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H4 mais de dez anos, uma estudante de
Mestrado em antropologia social defendeu
uma dissertagio sobre um grupo de pessoas do
extremo-sul baiano que nio apenas se pensam
(no sentido forte da palavra) como “afroindi-
genas”, como desenvolvem uma série de com-
plexas reflexoes sobre essa expressio e sobre a
sua prépria situagio no mundo. Mesmo reco-
nhecendo a qualidade da dissertagdo, os exa-
minadores levantaram duavidas sobre o alcance
do termo e sobre a natureza das reflexées do
grupo. Por um lado, argumentando com o ca-
rater apenas “local” do processo estudado, sua
suposta incapacidade de produzir efeitos mais
“globais”. Por outro, com toda a delicadeza, su-
gerindo que a autora teria projetado suas pré-
prias ideias no discurso do grupo estudado.

De fato, nem o material etnografico, nem
a andlise de Cecilia Mello (ver, também,
MELLO 2003 e 2010) se acomodavam bem
a um certo cliché que ainda domina o pensa-
mento antropoldgico, mas que parece cada vez
mais dificil de ser sustentado: a certeza de que
nio temos nada de importante a aprender com
as pessoas com quem convivemos durante nos-
sas pesquisas. E isso seja porque elas realmente
nao seriam capazes de nos ensinar nada, seja
porque aquilo que eventualmente nos ensinam
¢ de curto alcance, limitado ao contexto paro-
quial em que vivem.

No entanto, em lugar de pretender “revelar”
o que seus amigos do Movimento Cultural Arte

Manha e do Umbandaum: Grupo Afroindigena
de Antropologia Cultural, sediados na pequena
cidade de Caravelas, no extremo-sul baiano,
estariam “realmente” querendo dizer ao se afir-
marem afroindigenas, a antropdloga preferiu
seguir de modo detalhado e profundo o que
eles efetivamente dizem, fazem e pensam a res-
peito de si mesmos, dos outros e dos mundos
de que participam.

Ela poéde aprender, assim, que “afroindige-
na’ quer dizer muitas coisas, “uma origem mi-
tica, um modo de descendéncia e uma forma
de expressao artistica” (MELLO, 2003, p. 73).
Que nio se trata de uma simples “justaposi-
¢io de duas influéncias ou formas de expressao
[...] distintas e irredutiveis”, mas de “uma ter-
ceira forma, com caracteristicas proprias”. Que
a “relagao que o grupo estabelece entre afros e
indigenas é nao apenas uma relacao de proximi-
dade entre dois mundos paralelos”, mas “uma
fusao ou interseccio entre esses dois mundos”
(MELLO, 2003, p. 96). Finalmente, que o
conceito foi elaborado com as mesmas técnicas
utilizadas na elaboracio de obras de arte. Em
suma, que ele mesmo ¢ “uma ‘técnica de rea-
proveitamento ou de reatualizaco por brico-
lage” (MELLO, 2003, p. 102) das experiéncias
histéricas vividas de diferentes maneiras pelos
membros do grupo como afros ¢ como indi-
genas. Observando que o conceito é sempre
“acionado em relagio a determinadas circuns-
tAncias e se refere a uma forma de expressio ou
linguagem e nio a uma identidade ou essén-
cia” (donde “seu potencial critico e politico”)
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(MELLO, 2003, p. 102), Cecilia Mello con-
clui que “ndo ¢ algo da ordem da identidade
nem mesmo do pertencimento, mas da ordem
do devir, do que se torna, do que se transforma
em outra coisa diferente do que se era e que, de
algum modo, conserva uma meméria do que se
foi” (MELLO, 2003, p. 95).

Em certo sentido, o desafio colocado pela
exploragio antropoldgica dessa nocio que apa-
rece ou reaparece, hoje, em tantas partes, nao
¢ mais do que a tentativa de elaborar em cha-
ve académica aquilo que os militantes afroin-
digenas do Artemanha ¢ do Umbandaum, de
Caravelas, explicaram para Cecilia em chave
existencial. O que significa também, acrescen-
temos, que, a0 Menos para os textos aqui reu-
nidos, o termo “afroindigena” tem justamente
uma origem afroindigena, elaborado por pes-
soas que gostam de pensar a si mesmas como
afroindigenas®.

X X X

E claro, entretanto, que nem tudo comegou
ai e que a sensibilidade de Cecilia para o que
presenciou e escutou tinha seus condicionantes.
Afinal, como escreveu Guimaries Rosa (1967)
no segundo capitulo do quarto preficio de
Tutaméia (“Sobre a escova e a davida”), “tudo
se finge primeiro; germina auténtico ¢ depois”.

