marido, mas a familia de Ricardo também ndo permitia que seu filho fosse viver na
comunidade do sogro, o que for¢cou Estela a seguir com o marido assim que sua filha
completou um més de vida.

Estela foi pesquisadora indigena durante cinco anos, o que lhe garantia um pagamento
mensal e consequentemente a possibilidade de comprar produtos que sdo da cidade. Ao ir de
mudanga para a comunidade do seu marido, sua mae disse que ela deveria levar todos os
materiais (a maioria utensilios de cozinha) que eram seus, pois iria fazer falta nessa nova vida.

Ela conta que ao chegar a casa dos pais do marido levou um susto:

Nao tinha a casa dele, o meu pai deixava uma casa pra nos na minha comunidade, a
gente vivia numa casa. Mas na comunidade dele ndo tinha a casa, so tinha a casa do
pai. E la iamos viver, a gente com o pai e mde dele, junto também com irmdo e a
mulher dele. Ai eu nem acostumei de morar junto assim, ndo tem onde pra deixar
minhas coisas, ndo tem um local pra fazer fogo, ndo tem onde (Estela, aluna da
segunda turma).

O primeiro pedido feito ao marido foi que ele construisse uma casa, porque ela previa
que a convivéncia tdo proxima ndo seria somente desconfortivel, mas principalmente
conflituosa. Dito e feito! As primeiras confusdes iniciaram com a esposa do seu cunhado, que

também foi aluna da escola Pamadali e casou com o irmao de Ricardo, que também estudou na



167

Pamaali. De acordo com Estela, desde a sua chegada a concunhada deixou evidente que ndo
gostava dela, pois a tratava mal e ndo respondia suas perguntas.

Com cerca de dois meses apds chegar a comunidade do marido, Estela adoeceu
seriamente. O agravamento da doenca se dava dia apos dia, apesar de todo o empenho da
familia do marido, principalmente do sogro, para conseguir remédios que resolvessem a
doenca de Estela. Apds seis meses da sua chegada, sendo que destes Estela ficou quatro meses
sofrendo com uma doenga que ndo conseguiram diagnosticar, os sogros se viram obrigados a
tomar a decisdo de que seu filho deveria leva-la de volta ao seu pai.

Ao retornar a sua comunidade, e sob os cuidados de seus pais, Estela recuperou-se da
doenca. Tal episodio fez com que o pai de Estela fosse conversar com a familia do genro para
estabelecer um novo acordo. A partir de entdo o marido passou a viver na comunidade da
esposa, sob a orientacao dos pais dela, pois o risco de Estela adoecer novamente era grande, ja
que tinha passado tanto tempo doente, e os sogros € o marido ndo conseguiram cuidar da
jovem devidamente. Estes ndo assumiriam o risco de ficar com a jovem na sua comunidade
com o receio de que a doenga retornasse e algo mais sério acontecesse, o que poderia resultar
num conflito com a familia de Estela. Segundo Estela, seu sogro, apds a conversa com o seu

pai, disse ao filho:

Vai morar com a tua mulher, eu queria que vocé morasse comigo, porque eu gosto
muito da minha nora. Mas ela ndo pode morar aqui, porque ela ja adoeceu aqui, ld na
comunidade dela ela nunca adoeceu (Estela, aluna da segunda turma).

O retorno a sua comunidade foi o retorno a sua vida familiar. Sempre foi apontada por
seus pais como uma boa filha. Eles exaltavam a disposi¢do ao trabalho da jovem, que nunca
reclamava de ir a roca com sua mae ou de acompanhar seu pai em atividades nas quais ele
precisava de ajuda. Sob a prote¢do familiar, retomou as condigdes de vida que sempre teve,

tinha uma casa propria e todo o suporte que a vida entre os consanguineos possibilita.
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Mas se para Estela a vida ficou mais simples, para Ricardo, ao que parece, ficou mais
complicada, pois se ela voltou a viver com os seus, ele passou a conviver com os parentes da
esposa.

Com menos de um ano da mudanga, Ricardo viajou para a cidade de Sdo Gabriel da
Cachoeira com a finalidade de se alistar para prestar o servigo militar; avisou ao sogro e a
esposa, porém viajou sozinho. Participou da selecao no exército, mas no primeiro momento
nao foi classificado e seu nome ficou numa lista de espera para o ano seguinte. Entretanto, o
resultado nao foi motivo para retornar a comunidade da esposa. Passou a viver na cidade,
realizando pequenos trabalhos (lavador de carro, carregador) e morando na casa do
concunhado, que também era amigo do tempo da escola Pamaali. Passaram-se trés meses até
Estela descer para conversar com o marido e, apos conversas e acertos, juntos decidiram (sem
a opinido de suas familias) que Ricardo iria tentar conseguir algum trabalho para que eles
pudessem construir sua propria na cidade. Nesse ano, Ricardo foi chamado para prestar

Servigo ao exercito.

Terceiro caso: obedecer ao pai ou obedecer ao coracdo

Romaério foi para escola Pamaali na primeira turma, um dos mais jovens alunos da
escola. No seu relato sobre sua trajetoria de vida na escola, aponta que o inicio de
relacionamento se deu com a chegada da jovem Andreza, aluna da segunda turma. Tal como
Caio, ele tinha um relacionamento com esta jovem e todos na escola sabiam, mas nunca
houve casos de repressdao dos professores para com os dois, pois também conseguiam manter
a discricao.

Mas a histéria de Romario se diferencia dos demais, pois, de acordo com o seu relato,
nao havia pensado em casamento até o momento em que seu pai escolheu uma mulher para

ele casar, contrariando todos os desejos do jovem.
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Segundo Romario, a vida na escola o afastou da vida familiar. Ele sempre foi apontado
como um aluno com grande facilidade de dominio dos conhecimentos escolares, o que tornou
possivel que fosse indicado a assumir diversas atividades nos projetos desenvolvidos na
escola Pamaali. Em 2001 assumiu a fun¢do de técnico indigena no projeto de piscicultura e
passou temporadas em S3o Paulo para obter a formacdo necessaria para desenvolver as
atividades de piscicultura. Fez viagens para Manaus para conhecer as experiéncias que
envolviam educacdo escolar e temas de sustentabilidade e, por fim, realizava o levantamento
das comunidades em que poderiam ser implantadas experiéncias de piscicultura familiar.

O destaque escolar motivou a indicacdo do jovem para diversas atividades, mas
principalmente ocasionou o afastamento da sua comunidade durante os quatro anos de estudo
na escola. Ele somente retornou a comunidade na primeira entre-etapa, ou seja, durante quatro
anos ficou distante de sua familia, por causa das responsabilidades assumidas com os
projetos. Apesar de visitas esporadicas de seu pai, ou dele mesmo fazer visitas a sua
comunidade, sempre eram em tempos curtos, pois o seu tempo estava dividido entre estudar e
atuar no projeto.

O distanciamento foi sentido pela familia. Quando Romario concluiu o ensino
fundamental, foi para a sua comunidade, pois havia combinado com o pai ¢ os irmaos de
fazerem uma grande festa para comemorar a sua conquista. Durante a festa descobriu que seu
pai havia assumido o compromisso de Romario casar com uma jovem da comunidade. De

acordo com Romario, seu pai lhe disse:

Vocé tem que casar para ficar aqui na comunidade, porque vocé esta nos deixando,
esta viajando muito e vocé ndo fica mais aqui com a gente. Entdo o unico jeito pra te
segurar é casar, construir casa e ficar aqui com a gente (Romario, aluno da primeira
turma).

Em seu relato, afirma que ndo esperava do seu pai essa atitude e ndo queria acreditar
no que seu pai estava lhe falando. Tentou convencé-lo a abandonar o compromisso do

casamento, mas nada do que dissesse faria seu pai rompesse com 0 compromisso ja assumido.
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Romario havia anteriormente assumido o compromisso com as liderancas da OIBI de
desenvolver atividades mais amplas do que o projeto de piscicultura; pretendia estender suas
acoes para as atividades relacionadas ao manejo ambiental. Mas o seu planejamento ndo era
compativel com os planos de seu pai.

No primeiro momento, Romario ficou na comunidade e seu pai trouxe a nova esposa
para dentro da sua casa. Foi uma convivéncia conflituosa. Em seu relato, Roméario destaca as
reclamagdes que insistia em fazer para seu pai € sua mae quanto a mulher que haviam
escolhido para ele. Na primeira oportunidade, desceu para Sao Gabriel da Cachoeira, dizendo
ao seu pai que teria de conversar com as liderancas da OIBI, pois havia assumido
compromissos e teria que explicar o motivo de nao ter retornado, sendo que ainda tinha que

receber os pagamentos das atividades anteriores.

Quando desci para receber a bolsa eu participei de uma reunido, com a diretoria da
OIBI, que me falaram que eu tinha que continuar na Pamaali, porque a OIBI investiu
em mim, em varios estdgios e eu tinha que continuar trabalhando na Pamaali. Eu
aceitei! Assumi o cargo de coordenador técnico da escola Pamdaali, ai de la eu nao
voltei mais para a comunidade eu continuei em Sdo Gabriel trabalhando e fazendo
planejamento junto com a OIBI, assim chegou o periodo letivo, voltei para a Pamaali.
A mulher ficou la com a minha familia, e quando chegou a entre-etapa eu ndo fui para
a minha comunidade (Romario, aluno da primeira turma).

Na escola Pamaali todos sabiam da situacdo que o jovem estava enfrentando, porém
ndo havia comentarios sobre a desobediéncia de Romario para com o pai € nem comentarios
sobre a atitude do seu pai para com Romario; simplesmente, era um assunto ndo falado. O
retorno fez com que a relagdo de namoro com a jovem Andreza ficasse mais forte. Segundo
Romario, olhava para ela e também se lembrava da mulher que havia deixado em sua
comunidade. Para ele era evidente que, se fosse para casar, Andreza seria a melhor esposa,
pois era estudiosa e conversavam sobre assuntos de interesse comum, sendo que a mulher da
comunidade nao entendia o que ele falava.

Entretanto, Romario sabia que essa situacdo ndo poderia ser solucionada com o

abandono; teria que enfrentar sua familia. E numa entre-etapa resolveu ir a sua comunidade
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com o objetivo de convencer o seu pai de que o matrimonio arranjado estava fadado a nao dar
certo, objetivo este que ndo conseguiu cumprir.

Ao chegar, o pai justificou a Romario que ndo poderia permitir que um filho seu
descumprisse um acordo, pois havia o peso da sua palavra, apesar de o jovem repetir

insistentemente que ndo queria casar com a mulher que o pai tinha escolhido.

Ele me aconselhou de onze da noite até quatro da manhd, contou toda a historia que
fosse necessaria contar. Relacionamento de cunhado, toda essa hierarquia de grupos,
ele explicou tudo. Mas eu ndo queria mais, eu fui decidido (Romario, aluno da
primeira turma).

Apesar de ndo querer, ndo convenceu o seu pai. Ao final da visita a sua comunidade,
levou a mulher para a Pamadali. Por saber que havia necessidade de uma cozinheira para
escola, pensou que a moga poderia assumir a fun¢dao e assim tentar cumprir 0 COmpromisso
assumido por seu pai. Porém a situacao so foi cada vez mais se complicando na escola com a
mulher e com a namorada. A geréncia do jovem com as relagdes pessoais ficavam dia-a-dia
mais dificeis. No momento em que ndo conseguia mais gerenciar os conflitos com a
namorada, tomou uma decisdo: foi a radiofonia e na frente de todos os professores e alunos
chamou a sua mae para informar que nao iria mais ficar casado com a mulher que escolheram,
que iria devolvé-la. Ao final do ano, fez a viagem de devolugdo; ndo ficou na sua
comunidade, somente entregou a mulher, mesmo com toda a reprovacao de seu pai. Mas sabia
que tal situa¢do nao iria se resolver de modo simples; tinha que deixar claro que nao iria de

modo algum fazer o que seu pai lhe pedia.

