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Resumo: A etniaBaré, importante no passado, sofreu um forteimpacto no contato com
os brancos e mesmo, num determinado momento, foi consideradaextintano Brasil. No
entanto, os Baré « reapareceram » com umaculturabastante rica: a0 mesmo tempo em
que guardaram suas crengas e préticas tradicionais, eles “transplantaram” em suas
tradicOes, muitos elementos da cultura de outras etnias do Rio Negro e as crengas e
préticas ligadas ao cristianismo, particularmente aos santos dalgrejacatlica, que eles
utilizam sobretudo nas suas préticas de cura. Esse artigo trata especificamente dos
ritos de iniciacdo, das festas, das crengas, doengas e préticas de cura, motivos de
intercambios entre osindios Baré daéreaindigenae dacidade, no Brasil enaVenezuela.
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Indians ethnic group Baré from Venezuelaand Brazil: yesterday and today

Abstract: The ethnic group Baré, important in the past, endured a strong impact in
contact with Whites, and even for a moment has been considered as disappeared in
Brazil. However, Baréthen “reappeared” with avery rich culture, i. e. at the sametime
asthey have kept their beliefs and traditional practices, they have assimilated on their
proper traditions various cultural items of Rio Negro's other ethnic groups and, too,
beliefs and practices linked to Christianity, notably to Catholic Church’s saints, that
they usevery specifically intheir healing practice. Thisarticle dealswith theinitiation
rites, thefeasts, the beliefs, theilInesses and the healing practi ces: motivesfor exchanges
between the Indians Bare living in the native land and those living in towns in Brazil
and Venezuela

Keywords: Amazonia. Baré ethnic group. Town. Initiation rites. Feasts. Traditional
medicine.

INTRODUCAO

Este artigo € uma pequena parte da tese de doutorado da autora cujo
titulo é“ Além dabiomedicina: mitos, doencae curados|ndios Baré naAma-
z6nid’'* (GOUREVITCH, 2010), produzidacom base nostrabal hos de campo
redlizados com os Baré do Brasi| e daVenezuel anosanos 1999, 2000 e 2003.

Doutora em Antropol ogia Social e Etnologia pela EHESS — Ecole des Hautes E

tudes en Sciences Sociales e mestre em Psicologia Social pela Universidade de Sao Paulo, atualmente em estagio
de p6s-doutoramento no CERU.

1 Au-delade la biomédecine : mythes, maladie et guérison chez les Indiens Baré en Amazonie.
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OsBarévém dafamiliaArawak e se situam naregido doAltoeMédio
Rio Negro (Noroeste da Amazonia), regido habitada ha pelo menos 3.000
anos. Hoje, aregido contacom vinte e sete etniasdetrésfamiliaslinguisticas
(Arawak, Maku, Tukano) com uma popul acdo de aproximadamente 79.000
pessoasrepartidaem trés paises: Brasil, Venezuelae Colédmbia. Emtorno de
90% dessa populacéo é indigena. Quanto a populacdo ndo indigena, ela se
concentra, na sua maioria nos centros urbanos da regido (CABALZAR,;
RICARDO, 2006, p. 5-6).

A pesqguisadora chegou junto aos Baré (final dos anos 1990) num
momento em que eles comecavam a lutar pelo seu territrio.? Hoje uma
parte de suasterras esta demarcada e outra estaidentificada, em processo de
reconhecimento. Essa etnia, que chegou a ser considerada como extinta no
Brasil, vem assumindo, nos Ultimos trinta anos, no Brasil e naVenezuela,
cadavez maisasuaculturae realizando um processo de recuperacdo: assu-
mindo o ser indigena, como afirmaumaindigenaBaré: “no Brasil, osantro-
pdélogos dizem que os Baré ndo existem mais, mas nés existimos, eu sou da
etnia baré. O que acontece é que muitas pessoas tém vergonha, medo, por
causadadiscriminacdo”.® Defato, com o avanco daorganizacdo indigenae
ademarcacdo daterra, adiscriminagcdo diminui e as pessoas assumem me-
Ihor o ser indigena, pois, como afirmaAmselle (1990, p. 64),” uma cultura
nunca se manifesta tanto como cultura que quando esta em processo de
extincado”.

Evidentemente are-aparicao dos Baré ndo quer dizer que elestenham
guardado asuaculturaintacta. Essaetnia, duranteahistéria, foi extremamente
desestabilizada com o0 encontro com os brancos* com quem eles enfim se
mesticaram e asvezesforam levados anegar asuapropriaidentidade. Diante
dessasituacdo, dissimular seu estado indigena, negar asua*” pel€e”, “branque-
ar’, constituiu uma estratégia de sobrevivéncia. Os Indiosforam t&o domina-
dos e reprimidos que, naAmazbnia brasileira, eles encontraram um meio de
colocar um freio, pel o menos aparentemente, ao racismo, se assumindo como
“caboclo”, termo que naAmazénia se usa para 0s mesticos.

A recuperacdo da cultura se faz por meio do “bricolagem” no sentido
conferido por Lévi-Strauss ao termo, tendo os Baré recongtituido sua cultura
com osmitose crengas“ emprestados’ de outras etnias e dos brancos. Mas que
hoje fazem parte de sua cultura. E, assim, os Baré se assumem como culturae
como etnianas sociedades brasileirae venezuel anae no movimento indigena.

2 A nogao de territdrio utilizada aqui é a de J. P. Oliveira (1999, p. 20), um processo de reorganizagéo social

queimplica: acriagéo de umanova unidade sociocultural com base no estabel ecimento de umaidentidade étnica
diferenciadora; a constituicdo de mecanismos politicos especializados ; a redefini¢do do controle social em
relacdo aos recursos do meio ambiente ; a nova elaborag&o da cultura e a relagdo com o passado.