As “origens” desse interesse afroindigena
poderiam ser remetidas a muitos acontecimen-
tos, pequenos e grandes. Aos tltimos j4 retor-
narei. Quanto aos primeiros, quem sabe se tudo
nao comegou — para nés, bem entendido —, no
longinquo ano de 1984 quando o americanista
Eduardo Viveiros de Castro orientou a disser-
tacao de mestrado do afro-brasilianista Marcio
Goldman, em que as oposicoes entre posses-
sdo e sacrificio, por um lado, e xamanismo e
totemismo, por outro, desempenhavam papel
central. Ou, jd bem depois, em 1997, quando,

em um encontro da ANPOCS — em uma des-
sas conversas informais de onde sempre saem
as melhores coisas desses encontros algumas
pessoas concordaram em torno da necessidade
de criar uma rede de intercAmbio intelectual e
académico que atravessasse as usuais divisoes
subdisciplinares.

A partir dai, em 1998, 2001, 2004, 20006,
2008, 2009, 2011 e 2012, tivemos Grupos
de Trabalho e Mesas Redondas em encontros
da ABA e da ANPOCS. A partir de 2004, no
ambito do PPGAS-Museu Nacional-UFR]J, o
NuTI (Nucleo de Transformagées Indigenas)
comegou a se expandir para formar a Rede
Abaeté ¢ o NAnSi (Nucleo de Antropologia
Simétrica). Mais de uma centena de encon-
tros foram realizados nas chamadas “Sextas na
Quinta”, no Museu Nacional. Em todas essas
ocasioes, pesquisadores trabalhando com socie-
dades indigenas ou com coletivos afro-ameri-
canos (bem como com outros temas) se viram
na situagao de ter que falar uns com os outros
— articulagdo que, sem duvida, vem revelando
seus efeitos, nas dissertagoes e teses defendidas
nos tltimos anos.

Em 2010, a americanista Marina Vanzolini,
supervisionada pelo afro-brasilianista Marcio
Goldman, comegou a desenvolver o projeto
“A Feiticaria nas Religioes de Matriz Africana
e nas Terras Baixas Sul-Americanas: um Estudo
Comparativo”, que propunha a incorporagio
do material amerindio, tendo como foco a
feiticaria, a cadeia de transformagoes 16gicas e
espago-temporais estabelecida entre as religioes
de matriz africana. Projeto no qual foi substi-
tuida pelo afro-brasilianista Gabriel Banaggia,
que, de algum modo, tenta recolocar a questao
a partir do ponto de vista oposto: como pensar
o material afro-brasileiro no contexto de teo-
rias que foram propostas nos tltimos anos para
o universo amerindio — questao ji presente em

sua tese de doutorado (BANAGGIA, 2013),
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assim como nas de Barbosa Neto (2012),
Siqueira (2012), Soares (2014) e Flaksman
(2014). O que talvez nos permitisse presun-
gosamente dizer que nés também vinhamos
tentando estabelecer nossa préopria relagio
afroindigena...

De qualquer modo, em todas essas situa-
¢bes, ocasides e instancias, o objetivo sempre
foi colocar em didlogo produgées etnogréficas
e reflexdes tedricas oriundas de dois dominios
tradicionalmente separados da antropologia, a
chamada etnologia dos indios sul-americanos e
a antropologia dos coletivos afro-brasileiros ou
afro-americanos, na esperanca de que, por meio
desse didlogo, fosse possivel trazer a luz novas co-
nexdes — e novas distingdes — entre esses campos.

X X Xk

Os grandes acontecimentos sio conhecidos
por todos. Ainda que os niimeros sejam algo
controversos, nido ¢ nada improvdvel que ao
longo de cerca de 300 anos, quase 10 milhoes
de pessoas tenham sido embarcadas a forca
da Africa para as Américas, na maior migra-
¢do transoceinica da histéria. Desses, uns 4
milhées chegaram ao que hoje chamamos de
Brasil — onde, sabemos, jd viviam milhoes de
indigenas, vitimas de um genocidio que, nun-
ca ¢ demasiado lembrar, ao lado da didspora
africana sustenta a constituicio do mundo
moderno. Nessa histdria, que ¢ a de todos nds,
coexistem poderes mortais de aniquilagao e po-
téncias vitais de criatividade.

Nesse sentido, ndo ¢é exagerado afirmar
que o encontro entre “afros” e “indigenas”
nas Américas ¢ o resultado do maior processo
de desterritorializacao e reterritorializacio da
histéria da humanidade. Por isso, nio deixa
de ser curioso e espantoso que tenha recebi-
do tdo pouca atengao — e isso de dois modos
complementares.
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Como j4 observava Roger Bastide em 1973,
“os antropdlogos se interessaram sobretudo pe-
los fendmenos de adaptacio dos candomblés
africanos a sociedade dos brancos e a cultura
luso-catdlica” (BASTIDE, 1976, p. 32; ver
também BASTIDE, 1974). O que quer dizer,
por um lado, que nio se escreveu muito sobre
o que Bastide chama de “encontro e casamento
dos Deuses africanos e dos Espiritos indigenas
no Brasil”. Mas, quer dizer, sobretudo, que
aquilo que foi escrito, o foi, em geral, a partir
de um ponto de vista que subordinava a rela-
¢ao afroindigena a um terceiro elemento que
estruturava o campo de investigacio: o “branco
europeu”. Ou, se preferirmos, o ponto de vis-
ta do Estado com seus problemas de “nation
building’, em que a Unica identidade legitima,
evidentemente, ¢ a identidade nacional.