Eu gostava muito da Andreza, entdo, pensei na estratégia de engravidar ela para ficar
com ela, para deixar aquela mulher de vez. O plano deu certo, quando ela concluiu o
ensino fundamental e teve que retornar para sua comunidade, ela ja estava gravida
(Romario, aluno da primeira turma).

O namoro de Romario e Andreza ndo era conhecido somente no espaco da escola. A
familia da moca tinha conhecimento de que eles namoravam, pois seu irmado estudava na

mesma turma da moga e aparentemente nao reprovava. Com a gravidez, assim que Romario
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chegou a comunidade de Andreza, foi convocado para conversar com a familia dela e disse
que estava disposto a assumir o filho e casar com Andreza. Em seguida, fez uma carta
informando ao seu pai que a partir daquele momento seria realmente impossivel cumprir o
compromisso do pai. Com a gravidez de Andreza, tinha que assumir o seu filho.

Durante dois anos, o jovem Romario ndo encontrou seu pai. Apenas ouvia noticias do
que estava fazendo e sabia que seu pai sé voltaria a falar com ele no momento que realmente
quisesse. Isso aconteceu em 2007. Ao passar pela comunidade de Andreza, o pai foi visita-lo
para conhecer o neto e cumprimentar a nora e sua familia. A relagdo foi restabelecida. Apesar
da desobediéncia do filho, o pai reconhecia as conquistas profissionais do jovem e sabia do
seu desejo de seguir o caminho das liderangas politicas. Demonstra ter orgulho do filho toda
vez que escuta alguém falando sobre o bom trabalho que Romario realiza, mas também afirma
que a escolha do jovem provocou a maior tristeza que ja sentiu.

O pai insiste com o jovem para que ele retorne a viver em sua comunidade, que ao
menos tenha uma casa e que em algum periodo do ano passe um tempo com a sua familia.
Mas Romario, ao casar com Andreza, assumiu o compromisso com a familia dela de que nao
a levaria para a sua comunidade, porque, depois de tantos problemas, a familia da esposa
abandonada poderia se vingar na nova esposa, ¢ leva-la para sua comunidade seria coloca-la
em risco de envenenamento. Isso explica o fato de Roméario e Andreza, apesar de estarem
casados ha quatro anos, ainda ndo possuirem casa. Ele ¢ professor na escola Pamadali, o que
faz com que durante seis meses esteja longe de sua familia. Ela trabalha como professora na
sua comunidade e vive na casa dos pais, com seus dois filhos. Os dois ficam juntos na casa
dos pais de Andreza e durante alguns meses passam temporadas na cidade de Sao Gabriel da
Cachoeira, por causa da dindmica do trabalho de Romario, e na cidade moram na casa da

familia de Romario.
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5.6.2. No casamento: entre as regras sociais e as escolhas familiares

Os relatos de Caio, de Estela e de Romario revelam que a escolha do conjuge pelos
jovens ndo segue as regras matrimoniais dos Baniwa e que, apesar de eles escolherem, ndo
cabe aos jovens a decisao de determinar uma unido matrimonial. A alianca entre familias ¢
feita pelos pais e nao pelos jovens. Fica evidente nos relatos que a escolha dos seus pais ndo €
pautada pelos desejos pessoais dos jovens. A histdria desses jovens tem algo em comum: aos
trés foi negada primeiramente a permissao de casar com as pessoas que tinham escolhidos. No
primeiro e no segundo caso, os pedidos foram negados pelos pais das mulheres e no terceiro
caso o pai do homem nao permitiu a relagdo matrimonial que o filho desejava. Esses casais
optaram pela mesma estratégia: a gravidez da moga para garantir a consumagdao do

matrimonio. O trabalho de Lasmar (2005) traz colaboracdes para entender essa situagao:

Um observador diligente ndo demora a perceber o quanto as mulheres podem e
sabem fazer valer seus desejos. Acrescente-se a isso, que hoje em dia, ¢ cada vez
mais comum que os jovens passem por uma fase de namoro antes do casamento, o
que garante tanto as mogas quanto aos rapazes mais experiéncias e tempo habil para
tomar a decisdo matrimonial informada. E, via de regra, ndo ha como obrigar uma
mulher a continuar casada contra a sua vontade (LASMAR, 2005, p. 88).

Os jovens utilizam-se da gravidez para fazer valer seu desejo, o de casar com as
pessoas que escolheram, o que, evidentemente, para os trés jovens, foi uma estratégia
eficiente. Para Caio e para Ricardo, a permissdo foi garantida; por mais que tenha sido a
contragosto, os pais das mogas se viram obrigados a permitir. No caso de Romario, apesar de
distinto dos outros dois, pois a negativa ndo vinha da familia da moca e sim de sua familia,
mesmo assim, a gravidez garantiu que os dois casassem ¢ ainda marcou a decisdo irreversivel
do jovem em nao cumprir o compromisso assumido por seu pai.

Entre o primeiro e o segundo caso ha outra questdo que € similar entre esses casais: 0s
homens sdo do sib Moliwene, um sib da fratria Hohodene que, de acordo com os velhos, tem
uma posicao hierarquica de menor status, o que pode ter sido um motivo considerado pelas

familias das mogas quanto a insatisfacdo diante do matrimonio, ja que uma ¢ Liedawiene € a
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outra ¢ Waliperedakenai (alto sib). As mulheres sdo de comunidades que tém grande
importancia no contexto politico da regido, no que diz respeito ao movimento indigena, € por
conta disso, maior acesso a bens de consumo. Esse aspecto ¢ evidenciado na fala do pai de
Estela, que reforca ao genro que o padrao de vida de sua filha € alto, pois sua familia teve
condicdo de garantir os bens, € que ao se tornar marido de Estela teria que assumir o
compromisso de manter o padrao de vida da familia.

Os relatos informam que, dependendo de com quem se casa, tem-se maior ou menor
acesso aos bens de consumo. O fato de Caio ser professor, tal como sua esposa, € ambos
terem saldrio regular, propicia a eles acessar bens e recursos muito mais que as demais
pessoas de suas familias, fazendo com que eles tenham que distribuir recursos entre os
parentes, mas ao mesmo tempo lhes garantindo um crescente prestigio tanto numa familia
quanto na outra. No caso das relacdes familiares estabelecidas por Romario com a familia de
sua esposa, pouco se distinguem do que foi relatado por Caio. Assumiu a obrigacdo de
partilha dos recursos, garantiu a compra de equipamentos € motores para seu SOgro € se
dedicou, em alguns periodos, a acompanhar o sogro nos trabalhos familiares, cumprindo
assim as obrigagdes de genro.

O caso de Estela traz questdes peculiares. Ela ¢ de um dos grupos de maior prestigio
na regido do médio rio Icana, ou seja, a importancia politica de sua familia ndo se restringe a
comunidade. Mas ao decidir com quem iria se casar, desconsiderou as condi¢gdes de vida que
o status de sua familia permitia e o status que a familia do jovem teria a oferecer a ela. A
distingdo da posi¢do hierarquica, neste caso, ¢ vista também na distingdo de acesso a bens de

consumo. Tal situacao também foi encontrada por Garnelo:

Em que pese a observagdo de Journet (1995), de que a hierarquia entre os sibs se
refere a formas puramente protocolares de subordinacdo ou como referéncia as
origens miticas comuns, os dados colhidos no Médio Igana mostram que a posi¢ao
relativa de cada sib pode ndo gerar subordinagdo de uns em favor de outros, mas no
contexto atual pode influenciar na obtencdo de cargos e posi¢des de prestigio na
sociedade Baniwa, o que pode ser traduzido também numa maior facilidade de
acesso a recursos financeiros, representado por exemplo, pelo salario do Agente de
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Saude ou pelo controle da direcdo da Organizagdo Indigena (GARNELO, 2002, p.
195).

Nao pretendo fazer comparagdes das relagdes familiares do jovem escolhido por
Estela com as relacdes do jovem Caio, apesar de ambos serem do mesmo sib. Ressalto que o
modo de vida da familia de Ricardo segue um modelo compartilhado pela maioria das
familias do rio Igana; entretanto, ao casar-se com uma jovem de uma familia que possui um
modelo distinto, a dificuldade de manter o casamento foi maior. O fato de a familia de
Ricardo e de nem ele proprio conseguirem garantir o modelo de vida que a jovem sempre
teve, obrigou Ricardo e seus pais a aceitarem a decisdo dos pais da jovem, de o marido ir
morar na comunidade da mulher. O casal teve de encontrar novas estratégias para enfrentar as
distingdes das posicoes hierarquicas e politicas de suas familias.

De modo geral, posso afirmar que, apesar das alteracdes provocadas pelos jovens
quando escolheram seus conjuges, as mudangas se limitaram as escolhas, pois, a partir do
momento em que o casamento ¢ consumado, as obrigacdes familiares seguem as regras de
reciprocidade, principalmente no que diz respeito a prestacao de servicos do genro ao sogro
— estas continuam funcionando como um ponto de equilibrio nas relagdes entre os sibs. E,
por fim, vale destacar que, entre os Baniwa, a prioridade ¢ com os primos cruzados bilaterais,
mas a principal regra matrimonial ¢ o impedimento de casar com os irmaos, o que amplia a
possibilidade de escolha de conjuges, ndo se limitando a sibs afins. Pode inclusive se estender
aos demais grupos linguisticos rionegrinos. Essa ¢ a abertura utilizada pelos jovens para
escolherem com quem irdo casar, ou seja, eles descumprem regras familiares, mas nao
descumprem a regra de estabelecer relacdes de matrimonio entre grupos afins.

Pelo que identifiquei na fala dos jovens, a escolha do casamento tem o limite da
relagdo de parentesco. Nao saber qual ¢ o seu grupo e casar com alguém que € seu irmao ou
irma ¢ motivo de vergonha. Na regido em que atuo, no médio rio I¢ana, poucos foram os

casos que registrei de unido entre jovens de sibs irmaos, sendo que a maioria ¢ mais uma
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acusacao politica de uma familia contra a outra. Quando investiguei a relagdo de parentesco,
seguindo a terminologia de parentesco do tipo dravidiano, confirmei apenas uma unido entre
jovens que eram de sibs irmaos.

Os jovens® eram da mesma comunidade, que ¢ uma das mais populosas da bacia do
rio Igana. ApoOs passarem a viver juntos, tentaram continuar morando na comunidade, mas foi
impossivel para o casal. Presenciei um dos momentos dificeis de casar “errado” na sociedade
Baniwa num dia em que a jovem esposa retornava da roga, carregando um atura pesado de
mandioca e as mulheres da comunidade estavam ocupadas ralando mandioca ou fazendo
qualquer outra atividade. A medida que a jovem ia passando, as mulheres resmungavam que
ela deveria carregar o dobro daquele peso, para ver se aprendia a escolher marido e ndo casar
com seu irmao. Em nenhum momento as mulheres deixaram os seus afazeres, s6 comegaram
a falar, o que me pareceu algo ja assumido na rotina. N3o se passou um més € o jovem casal
abandonou a comunidade e foi viver na regido do médio rio Negro.