3 J. M., Baré. Entrevista realizada para a minha dissertagéo de mestrado. In :MORAIS, A. de .Desenraizamento
cultural e desestruturagao mental : o caso amazonico, Universidade de S&o Paulo, 1995.

4 Os“nado-indios’; termo que os indios utilizam para se referir aos “néo indios’.
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O presente artigo trata daarticulacdo entre os Baré da d&reaindigenae
os da cidade, assim como Brasil e Venezuela, com base nosritos deinicia-
¢do, dasfestas, das crencas, das doencas e da busca de cura. Refere-se aquii
aos Baré de trés épocas diferentes, de antes da colonizacdo, de apds a col o-
nizacdo, mas quando eles ainda estavam em areas indigenas ou peguenas
vilas inteiras da populacdo Baré (até os anos 1940) e hoje, onde na area
indigenae nasvilas (sobretudo naVenezuel @), elesdividem um mesmo espa-
CO com outras etnias e com umagrande parte da popul acdo Baré vivendo em
cidades. Osdados sobre osBaré, hoje, vém do trabal ho de campo realizado
no Brasil e na Venezuela, e os referentes a etnia do passado foram
baseados em outros estudos etnogréficos.

A ORIGEM DOS BARE E ASPECTOS GEOGRAFICOS
E DEMOGRAFICOS

Segundo B. J. Meggers (1977, p. 56), as familias Arawak e Tupi-
Guarani vieram do Sudoeste amazénico e dos Andes e se espalharam nos
vales tropicais por volta de 500 anos a.C. Os ancestrais dos Arawak, que
pertenciam ao ramo Maipure del Norte, faziam parte dos povos de culturas-
maes, responsaveis pelo Horizonte Civilisador Orinoco-Amazonico. Esses
ancestrais eram pescadores-coletores e, por esse motivo, suas instalacfes
perto dosrios e suabuscapor fontes de &guainesgotavel sdo bastante antigas
(VIDAL, 1993, p. 20).

Os Baré afirmam gue seus antepassados vieram do baixo rio Negro,
Manaus (antiga Vila da Barra) e que eles teriam subido o rio parafugir dos
massacres europeus. Essefato é confirmado pelaliteraturahistérica, queindi-
cagueagrande maioriadosBaréteriavindo do baixorio Negro eteriasubido
o rio Negro, na segunda metade do século 18, a medida que as “tropas de
resgate” os empurravam (SPRUCE, 1845-1880; PEREZ, 1988, p. 437).

Com achegada dos europeus, o territério dos ancestraisdessaetniaera
aproximadamente de 165.000 km?, nasmargensdo médio ealtorio Negro, do
rio Cassiquiare e do ato Orinoco, entre o rio Cassiquiare e 0 rio Mavaca
(MEGGERS, 1976, p. 23 ; PEREZ, 1988, p. 419). Nessaregi&o foram encon-
trados petroglifos (PEREZ 1988, p. 426) e uma estatua apresentada pela
primeiravez por O. Zerriesem 1956 (ZERRIES, 1956, p.191-195).

Hoje o territério dos Baré abrange as zonas de fronteiras do Brasil,
da Venezuela e da Colémbia: alto rio Negro e rio Cassiquiare. Encontram-
setambém Barénorio Xié (Brasil). No Brasil existem ainda comunidades
inteiras de Indios Baré, o que é menos frequente na Venezuela. Por exem-
plo, até os anos 1940, San Carlos de Rio Negro® era uma cidade habitada

5 Fundada entre 1756 e 1761 (SANZ , 1972, p. 4).
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guase essencialmente por Baré — “terra dos Baré”, como eles dizem — hoje
encontram-se Baniwa, Curipaco, Yanomami e pessoas falantes da lingua
nheengatu ou geral, vindos do Brasil, que se identificam como etnia geral .®

Os Baré do lado brasileiro fazem parte do municipio de Sao Gabriel
daCachoeira,” no Estado do Amazonas. E o municipio maisindio do Brasil e
0 terceiro maior municipio do pais em superficie: 109.000 km?, 90% dos
quais pertencem ancestralmente aos Indios e 81% foram demarcadas pelo
Decreto 1.775/96. Na Venezuela, os Baré fazem parte do municipio Rio
Negro, no Estado do Amazonas.

No Brasil, em 2007, aetniaBaré contavacom 10.275 pessoas (2.790
pessoas em 1998).8 A popul acéo estarepartidaem 183 comunidades® norio
Negro, baixoriolcanaebaixorio Xié, nacidade de Sdo Gabriel daCachoei-
ra, regido doAlto Rio Negro— Estado do Amazonas. NaVenezuel a, segundo
os dados do recenseamento nacional da populacdo de 2001, os Baré eram
em 2.815 pessoas (ALLAIS, 2004, p. 10). Essapopul acéo vive nas margens
doAltorio Negro, rio Guainiae em Atabapo, e nacidade de Puerto Ayacucho.
NaColémbia, os Baré vivem naregido do Alto Rio Negro e sobretudo norio
Xié (departamento daGuainia). A literatura colombianarecente ndo fornece
dados precisos sobre essaetnia. Alguns dadosindicam que, em 2000, existi-
am 100 Indios Baré naregido do Rio Negro (PEREZ, 2006, p. 7).

A antigalinguadaetniaBaré, denominadatambém baré, foi faladana
regido dabaciado rio Orinoco, naVenezuel a, atéaregido do baixorio Negro,
acidade de Manausincluida (OLIVEIRA, 1999-2000, p. 117). Segundo A.
Aikhenald (1995, p. 3), no século 19 einicio do século 20 o baré eraalingua
mais corrente na regido do Alto Rio Negro, as margens dos rios Baria,
Cassiquiare, Orinoco, Xié, Alto Guainia e Alto Atabapo. Posteriormente,
essalinguafoi substituidano Brasil pelo nheengatu ou geral e naVenezuela,
pelo espanhol.