O branqueamento ou a estatizagio da
relagao afroindigena nao marca apenas as
investigacoes académicas. Como se sabe, no
caso brasileiro, assim como em muitos outros,
o encontro e a relagio afroindigena, devida-
mente submetidos “4 sociedade dos brancos”,
foram pensadas com base naquilo que se con-
vencionou chamar “mito das trés racas”. Relato
que elabora, justamente, a “contribui¢ao” de
cada uma dessas “ragas” para a constitui¢io da
“nagao brasileira” em um processo evidente-
mente encabecado pelos brancos.

Se os afroindigenas de Caravelas estdo ten-
tando se livrar desse mito, é porque bem sa-
bem que os mitos das classes dominantes tém o
mau costume de produzir efeitos muito reais. £
nesse sentido que sua elaboragao do afroindige-
nismo possui uma dimensio mitica (MELLO,
2003, p. 73 — ver acima). Pois o mito, como
lembram Deleuze e Guattari (1972, p. 185),
nio ¢ “uma representagio transposta ou mes-
mo invertida das relagoes reais em extensio”;
ao contrdrio, ele “determina, conforme o pen-
samento e a prdtica indigenas, as condigoes
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intensivas do sistema”: o mito “ndo é expres-
sivo, mas condicionante”. E a criacio de novas
condigoes e condicionantes inevitavelmente faz
parte de toda luta politica.

A nés, por nossa vez, caberia acompanhar
esse movimento e libertar a relagio afroindige-
na da dominagio e do ofuscamento produzido
pela presenca dessa varidvel “maior”, os “bran-
cos”. O que significa tentar praticar aquilo
que, seguindo o exemplo do autor de teatro
Carmelo Bene, Deleuze denomina operagio
de “minoracao” (DELEUZE; BENE, 1979): a
subtracio da varidvel majoritdria dominante de
uma trama faz com que esta possa se desen-
volver de um modo completamente diferente,
atualizando as virtualidades bloqueadas pela
varidvel dominante e permitindo reescrever
toda a trama.

Porque, afinal, talvez seja por isso que a pro-
ximidade fisica entre amerindios e afro-ameri-
canos — o fato inelutdvel de que, ao longo dos
séculos, e ainda hoje, eles nao puderam deixar
de estabelecer e de pensar suas relagoes — esteja
acompanhada de um afastamento tedrico que
faz com que delas nao saibamos quase nada.
Afastamento que faz com que suas sociedades,
culturas, cosmopoliticas raramente tenham
sido estudadas e analisadas em conjunto, prefe-
rindo-se, em geral, aproximagdes tedricas com
a Melanésia, a Sibéria ou mesmo com a prépria
Africa. O que muitas etnografias recentes vém
mostrando ¢ que a riqueza com a qual a relagio
afroindigena vem sendo pensada pelos cole-
tivos nela interessados nio encontra nenhum
paralelo digno na reflexdo académica.

X X X

Aqui, como costuma dizer Isabelle Stengers
(2007, p. 45), ¢é preciso ir mais devagar e co-
megar por sublinhar os riscos desse empre-
endimento, deixando claro desde o comeco

as imagens que nio gostarfamos que o termo
afroindigena evocasse, os clichés que nao gos-
tarfamos que ele desencadeasse. Porque nio se
trata de pensar o que poderfamos chamar, em
sentido forte, a relacio afroindigena nem de um
ponto de vista genético (no sentido amplo do
termo), nem a partir de um modelo tipolégico.
Nao se trata de génese porque nio se trata de
determinar o que seria afro, o que seria indige-
na e o que seria resultado de sua mistura — ou,
eventualmente, o que nao seria nem uma coisa
nem outra. E isso seja em um sentido propria-
mente bioldgico ou genealdgico, seja em sen-
tidos cultural, social etc. Nao se trata de um
problema de identidade.