As liderancas indigenas, que defendem a escola Pamdali, em suas falas nas
assembleias destacam a formagdo Baniwa que ¢ empreendida no ensino da escola.
Consideram que os jovens alunos da Pamaali possuem nog¢ao sobre as regras e por isso tomam

mais cuidados.

A escola Pamaali ndo ensina a formagdo ética, mas desperta o interesse, a escola
aponta que cada cla tem sua propria maneira de ser, e isso tem que ser seguido e
respeitado. E que quebrar isso para o Baniwa é vergonhoso. Mas tem muitos
exemplos na frente deles, e talvez ndo saibam o que fazer com isso, tipo lideranga que
estao perdidos, que ndo sdo exemplos e comprometem o avango dessa pratica. O
exemplo rigoroso é necessario, mas é claro que sempre existiu a falha (André Baniwa,
lideranga indigena).

Atualmente, o discurso das liderangas ¢ o de reformular o regimento escolar. Propdem
que as relagdes de namoro e os matrimonios sejam considerados como inevitaveis, pois os

pais ndo estdo na escola para tomarem conta de seus filhos. Indicam que o importante ¢

4 ~ L g . . - . .
° Estes ndo estudaram na escola Pamaali. O rapaz foi criado pela mie; seu pai morreu quando ainda era
pequeno.



177

garantir que os alunos tenham real conhecimento das relagdes de parentesco para que nao haja
o risco de casarem entre irmdos e insistem que os alunos da Pamadali sdo os jovens que
assumem a postura de cumprimentar corretamente seus parentes, pois este € um conhecimento
trabalhado na escola. Consideram ainda que os jovens descumprem as regras porque esse € 0
periodo da vida em que podem errar, mas, sabedores de conhecimentos importantes para a

vida Baniwa/Coripaco, quando adultos irdo cumprir as regras.

5.7. “A Pamaali mudou a minha vida”

O titulo desta secgdo ¢ a afirmagdo encontrada nos relatos dos jovens entrevistados:
independentemente de género ou idade, todos consideram que ter vivido a experiéncia de
estudar na escola Pamaali transformou suas vidas. A mudanca referida é relacionada ao fato
de terem conseguido um emprego apds a formacao no ensino fundamental, com destaque para
o prestigio alcancado a partir da formagdo escolar que lhes proporcionou os cargos que
assumiram.

No conjunto de 17 alunos da primeira turma da Pamaali, 13 se tornaram professores
indigenas. Quanto aos quatro alunos restantes, um se tornou pesquisador indigena e trés
assumiram a funcao de diretor de associagdes indigenas de base comunitaria na bacia do rio
Icana. Dentre os dez entrevistados, cinco assumiram o cargo de professor, sendo que trés se
tornaram professores da escola Pamdali e trés assumiram cargos equivalentes em suas
comunidades. Trés jovens entrevistados eram pesquisadores indigenas € continuaram nessa
funcdo até o final de 2009. Outro assumiu, em 2005, a fun¢do de professor numa comunidade
do alto rio Icana e no ano seguinte retornou a sua comunidade, onde assumiu o cargo de vice-
capitdo e posteriormente, em 2008, tornou-se vice-presidente da OIBI.

Ser professor na escola Pamadali foi, para trés dos entrevistados, a possibilidade de
construgdo de trajetorias pessoais distintas da maioria das outras pessoas da mesma faixa

etaria na regido do rio Icana. Como professores da Pamaali, eles passaram a exercer funcdes
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que interagem de modo mais direto com o mundo do branco, tais como: formular projetos e
negociar com financiadores, assumir o papel de articulador (junto as liderancas do movimento
indigena, as liderancas das comunidades e os pais dos alunos) e ter relagdes mais proximas
com os assessores € colaboradores ndo indigenas, de quem se tornaram parceiros de trabalhos.

Entretanto, outras questoes também precisam ser apontadas na conjuntura que gerou o
elevado acesso dos primeiros alunos da Pamaali a postos formais de trabalho. A conclusdo do
ensino fundamental pelos entrevistados coincidiu com a reformulagao da politica educacional
do municipio, em 2004, que redundou na ampliacdo da oferta de escolas e de postos de
professor nativo, falante de lingua indigena, nas comunidades. Como a populacdo da regido
do rio Igana tinha, at¢ 2004, uma baixa escolaridade, a formatura de 17 jovens no ensino
fundamental gerou imediata oportunidade de emprego para eles.

Além disso, a Secretaria de Educagdo do municipio solicitou que as comunidades
indicassem pessoas que possuissem o primeiro segmento do ensino fundamental para serem
inscritas no curso do Magistério Indigena, a fim de qualifica-las para desempenharem a
funcdo de professor em suas respectivas comunidades, logo apds a conclusdo da primeira
etapa de formacdo. Nessas circunstancias, em muitas comunidades do rio I¢ana, os alunos
formados na escola Pamadali foram os primeiros moradores a dispor da formacdo exigida, o
que possibilitou sua contratagdo imediata.

Porém, no ponto de vista dos entrevistados hd muito mais nuances sobre os modos
como a escola Pamaali promoveu mudangas em suas vidas apds a conclusdo dos estudos. Tais
informacodes estdo situadas nas trajetorias dispostas nos paragrafos seguintes.

Da trajetoria de Romario: Ser Baniwa e tornar-se Pamaali

Para Romario, a escola Pamaali se tornou uma opcao de vida, fato que pode ser
relacionado a trajetoria de vida particular deste jovem. O entrevistado se casou mediante a

livre escolha da esposa, sem que houvesse o tradicional acerto entre sua familia e a familia da
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noiva. Seu casamento redundou num afastamento — emocional e geografico — de seu grupo
de parentesco. Contrariando a regra de patrilinearidade da cultura Baniwa, o entrevistado ndo
tem, at¢ o presente momento, casa em sua comunidade de origem e em nenhuma outra
comunidade do rio I¢gana. De acordo com o modo como vem construindo sua vida adulta, o
lugar para onde direciona seu vinculo de moradia ¢ a escola, onde tem vivido nos Ultimos dez
anos, primeiro como aluno e depois como professor. Cabe lembrar que tal orientagdo €
contraria a ideia de ser a Pamaali uma comunidade-escola — nela ndo sdo aceitos moradores

permanentes.

A maior possibilidade que eu vejo na Pamaali, ndo é a condigdo financeira; [esta]
também tem peso, porque tenho que me manter. Mas eu vejo que, quanto mais assumo
as atividades na escola, com os projetos, mais vou conquistando espago entre as
pessoas e sinto que nas comunidades as pessoas me consideram. Eu sinto assim, e
para mim isso é importante. As vezes penso que, por enquanto, estou conquistando a
confianga das pessoas,; estou conquistando respeito e reconhecimento, mas se algum
dia perder essa confianga, eu vou embora, vou mudar de nacionalidade, vou pra ld
pra Venezuela. Eu sozinho ndo tenho valor, me sinto um elemento qualquer. Eu quero
trabalhar pelo I¢ana, pelo povo Baniwa (Romario, aluno da primeira turma

A fala de Romario revela questdes individuais e coletivas no seu projeto de vida. Ser
professor dessa escola representa para ele a possibilidade de galgar etapas de uma carreira
politica, nos moldes do movimento indigena. Representar o povo Baniwa, que num primeiro
momento pode parecer uma afirmacao genérica, quando melhor analisada traz a tona o desejo
pessoal de ser reconhecido por seus parentes pelo valor do individuo que €, ou que pretende
ser, remetendo a um plano secundario sua posi¢cao de pessoa num grupo de parentes.

Ele investe em competéncia no dominio das estratégias de articulagdo com os brancos
para tentar obter notoriedade na regido. Como membro de um sib situado em niveis inferiores
de prestigio na hierarquia de parentesco Baniwa, ele ndo pode contar com uma posi¢ao
prestigiosa dada pelo nascimento; entdo, ¢ o investimento pessoal de apropriacao dos saberes

do mundo do branco que pode lhe possibilitar o reconhecimento entre o povo.
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Romario, que ¢ professor na Pamadali desde 2005, vem ano a ano conquistando
posi¢des de destaques na relacdo com os financiadores. Desde 2007 exerce a funcdo de
articulador de projetos, dada a sua competéncia em dialogar com os brancos e a firmeza que
possui nas negociacoes, assumindo posicionamentos de defesa dos objetivos e propostas da
escola. Segundo Romario, para estabelecer uma parceria tem que ser considerado que todo e
qualquer projeto s6 deve ser firmado caso agregue forcas para uma formagao dos alunos que

. . . 4
garanta o bem viver dos Baniwa em suas comunidades.*°

Sua afirmagdo esta vinculada a uma analise que faz do pensamento das pessoas que
vivem hoje nas comunidades do rio I¢ana:

Vejo as pessoas no médio rio I¢ana. Elas vivem e isso é bom, mas ndo se preocupam

com as coisas que acontecem no mundo, ndao avaliam que a politica provoca mudanga

em suas vidas. Ndo estdo preocupadas com a politica, com o governo, com o que 0s
brancos pensam dos indios. E tem que ter gente para se preocupar com tudo isso,
porque sendo seremos pegos de surpresa.

Hoje eu sou da diretoria da associa¢do da escola, entdo as pessoas me consideram

“Pamaali”, mas também participo do projeto de Rede de Escolas Baniwa/Coripaco, e

acho que nesse espago posso ser visto como eu me considero: filho da regido do

I¢ana! Toda vez que chego numa comunidade maior se ndo tiver o que falar, fico meio

escondido, mas quando chego nas comunidades menores o capitdo sempre convida

para falar sobre qualquer assunto. Eu sou tratado assim nas comunidades pequenas,
me consideram como representante (Romario, aluno da primeira turma).

A dedicagdo de Romario se direciona para a busca do dominio dos conhecimentos do
mundo do branco, principalmente para as questdes relacionadas ao movimento indigena e
para os temas que envolvem programas de desenvolvimento sustentavel. Mas ¢ visivel que
ndo limita a sua curiosidade; no seu empenho, abre um leque a estudos nas mais distintas
areas; mantém um ritmo constante de leitura sobre diversos temas, como a produgdo

etnoldgica sobre o alto rio Negro e o conhecimento dos narradores tradicionais Baniwa. Para

o jovem, a dedicacdo ao estudo garante o acesso a conhecimentos que apoiem as discussoes

* Nio se pode esquecer que a fala é para a pesquisadora, que também atua como assessora, com a qual o jovem
dedicou longas horas de trabalho nas formulag¢des de projetos e propostas para a escola Pamadali. Este ¢ um tema
que frequentemente retorna & mesa de discussdo, ao menos toda vez que os professores e assessores analisam os
editais de projetos, ou seja, € uma fala tdo compartilhada que, depois de tantos anos de convivéncia, perdemos a
referéncia da autoria do discurso.
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politicas na regido, sendo este 0 modo pelo qual busca alcancar o seu objetivo pessoal de
obter o status e a fama que deseja.

O investimento empreendido por Romério tem como resultado a sua crescente
ascendéncia nos cargos relacionados ao movimento politico da educagdo escolar
Baniwa/Coripaco. Inicialmente Romario assumiu o cargo de professor e ja no ano seguinte se
tornou coordenador da escola Pamaali, sendo indicado também para assumir o papel de
articulador de projetos, ao mesmo tempo em que também comp0s o grupo de coordenagdo da
Rede de Escolas Baniwa/Coripaco. Em julho de 2011 assumiu a presidéncia da ACEP. Do
conjunto de cargos que ocupou de 2005 até o presente momento, o unico que deixou foi o de
coordenador da escola; os demais foram exercidos de forma cumulativa, ocasionando uma
grande sobrecarga na lide cotidiana de horas dedicadas ao trabalho.