Hoje, na Venezuela, na cidade de San Carlos de Rio Negro e nas
vilas de Solano e Santa Rosa de Amanadona, existem ainda Indios idosos
quefalam baré (MOSONY I; MOSONY|, J.C., 2000, p. 37) eumaindigena
linguista, LuisaElenaPérez de Borgo, pesquisae publicavisando transmitir
esse idioma as futuras geragGes. Em Puerto Ayacucho existe um curso de
lingua baré, ministrado pelo Baré Pompilio Yacame. A maioria dos Indios
falaespanhoal.

6 A etniagera ndo existe. No entanto, alguns indios, tendo “perdido a sua identidade étnica’ e falando a lingua
gera, se reconhecem como pertencendo & “etnia geral”.

7 O povoado remonta a 1668, o forte foi fundado em 1763 (L. Amazonas : 1852) e o municipio criado em 1891.

8  Esse aumento da populagdo num periodo de sete anos é pelo fato de que hoje mais pessoas se declaram
indigenas.

¢ A comunidade é composta de um conjunto de casas, as vezes uma capela (catdlica ou evangélica), as vezes uma
peguena escola e eventual mente um pequeno centro de salde.
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Quanto ao Brasil, existem comunidades em que os adultos falam
nheengatu e as criancas, portugués, e comunidades em gue adultos e cri-
ancas falam nheengatu. As criancas falam portugués por causa do ensino
na escola, atransmissao da lingua € entdo um desafio importante.

A CRENGCA NOS SERES ENCANTADOS, DOENCAS E CURA DOS BARE
DA AREA INDIGENA E DA CIDADE

Os encantados, no imaginario dos Baré, sdo seres sobrenaturais cha-
mados mawalis, maiwas ou majubas que vivem debaixo d’ agua em belas
cidades, onde el es sd0 « pessoas ». Alguns lugares do rio (geralmente onde
haredemoinhos) sdo mais predi spostos aabrigé-os, por serem consideradas
as portas de entrada do mundo encantado.

Esses seres podem encantar as pessoas que desobedecem as interdi-
¢cdes do grupo como: comer uma comida crual® ou frig;** comer sem se
lavar; ir afloresta quando se teve um sonho “mau” a noite;'? uma mulher
guando estd menstruada ndo deve tomar banho no rio, com excegdo se ela
esta estiver acompanhada por uma mulher idosa; 0 homem néo pode fazer
esforcos fisicos quando sua mulher tiver dado a luz e, finalmente, o casal
ndo deve comer certos alimentos como certas cacas ou peixes.

Caso ndo sefagao tratamento de uma pessoa que tenha desobedecido
a uma interdicdo, ela pode ser levada a0 mundo dos encantados.® Se a
pessoa desobedecer anatureza, durante a caga, ou se faltar ao respeito para
com o encantado (mawali ou maiwa), ela pode ser punida com doencas ou
mesmo com amorte.

OsBarédas areasindigenas procuram seguir essas prescricoes. Paraa
maioria dos Indios Baré que vivem na area urbana, 0s seres sobrenaturais e
0s casos de encantamentos também existem na cidade, embora em menor
guantidade, pois esses seres preferem as areas menos habitadas. As vezes
existe umadiferenca entre as crencgas dos jovens e das pessoas mais velhas
da area urbana. Para a maioria das pessoas idosas, as criancas e jovens de
hoje tém menos medo ou ndo acreditam nos seres encantados. Para outros,
hoje, sobretudo na cidade, existem menos casos de encantamento e antiga-
mente os seres sobrenaturais “ guardavam certos lugares’ ou, entdo, os jo-
vens tém mais poderes que esses seres.

10 O*“cru” ndo se refere somente aos alimentos que devem ser cozidos para serem comidos, mas aos alimentos mal
cozidos, como o peixe e acarne.

11 “Comer frio” significa comer uma comida cozida ndo esquentada ou mal esquentada.
12 O “sonho mau” &, sobretudo, aguele no qual se sonha com relagdes sexuais.
13 A pessoa morre, desaparece ou desmaia (perde os sentidos).
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Algunsjovensdacidade afirmam que nuncaviram os mawalis (maiwa),
ossalvajes (curupiras) e por isso ndo sabem se eles existem. Por outro lado,
osjovens gque acreditam nos seres encantados afirmam que o perigo existe
paratodos, tanto paraos que acreditam quanto paraaquel es que ndo acredi-
tam. Eles afirmam que pessoas ndo indigenas que moram em Séo Gabriel da
Cachoeirae que ndo acreditam em encantamentos, as vezes deixam aregido
muito doentes. Outrosjovens afirmam gue todos os habitantes dessa cidade
acreditam em encantamentos e em outras doencas que ndo entram no domi-
nio dabiomedicina, que mesmo aquel es que brincam com essas questées no
fundo eles acreditam e também procuram os pajés.

Quanto a crenca dos brancos no mundo dos encantados, existem
relatos em que os brancos assumem a cultura indigena, procurando cura e
respeitando as regras indigenas, e relatos de testemunhas que contam que
brancos foram mortos durante a caga ou nos rios por terem desobedecido
as regras. O fato de acreditarem ou ndo no mundo dos encantados e nas
doencas provocadas por outrem resulta daimpregnacao cultural com base
na narracdo transmitida de geracéo em geracéo.