Nio ¢ incomum, contudo, que ao evitar o
fogo da génese os antropélogos caiam na frigi-
deira da tipologia onde, fingindo fazer abstra-
¢ao das conexoes genéticas, acaba se chegando
exatamente no mesmo lugar. Estabelecer um
tipo (ideal ou nio, pouco importa) afro puro,
um tipo indigena puro, e quantos tipos inter-
medidrios forem, nao ¢, de modo algum, o
nosso propésito. Nem os modelos historicistas,
explicitos ou disfarcados, nem os estrutural-
funcionalistas (idem) nos parecem possuir
qualquer utilidade aqui. Trata-se, na verdade, de
identificar e contrastar nao aspectos histéricos,
sociais, ou culturais em si, mas principios e
funcionamentos que podem ser denominados
amerindios e afro-americanos em funcio das
condigoes objetivas de seu encontro. Pois o que
se deve comparar nao sao tragos, aspectos ou
agrupamentos culturais, mas os principios a
eles imanentes.

Observemos, igualmente, que esse enfoque
privilegiando comparagées e interagoes afro-
-indigenas poderia, também, conduzir a pro-
du¢io de contribuigoes inovadoras ao campo
das chamadas “relagées interétnicas”. Sabe-se
bem como a histdria de diversos paises ame-
ricanos foi contada, em uma chave ideoldgica,
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com énfase sobre o encontro das “trés racas”
que teriam harmoniosamente constituido a na-
¢ao. E supérfluo denunciar o cardter mistifica-
dor desse tipo de narrativa, mas talvez valha a
pena assinalar que ela reelabora um fené6meno
que indubitavelmente nio pdde deixar de ter
ocorrido. Como escreveu Roger Bastide, “nao
sao as civilizacoes que estao em contato, mas
os homens”, e cabe a nés tentar descobrir e
pensar o que aconteceu e ainda acontece nesses
encontros. Por outro lado, nunca se enfatizou
suficientemente que a natureza das relagoes
que unem os vértices do tridngulo das “trés ra-
cas” nio pode ser a mesma, caso se considere
as relagoes entre dominantes e dominados ou
apenas aquelas entre os segundos’.

Ora, essas relacoes ocorrem entre elabo-
racdes que se situam em diversas dimensoes:
socioldgicas, mitoldgicas, religiosas, epistemo-
l6gicas, ontoldgicas, cosmopoliticas. E ¢ cla-
ro que trabalhos especificos podem tematizar
uma ou vérias dessas dimensées, isoladamente
ou em conjunto. Trata-se, em ultima instincia,
de extrair consequéncias tedrico-experimen-
tais efetivas das criticas antropoldgicas que,
a0 longo dos dltimos cem anos, vém insis-
tindo na impossibilidade de determinagio de
qualquer “grande divisor” capaz de distinguir
substantivamente os coletivos humanos entre
si. Impossibilidade tanto mais evidente quan-
to as transformagoes empiricas em curso na
paisagem sociocultural do planeta mostram a
aceleracio simultdnea dos processos aparente-
mente contraditérios de convergéncia e diver-
géncia, mimetismo e diferenciacao, dissolugao
e endurecimento das fronteiras (tanto objetivas
como subjetivas) entre os coletivos. Estas difi-
culdades devem ser levadas a sério, permitindo
a elaboragao de abordagens alternativas que
afirmem a fecundidade epistemoldgica de tais
impasses e os situem no coragio da produgio
antropolégica.
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Tentando escapar do cliché antropolégico
que quer nos prender 2 mera determinagio
de variedades culturais e universais humanos,
0 que se visa é 0 mapeamento das premissas
epistemoldgicas, ontolégicas, cosmopoliticas
imanentes aos discursos nativos, o que, de ime-
diato, revela que nio hd nenhuma razio para
confinar o procedimento a uma drea etnogri-
fica ou a um “tipo” de sociedade. Trata-se de
explorar — 4 luz de contribuigées tedricas re-
centes em torno da “antropologia simétrica” e
dos “grandes divisores” — a questdo da poten-
cialidade tedrica e/ou heuristica dessas distin-
¢oes entre sociedades, e a de sua superagao. E
trata-se em seguida de estimular um didlogo
que, retomando a melhor tradi¢dao antropols-
gica, confronte as contribuigoes especificas das
pesquisas realizadas em sociedades “indigenas”
e “complexas”, a fim de que possam se fecundar
reciprocamente, escapando do aprisionamento
em circulos restritos de especialistas e das ex-
cessivas concessoes aos clichés dominantes.

Isso significa, sobretudo, evitar o risco de
simplesmente reproduzir, num estilo, talvez,
mais sofisticado, os cldssicos debates em tor-
no do chamado sincretismo religioso e, assim,
isolar tracos de culturas originais puras que te-
riam se mesclado, formando cada manifestagio
sociocultural especifica. Ao contrério, o ponto
¢ a delimitagao e o contraste de principios cos-
mol6gicos amerindios e afro-brasileiros, sem
perder de vista nem sua especificidade, nem as
condigoes histéricas de seu encontro.