Este entrevistado avalia que a sua relagdo com as comunidades ¢ fundamentada na
reciprocidade e que, por ser responsavel por diversas atividades, costuma receber solicitagdes
de apoio as atividades relacionadas a educagio escolar das pessoas de comunidade®’. Segundo
informa, faz o possivel para atender a tais demandas, pois considera que responder a elas €
algo de suma importancia, pois esta atitude favorece uma boa avaliagdo da escola pelos
comunitarios. De acordo com Romario, se os professores e responsaveis conseguem atender
as solicitagdes, os pais dos alunos pensam “que a escola é boa, e que as pessoas que estdo na
escola sdo boas, porque ndo sdo sovinas”.

No mundo Baniwa, se retomarmos as formula¢des de Garnelo (2002), inspirada nas
consideragdes de Santos-Granero (1986, 1993), o papel de lider ndo ¢ fundamentado no poder
de mando, mas sim numa relacdo de troca de bens e palavras, ou seja, de reciprocidade que
potencializa a capacidade de convencimento do lider por meio da fala. “Ser lideranca

pressupoe o poder de troca de bens e servicos no meio comunal, o que garante o prestigio e

4 .. - . . A e qe . .~

7 Entre as solicitagdes de pessoas da comunidade, a que chega com maior frequéncia a diretoria da associagdo
da escola ¢ a de apoio para realizagdo de encontros para discutir o tema escola. O pedido de apoio vai desde
solicitagdo de combustivel até o convite aos professores para relatarem a experiéncia da escola Pamaali.



182

legitimidade para a ocupacdo de mandatos como chefias de aldeia e do movimento indigena”
(GARNELO, 2002).

Outra questdo evidenciada no relato de Romadario ¢ uma identificagdo como
“Pamadali”, que traz a tona a relacdo que este jovem estabeleceu com a instituicdo que lhe
formou e lhe deu emprego, além de ter possibilitado a escolha de sua esposa. No decorrer dos
dez anos, a medida que cresceram as fungdes assumidas, também cresceu seu compromisso €
identificacdo com a escola, fazendo com que ele se tornasse uma pessoa de referéncia dos
projetos que hoje sao desenvolvidos na Pamaali. Sobre a escola, afirma que ndo podera sair de
um momento para o outro € que, se um dia pensar em deixa-la, terd que planejar e preparar
alguém para substitui-lo. Este entrevistado costuma brincar sobre sua interacdo com a
Pamaali, dizendo ser “pamaali-dakenai”; ou seja, faz equivaler seu vinculo com a escola a
condicdo de membro de um sib. Seu relato denota sentimentos que vao além da

responsabilidade com a instituicao, para se tornarem uma condi¢ao € um projeto de vida.

A Pamaali pra mim é um espago que [me] dad oportunidade,; pela Pamaali eu consigo
fazer essa coisa que eu gosto de fazer. Pamaali é um instrumento pra mim, uma
ferramenta. Eu me sinto assim; eu me sinto Pamaali. Eu sou Pamaali, eu tenho
imagem de Pamdali; me sinto assim. Eu me considero filho dessa escola, se alguma
pessoa fala mal da Pamaali eu me sinto ofendido (Romaério, aluno da primeira turma).

Ao analisar as afirmacdes de Romario € preciso considerar toda a sua trajetoria de vida
nos ultimos dez anos. Suas escolhas foram pautadas por seus desejos e sonhos individuais, o
que ocasionou que este jovem perdesse a referéncia familiar. Quando diz que ¢ uma pessoa do
Icana, revela que ndo ¢ de comunidade alguma, que deixou de pertencer a um lugar
especifico. Quando afirma que o seu compromisso ¢ com o povo Baniwa, também revela que
a referéncia familiar deixou de ser a base de suas relagdes.

Também se pode considerar que suas afirmacdes, no que diz respeito ao desejo de se
tornar uma lideranca na regido, podem indicar a aproximacao a uma identificacdo a condi¢ao

genérica de Baniwa, em detrimento de um pertencimento especifico a um sib. A trajetoria
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seguida pelo entrevistado leva a uma identificagdo como lideranga Baniwa, mas implica
também o fato de nao ter um lugar para retornar no seio de sua parentela e de ndo ter um lugar
que possa realmente considerar sua casa, seu lugar de origem e vinculacio comunal.
Atualmente Romario ndo se sente pressionado em definir um lugar de moradia em uma
comunidade especifica, por isso opta pela identificacdo com a escola Pamaali; entretanto, ali
ndo tem casa, ndo tem esposa, nem filhos e nem roca.

Por isso, a possibilidade de ir viver na comunidade de origem de sua esposa parece ser
a solugdo a vista, sem muito direito a escolha. Mas apesar de considerar a comunidade de sua
esposa como um possivel lugar de moradia — pois também pondera que a vida na Pamaali
pode ndo ser para sempre ¢ que um dia tera que fixar moradia em outro lugar —, afirma que
ainda pode aproveitar esse momento na sua vida. Acredita que pode postergar essa decisdo,

por ser jovem e ter obtido o reconhecimento das pessoas quanto ao seu trabalho.

Em termos de carreira profissional eu sou muito requisitado. Em Tunui eu ja neguei
trés vezes o convite para trabalhar na escola e, em Canada desde 2007 me convidam.
Por enquanto, sou muito considerado, se saisse da Pamdaali, acho que eu teria vaga
na escola Paraatana, em Canada, em Santa Rosa e em Santana. Mas por enquanto
ndo quero um lugar fixo, ndao quero morar na Pamaali, eu quero morar no I¢ana. Eu
quero rodar o I¢ana inteiro, e que o I¢ana seja a minha moradia (Romario, aluno da
primeira turma).

Quando questionado sobre a possibilidade de viver na cidade, resgata a afirmagdo de
que “sozinho ndo ¢ nada”. A explicacao dada pelo jovem ¢ que na cidade seria mais um entre
muitos e que o principal motivo de ndo querer viver fora do rio Icana € que ndo gostaria de
ouvir das pessoas que se tornou mais uma lideranca que abandonou a sua regido. E conclui
que seu objetivo esta relacionado a uma preocupacdo com os dias atuais € com as mudangas

do modo de vida nas comunidades:

Hoje eu percebo assim, [que] os indigenas, pelo menos os Baniwa, ndo podem mais
viver sem roupa e coisas industrializadas, e [que], para adquirir essas coisas tém que
ter dinheiro. Os velhos estdo vivendo nas suas comunidades, mas estdo indo atrds de
aposentadoria, pra pegar seu dinheiro pra poder adquirir coisas. Ndo estou querendo
dizer que a gente um dia vai virar branco. Minha preocupacgdo é como coordenar essa
coisa, a entrada de dinheiro, para que a gerag¢do ndo queira desvalorizar o que a
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gente tem de valor. O que tem valor de ser Baniwa é o que me leva. Acho que é dom
que eu tenho, de querer falar em nome de alguém (Romario, aluno da primeira turma).

Da trajetoria de Caio: compromisso com a comunidade

Caio foi um dos alunos da primeira turma que, ao se formar, foi convocado a trabalhar
na escola Pamaali. Passou dois anos atuando nesta escola e o seu relato descreve etapas de
aprendizagem para se tornar um bom professor. Sempre teve clareza que o trabalho na
Pamaali seria por um periodo curto, pois tinha o compromisso de retornar a sua comunidade.
Na sua avaliacdo, esse foi um periodo de preparacdo para o seu principal trabalho, o de ser
coordenador da escola de sua comunidade.

Foi em 2007 que passou a funcionar o segundo segmento do ensino fundamental em
sua comunidade e ele logo foi convocado a coordenar a escola. Assumir este cargo era,
segundo Caio, seu desejo pessoal. Ele tinha investido, durante todo o periodo em que estudou
e trabalhou na escola Pamaali, na obten¢do de conhecimentos que seriam necessarios para
cumprir o compromisso que havia assumido com os seus parentes, o de se formar e retornar
mais capacitado para apoiar o desenvolvimento de projetos comunitarios. Nesse sentido,
assumir a coordenagdo da escola de sua comunidade era um desejo compartilhado por ele e
por seus parentes.

Para Caio, o modelo que reconhece como ideal de escola ¢ o modelo que viveu na
Pamaali. Assim, para iniciar a implantacdo da escola, promoveu reunides comunitdrias que
visavam discutir os objetivos da comunidade a serem alcancados através da atuacao da escola.
Cabe lembrar que, antes de ser aluno da escola Pamaali, ele ja tinha sido o capitdo da
comunidade, ou seja, o papel de lideranga ndao foi construido como consequéncia da
escolarizagdo; ele ja era um lider e esta condigdo sé foi potencializada pela escolaridade. Tal
conjuncao possibilitou ao jovem a congregacdo dos comunitdrios rumo ao projeto que se

propunha a desenvolver.
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Uma novidade que tivemos na comunidade, é que passamos a falar de escola em
quase todos os eventos da comunidade, e como as pessoas da Colombia sempre
vinham nas conferéncias evangélicas, eles gostaram do que ouviram e hoje tem trés
alunos do lado da Colombia estudando na nossa comunidade. Temos hoje uma
relacdo com os professores da comunidade de Sejal (do lado da Colombia), que
buscam saber como trabalhamos, porque os alunos deles querem estudar na escola
Moliwene*® (Caio, aluno da primeira turma).

Apesar de relatar que inicialmente seus parentes ouviam com desconfianga as
mudangas propostas por ele para novo modelo de funcionamento da escola, também ressalta
que todos levavam suas falas em consideragdo. De acordo com o entrevistado, isso se devia
pelo fato de ter alcangado um nivel de escolarizagdo maior que o dos outros membros da
comunidade. A primeira proposta de Caio foi a constru¢do de espagos que tornassem mais
adequada a formacgao escolar. Se anteriormente a escola da comunidade era coberta com telha
de zinco, ao final de um ano, sob a coordenacao de Caio, as salas de aula todas passaram a
contar com telhado de carana (palha), tal como as casas e salas da escola Pamaali.

A alteragdo da cobertura da escola tem um significado simbodlico para essa
comunidade, pois até a chegada de Caio, a escola, como instituicdo de branco, deveria ser
coberta com zinco, modelo mais proximo das escolas dos centros urbanos. Ao construirem as
casas e cobrirem de palha, o modelo arquitetonico se aproximou mais do modelo das casas
Baniwa, ou seja, a estrutura fisica da escola passou a garantir o titulo de escola indigena.*’
Caio também liderou a reformulagdo do calendario escolar, do curriculo e da metodologia de
ensino. Na escola de sua comunidade, o jovem implantou o ensino de areas vinculadas ao
tema sustentabilidade, como piscicultura e criagdo de abelhas, e o estudo relacionado ao
manejo ambiental. Todas as atividades foram feitas principalmente com recursos da propria

comunidade, pois conseguiram somente alguns apoios (pequenos) com a FUNAI, com o ISA

* Moliwene é o nome do sib das pessoas que sdo originarias dessa comunidade. O nome foi dado a escola da
comunidade, o que, de acordo com Caio, deve-se ao desejo das pessoas de reforcarem o orgulho de pertencerem
a este grupo.

