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Apresentacio

A Revista de Antropologia completa neste numero seus 40 anos de
existéncia. Idealizada pelo professor Egon Schaden e editada com o
apoio do entdo diretor da Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias
Humanas, professor Euripedes Simdes de Paula, constitui-se no pri-
meiro periddico especializado em Antropologia publicado no Brasil.
Essas quatro décadas ndo transcorreram, no entanto, sem tropegos:
tendo sido concebida inicialmente como uma publicagdo semestral, em
virtude das dificuldades financeiras foi-se tornando progressivamente
uma revista anual; ainda assim, foi obrigada a condensar os seis anos
seguintes em dois volumes, deixou de circular em 1972 e s6 retornou
em 1978, quando passou a ser uma publica¢do do Departamento de
Antropologia da USP. Assim, atrasos, interrupgdes € pequenos renas-
cimentos marcaram sua atormentada carreira.

Apesar dos tropegos editoriais, tipicos da maneira artesanal e amado-
ra que até hoje caracteriza a produgdo de grande parte das publicagdes
cientificas do pais, a Revista de Antropologia alcangou uma longe-
vidade que a torna singular. Com efeito, vistos em seu conjunto, esses
trinta e seis volumes constituem um interessante registro de uma época.
Pelo menos trés geragdes de pesquisadores deixaram em suas paginas
as marcas de sua formagdo; as duas centenas de artigos que a revista
publicou nos ddo uma boa visdo dos temas e problemas que ocuparam



REVISTA DE ANTROPOLOGIA, SA0 PAuLo, USP, 1993, v. 36.

esses estudiosos ao longo desse periodo. E mais do que 1sso: um olhar
cuidadoso que percorresse transversalmente essa série perceberia o
modo como o campo antropoldgico foi progressivamente se institucio-
nalizando no pais. Ndo nos parece portanto excessivo afirmar que a
Revista de Antropologia constitui um conjunto documental importante
para os estudiosos que hoje procuram fazer uma historia de nossa
disciplina. Sem pretendermos substitui-los, gostariamos de aproveitar esta
data para celebrarmos rapidamente as caracteristicas mais marcantes de
sua trajetoria.

Se nos arriscassemos a definir referéncias temporais que pudessem
caracterizar a historia da Revista de Antropologia, seria valido dizer
que ela entra hoje na sua terceira fase. A primeira, que poderiamos
chamar de a “fase heroica”, representa o periodo dos fundadores; a
segunda se inicia em 1978, quando se torna publica¢do do setor de
Antropologia da Faculdade de Filosofia; a terceira € a fase atual, inau-
gurada ha trés anos, quando o Conselho Departamental nomeou uma
nova Comissdo Editorial.

Embora se possa questionar o significado desses marcos temporais,
ja que eles respondem mais a injungdes institucionais do que a mo-
véncia propria da pesquisa, ainda assim nos parece que, sobretudo os
primeiros trinta anos da revista, quando vistos em seu conjunto, nos
ddo uma boa imagem do que era a Antropologia em Sdo Paulo em um

nomento em que essa disciplina procura institucionalizar-se de uma
maneira mais nitidamente académica.

Sem divida, a marca pessoal do professor Egon Schaden esta, nessas
primeiras décadas da revista, muito presente.' Sua influéncia definia a
abrangéncia dos temas pertinentes a area, por um lado, e o leque de
interlocutores, por outro. O que nos chama atengdo, logo no inicio,
quando se folheia um a um os volumes dessa fase, € a grande quantidade
de colaboradores de outras areas do conhecimento (em particular da
biologia, da genética e da lingiiistica) que escreveram nos primeiros
dez anos da revista. Certamente essa colaboragio recorrente de espe-
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cialistas das 4reas biomédicas e de lingiiistas expressa o perfil da 4rea,
que entdo se caracterizava por uma forte preocupagdo temadtica pelo
problema das ragas e das linguas. Com efeito, a centralidade do proble-
ma da raga na reflexdo antropolégica de entdo era uma tendéncia que
também podia ser percebida na formagdo do antropélogo. Quando o
ensino de Antropologia foi instituido na Faculdade de Filosofia, em 1941,
como parte dos curriculos dos cursos de Ciéncias Sociais e de Historia
e Geografia, dava-se grande énfase, sobretudo no segundo caso, a
Antropologia Fisica. Em um artigo para o segundo volume da revista,
o professor Schaden salienta a importancia, para a formagéo do socio-
logo, da “compreensdo das bases bioldgicas da vida em sociedade”.
Essa percep¢do da Antropologia como ciéncia que se dedica a “com-
preensdo cientifica da natureza humana” leva o professor Schaden a
conceber a atividade didéatica como o resultado da colaboragdo con-
junta de disciplinas afins: paleontologia, genética, estatistica etc.