Se quiséssemos seguir um modelo, poderia-
mos denomindi-lo, talvez, transformacional, em
um sentido andlogo, mas nio idéntico, ao que o
termo possui nas Mitoldgicas, em que Lévi-Strauss
(1964-1971) nao descarta as conexdes histéricas,
genéticas e mesmo tipoldgicas entre amerin-
dios, mas desenvolve um procedimento que visa
contornar e superar essas obviedades. Seguindo
exemplos mais recentes, como o de Marilyn
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Strathern (1988) na Melanésia, talvez seja possi-
vel tratar desse modo materiais afro-americanos
em conexio com materiais amerindios.

Por outro lado, essas “transformagées” tam-
bém devem ser pensadas no sentido deleuziano
sugerido acima (o de um procedimento de mi-
noragio por extragido do elemento dominante)
e em um sentido guattariano, porque as cone-
xdes que se pretende estabelecer nao sao nem
horizontais, nem verticais, mas transversais. Ou
seja, ndo se trata de encarar as variagdes nem
como variedades irredutiveis umas as outras,
nem como emanagbes de um universal qual-
quer conectando entidades homogéneas: as
conexodes se dio entre heterogéneos enquanto
heterogéneos. E é por isso que quando esses ele-
mentos se encontram concretamente, eles sem-
pre determinam, como lembra Cecilia Mello, o
processo que Guattari denomina heterogénese,
uma relagdo de diferencas enquanto diferengas.

Trata-se, pois, de proceder a um confronto
entre cosmopoliticas e coletivos em principio
heterogéneos que poderia servir para seu escla-
recimento mutuo, evitando o evolucionismo
no plano histérico, o dualismo no plano onto-
l6gico e o maniqueismo no plano ético. O pro-
cedimento nio ¢é, portanto, do concreto para o
abstrato, como o bom senso sugeriria. Ao con-
trério, trata-se de comegar em um plano bem
abstrato, um pouco como naquilo que Deleuze
e Guarttari (1980, p. 501) chamam “método di-
ferencial”, que procede das distingoes abstratas
para as misturas concretas. Ou seja, é preciso
distinguir analiticamente bem para melhor en-
tender as aliangas e os agenciamentos efetivos
que produzem as misturas concretas.

* K %

E preciso, pois, proceder com cautela, mas
o esfor¢o para colocar em didlogo materiais
amerindios e afro-americanos tao heterogéneos

permite desde jé entrever ao menos trés tipos
de elaboracdo. Em primeiro lugar, contextos
nos quais os préprios coletivos se definem,
mais ou menos diretamente, como afroindi-
genas. Este ¢, ja vimos, o caso do grupo estu-
dado por Cecilia Mello, mas também, de uma
forma completamente transformada, aquele
apresentado por Rafael Santos (ver também
SANTOS, 2010). No primeiro caso, um gru-
po de pessoas tradicionalmente classificadas
como “afro” estabelece uma relacio com as
virtualidades “indigenas” que atravessam sua
existéncia; no segundo, um grupo classificado,
e mesmo autoclassificado, como indigena traga
uma conexio e incorpora de modo particular
uma série de prdticas muito reais em geral ti-
das como “afro”, rearticulando de alguma for-
ma as fronteiras entre o “afro” e o “indigena’.
Coletivos como o que Cecilia Mello estudou
estao, hoje, espalhados por toda a parte (ver,
por exemplo, FLORES, 2013); processos de
interagio entre indigenas e religides de matriz
africana aparecem, hoje, em inimeros contex-
tos empiricos ainda muito pouco estudados
(ver, por exemplo, COUTO, 2008; LIMA,
2013; MACEDO, 2007; UBINGER, 2012).

Em segundo lugar, temos as situacoes em
que coletivos autodefinidos como amerindios e
coletivos autodefinidos como afro-americanos
se encontram e interagem efetivamente — mes-
mo que, como costuma acontecer frequente-
mente, esses eNCONtros € interagdes possam ser
tio codificados que correm o risco de passar
desapercebidos. Este é, parece-me, o caso apre-
sentado por Julia Sauma (ver também SAUMA,
2013 — além de Félix, 2011), o qual, ainda
que a autora esteja apenas comegando a elabo-
rar esse encontro e essa interacio, revela todo
um potencial dos estudos quilombolas ainda
muito longe de ter sido explorado.

Os ensaios de Marina Vanzolini, o de
Edgar Rodrigues Barbosa Neto, com quem a
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primeira dialoga diretamente, bem como aque-
le de Valéria Macedo e Renato Sztutman, reve-
lam uma outra possibilidade. Aquela em que
¢ 0 analista que se faz, de diferentes maneiras,
afroindigena, promovendo, e mesmo for¢ando,
passagens entre materiais tradicionalmente des-
tinados a incomunicabilidade, devidamente fe-
chados em seus nichos académicos de protegao.