As doencas que ndo entram no dominio da biomedicinatambém sao
as mesmas nacidade e naéreaindigena, com excegdo do mau-olhado que é
mais encontrado na cidade e é curada pelo rezador.** Para essas doencas
provocadas por seres sobrenaturais e por outrem, necessitam da medicina
tradicional. Faz parte damedicinatradicional dosBaré, ospajés, osrezadores
easparteiras. Devido ainfluénciadaculturados Brancosedaigrejacatdlica,
encontramos, entre os Baré, mais rezadores que pajés, mas 0s rezadores
Baré, na maioria dos casos tém em suas préticas elementos de pajelanca e
uma crenca no mundo dos encantados (maiwas, mawalis). No Brasil, suas
préticasde curaforam também influenciadas pel asreligides afro-brasileiras.

Além do pajé e do rezador, a parteira tem um papel importante na
regido. No seu trabalho elalevaem conta o desejo das mulheres, respeitando
asdimensdesreligiosas e culturais em torno do nascimento (BOY ER, 2006).
Ao lado de seu trabalho de acompanhamento da mulher grévida, ela pode
curar doencas, como “méae do corpo” (bolade gas como um feto queficana
barrigadamulher, supostamente dentro do Utero).

Alguns Baré preparam seus proprios remédios em casa, evitando as-
sim aintervencdo de um médico ou de um curandeiro. Por exemplo, as
pessoas fazem defumacdes com breu branco (Protium spp.)*® para se prote-
gerem das agles dos seres sobrenaturais.

As populacdesreivindicam um sistemade salde* completo” que asse-
gure a cobertura de todas as doengas e coloque a sua disposi¢ao todo um
conjunto de préti casterapéuticas. E assim que nas comunidades convivem o

4 Rezador: pessoa que trata os doentes com rezas e cultos aos santos da Igreja Catélica.
15 Essa planta é também citada pelos Baré como chicant, carafia e catamajaca.
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paj é, o rezador e 0 agente comunitario de salide. Cada patol ogiacorresponde
aum especialista, auma préticaterapéutica. Paj€, rezador, agente comunita-
rio de salide e médico constituem o quadrilatero da concepcdo de salde
desses indios, havendo um ressentimento quando um desses profissionais
ndo esta presente. .

Na cidade de S0 Gabriel da Cachoeira, existem muitos pajés. As
Vezes, pajés e rezadores deixam a sua vila paramorar nessa cidade, outros
vao “fazer avida’, como eles dizem, outros séo chamados para curar um
doente, se hospedam na casa do doente e depois acabam ficando nacidade.
Janaéareaindigenaé o doente que se hospeda na casa do pajé ou rezador. A
referénciaaos horérios de benzimento também mudadadreaindigenaparaa
cidade. Na primeira, normalmente, seis horas da manha ou seis horas da
tarde, na segunda, o horario pode ser mudado para apds a“novela das oito
danoite”, por exemplo. )

Em geral, mesmo na cidade, os Indios quando doentes procuram pri-
meiro o pajé ou rezador. Mas aordem naqual se decide procurar o profissi-
onal de salide pode variar segundo o nivel de escolaridade dapessoa. Assim,
guando U.D., professor, esta doente, ele procura primeiro o médico; se o
médico ndo encontra o diagndstico correto, ele procuraos curandeiros. Nas
cidades, a populacéo indigena, ou ndo, procuratambém o pajé ou o rezador
diante das doencas graves, quando o paciente é“ desenganado pelo médico”.
Os curandeiros seriam entéo a Ultima esperanga, como em muitas culturas
autoctones ou néo.

O KASIMAJADA: RITO DE INICIACAO

Antigamente, os [ ndios faziam duas cerimdniaskasimajada : umano
verdo e outra no inverno, que podia durar até doze dias. O kasimdjada era
destinado aos rapazes e mogas e exigiaum jejum dessesiniciantes, no qual
eles consumiam somente aguae chibé, caribé, vinho deacai (VIDAL, 1993,
p. 95). Ao final do jejum, havia uma cerimonia para “provar” a comida
chamada kariamé no Brasil e por alguns Indios daVenezuela. Essacomida
erafeita por muitos tipos de peixes e muita pimenta. Comiam-se também
frutos selvagens, beiju, farinhade mandiocae carne de algumas cacas. Toda
a comida devia ser soprada pelo pajé, durante uma noite inteira: com um
cigarro aceso o pajérezavae sopravaafumacado cigarro sobreacomida. A
comida eradistribuida primeiro aos jovensiniciantes e, depois, paratodaa
comunidade. Osjovensiniciantes e outros partici pantes se flagelavam com o
adabi.’s Durante as cerimonias kasimdjada, havia dancgas, cantos que con-

16 Adabi, chicote feito com cip6 ou galhos amarrados com curagua (milho de gréo duro e folhas “dentadas’). Nas
extremidades eram colocadas espinhas de peixe elétrico (electrophosus eletrictus), que feriam a pele (VIDAL,
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tavam histdrias dos primeiros ancestrais. Paraaprimeiradanca, osindiosse
ornamentavam de bel os cocares de penas e pintavam o corpo (VIDAL, 1993,
p. 95-96).

Hoje o rito deiniciagio é chamado kariama, pelos indios dafronteira
brasileira. Defato, € 0 mesmo nome dacomida. Kariama significaao mes-
mo tempo o ritual, acomidae o dom. NaVenezuela, osIndios guardaram o
mesmo nome, kasimédjada. Mas, obviamente o rito foi mudando, treze mu-
Iheresidosas entrevistadas que participaram do rito deiniciacéo (amaioriada
Venezuel a) relatam os cuidados com o corpo, o regime alimentar, o trabalho
eaformacdo em vistadavidaadulta, asinterdicbes etc. Quanto aos homens
idosos que participaram dos ritos de iniciacdo durante a adolescéncia, rela-
tam o seu trabalho naflorestae o seu aprendizado diante do comportamento
eresponsabilidade de homem adulto.