¥ Vale esclarecer que este relato se refere especificamente 4 comunidade de Caio, pois ha comunidades que
possuem escolas com telhado de zinco e definem firmemente que suas escolas s@o indigenas, pois assumem a
gestdo. Nao ¢ o telhado que define a identidade da escola, mas, neste caso, foi um marco na alteracdo do projeto
educacional.
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e a FOIRN para o desenvolvimento do projeto da escola. Mas a maior parte do recurso que
tornou possivel os novos investimentos foi obtida através das familias da comunidade, o que
sO se tornou possivel pela liderangca exercida por Caio. O sucesso dessas atividades

possibilitou seu fortalecimento no papel de lider. Ele avalia:

A Pamdali me ajudou muito. Como eu falei, voltei para a minha comunidade; isso ja
faz trés anos. Até penso hoje em dia, em sair da minha comunidade, principalmente
quando chego a minha casa e ndo tem nada pra comer, porque ndo tenho tempo de ir
pescar. Mas a formag¢do na Pamaali me possibilitou ser hoje um profissional. A minha
ideia é continuar estudando, trabalhando pela minha comunidade, porque tem muita
coisa para fazer. Acho que se eu sair hoje da minha comunidade a proposta da escola
que ajudei a construir vai continuar, porque no inicio as pessoas so queriam escola,
ndo sabiam muito para que queriam a escola; diziam que estudando seus filhos teriam
emprego, mas sempre discutimos que a escola deve ter objetivos maiores (Caio, aluno
da primeira turma).

Apesar de acentuar a dificuldade de trabalhar e viver na comunidade junto aos
parentes consanguineos e de afirmar por diversas vezes o peso que sente frente as cobrangas
que lhe sdo feitas no cotidiano, incluindo a exigéncia de um comportamento exemplar, o
relato de Caio segue vinculado ao compromisso com a sua comunidade. Declara que pretende
buscar a formacao superior, para entdo implantar o ensino médio na sua comunidade, pois
acredita que o meio de garantir o bem viver na comunidade esté ligado a garantia de formagao

dos jovens, com a participagdo de seus pais, at¢ o dia em que estejam prontos para seguir o

caminho de pessoas adultas.

Da trajetoria de Fabricio: do Icana para o mundo

Em seu relato, Fabricio afirma que sua vida comegou a mudar no momento em que foi

\

indicado para representar a escola Pamaali nos eventos referentes a educagdo escolar

indigena.

: o . 50 ~

Minha primeira viagem foi para a Venezuela, num encontro de CANOA™, e ndo era
mais atividade de articulagdo nas comunidades, tinha que representar os alunos da
escola Pamaali, apresentar os trabalhos que a escola realizava. No ano seguinte fiz

% CANOA - Coordenagdo Alianga Noroeste Amazonico, encontros que reiinem representantes de vérias escolas
dos trés paises da fronteira (Colombia, Venezuela, Brasil).
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outra viagem para o encontro de CANOA numa comunidade da Colombia, essas
viagens me ensinaram a falar dos projetos e a falar dos Baniwa. Participei da
conferéncia de educagdo e de muitos encontros, eu comecei a conhecer outras
pessoas, ouvir outras pessoas sobre uma visao mais ampla, e até a imagem que essas
pessoas tinham da escola Pamaali. Muitos admiravam o projeto, apontavam como
uma experiéncia inovadora. Tive essa oportunidade, diferente dos meus colegas que
ficavam na escola e ndo sabiam como os outros viam a escola Pamdali (Fabricio,
aluno da primeira turma).

Ao se formar, tal como Caio, foi convocado pelos parentes de um aluno para assumir o
cargo de professor numa nova escola que passou a ofertar o ensino fundamental completo,
localizada na regido de origem do aluno, que ndo era a sua. Segundo Fabricio, a readaptacgao
foi bem mais dificil do que imaginara. Sempre pensou que ap6s a formatura iria trabalhar
junto com os seus parentes e havia, inclusive, participado de toda a discussao da nova escola,
assumido o compromisso de retornar para ajudar na implantagdo. Porém, o trabalho ndo saiu
como havia planejado.

Apesar de a escola ser nova, de acordo com Fabricio, a maioria dos professores era
antiga ¢ ndo compartilhava das ideias inovadoras de educagdo escolar indigena que ele
pretendia implementar. Tal confronto de ideias e posicionamentos resultou em desanimo para
Fabricio. Na conclusdo do ano letivo ele anunciou, na assembleia final da escola, que ndo
mais trabalharia como professor na escola de sua regido.

O relato de Fabricio revela o sentimento de fracasso na readaptacdo a convivéncia com
seus parentes. Neste caso, apesar da histéria de vida do jovem ser marcada pelo
questionamento sobre sua identidade fratrica (ser Baniwa ou ser neto/filho de branco), esta
ndo se mostrou uma questdo problemadtica na sua regido de origem, onde seu pai ¢ apontado
como um dos lideres mais importantes daquela area e os seus parentes consanguineos sao os
professores e liderancas de base. No interior da sua regido ndo havia o questionamento da sua
identidade, posto que estava entre parentes.

Mas a questdo chave aqui €: o que levou este jovem a nao conseguir trabalhar na sua

regido? Em seu relato, Fabricio justifica sua decisdo por ndo conseguir atuar junto com o
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grupo de professores que ja trabalhava na sua regido. Aponta para um provavel conflito
geracional: todos os professores eram mais velhos e bem mais experientes que Fabricio.
Mesmo ndo se sentindo subjugado por parte dos professores, ndo se sentia a vontade entre os

professores mais velhos e na comunidade.

A atuagdo dos professores era bem diferente da Pamaali, e eu tinha que me adaptar
ao jeito dos outros professores, isso dificultou o meu trabalho, a maioria dos
professores pensava diferente do que eu pensava sobre escola. Também fiquei com
saudade, na Pamaali a gente trabalha em coletividade e ndo individual (Fabricio,
aluno da primeira turma).

E evidente que Fabricio ndo obteve éxito no papel de lider em sua regidio e, ao que
parece, a questdo de fundo foi o confronto entre o projeto politico empreendido na escola de
sua regido, vinculado ao modelo escolar de branco, e o projeto politico da escola Pamaali,
associado a valorizagdo da identidade étnica, que era defendido pelo jovem. Ele nao
conseguiu exercer lideranga suficiente para garantir a hegemonia deste tltimo.

Se considerarmos os relatos referentes a este jovem nos anos em que foi aluno da
escola, eles dizem que Fabricio foi o principal lider de sua turma e que com o passar dos anos
assumiu o papel de lider na escola, entre as varias turmas. Sua competéncia de aprendizagem
era motivo de comentarios entre os professores e colegas de turma e, no ultimo ano em que
foi aluno da Pamaali, passou inclusive a apoiar os professores na formulagdao de planos de
aula e estudos de temas de pesquisa, assumindo por muitas vezes um papel de professor
auxiliar. Tal trajetoria fala a favor de um elevado grau de competéncia escolar.

Para melhor analisar a questdo, devem-se considerar também alguns acontecimentos
posteriores a desisténcia de Fabricio de trabalhar na escola de sua regido. Apds a assembleia
ele considerou a possibilidade de continuar seus estudos, inscrevendo-se para a selecdo de

alunos na escola agrotécnica — atual Instituto Federal de Educagdo, Ciéncia e Tecnologia do

Amazonas (IFAM) — em Sao Gabriel da Cachoeira, mas ndo chegou a fazer a prova de
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selecdo. Ao invés de aguardar a data da prova, resolveu acompanhar a sua familia numa
viagem a Colombia para visitar os parentes.

Em seu retorno a Sdo Gabriel da Cachoeira, recebeu convite para trabalhar como
professor na escola de Assun¢do do Icana. A proposta era para assumir o ensino da lingua
baniwa nessa escola, a0 mesmo tempo em que teria a chance de concluir o ensino médio, pois
nesse periodo somente essa escola ofertava esse nivel de ensino no rio Igana. Era uma
oportunidade Unica e seus pais o incentivaram a aceitar. Ele chegou a preparar toda a
documentacdo e a viajar para Assun¢do, porém desistiu no ultimo momento, dizendo que
tinha outros compromissos. Por fim, retornou a sua comunidade sem nenhuma perspectiva
concreta de emprego.

Ali recebeu a visita do coordenador da Pamaali que o convidou para retornar a escola
como professor e assumir o cargo de administrador do ponto de internet. Ao receber o convite
Fabricio ndo teve duvidas; arrumou suas coisas € viajou junto com o coordenador para
assumir as funcdes que lhe foram propostas. Seus pais haviam ficado na cidade e, na viagem
de retorno a comunidade, pararam em Assunc¢do acreditando que ali encontrariam o filho.
Para a surpresa dos pais, ele havia retornado para a Pamaali.

Os eventos que se sucederam apos a desisténcia de Fabricio mostram que o objetivo
pessoal do jovem era retornar a escola Pamadali, carregando um saudosismo dos anos que
viveu como aluno. Na Pamadali tinha possibilidades de viajar, conhecer novas pessoas, de
assumir funcdes de destaque, ou seja, ser mais do que um entre os outros. Significava ser um
jovem professor de uma escola reconhecida num ambito mais amplo que o local e o regional.

Tais possibilidades se confirmaram na primeira atividade que Fabricio teve que
realizar ao retornar a Pamaali, um curso de formacdo do GESAC, no qual conheceu uma
gama de pessoas envolvidas com a internet. Durante dois anos ap6s sua volta para a Pamaali,

Fabricio participou de mais de cinco oficinas de formagdo em internet, o que lhe possibilitou
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o uso de inimeras ferramentas do mundo virtual e o transformou no primeiro blogueiro do rio
Icana.

Quando fiz o blog da Pamaali ndo tinha nogdo de quantas pessoas acessariam, o0s
instrutores sempre falavam que todo usudrio poderia ser o autor de conteudos, para
que as pessoas possam ver e ler na internet outras versoes. Incentivavam muito a
gente a criar conteudo para colocar na internet. Mas pessoalmente [eu] ndo tinha
nogdo do alcance, mas ja desconfiava que muitas pessoas iriam querer saber da
escola. Hoje sdo mais de 7.000 pessoas que seguem o blog da Pamaali, e sdo muitos
comentarios. Tive que colocar uma resposta automdtica, porque da muito trabalho
responder a todo mundo. Tem uma estatistica que da pra acompanhar quantas
pessoas acessam por dia ou més, tudo depende do que a gente divulga.

No meu blog (particular) tem mais de 4.000 pessoas me acompanhando, e tenho uma

ferramenta que da para vé de onde estdo acessando. Tem gente do Brasil e de outros

lugares do mundo (Fabricio, aluno da primeira turma).

O retorno de Fabricio também modificou a escola Pamaali. A internet até entdo era
utilizada como ferramenta de pesquisa escolar, envio de e-mails e messenger; operava mais
como uma ferramenta de comunicagdo, sendo quase uma extensdo do uso da radiofonia.
Tanto era limitado o uso que havia horario especifico para alunos, professore e assessores. A
participagdo de Fabricio no programa de formag¢ao do GESAC fez com que fosse reformulado
0 uso da internet. O primeiro ato deste jovem foi romper com os horarios: havendo energia e
sinal, sempre havia um computador conectado, principalmente o do proprio Fabricio.