Marina Vanzolini (ver também
VANZOLINI, 2006, 2010) justapde, assim,
por um lado, o feitico xinguano e o feitico tal
qual aparecem nas religides de matriz africana,
e, por outro, o xamanismo amerindio e a nogao
afro-brasileira de axé, demonstrando a fecun-
didade de um tipo de operagio estranhamente
ausente em nossa antropologia até hoje. Nao ¢é
dificil imaginar como o mesmo procedimen-
to poderia enriquecer debates tao tradicionais
quanto aqueles confrontando temdticas clas-
sicamente tidas como “indigenas” (totemis-
mo, xamanismo, multiplicidade horizontal
de espiritos...) e temdticas em geral conside-
radas “afro-americanas” (sacrificio, possessao,
pantedes hierarquizados de divindades e assim
por diante) e que, no entanto, todos sabemos
que podem ser encontradas, segundo distintas
transformacoes, dos dois lados do divisor.

O ensaio de Edgar Rodrigues Barbosa Neto
(ver também Barbosa Neto 2012) nos ensina,
como explica o autor, de que modo uma com-
paragio mais implicita do que explicita (que
ele denomina “molecular”) pode ajudar a livrar
um campo de estudos dos clichés e fantasmas
que o assolam. O esfor¢o dos etnélogos em
pensar os indigenas de um ponto de vista que
nao ¢ o do Estado revela que o mesmo pode ser
a0 menos tentado no campo afro-americano,
aparentemente mais suscetivel a esse tipo de
captura feiticeira, como a denomina o autor.
O “contrafeitico” etnoldgico ao enfeiticamento
sociolégico dos estudos afro-brasileiros sugere,
por sua vez, a possibilidade de que algo nesses
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estudos possa servir de “contrafeitico” para ou-
tros clichés e fantasmas que, sem davida, tam-
bém existem no campo da chamada etnologia
indigena.

E exatamente o que faz o texto de Valéria
Macedo e Renato Sztutman (ver também
MACEDO, 2010; SZTUTMAN, 2012), que,
de algum modo, molariza o procedimento su-
gerido por Barbosa Neto. A partir de um cru-
zamento de nogdes guarani e afro-brasileiras
que poderiam, grosso modo, ser traduzidas por
“forca”, os autores demonstram como estudos
sobre a nogao de pessoa oriundos do segun-
do campo permitem uma releitura criativa do
que foi etnografado no primeiro (e vice-versa,
evidentemente).

Para concluir e permitir que o leitor vd di-
reto ao que interessa — o material etnogréfico
analisado nos ensaios que se seguem —, eu diria
apenas que creio que a relagio afroindigena tem
um alto potencial de desestabilizagao do nosso
pensamento, e que, por isso mesmo, poderia
estar no cora¢ao de uma antropologia que eu
chamaria “de esquerda”, no sentido proposto
por Gilles Deleuze (2004) em sua conhecida
entrevista a Claire Parnet. Uma antropologia
que se concentra nas diferengas enquanto tais,
que leva efetivamente a sério e parte do que as
pessoas pensam e que aposta que sio apenas
os problemas que elas levantam que permitem
manter-se em movimento, escapar dos clichés
que nos assolam e, assim, pensar diferente.

Notas

1. Este texto foi apresentado no evento “Olhares
Afro-

Indigena”, do Ciclo “Sextas do Més”, do Programa

Cruzados - Ensaios de Antropologia
de Pés-Graduagio em Antropologia Social da
Universidade de Sao Paulo, em 9 de maio de 2014,
do qual participei com Julia Sauma e Marina

Vanzolini, que, em diferentes momentos, j4 haviam

cadernos de campo, Sao Paulo, n. 23, p. 213-222, 2014



220 | MArRc1o GOLDMAN

trabalhado comigo. Eu gostaria de agradecer, em
especial, a Adriana Queiroz Testa, pelo convite e
pela organizagio do evento. Pouco depois, Luisa
Girardi — a quem também agradeco — teve a ideia
de reunir as apresentacoes em uma segdo especial
do Cadernos de Campo. As nossas apresentagoes,
acrescentamos contribui¢oes que Edgar Rodrigues
Rafael Barbi

Valéria Macedo ¢ Renato Sztutman haviam apre-

Barbosa Neto, Costa e Santos,
sentado no Semindrio Temdtico “Novos Modelos
Comparativos: Investigacoes Sobre Coletivos Afro-
Indigenas”, coordenado por Beatriz Perrone Moisés
e por mim nos Encontros da ANPOCS de 2011
e 2012. Além de um texto de Cecilia Campello
do Amaral Mello, cuja dissertacio de Mestrado,
como veremos, estd, de algum modo, na origem
desse interesse afroindigena. Finalmente, gostaria
de agradecer, e muito, aos comentdrios de Gabriel
Banaggia.