Hoje, osritos de iniciacdo quase desapareceram. Um Unico rezador
declarou fazer esse rito (kariamd) para suas filhas. Outros mencionaram
tentar reconstruir o rito, como “recuperacao” e valorizagdo daculturaBaré,
mastambém por acreditar que essa préticaéimportante paraas mocas. Mas,
mesmo aqueles que ndo praticam mais ritos de iniciacdo “antigo” para as
suas filhas, tentam remediar essa“falta’ de outra maneira. Assim, tanto na
Venezuela como no Brasil, mesmo que ndo fagam mais reclusdo para as
mocas durante a primeira menstruacao, os Indios das comunidades indige-
nas e mesmo muitos da cidade fazem algumas prescricdes para as jovens.
Eles tentam utilizar remédios de “antigamente”, fazer defumacdo quando
umamocaficamenstruada.

Durante a primeira menstruacdo, as mocas ndo devem comer certas
cacas ou peixes (grandes animai s sel vagens porque sao consi derados encan-
tados, sobrenaturais. Quanto aos peixes, € preciso evitar aquel es que possu-
em dentes, “barbas’ e peixes de couro — pele lisa, como a piraiba). As
mocas ndo devem também ir a floresta e a beira do rio para evitar serem
encantadas pel 0s seres sobrenaturais. Quanto aos remédios, umadas plantas
gue se da a mocga durante a sua primeira menstruacéo € a piripiriaca:’
utiliza-se um pedacinho da batata (porque se usar todaabatata, amulher ndo
terafilhos). Quando amocatoma essa planta, elapode comer peixes, cacas,
sem gue esses |he facam mal e néo terd jamais hemorragias. Essa planta
pode também ser passada nas pernas e nos pés para manter a distancia os
seres encantados.

1993, p. 95). Para 0 addbi do Brasil, no lugar da espinha de peixe elétrico, colocava-se tucum (Astrocaryum
aculeatum) encerado com breu (Protium spp.).

17 Néo encontrei 0 nome cientifico dessa planta. As Unicas referéncias € que os gal hos ral ados sdo utilizados contra
mordidas de cobra. (MELO, 2005) e que o tubérculo é utilizado pelas pessoas para se “transformarem em
onga’ (PERES, 2003, p. 329).
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Na Venezuela, algumas jovens da cidade vao ao rio quando estéo
menstruadas, mas a familia disse que o avd (curandeiro) instituiu um rito
guando €las ficaram menstruadas pela primeira vez, para que nenhum mal
Ihes aconteca. De fato, aldgicade taisritos € a de proteger as mocas. Nao
realizar algunsritos pode provocar namulher, nasuavidafutura, o risco de
ser atingidapor seres sobrenaturais, doencas e envel hecimento precoce.

Podemos afirmar que, apesar do ritual abreviado, de ritos menos com-
plexos e estabel ecendo menos“ sacrificio” paraasmogas, aeficaciadoritua
de iniciacdo é a mesma. Os Baré seguem de uma maneira ou de outra a
prescricdo em relacdo a menstruacdo. Essa etnia, que esta entre a sociedade
indigena e a sociedade ocidental, produz continuamente ritos, como, por
exemplo, beber um chaumaunicavez, quevai permitir ter salide por todaa
vida. Nao praticar um ritual significan&o construir um corpo cultural esocial.

Quanto aos homens, algunsinformantes, iniciados no kariama, expli-
cam que € necessario praticé-lo para lembrar aos jovens o seu trabalho e
responsabilidade e ndo utilizarem drogas porque, sem preparacao paraentrar
na vida adulta, os jovens sd0 expostos aos problemas da sociedade e eles
perdem asreferénciasdaculturaindigena.

Atua mente, osritos estdo sendo retomados por umacomunidade Baré,
mas com 0 objetivo de “recuperar” acultura. Somente homens participam
desses novos rituai s e ndo sdo realizados no periodo da primeira menstrua-
¢ao das mogas que antes determinavaarealizacao do ritual deiniciacao.

OS DABUKURIS

O dabukuri ou “festa dos frutos’ é uma cerimdnia complexa que
inclui troca de bens, de servicos e conhecimento entre os aliados, parentes
consanguineos e afins, 0 comércio entre 0s societérios onde o pagamento
podiaser feito no médio e no longo prazo, adistribui¢do de recursos, rel ati-
vamente raros, entre dois grupos de umaregido ou mais, uma série de dan-
cas e masicas ancestrais, que transmitem histérias de fratrias, de sibs e de
individuos. Existe 0 consumo de grandes quanti dades de alimentos e de bebi-
das, flagelacdo com o adabi (chicote) e os rituais sagrados e segredos do
Kilwai'® (VIDAL, 1994, p. 93-94).

Existem trés etimol ogias dapalavradabukuri. Naprimeira, dabukuri é
uma palavra baré, composta de (a) da (arvore), ibuku (fruta, produto) e ri
(nominalizador) (VIDAL, 1993, p. 227). A segunda indica que a palavra
dabukuri vem dalinguanheengatu e significaconsisténciadaamizade e da
boa vizinhancga, da amizade e conversacdo amena que conduz as aldeias
vizinhas ou certosgruposase encontrar etrocar entresi presentes e oferendas

18 Personagem importante da mitologia arawak.
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(SAAKE, 1968, p. 264 ; GONZALEZ, 1980, p. 101-102). A terceiraindica
que dabukuri significa “oferenda’ (OLIVEIRA, 1992, p. 97).

Segundo Vidal (1993, p. 94), os dabukuris eram normal mente cele-
brados durante dois dias'® durante o verdo. Eles eram organizados por um
grupo de quinze a vinte pessoas e tinham por objetivo oferecer presentes e
distribuir aos convidados frutos silvestres, o katibiya® e o cabecudo,? que
erao presente mais apreciado. O dabukuri se dividiaem trés celebractes. a
festadosfrutos, ado katibiya e umaterceirafesta, doscabecudos. O katibiya
erageralmente preparada pela parentel a uterinaou pela parentel a das espo-
sas dos homens do povoado.