O maior tempo conectado e a formacao recebida propiciou a Fabricio criar o blog da
escola, langar um jornal eletronico com noticias da Pamaali e incluir a escola nas redes
sociais, ou seja, desenvolveu um projeto de divulgacdo da Pamaali na internet, o que ndo so
ampliou a rede de relacdes da escola, mas também ampliou a rede de relagdo pessoal de
Fabricio. Passou a coordenar a equipe de comunicacdo da escola, formada por alunos e
responsavel pela divulgacdo das noticias no blog e nas redes sociais. Tais produgdes e
responsabilidades que assumiu fizeram com que Fabricio passasse a ser convidado para

inimeros eventos relacionados a internet € o tornou referéncia para o tema na regido do alto

rio Negro.
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Essa fama resultou no convite, em 2009, para trabalhar na SEMEC. Segundo Fabricio,
o convite coincidiu com sua vontade de ficar um tempo fora da escola Pamadali e refletir sobre
o que realmente queria para sua vida. Relata que o trabalho na secretaria era mais simples que
o trabalho na escola Pamaali e assumiu fungdes que considerava menos desafiadoras, como
digitar os trabalhos das escolas do I¢gana e discutir cursos de formacao de professores, que por
muitas vezes ficavam restritos ao papel. Considera que seu principal trabalho na SEMEC foi o
de técnico de informatica que apoiava a equipe da secretaria quanto as dividas no uso de

computadores.

Foi meio engracado trabalhar na SEMEC, porque tive a sensag¢do de que os
professores da Pamaali sabem mexer mais no computador do que a equipe da SEMEC
que so usa o computador para digitar, eles ndo entendem o computador. Ficava
surpreso com as duvidas que os técnicos da SEMEC tinham do uso, e ficava
pensando. os Baniwa sabem mais do que vocés (Fabricio, aluno da primeira turma).

A experiéncia na SEMEC durou um ano. Fabricio voltou a ser professor e
administrador do ponto de internet na escola Pamadali. Afirma que assumiu muita
responsabilidade como professor da escola e por isso ndo ¢ simples deixa-la, mas pondera que
atualmente pretende investir na continuidade da formagao escolar, tendo como objetivo apoiar

as associacoes e/ou a escola Pamaali.

Penso em estudar administragdo, por causa do apoio as associagoes, para poder
apoiar com mais conhecimento. Outra coisa que penso, é também em investir na
formacgdo para dar continuidade ao trabalho na Pamaali, e quando analiso isso penso
na informatica, pois cada vez mais pessoas tem computador no I¢ana, e hoje se da um
problema no computador: as pessoas ndo conseguem resolver, e se tivesse o
conhecimento necessario poderia apoiar essas atividades. Esses sdo os dois caminhos
que penso, mas ainda ndo decidi (Fabricio, aluno da primeira turma).

Da trajetoria de Marcia: ser mulher e independente

Antes de apresentar a trajetdria de Marcia apds a formagdo escolar considero ser
necessario relembrar que esta jovem perdeu o pai aos trés anos de idade e que foi criada pelo
avd materno e por sua mae. A comunidade de seu avoO, local onde Marcia cresceu, €

considerada uma comunidade com pouca influéncia politica na regido. E ocupada por familias
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oriundas de diversos sibs distintos entre si, o que dificulta o estabelecimento de uma
hegemonia politica por familias especificas. A comunidade, localizada na area de influéncia
da fratria Walipere, conta somente com uma familia do sib Waliperedakenai, sendo as demais
apontadas como membros de sibs de menor prestigio. Conforme dito anteriormente, a posi¢ao
hierarquica representa, no mundo Baniwa atual, ndo apenas um marcador de distin¢ao, mas
também uma via facilitadora do acesso a bens de consumo.

Por ser oriunda de um sib considerado de menor prestigio € por nao dispor de roupas
bonitas e nem de produtos de higiene no dia-a-dia da escola, e ainda por apresentar
dificuldades de aprendizagem, a vida desta jovem na escola Pamaali foi vista por ela como

um verdadeiro enfrentamento.

Entre os alunos, ndo tinha meus parentes proximos. Na sala de aula, ndo tinha
ninguém para me apoiar nos momentos em que se apresentavam dificuldades.
Ninguém me orientava, digo em relagdo aos meus colegas; me sentia muita solitaria.
Com isso da para imaginar que eu sofri muito, tive muitas dificuldades no estudo. Mas
isso ndo me fez desistir, continuei lutando para conseguir alcangar os meus objetivos.
Também eu era, e continuo sendo essa pessoa sincera, eu acho que devia ser por isso
que os meus colegas de estudo ndo gostavam do meu jeito. Eu ndo gostava de fazer
brincadeiras, enquanto eles adoravam me provocar. Isso atrapalhava o meu estudo,
uma das partes que me magoava muito foi o preconceito.

Resumindo, tentei desistir duas vezes. Uma vez sai da escola com muita raiva e falei
que ndo iria retornar. Tudo porque ndo conseguia resolver uma atividade e todos
tiveram que esperar o professor me ajudar, os outros ficaram falando que o melhor
era eu ir embora, ja que eu ndo sabia. O professor Raul foi me buscar na minha
comunidade, me aconselhou muito, dizendo que se eu desistisse ndo seria ninguém na
questdo de trabalho. No final, ele me pediu para continuar estudando, e disse uma
frase que jamais esqueci, “Levante a sua cabega, pense no seu futuro, ndo desista, sei
que um dia vocé sera uma pessoa importante e util”. Através das palavras ditas por
ele retornei e fiquei até concluir em 2004 (Mércia, aluna da primeira turma).

O relato de Marcia traz um dado novo. Grande parte do tratamento que a jovem
recebia dos colegas de turma estava ligada aos sinais — visiveis e invisiveis — de uma
mulher de menor status na hierarquia do parentesco: nao ter meios para a compra de produtos
(roupas e material de higiene) que sdo considerados como um sinal de civilidade e necessarios
para aqueles que frequentam a escola, ter dificuldade na aprendizagem e, além disso, ser

mulher. Nao era a unica que tinha dificuldade de aprendizagem, mas era a Unica que reunia
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todas as condigdes desfavoraveis em uma Unica pessoa € era a unica de quem os demais
alunos reclamavam quando ela ndo conseguia acompanhar o ritmo da turma.

A persisténcia de Marcia era admirada pelos professores e eles a apoiavam, dedicando
horas adicionais de aulas de reforco para que a jovem superasse suas dificuldades de
aprendizagem. Com o apoio dos professores € uma dedicagdo especial da assessora para com
a jovem, esta concluiu o ensino fundamental.

Em seguida, foi indicada por sua comunidade para cursar o Magistério Indigena, pois
ali era a Unica pessoa que tinha a formagdo exigida. Ao participar da primeira etapa de
formagdo, assumiu o cargo de professora, € ao obter um emprego com garantia de um salario
regular, Mdrcia, que era solteira, utilizou o seu salario para a aquisicdo de bens para sua
familia. Ao final do primeiro ano de trabalho comprou um fogao de quatro bocas, produto que
na €época poucas familias possuiam. Esse evento foi bastante comentado na regido do médio
rio Icana, mas o ato mais audacioso foi a compra de um motor de popa (rabeta) para sua mae,
apo6s o segundo ano de trabalho.

Miarcia foi a primeira mulher a comprar um motor de popa na regido do Icana, o que
gerou comentarios em toda a regido, pois até entdo esse era um produto considerado de desejo
masculino. Na mentalidade ali dominante, as mulheres deveriam investir na compra de
utensilios de casa ou na unica maquina que era entendida como de dominio feminino: o
ralador de mandioca. Motor de popa ndo era visto como um objeto de mulher e a aquisicao de
Miarcia representou uma transgressao as regras que determinam os papéis de género. Em uma
das viagens que fiz apds Marcia ter adquirido o motor, nos locais onde parei e perguntei sobre
novidades, os principais relatos se referiam a compra de Marcia. Sem resistir a curiosidade,
parei em sua comunidade para uma rapida visita e, depois dos cumprimentos, a jovem me

disse: “estou famosa professora, so porque eu comprei uma rabeta”. A justificativa ndo tinha
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nenhuma grande pretensdo; seu desejo era que sua mée, que tinha roca no igarapé Pamaari’’,
ndo precisasse remar por mais de uma hora para chegar a roca, porém o ato foi interpretado
pelos mais velhos como uma grande transgressao da conduta adequada a uma mulher.

Marcia casou com um jovem Baniwa, que quando criangca mudou-se com a familia
para o médio rio Negro. Eles se conheceram em 2006, quando ele veio trabalhar como
professor, junto com ela, na comunidade de Marcia. Depois do casamento, o jovem casal
passou a atuar em varias comunidades do rio I¢ana, pois buscavam os locais que garantissem
a contratagdo de dois professores, sendo que ndo era todos os anos que o nimero de alunos
em sua comunidade de origem podia garantir a contrata¢io de mais de um professor.™

De acordo com Marcia, estudar na Pamdali mudou sua vida porque lhe garantiu um
emprego € com isso tornou-se mais independente. Destaca que a vida na escola lhe trouxe
outras perspectivas, pois nas atividades de trabalho ali desenvolvidas nao havia distin¢ao de
género. Os homens aprendiam os trabalhos das mulheres, como torrar farinha e fazer beiju, e
de modo similar as ensinavam a fazer trabalhos masculinos, como, por exemplo, extrair e
fazer feixes carand para serem usados como telhados das casas. A jovem afirma: “os
trabalhos de homens me ajudaram bastante na minha vida de mulher”.

Atualmente, por ser professora, Marcia ndo possui roga — um motivo de vergonha,
como evidencia sua fala: “sou uma Baniwa sem ro¢a”. Conta que desde muito nova sua mae
determinava uma roga para que ela cuidasse e que até se formar na Pamaali conseguia manter
sua roga. Porém, depois de se empregar como professora isso se tornou impossivel, restando a
jovem apenas acompanhar sua mae na ro¢a da familia. Quando da entrevista, ao abordar este
assunto, virou-se para o marido e reclamou, afirmando que a culpa era dele, pois ele nunca
havia aberto uma roga para ela. Ao final, justificou que isso se deve ao fato de viajarem

bastante, assumindo um tom de perdao ao marido.

1 ’ . r s
>! Igarapé localizado ao lado da escola Pamaali.

2 : , I : .
2 A SEMEC estipula um namero minimo de dez alunos para ter escola nas comunidades; para que a escola seja
atendida por dois professores é necessario ter no minimo 35 alunos.
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Uma questdo que ¢ distinta no relato desta jovem em relacdo aos demais alunos € que,
enquanto todos os outros relatam saudades do tempo da vida escolar na Pamaali, Marcia
afirma que tem muito a agradecer a formacao que a escola lhe possibilitou alcangar, porém,
declara com todas as letras: “Depois que me formei na escola, ndo tenho mais planos de
retornar para dar continuidade no meu estudo na Escola Pamaali; vou continuar em outro

lugar”.

5.7.1. A vida, o trabalho e a responsabilidade depois da Pamaali

Para os alunos das primeiras turmas da escola Pamaali, o término escolar foi um meio
de acesso a trabalho remunerado, o que ¢ distinto do que Souza (2009) encontrou em lauareté,
na regido do alto rio Uaupés, onde os empregos assalariados sao cada vez mais escassos. A
maioria dos 90 jovens que passaram pela formacgdo da escola Pamaali, entre 2000 a 2010,
ficou na sua regido de origem, sendo que desses, 53 assumiram novos cargos educacionais
que sdo ofertados nas comunidades na area do Igana (professores, pesquisadores indigenas e
diretores de associacdes de base); 14 foram para a cidade continuar os estudos e ingressar no
servico militar. Os demais continuam seus estudos (ensino médio), seja na Pamaali ou nas
demais escolas que ofertam esse nivel de ensino na area Baniwa. Essa situacdo se deve a
processos historico-sociais distintos nas areas Tukano e Baniwa, que aqui ndo me deterei a
abordar, e mesmo correndo o risco de ser simplista, apenas constato que a escola Sao Miguel
existe ha mais de 100 anos e a escola Pamaali acaba de completar 10 anos.