Mas ndo € apenas a colaboragdo de diversas areas tematicas que
caracteriza, nesse momento, a revista. Pode-se notar também, por
outro lado, uma marcada presenga de autores estrangeiros, em particu-
lar da Alemanha. Eles representam um interessante retrato do modo
como se constituiu a rede de relagdes institucionais e pessoais do
professor Schaden. A marca da tradig@o etnoldégica alema € expressiva,
por razdes ébvias. Mas, para além da formagdo pessoal do professor
Schaden, sdo os temas da arqueologia e da etnologia que trazem para
a revista pesquisadores interessados nas realidades indigenas da Amé-
rica Latina. Entre eles ha alemaes, latino-americanos e, excepcional-
mente em 66, pesquisadores norte-americanos ligados ao Summer
[nstitute of Linguistics.

E interessante notar ainda que a revista abre também algum espaco
para estudos sobre regides do mundo bem diversificadas: ha artigos
sobre Portugal, Africa, Malasia. Essa amplitude no leque das culturas
estudadas pode ser interpretada de varias maneiras. A mais trivial per-
ceberia nela a marca do espirito humanista do professor Schaden, que

o T
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buscava compreender a condi¢do universal do homem em todas as suas
manifestacdes culturais. A nosso ver, pode também ser compreendi-
da como um trago caracteristico da antropologia dos paises centrais,
que tende a se voltar primordialmente para o estudo das culturas nao
européias. Em contraposigdo a ela, percebe-se que os autores nacio-
nais que escrevem na revista dedicam-se, na sua maioria, a temas bra-
sileiros. Mas, por outro lado, a forte presenga de autores estrangei-
ros, aliada a essa amplitude geografica das tematicas, pode também ser
um indicio da imaturidade da antropologia brasileira daquele periodo.
E claro que, desde o inicio, além da contribui¢@o regular do préprio
Schaden, pesquisadores reconhecidos, tais como Florestan Fernandes,
Maria Isaura P. de Queiroz, Antonio Candido, René Ribeiro, Eduar-
do Galvio, entre outros, publicam esporadicamente seus artigos. No
entanto, se considerarmos os dez primeiros anos da revista, percebe-
remos uma nitida divisdo de trabalho intelectual, no qual os autores
estrangeiros se dedicam principalmente ao Brasil indigena, enquanto
os brasileiros, a fendmenos culturais do Brasil urbano (ou camponés),
bem como a balangos tedricos de autores e temas. Essa divisdo pode
ser um indicio de que nossas geragdes de etnologos ainda estavam em
formacdo. Além disso, até o inicio da década de 60, € nitida a necessi-
dade da colaboragdo de pesquisadores estrangeiros, com formagdo e
interesses variados, para a manutengdo da revista. Até 1964 eles re-
presentam mais de 50% dos artigos publicados. Em contrapartida,
quanto mais nos aproximamos da década seguinte, nota-se uma ten-
déncia inversa: maior preseng¢a de colaboradores brasileiros, inclusive nos
temas etnologicos, que permanecem uma forte orientagdo da revista,
ganhando c¢spago com relagdo a Antropologia Fisica e a Arqueologia;
maior concentragdo de estudiosos com formagdo em ciéncias sociais e
inclusdo de outras institui¢des brasileiras no rol dos colaboradores.
Parece-me que essa inversao pode ser em parte explicada pelo modo
como se deu a institucionalizag@o académica da Antropologia. Desde
0 1nicio, o ensino de Antropologia era uma preocupacdo de Schaden
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e dos pesquisadores docentes do Departamento. No balango que as
professoras Eunice Durhan e Ruth Cardoso fazem no n°® 9 da revista,
as dificuldades de entdo ficam bem evidentes. As autoras mostram que,
apesar do pais ja contar com 54 estabelecimentos de ensino superior
que lecionam a matéria, os cursos ndo se destinavam a formar antro-
pologos, mas a completar, de maneira marginal, a formag3o de espe-
cialistas em outros campos. Na verdade, os melhores antrop6logos
eram entdo, segundo as autoras, autodidatas; a Revista de Antropolo-
gia reflete pois, naquele momento, a fragilidade do processo de insti-
tucionalizagdo do ensino e da pesquisa nesse campo.

Para além dessa preocupag¢do com a formagdo de pesquisadores, a
revista, desde seu inicio, constituiu-se num instrumento de articulagéo
institucional das pesquisas em andamento no Brasil. Em 1956 ela tor-
na-se a publicagdo oficial da recém-fundada Associagdo Brasileira de
Antropologia. Passa-se, entdo, a relacionar em cada niimero os partici-
pantes e os temas tratados em suas reunides anuais. A partir de 1954 o
mesmo acontece com relagdo aos Congressos de Sociologia, de cuja So-
ciedade se tornara 6rgdo oficial, de 1959 a 1968. Além disso, a revista
informa regularmente as pesquisas em andamento em outros Estados e
instituigdes, os programas dos congressos que interessam a area, tal
como o Congresso Internacional de Americanistas, e acompanha a cri-
acao de institutos de pesquisa de arqueologia, etnologia ou antropolo-
gia social no pais. Um acompanhamento detalhado desses informes nos
daria, certamente, uma visdo global da histéria da disciplina no pais.