Asfestas eram regidas pel as estrel as especialmente pela constel agdo
kambebukuri (Pléiade) eaKasowihiari (Orion). Quando surgiam essas cons-
telacdes, entendidas como dom do céu, praticava-se 0 jejum e se comegava
apreparar o dabukuri (PEREZ, 1988, p. 466).

Durante as festas de dabukur i, todos eram flagel ados (com o adabi),
osIndios* ouviam osanimais sagradosdo Kdwai,” que vinham paraabencado
dos frutos. Os homens tocavam instrumentos que podiam ser vistos pelas
mulheres como os yapururos, os pilones etc. (VIDAL, 1993, p. 94). Esses
instrumentos representavam o kiwai. Os homens e as mulheres vestiam-se
com seus mais bonitos trajes de gala, mas deixavam as costas nuas para
poder receber as* chicotadas’ (VIDAL, 1993, p. 94).22 No final darefeicéo,
elescantavam o Mariyé (marié)? paraosbailesde pilon e o Kamararadani?
(VIDAL, 1993, p . 94-95).

Desenvolveu-se aqui 0 aspecto do “dom” que existe no dabukuri. No
seu ensaio, Mauss (1991 [1923-24]; p. 150-151) nos apresenta o dom como
um “sistemade prestacfestotais’:

—ndo sdo os individuos, mas as col etividades que se obrigam
mutuamente, trocam e fazem contratos;

19 Pérez ndo confirma o nimero de dois dias indicado por Vidal, ele se pergunta: como umafestatdo importante
duraria somente dois dias? Segundo ele, o dakuburi deveria durar pelo menos uma semana (PEREZ, comunica-
¢80 pessoal, 2007).

20 Massa de mandioca ralada, prensada e enrolada em folhas.

21 Emys macrocephala Spix.

22 Mas para Pérez, somente eram flagelados agqueles que realizavam o rito de iniciagdo, provavelmente para
transmitir o carate (purG- purd ; depigmentacdo da pele, que eram insignias étnicas), (PEREZ, 2007, comunica
8o pessoal). Em relagio ao carate (purl-purd) ver : MARQUEZ; PEREZ. “ Exorcismo contra una epidemia de
sarampion que azota al Alto Rio Negro”. In: Actas de las | Jornadas de Antropologia Médica, vol. |, Arxiu
d Etnografia de Catalunya, Tarragona, 1983, p.152-183.

23 Canto dos “trovadores’ do Rio Negro acompanhado pela percussdo dos pés e dos pilones (instrumento de
musica arawak), mas sem as flautas (MARQUEZ; PEREZ, 1983, p. 178). Antes da colonizag8o, esses cantos
contavam anedotas, as mais espetaculares da vida indigena (PEREZ, 1983, p.569).

24 Canto que narra histérias e biografias.



CaperNOS CERU, série 2, v. 22, n. 1, junho de 2011 49

— as pessoas presentes nNo contrato sdo pessoas morais:. clas,
tribos, familias que se enfrentam e se opdem, como grupos, por
intermédio de seus chefes, ou das duas maneiras juntas;

— 0s que eles trocam ndo sdo exclusivamente bens e riquezas,
moveisou imoéveis, coisas Utei s economicamente. Sdo antesde
tudo cortesias, festins, ritos, servicosmilitares, mulheres, crian-
cas, dangas, festas, feiras onde 0 mercado é somente um dos
momentos e onde a circulacdo das riquezas € somente um dos
termos de um contrato mais geral e muito mais permanente;

— essas prestacdes e contraprestacdes se engajam sob umafor-
ma bastante voluntaria, através de presentes, mas de fato, sob
penade conflito privado ou publico, elas se revelam rigorosa-
mente obrigatrias.

Muitos ndios definem o dabukuri, como “uma festa para dividir os
bens entre as familias. Por exemplo, se havia trés familias, se dizia: ‘Se a
gente fizesse uma festa hoje na sua plantagdo’ ? Em seguida preparava e
tocavaflautasedividiaos produtosdacaca. Oshomensiam aflorestacolher
frutos. bacaba, pataua, tucum, etc., e as mulheres comecavam a fazer o
beiju e o kariama (sopa de peixes com muita pimenta)” .

OsIndios mais velhos falam do dabukuri com umagrande alegriae
evocam com nostal gia sua participacdo nessa festaquando eles eram crian-
cas. Eles contam que antigamente (até os anos 1940) os Baré faziam muito
dabukuri: eles iam pescar, cagar e iam oferecer os produtos a uma outra
comunidade. Havia trocas, que os Indios do Brasil chamam “devolver o
kariam&”: a outra comunidade davaem troca um outro produto, por exem-
plo, farinha, tapioca.

Essa “nostalgia’ lembra o tempo da abundancia e a troca entre as
comunidades. O que é10gico, poissegundo M. Mauss, “ o contrato eatroca’
530 antes de tudo “ mistura’: “ Misturamos as a mas nas coi sas; misturamos
as coisas nas almas. Misturamos as vidas e IS como as pessoas € as Coisas
misturadas saem cada uma de sua esfera e se misturam: é o que é precisa-
mente o contrato e atroca’ (MAUSS, 1991 [1950], p. 173).