As liderangas Baniwa avaliam que essa situagdo € provisoria e que num futuro ndo tao
distante a realidade serd a mesma encontrada nas regides que possuem um historico mais
antigo com a educacdo escolar, o que ¢ motivo de preocupagdo, pois, ao avaliarem os
caminhos que os jovens tém seguido apds a conclusdo de seus estudos na Pamaali, indicam
que a formacgao escolar promovida nesta escola ainda ndo cumpre o objetivo para o qual foi

realmente pensada.
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Esta todo mundo atrelado a algum servico do estado, pra servir a comunidade, mas
através do estado. E sinceramente vejo um risco grande nisso, a gente ja sabe, tem um
monte de gente que estuda e estuda, ai fica um monte de intelectual sem nada para
fazer, ai resulta que vamos acabar exportando, ndo tem jeito, e vdo sair da
comunidade, vao embora. O desafio continua o mesmo e cada vez maior, escola tem
que preparar para desenvolver atividades na comunidade, independente de emprego.
(André Baniwa, lideranc¢a do rio I¢ana).

Entretanto, seguindo as analises sobre os relatos dos jovens no que se refere ao acesso
de emprego, a afirmagdo “a Pamaali mudou a minha vida” nao pode ser simplificada por
estarem empregados. Certamente ndo ha como negar o valor dado pelos jovens ao emprego e
ao salario regular. Mas nos discursos dos jovens, suas escolhas nao sdo justificadas de modo
algum como um desejo pessoal; estio sempre atreladas ao compromisso que o jovem
escolheu ou teve que assumir, fosse com o seu nucleo familiar, com o seu grupo de
parentesco, com o movimento indigena e/ou com o projeto de escola. Os entrevistados
apontam que suas escolhas estdo relacionadas as constru¢des sociais atuais, ou melhor,
declaram que assumem atividades que tornam possivel atender o objetivo que os velhos e seus
pais pensaram ao criar a escola Pamadali. Afirmam que, por mais que muitas vezes nao sejam
compreendidos por seus parentes, estdo na verdade enfrentando questdes atuais da vida, em
prol de seus familiares, parentes ¢ em alguns casos de todos Baniwa/Coripaco — caso
evidenciado principalmente na fala de Romario.

Esses jovens se tornaram profissionais na comunidade, tendo como preceito a
formacgao escolar vinculada a compromissos imbricados as questdes trazidas pelo movimento
indigena e ambiental. Isso faz com que suas acdes apds a formagdo nao se restrinjam a serem
professores, por mais que sejam bons professores. Os parentes cobram deles mais do que a
sua atuagdo profissional, colocando-os como representantes, € de algum modo esperam deles
a competéncia de replicar as condigdes de acesso a projetos existentes na escola Pamaali.

Para alguns jovens, isso ¢ motivo de apreensdo, pois o rigor da cobranga do

cumprimento das regras de reciprocidade e das regras morais ¢ muito mais forte por terem
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assumido papéis de lideranga em suas comunidades. Para outros, assumir uma fungao
profissional atrelada ao discurso do compromisso social possibilita uma maior
individualizagdo, ou seja, fazer valer os seus desejos pessoais, 0 que me leva a considerar que
a questdo a ser abordada trata-se, enfim, de compreender as interacdes reciprocas entre os
jovens e o sistema social Baniwa. Ser um jovem formado numa escola sob a gestdo dos
Baniwa/Coripaco pressupde, para os mais velhos, que os objetivos tragados da formagao
escolar devem ser cumpridos, e para o jovem, ndo atender a expectativa de tal investimento €
romper com as normas de obediéncia e reciprocidade.

O relato de Caio ¢ talvez o mais emblematico ao se considerar as relagdes de
obediéncia e reciprocidade, pois neste caso o jovem assumiu a funcdo de desenvolver uma
escola nos moldes da Pamdali em sua comunidade. Ele se vé€ engendrado nas relacdes
familiares, nas quais a obrigacdo de reciprocidade se pauta na busca do equilibrio entre
consanguineos, ou seja, aquele que possui uma posi¢do de prestigio ou de emprego tem a
obrigacao de distribuir bens (materiais e simbolicos) com a finalidade de garantir o equilibrio
das relagdes sociais (SAHLINS, 1983). O caso de Caio ndo ¢ evidenciado como uma escolha
e sim como um compromisso para com os seus parentes. £ inegavel que ele conquistou
prestigio na sua comunidade e na regido em torno, dado o reconhecimento da
responsabilidade que assumiu, mas esta independe do desejo pessoal e prevalece a ordem
social.

O caso de Romario ¢ diferente. Ele rompeu o compromisso assumido por seu pai e
justifica que parte da sua decisdo se deve a sua atuagdo profissional, pois teria assumido um
compromisso muito maior com os Baniwa e ndo poderia se limitar a atender a sua familia.
Para Romario, o pensamento de seu pai se resume a vida da comunidade, ou seja, ndo esta
preocupado com as questdes maiores que envolvem a existéncia dos Baniwa no mundo, algo

que, para o jovem, a formacdo escolar e a convivéncia com o movimento indigena tornou
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imprescindivel. Como ele mesmo diz: “alguém tem que assumir essa responsabilidade”, o
que parece ser uma afirmag¢do do enfrentamento de questdes exigidas na relagdo com os
brancos e com os projetos. Em seu relato, o que fica em evidéncia ¢ a sua escolha pessoal, o
que ndo invalida o ideal de ser uma lideranca Baniwa, pois foi através do reconhecimento
obtido no seu desempenho escolar que pdde tornar-se um representante do movimento
indigena, o que poderia ser analisado num movimento circular, pois o alto investimento de
Romério possibilita um maior reconhecimento que, conjugado aos interesses do movimento

indigena, possibilita a realizacdo individual.

5.7. Das trajetorias encontradas

Resgatando a questdo proposta nesta dissertagdo, de seguir as trajetorias de vida de
alunos egressos da escola Pamaali, considerando a apropriacao que fizeram dessa experiéncia
de escolarizagdo, e se tais trajetorias evidenciam a mudanga da vida social indigena, posso
afirmar que se torna evidente que as a¢des empreendidas pelos jovens se fundamentam na
relagdo entre individuo e sociedade e que os caminhos seguidos por eles sdo apenas
relativamente autonomos (SAHLINS, 2007).

Deve-se considerar que, apesar de a escola Pamadali propiciar aos mais velhos o
controle das normas que orientam a gestdo escolar, no dia-a-dia sao os alunos que colocam
em pratica as normas, o que possibilita que os jovens reavaliem e formulem novos
significados e, deste modo, o espaco escolar vivenciado na Pamdali ¢ de dominio dos jovens.
Os velhos convivem pouco com os alunos no cotidiano da escola, porém, sdo os responsaveis
pela avaliagao do andamento dela, o que coloca os jovens numa situagao de vigilia constante;
descumprem as regras com cautela para nao correrem o risco de colocar seus pais na situagao
limite de serem obrigados a retira-los da escola.

As trajetorias aqui descritas, nos indicam que podem ser sistematizadas em trés grupos

de trajetorias, considerando as seguintes referéncias comuns: a vida anterior de chegar na
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Pamaali, o empenho e dedicagdo do jovem durante a formagao escolar e, por fim, o caminho

percorrido apds a conclusdo dos estudos na Pamaali. Como proposta de sintese, segue abaixo

um quadro demonstrativo dos trés principais grupos identificados nas trajetorias descritas:

Antes

Pamaali

Depois

- novo modelo de
relagdo com brancos;

- desejos de
reconhecimento e de
prestigio;

Trajetorias 1

Destaque no
saber escolar

“Identidade Pamaali” (pamdali-
dakenai);

Desterritorializados (na propria regido);
Relacdo com o associativismo;
Lideranga regional (obrigacao de
reciprocidade);

Recolocagdo social (compromisso da
escola);

- Compromisso com 0s
parentes;

- Pertencimento a
familia e/ou grupo de
posi¢ao de chefia;

Trajetorias 2

Destaque no
papel de lider

VLol

Compromisso com sua comunidade;
Relacdo com o associativismo;
Lideranga comunal;

Fortalecimento da posi¢ao social
anterior;

- Rigido controle do
comportamento
feminino;

Trajetorias 3

Contradicao

A formagao escolar gerou expectativas
que a situagdao da mulher nao permite;

Figura 6: Trajetorias Encontradas

Entretanto, ha fatores comuns a todos jovens entrevistados, como por exemplo, os

relatos das trajetorias dos alunos das primeiras turmas levam a considerar que a socializagao

escolar promoveu uma autonomia deles diante de suas familias. Pela distancia, foram

obrigados a assumir responsabilidades e, como a proposta escolar envolveu os jovens nos

projetos das associagdes de base, era exigéncia que eles assumissem posturas e

comportamentos socialmente desejaveis — situagdo distinta da descrita por Souza (2009)

quanto aos jovens de lauareté, para os quais a socializagao escolar prolongou a juventude.

[...] as representagdes sobre juventude sdo configuradas pelos papéis sociais de
iniciandos/iniciados, fundidos na atualidade, de modo contraditorio, numa categoria
genérica e prolongada de estudante, desprovida de estatuto socioldgico proprio,
alongando a condicdo liminar desta fase da vida (SOUZA, 2009, p. 47).
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Entre os Baniwa (liderangas, velhos e pais), a constatagdo ¢ que os alunos egressos da
escola Pamaali também reinterpretaram as formas de socializagdo da cultura Baniwa e os
processos escolares promovem mudanca na vida social, mas no caso dos jovens em questao,
ndo ¢ constatado o prolongamento da juventude e sim uma postura de autonomia diante de
seus parentes, principalmente no que diz respeito ao poder de decisdo. Tal postura ¢ apontada
como cada vez mais comum entre os jovens escolarizados.

Entretanto, para as liderangas e para os mais velhos, a nogao de pertencimento €tnico ¢
de suma importancia, assim como a exigéncia aos jovens de participagdo com seus grupos
(fratricos e sibs). A formacao escolar foi pensada no sentido de que o jovem reconhecesse a
importancia de incorporar conhecimentos, praticas e comportamentos que envolvem conceitos

idealizados na formagao da pessoa Baniwa/Coripaco.

Perguntar do jovem o que quer é contra a minha tradi¢do, contra o meu costume,
contra a minha cultura. Porque jovem ndo vai dizer que a cultura é bonita, que a
tradi¢do é importante. O jovem nunca vai pensar assim. Cultura, tradi¢do e
identidade vocé mantém porque existe desde a origem, entdo vocé tem sempre que
guiar as pessoas para esse pensamento, ao mesmo tempo em que ndo proibe de
conhecer outras culturas. As transformagoes acontecem, mas tem um pensamento
maior que é obedecido, existe uma base que orienta tudo o que a pessoa faz (André,
lideranga Baniwa).

As afirmagdes de que ao jovem ndo cabe opinar sobre decisdes sociopoliticas sdo
repetidas pelos mais velhos com frequéncia. Porém, ¢ perceptivel, apds o passeio pelas
trajetorias de vida de alunos egressos da escola Pamaali, que o processo de escolarizagdao tem
possibilitado transformacgdes significativas nos papéis sociais desempenhados pelos jovens. A
sociabilidade no ambito desta escola conformou um repertorio de ferramentas para construir
relagdes que, em alguns momentos, serviram para reconhecer e enfatizar relagdes com grupos
consanguineos, € em outros, para explorar tipos de sociabilidade para além das relacdes
familiares (com afins) e ainda criar relagdes com pessoas € institui¢des ndo indigenas.