2. B por isso, também, que decidimos nao respeitar a
convengio ortografica e grafar “afroindigena” em lugar
de “afro-indigena”. A subtracao do hifen visa assinalar,
como sugerem os amigos de Cecilia em Caravelas, que
se trata de um processo de variagio continua, oscilan-
do entre os limites puramente tedricos da oposicao
e da identificagio. Ao mesmo tempo, sugere que os
campos disciplinares especializados no tratamento de
cada um dos termos separados pelo hifen teriam mui-
to o que aprender com isso.

3. Nesse sentido, se hd um exemplo a seguir, este ¢,
sem sombra de davida, o grande livro de Anne-
Marie Losonczy (1997). Nele, a autora propée uma
“antropologia do interétnico”, capaz de pensar a
relagio entre os afro-colombianos ¢ os indigenas
Emberd da regido do Chocé, no Pacifico colombia-
no, de um modo que nio a reduza a simples reagio
A dominagio branca, nem ao mero contraste entre
duas identidades — nao importa se tidas como “pri-
mordiais” ou como constituidas por “contraste”. Ao
contrdrio, tratar-se-ia de pensar situagoes como essas
a partir das alteridades imanentes que cada cultura

jd comporta e que, relacionadas com as alteridades

imanentes de outra cultura, sio capazes de tracar
espagos de intersecio em que as chamadas relacoes
interétnicas nio sio redutiveis nem 2 ignorancia re-
ciproca, nem a violéncia aberta, ¢ nem a fusio ho-
mogeneizadora. E ¢ isso o que permite a Losonczy
propor um retorno ao tema do sincretismo, desde
que encarado como “figura politica” (LOSONCZY,
1997, p. 402-4006).

Referéncias bibliogrificas

BANAGGIA, Gabriel. As For¢as do Jaré: Movimento
e Criatividade na Religido de Matriz Africana da
Chapada Diamantina. Tese de Doutorado — Museu
Nacional, UFR]J, Rio de Janeiro, 2013.

BARBOSA NETO, Edgar R. A mdquina do mundo: va-
riagdes sobre o politelsmo em coletivos afro-brasileiros.
Tese de Doutorado — Museu Nacional, UFR], Rio de
Janeiro, 2012.

BASTIDE, Roger. As Américas negras. Sao Paulo: EDUSE,
1974 [1967].

. La rencontre des Dieux africains et des Esprits
indiens. In: AfroAsia, v. 12, p. 31-45, 1976 [1973].
COUTO, Patricia N. de A. Morada dos encantados: iden-
tidade e religiosidade entre os tupinambd da Serra do
Padeiro — Buerarema, BA. Dissertagio de Mestrado —
Faculdade de Filosofia e Ciéncias Humanas, UFBA,

Salvador, 2008. Salvador.

DELEUZE, Gilles; BENE, Carmelo. Superpositions.
Paris: Minuit, 1979.

DELEUZE, Gilles; GUATTARI, Félix. LAnti-Oedipe:

capitalisme et schizofrénie. Paris: Minuit, 1972.

. Mille plateaux. Paris: Minuit, 1980.

DELEUZE, Gilles; PARNET, Claire. LAbécédaire de
Gilles Deleuze (DVD produzido e dirigido por Pierre-
André Boutang), 2004.

FELIX, Camila C. “Eles sido cristios como nds”> humanos e
encantados numa comunidade quilombola amazonica.
Dissertacao de Mestrado - Instituto de Filosofia e Ciéncias
Sociais (IFCS), UFR], Rio de Janeiro, 2011.

FLAKSMAN, Clara M. Narrativas, relacdes e ema-

ranhados: Os enredos do candomblé no Terreiro do

cadernos de campo, Sdo Paulo, n. 23, p. 213-222, 2014



Gantois, Salvador, Bahia. Tese de Doutorado - Museu
Nacional, UFR]J, Rio de Janeiro, 2014.

FLORES, Luiza. Os comanches e o preniincio da guerra:
Um estudo etnogrdlco com uma Tribo Carnavalesca de
Porto Alegre/RS. Dissertagdo de Mestrado - Instituto
de Filosofia e Ciéncias Sociais (IFCS), UFR]J, Rio de
Janeiro, 2013.

LEVI-STRAUSS, Claude. Mythologiques (4 vols.). Paris:
Plon, 1964-1971.

LIMA, Clarissa de P M. Corpos abertos: sobre enfeites e
objetos na Vila de Cimbres (T1. Xukuru do Ororubd).
Dissertagio de Mestrado - UFSCAR, Sao Carlos, 2013.

LOSONCZY, Anne-Marie. Les saints et la forét: rituel, so-
ciété et figures de I'échange entre noirs et indiens emberd.
Paris: UHarmattan, 1997.