Em geral, aposarealizacdo do dabukuri, oslagos de amizade entre os
participantes se desenvolvem e se mantém (SANTAELLA, 2004, p. 21). No
dabukuri todo mundo fazia doagdes e eradessamaneiraque seinstituiam as
relacdes entre os diferentesclas. M. Godelier, retomando o trabalho sobreo
dom escreve:

25 Kariama: rito de passagem nalingua nheengatu (BANIWA, 2007, p. 36) ; porque se perdeu 0 nome original, 0s
Indios do Brasil chamam o dabukuri de kariaméa
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Dar pareceinstituir s multaneamente umaduplarel agéo entre aquele que dae aquel e que
recebe. Umarel agéo de solidariedade, poisaguele quedapartilhao queeletem, ou aquilo
que ele & com aquele a quem ele d&, € uma relagdo de superioridade, pois aquele que
recebe o dom e o aceita, se colocaem dividadiante daquele quedeu. A partir destadivida,
eletorna-se 0 seu devedor, e por isso ele se encontra até certo ponto sob sua dependén-
cia, pelo menos durante todo o tempo em que ele ndo tiver aindarestituido o querecebeu
(GODELIER, 1996, p. 21).

De fato, a troca gjustava toda a vida da comunidade e as relactes
entre as comunidades: dar é instaurar relacdes. Sahlins, descrevendo a
teoriaprimitivado valor datroca, escreve:

A troca entre pessoas de grupos diferentes ndo responde somente a um “objetivo
moral”: fazer amizades. Masindependente do seu objeto, e qualquer utilitério que seja,
devemosevitar defazer inimigos. Todatransagao (...) € necessariamente umamanobra
estratégica, um ato de diplomacia socia (...). O bom método (...) ndo € de devolver
medidapor medida, segundo umaexigénciade reciprocidade rigorosamente equilibra-
da A estratégia mais hébil é a boa medida econémica, € de restituir com usura em
relacéo ao que recebemos, iniciativa que ndo deixa nenhum lugar as reivindicagdes.
Nesses encontros intergrupos, notamos uma tendéncia em “restituir o
céntuplo (SAHLINS, 1976 [1972], p. 323-324).

A generosidade marcou os I ndios que tiveram a oportunidade de par-
ticipar do dabukuri. O capitdo (chefe) F.S.G. (Brasil) teve aoportunidade de
participar desse evento, hoje sua comunidade toma o café da manha em
comum, ato que o faz lembrar essatroca e generosidade.

Pierre Clastres (1974, p. 27-28) afirma que, na América do Sul, o

chefe deve ser generoso de seus bens e generosidade parece ser mais
gque um dever: uma serviddo. Para esse autor, “avareza e poder ndo sao
compativeis; paraser chefe € preciso ser generoso”.
) Com a mudanca da cultura, a frequéncia dessa festa diminuiu, os
Indios apraticavam paraconcluir osritos deiniciacdo ou quando tinhamui-
tos frutos, até o seu desaparecimento total .26 Outras festas substituiram o
dabukuri, como se verda seguir.

OS NOVOS DABUKURIS: FESTAS RELIGIOSAS

Marquez e Pérez (1983, p. 179) jacolocaram em evidénciaarelacdo
estreita, entre os dabukuris e as festas religiosas (catélicas). Para esses
autores, a medida que as atividades europeias se intensificavam naregiao,

26 Em 1980, os indios Curipaco da comunidade Kapt Kuriamo (Playa Blanca), Departamento Cassiquiare,
Estado do Amazonas, Venezuela, realizaram a festa do Dabukuri, apds quarenta anos de proibicéo ndo somente
por motivo de crengas evangélicas mas também das autoridades venezuelanas locais ( PEREZ, 1983, p. 567).
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os dabukuris sobreviviam, porque eles ndo entravam em conflito direto
com as novasfestas, que se desenvolviam durante o inverno, ocasi 6es quando
podiam vir 0os ministros em grandes embarcacfes capazes de navegar so-
mente em aguas profundas. Apds a cheia do més de maio, comecavam as
festas europeias.

Depoiselas comegaram asubstituir asfestas antigas. Surgiu um grupo
deherdeirosdos antigos mestres de bailes e osvigjantesfluviaisespecializados
gue assumiram a*“ guardado Santo” eresponsaveisparapedir dinheiro para
0 Santo. Em muitasvilas apareceram também asirmandades, ordenstercei-
ras e folias, como organismos de agjuda mUtua diante da falta de recursos
paraorganizar afesta(MARQUEZ; PEREZ, 1983, p. 180).

Hoje, asfestas dos Santos sdo 0 novo dabukur i, nas quais hatambém
muita comida, frutos da caca e da pesca.?” As trocas sdo as mesmas. Em
algumas comunidades existem, durante afesta, dancasindigenasantigas. As
festas dos Santos comegaram também a se adaptar as “leis de Yurupari”.
Assim, antesde 1940, em San Carlos de Rio Negro, proibiam-se asmulheres
de tocar as imagens de Santos. Em compensacédo, elas monopolizavam a
imagem de Nossa Senhorado Carmo, como no passado elastinham o mono-
pdlio da flauta sagrada wari, sem poder tocar ou mesmo ver outras flautas
(MARQUEZ; PEREZ, 1983, p. 180).

Namaioria das vilas, as festas populares séo realizadas, hoje, sem a
presenca da Igreja oficial.?® Uma das festas de areas indigenas Baré mais
famosas no Brasil € afestado Divino em Marabitanas. Essa festa é citada
pelo naturalistaAlfred Russel Wallace, que viveu naregido do Rio Negro de
1849 a1852 (WALLACE, 19309, p. 344-45). Eleindicaque os habitantes de
Marabitanas eram famosos pela animagdo de suas festas. A festa bastante
conhecidadaVenezuelaé ade Santa Rosade Amanadona. Essas duasfestas
além de contar com pessoas das cidades, contam também com pessoas que
moram perto das fronteiras dos paises. As pessoas vao para dancar, encon-
trar amigos e parentes e pagar promessas.