A discussdao em torno dos jovens Baniwa escolarizados, de acordo com uma proposta

culturalmente sensivel, leva-me a considerar os campos de sociabilidade empreendidos,
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relacionados principalmente com a apropriacdo de conhecimentos escolares que, nos casos
aqui apresentados, indicam que os jovens fizeram uso destes para autonomizar suas escolhas

de vida.
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CONSIDERACOES FINAIS

A trajetoria percorrida nesta dissertacao enfatiza, ndo apenas a descri¢ao e analise dos
preceitos que orientam as relagdes sociais que constroem a ideia de juventude entre os Baniwa
do médio rio Igana, versa sobre como estas sdo atualizadas na vida contemporanea, seja no
ambiente escolar, seja na vida em comunidade, marcada pela religiosidade evangélica que
predomina naquele espaco social.

A escola Pamaali, tomada como eixo condutor da pesquisa situa-se como uma
confluéncia entre a politica de educagdo escolar indigena, a organizacdo social Baniwa ¢ a
apropriacao, feitas pelos jovens, do singular projeto pedagogico da Pamaali que instituiu
trajetdrias especificas dos egressos que pontuam os diversos capitulos. Essa historia, tal como
enfocada no capitulo trés, avanca através das lutas do movimento indigena local, que
reconstréi elementos altamente formalizados da instituigdo escolar, como o projeto politico
pedagdgico e na incorporagdo do regimento escolar que, afinal, ¢ a insercdo das prioridades
do regime de parentesco no espago académico.

Neste processo, a hierarquia geracional, assinalada nos capitulos iniciais que
descrevem o mundo Baniwa, ganha destaque na constru¢ao das vivéncias escolares tratadas
nos capitulos trés e cinco, nos quais elementos da tradi¢do se atualizam nas trajetérias de
jovens Baniwa/Coripaco escolarizados segundo propostas de ensino culturalmente sensiveis.

Paradoxalmente, o processo de ensino aprendizagem pautado nas premissas da
educagdo escolar indigena, visando uma posi¢ao politica que tornasse a relacdo comunidade e
escola menos assimétrica e definindo normas de funcionamento na escola mais congruentes
com o modo de vida na comunidade. Tais expectativas se expressaram na inser¢ao quase “ad

2

hoc” do regimento escolar, que opera como ferramenta paralela ao projeto politico
pedagdgico na gestdo das relagdes escolares. Esse processo evidencia a vitalidade das nogdes

de chefatura, hierarquia de sibs e de geracdes que permanecem ativas e operantes, sendo
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elementos essenciais de regulagdo das fungdes éticas e normalizadoras que ordenam a
formagao da pessoa Baniwa para além da escola, ainda que ndo a exclua.

O tratamento do processo de implantacao da escola Pamaali, feito no capitulo dois,
propiciou o entendimento do cenario politico do movimento indigena local que concretizou a
construgdo de uma escola tal como a Pamadali, desnudando as tensdes e conjungdes que
cercaram sua emergéncia. O terceiro capitulo permitiu avancar rumo ao entendimento
Baniwa/Coripaco sobre a educagdo escolar evidenciando a articulacdo, feita por eles, entre o
ambiente escolar e da comunidade. Tal caracteristica gerou o desafio de entender como a
comunidade configura as relagdes escolares tornando a propria escola uma comunidade de
vivéncias.

O tratamento do regimento escolar, feito no capitulo trés, revela a ressignificagcdo da
escola pelo mundo comunal, desvelando simultaneamente que os velhos nunca alimentaram a
expectativa de que a escola fosse a instituicdo estratégica na formacao da pessoa, a qual
preferem manter no ambito do parentesco. Acreditam, porém, que a atuacao da escola, gerida
por membros do grupo, ndo deve destoar das premissas que regem socializacao de jovens no
mundo Baniwa.

A dindmica dessas interacdes surge no capitulo quatro, onde tratamos da construgao
social do “ser jovem”, calcado em atribuigdes da posicao de parentesco, da constru¢ao social
do corpo e da pessoa e nos demarcadores biologicos do crescimento das criancas e dos jovens.
Tal entendimento ndo leva os Baniwa do médio rio I¢ana a ignorar a transformacao historica
da vida social, sendo comum as referéncias aos modos diferentes da vida hoje, em
comparagao a vida dos antigos. Igualmente ¢ comum ouvir ali, que o jeito de viver do jovem
Baniwa de hoje se aproxima cada vez mais do modo de viver dos brancos, assinalando-se
entre essas semelhancas uma valoragdo positiva do maior dominio da lingua portuguesa pelos

jovens, em funcao do tempo dedicado a formagdo escolar e a profissionalizagdo. Porém, tais
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mudangas ndo vistas como eventos recentes, ao contrario, remetem a décadas passadas, sendo
que a conversao a religido evangélica ¢ apontada como a principal mudanca do modo de vida
pelos mais velhos.

Nesse contexto, os mais velhos da regido do médio rio Igana ndo identificam que os
jovens estdo “deixando de ser” Baniwa, e sim que estdo imprimindo um “novo jeito de ser
Baniwa”. Afirmam com certa convic¢ao de que a vida em comunidade mantém vivo e ativo
os saberes que sao tidos como essenciais na formagao da crianga e do jovem, para se tornarem
uma “boa pessoa” Baniwa, pois os valores ancestrais, ainda que modificados, permanecem
presentes na vida cotidiana nas comunidades.

A evidente importancia dada aos modos tradicionais da organizagdo social fundada no
parentesco revela uma clara inten¢do das geracdes mais velhas, em manter o controle sob a
formagdo das geragdes mais novas, ndo delegando essa atribuigdo para a institui¢do escolar.
Embora a escola seja vista como mais do que um simples espaco de assimilacao de saberes do
branco, mas seus limites sdo bem estabelecidos pela vitalidade do processo de ensino-
aprendizagem intergeracional mantido nas comunidades.

Nesse contexto, a hierarquia do parentesco mantém-se em destaque na formagdo dos
jovens alunos da escola, aos quais, ainda que devidamente escolarizados permanecem com a
obrigacdo de atendimento as regras de reciprocidade e de ‘“consideracdo” com parentes e
afins, de acordo com sua posicao na hierarquia do grupo. Para além da performance escolar,
os jovens continuam sendo avaliados — talvez até com maior rigor — segundo suas
performances no interior de seu proprio grupo de parentes. Dentre os critérios de avaliacao da
performance da pessoa Baniwa destaca-se o “saber-fazer" (panhee-padzeekata), que prioriza
o ensino-aprendizado desenvolvido em situag¢do, apoiado em conhecimentos singulares e
locais, em contraponto aos saberes genéricos e universalistas adquiridos na institui¢do escolar.

Estes so se legitimam se concretizados como “saber-fazer” nos moldes Baniwa.
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O “saber-fazer” ndo ¢ absolutizado. Ele tem expressao gradual de acordo com as fases
de formacao da pessoa Baniwa, trabalhadas no quarto capitulo. Este capitulo conjuga diversos
temas trabalhados nos anteriores, tais como o ideal da formacdo da pessoa completa
(Hamiriheete Newikika), que € congruente com a no¢ao do saber-fazer, de acordo com as fases
da vida, desde o nascimento até a juventude. Um dos meios mais importantes na formagao da
pessoa Baniwa ¢ o cuidado com o corpo € com o pensamento que sdo vias muito relevantes
nesta construcao. O tema remete a valores caros a socializagdo: a disciplina afetiva e corporal,
a higiene e a obediéncia as regras sociais (remetendo a hierarquia de sibs e de geragao) e ao
dominio de técnicas que garantem a subsisténcia. Este ultimo “saber-fazer” opera como um
dos marcadores relevantes na transi¢ao entre a infincia e a juventude.

A descricao das fases de vida, feita no capitulo quatro, introduz uma nova tematica na
etnografia rionegrina, ndo conseguimos identificar nenhum trabalho anterior que
empreendesse a correlagdo entre o processo de construcdo da pessoa € a aquisi¢do de
conhecimentos necessarios a transi¢ao das diversas fases da vida. A tematica deve ser
desenvolvida com maior profundidade, em estudos subsequentes, porém acreditamos que esta
possa colaborar para uma reflexdo, ainda que introdutoria, sobre a atuagdo das instituigdes
prestadoras do servico de satde e de educacdo escolar dirigido a criangas e jovens
rionegrinos, servindo de base para repensar os parametros de atuagdo destas institui¢des junto
a populacdes indigenas.

No caso da educagdo, falar de escola indigena sem falar dos modos indigenas de
formagdo da pessoa e dos processos de ensino-aprendizagem proprios de cada povo, implica
reduzir as potencialidades da politica educacional em adequar-se as necessidades de seus
destinatarios. Muito se discute sobre o ensino da lingua indigena e sobre a gestao escolar, mas
pouco se discute sobre os processos proprios de ensino-aprendizagem dos indigenas, que deve

ser a base do processo educativo em pauta.
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Num trabalho futuro devera ser possivel abordar a concep¢do de juventude de modo
mais amplo para os Baniwa, posto que esta dissertacdo centrou sua analise nas trajetorias de
jovens alunos egressos da escola Pamadali, o que muito provavelmente ¢ um jeito especifico de
ser jovem, podendo haver outros jeitos de ser jovem entre os grupos Baniwa.

Na busca de compreender os valores que pautam a vida em comunidade e como esta
logica rege as relagdes sociais no ambiente da escola Pamaali, a caracterizagdo das trajetorias
sociais de jovens que se formaram na escola Pamaali e que assumiram cargos de importancia,
seja no sistema escolar ou em outros espagos do movimento indigena, coloca em pauta o
reconhecimento (ou ndo) de jovens lideres numa sociedade marcada pela hierarquia de
geracoes.

Tal condigdo, propiciada pelo maior dominio dos coédigos e funcionamento da
sociedade dos brancos, produz trajetorias singulares analisadas no capitulo cinco, onde
coexistem processos de individualizagdo propiciados pela escolaridade, que se caracterizam
pela possibilidade de escolhas que — em certa medida — implicam em suplantar a hierarquia de
geracdo. A autonomizagao relativa dos egressos da Pamadali remete suas trajetorias a oposi¢ao
entre individuo e sociedade, personalizando as mudancas sociais em curso e tornando-os
agentes privilegiados da reinterpretagdo das estratégias de socializacdao ali vigentes. Nesse
sentido, o sucesso como aluno da Pamaali pode representar a possibilidade de insucesso como
uma pessoa completa (Hamirnheete Newikika) no mundo adulto ou de uma via alternativa na
formagdo de novos exercicios do poder politico no mundo Baniwa.

O contexto encontrado mostra a necessidade de ampliar a reflexdo sobre as
consequéncias da escolarizagdo nos modos de vida indigena. Por mais que a escola um
elemento desejavel para ampliar as estratégias indigenas no dominio dos conhecimentos dos
brancos, e, certamente a escola Pamdali vem sendo bem sucedida neste ambito, ndo se pode

ignorar que escolarizagdo, mesmo reformulada segundo os preceitos da educacdo escolar
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indigena, ndo ¢ um espago neutro de encontro entre sociedades, mas congrega —
intencionalmente ou nao — multiplos processos de socializagdo que podem ser conflitivos

entre si.
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