MACEDO, Valéria. Nexos da Diferenca. Cultura e
Afeccio em wma Aldeia Guarani na Serra do Mar.
Tese de Doutorado - Faculdade de Filosofia, Letras e
Ciéncias Humanas, Universidade de Sao Paulo, Sio
Paulo, 2010.

MACEDO, Ulla. A “dona do corpo”: um olhar sobre a re-
produgcio entre os Tupinambid da Serra - BA. Dissertacao
de Mestrado - Faculdade de Filosofia e Ciéncias
Humanas, UFBA, Salvador, 2007.

MELLO, Cecilia C. do A. Obras de arte e conceitos: cultura
e antrapologia do ponto de vista de um grupo afro-indige-
na do sul da Babia. Dissertacio de Mestrado — Museu
Nacional, UFR]J, Rio de Janeiro, 2003.

. Politica, meio ambiente e arte: percursos de um
movimento cultural do extremo sul da Bahia (2002-
2009). Tese de Doutorado - Museu Nacional, UFR],
Rio de Janeiro, 2010.

ROSA, Joao G. Tutaméia — Terceiras estérias. Rio de

Janeiro: José Olympio, 1967.

autor Marcio Goldman

A RELAGAO AFROINDIGENA | 221

SANTOS, Rafael B. C. e. A cultura, o segredo e o indio:
diferenca ¢ cosmologia entre os Xakriabd de Sio Jodo
das Missoes/MG. Dissertagio de mestrado - Faculdade
de Filosofia e Ciéncias Humanas, UFMG, Belo
Horizonte, 2010.

SAUMA, Julia E The deep and the Erepecuru: Tracing trans-
gressions in an Amazonian Quilombola territory. Tese de
Doutorado - University College, London, 2013.

SIQUEIRA, Paula. O sotaque dos santos: movimentos
de captura e composicio no candomblé do interior da
Babia. Tese de Doutorado - Museu Nacional, UFR],
Rio de Janeiro, 2012.

SOARES, Bianca A. Os candomblés de Belmonte: varia-
¢do e convengio no sul da Babia. Tese de Doutorado
- Museu Nacional, UFR]J, Rio de Janeiro, 2014.

STENGERS, Isabelle. La proposition cosmopolitique.
In: Lolive, J.; Soubeyran, O. (orgs.). L’Emergence des
cosmopolitiques. Paris: La Découverte, 2007, p. 45-68.

STRATHERN, Marilyn. The gender of the gift: Problems
with women and problems with society in Melanesia.
Berkeley: University of California Press, 1988.

SZTUTMAN, Renato. O profeta ¢ o principal: a acio po-
litica amerindia e seus personagens. Sao Paulo: EDUSPE,
2012.

UBINGER, Helen C. Os tupinambd da Serra do Padeiro:
religiosidade e territorialidade na luta pela terma indigena.
Dissertagio de Mestrado - Faculdade de Filosofia e Ciéncias
Humanas, UFBA, Salvador, 2012.

VANZOLINI, Marina. Centralizagio e faccionalismo: ima-
gens da politica no Alto Xingu. Dissertagio de Mestrado
- Museu Nacional, UFR], Rio de Janeiro, 2006.

. A flecha do civime: o parentesco e seu avesso segundo
os Aweti do Alto Xingu. Tese de Doutorado — Museu
Nacional, UFR]J, Rio de Janeiro, 2010.

Professor do Programa de Pés-Graduacio em Antropologia Social, Museu
Nacional, Universidade Federal do Rio de Janeiro; bolsista do CNPq e da
FAPER]. Autor de Razdio e Diferenca: Afetividade, Racionalidade e Relativismo
no Pensamento de Lévy-Bruhl (Rio de Janeiro: UFR]/Grypho, 1994), Alguma
Antropologia (Rio de Janeiro: Relume Dumard, 1999), Como Funciona a

cadernos de campo, Sao Paulo, n. 23, p. 213-222, 2014



222 | MArRc1o GOLDMAN

Democracia: Uma Teoria Etnogrifica da Politica (Rio de Janeiro: 7 Letras,
2000) e How Democracy Works: An Ethnographic Theory of Politics (Londres,
2013). Em colaboragao com Moacir Palmeira, organizou Antropologia, Voto e
Representagio Politica (Rio de Janeiro: Contra Capa, 1996); em colaboracio
com Miriam Hartung, organizou o Dossié Politicas e Subjetividades nos “Novos
Movimentos Culturais” (Florianépolis: Ilha. Revista de Antropologia, 2009); e,
em colaboragao com Mae Hilsa Mukalé, editou Do Lado do Tempo. O Terreiro de
Matamba Tombenci Neto (Ilhéus, Bahia) - Histérias Contadas a Marcio Goldman
(Rio de Janeiro: Editora 7Letras, 2011).

cadernos de campo, Sdo Paulo, n. 23, p. 213-222, 2014