E importante notar que sempre quem vai as festas sdo os antigos
habitantes ou familias deles. M étraux, estudando asfestasreligiosase o de-
senvolvimento comunitério naregido Andina, observaapertencacomunita
riadasfestas:

E durante as festas que o indio se percebe membro de um grupo bem definido, de
uma grande familia com a qual ele partilha os receios, os interesses e as esperan-

27 Mas os Baré perderam o processo de fermentacdo e de destilagéo das antigas bebidas (MARQUEZ;. PEREZ,
1983, p.184).

28 Antigamente o padre vinha paracelebrar asfestas, hoje, afatade padres e anovaformade organizagdo dalgreja
local que da mais poder aos leigos, faz com que muitas vezes toda a organizagdo (sagrada e profana) da festa
pertenga a comunidade.
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¢as. Mesmo aguel es que deixaram a comunidade h&a muito tempo sentem-se no dever
de voltar na ocasido dafesta do padroeiro davila. Nem a disténcia, nem os gastos os
impedemdevir (METRAUX, 1967, p. 239).

Aindaemrelacdo asfestas, outratrocaimportante entre aareaindige-
na e acidade é o fato de que os habitantes da vila de Marabitanas levam a
imagem do Espirito Santo (dafesta do Divino) em outras vilas e na cidade
Séo Gabriel daCachoeira, onde séo feitas novenas e aimagem é « passada »
de casaem casa: aproximacasaque vai receber aimagem aguarda durante
umanoiteeum dia.

Esses elementos fazem hoje parte da cultura dos Baré. Sem dlvida,
todos os aspectos encontrados hoje na cultura Baré, sdo uma“reinvencao”
desta nova maneirade ser Baré. O conceito de “invencéo” utilizado aqui
vem de E. Hobsbawn, no qual “astradicdes que aparecem ou pretendem ser
antigas sdo geralmente bastante recentes na sua origem e algumas vezes
inventadas’ (HOBSBAWN,1983,p.1).

Osinformantes Baré, sobretudo oslideres, insistem na“tradicéo” da
festa e crenca aos Santos, afirmando: “isso faz parte de nossa tradicéo”,
“isso existe hamuito tempo”, “isso foi sempreassim”. Essas afirmacfes sao
totalmente convincentes que uma pessoa que ndo tem a histéria presente
poderiapensar quetodas essas praticas teriam existido mesmo antes da col o-
nizacdo. 1sso confirma a reflexo de Mary (2000, p. 192), “é raro que o
empréstimo segja reconhecido como empréstimo ou como efeito de umain-
fluénciaexterna, origem de heterogeneidade”.

Defato, a“repeticdo” ea“reinvencao” sao doisinstrumentos neces-
sarios para gjudar a manter a “tradicdo” e a coeréncia de uma etnia em
periodo de mutagdo como os Baré. Ao analisarmos as festas dos Baré a
partir das teorias de E. Hobsbawn podemos ver que a tradicéo da festa se
repete a partir do costume, o qué ndo exclui ainovacéo e a mudanca (por
exemplo, asubstituicdo do dabukuri pelasfestasreligiosas) eofato derepe-
tir a festa criada, € um exemplo de convencdo ou rotina que transmite a
préticadafestaaos novos praticantes.

Com base nesses exemplos, pode-se confirmar que a cultura ndo se
perde total mente; novos costumes seinserem naculturaantiga. 1sso pode se
verificar com relacdo as crencas, encontram-se familiasem queaavo, amae
eafilhacontam as mesmas histérias e manifestam as mesmas crencas.

Além disso, como afirmou M. Carneiro da Cunha (1987 [1986], p.
116), esse processo de apego aostracos culturais, com risco de desaparecer,
€ comum naafirmacao étnica: aselecdo de alguns simbol os garante a conti-
nuidade e asingularidade do grupo.
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CONSIDERACOES FINAIS

Apobs a colonizagéo, os Bare, no decorrer da historia, endossaram o
status de populacdo cabocla, criolla ou indigena. Hoje, tanto paraos Indios
daareaindigenacomo paraosdacidade, assumir aculturaindigena é condi-
cdo de sobrevivéncia, pelo fato de as sociedades nacionais brasileiras e
venezuelanas serem atualmente mais favoraveis a situacdo dos Indios, ou
sgja, existe um melhor reconhecimento do grupo em relacdo a sua origem
amerindia. Os Indios |utam pelo seu territdrio, para o ressurgimento de sua
cultura: osmitosde fundacdo, sao reapropriados ap6s um longo periodo de
mesticagem cultural ede* desativacao” das especificidadesdaculturabaré.
Para recuperar a sua cultura, os Baré da érea indigena e da cidade, da
Venezuela e do Brasil, colocam esperancas sobre um e outro pais para con-
tribuir na*“ reconstrucdo de suaidentidade”, pensando que cada um conser-
vou mais elementosde suacultura: lingua, mitologiaetc.

A0 mesmo tempo em que os Baré da &rea indigena e da cidade con-
servaram arelagdo com o mundo encantado e a pajelanca, eles integraram
um sincretismo com areligido catdlica: crencas e cultos de varios santos, que
eles utilizam na sua prética de cura. E essa “integracdo” de crencgas ances-
trais e atuais de diversas origens que dao a eficacia e coeréncia as praticas
atuaisde curadiante das doencas|igadas ao mundo encantado e outras doen-
cas que ndo sao do dominio dabiomedicina.

Asfestasreligiosas s acontinuidade dasfestasancestrai's, elascongtitu-
em os novos dabukuris (trocas de dons) e sGo motivos deintercambios entre
os Baré de um pais e outro e entre os da area indigena e os da cidade.
Existem novosrituaisdeiniciacdo dasjovens: elasndo ficam maisfechadas
num lugar, mas em geral ficam em casa, sem ir aflorestaou ao rio, néo se
faz maisjegjum, mas serespeitam certasinterdices alimentares ou tomam-se
algunsremédiosdaflorestaou do quintal. Osrituaisforam modificados, mas
arelevanciaéamesmal
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