Nio podemos aquilatar o alcance e a influéncia que a Revista de
Antropologia teve, nessa primeira fase, sobre 0 mundo da pesquisa.
Certamente, para além dos circulos muito especializados, seu publico
de leitores deveria ser bastante acanhado. Cabe ressaltar, no entanto,
o empenho do professor Schaden em permutar a revista com institui-
¢Oes internacionais, a ponto de podermos supor, que € uma publica-
¢do mais conhecida no exterior do que no pais. Foi somente na déca-
da de 70 que, como se sabe, o circuito universitario se expandiu signifi-
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cativamente. Mas foi também o momento em que a circulagdo da Re-
vista de Antropologia se interrompeu. Sua retomada, em 1978, encon-
tra um meio intelectual maduro, composto de um extenso e diversifi-
cado corpo de pesquisadores. No ano seguinte, em 1979, o professor
Jodo Batista Borges Pereira assume a responsabilidade editorial da
revista e permanece a sua frente até 1990.

Sera preciso esperar mais algumas décadas para que se possa olhar
com certa objetividade essa historia recente da revista. No entanto,
pode-se desde ja dizer que, no que se refere a sua produgdo, ela teve
de enfrentar grande parte das dificuldades que caracterizaram os “tem-
pos herdicos”. Com o agravante que os tempos de hoje ja ndo sdo mais
complacentes com o artesanato intelectual. Para superar estas dificul-
dades sera preciso, pois, profissionalizar, por um lado, todas as fases
da producdo da revista, da preparag¢do dos originais a distribuig¢ao; e
poder contar, por outro, com uma comunidade académica exigente e
critica, disposta a colaborar com seu trabalho e reflexdo para o desen-
volvimento de nossa disciplina. S6 assim poderemos ter esperanca de
repetir, talvez, o feito dos fundadores: atravessar pelo menos mais um
quarto de século e legar aos nossos sucessores uma revista séria, esti-
mulante e atual.

Paula Montero
Editora Responsavel

Nota

1 Agradeco a professora Mariza Corréa por me ter cedido o levantamento
do pesquisador José Augusto Laranjeiras Sampaio, que fichou os primei-
ros 20 nimeros da Revista de Antropologia. Recorri em parte a esse tra-
balho para tecer estes breves comentarios.
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O Movimento dos Conceitos na Antropologia

Roberto Cardoso de Oliveira
Universidade Estadual de Campinas

RESUMO: A antropologia periférica (aquela praticada fora da Inglater-
ra, Franga e Estados Unidos) latino-americana opera com um sujeito epis-
témico singular. Ndo estuda um owutro transoceénico e distante, mas um
outro interno e proximo. Isto implica num compromisso ético deste su-
jeito cognoscente com a construgdo da nagdo (“nation building”), e ma-
nifesta-se aqui na forma do indigenismo, que marca o desenvolvimento
da antropologia em toda a América Latina. Os conceitos de fricgdo inte-
rétnica e etnodesenvolvimento apontam para a especificidade de nossos
dilemas e mostram a grande importdncia que o contexto nacional tem para
o horizonte de nossas pesquisas.

PALAVRAS-CHAVE: etnodesenvolvimento, fric¢do interétnica, indige-
nismo, sujeito epistémico, antropologia periférica.

Introducao

Quando se pensa a antropologia na América Latina € comum fazé-lo
em termos nacionais (seja como antropologia brasileira, ou mexica-
na, ou qualquer outra adjetivada) e, quando muito, em termos regio-
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nais (como andina ou amazonica), sempre porém restrita a espagos bem
definidos, isto €, definidos por critérios nacionais ou regionais. * Ain-
da que pensa-la em termos universais — 1.€., como uma disciplina em
escala planetaria — possa ter lugar num ou noutro lugar da academia
latino-americana, 1sso me parece mais excepcional do que recorrente.
Imaginei, assim, que poderiamos examinar algumas caracteristicas que
cercam nossa disciplina e que, de alguma forma, possam lhe dar uma
identidade propria, talvez um estilo, sem que devamos nacionalizd-la
e, com isso, retirar-lhe sua universalidade, que, para muitos de nos, €
condi¢do necessaria para uma disciplina que se pretenda cientifica.
Como se vé, estou tratando de um tema que, ndo sendo novo no
ambito da disciplina, nem por isso pode ser considerado como suficien-
temente reconhecido em nossa comunidade profissional como merece-
dor de maior aten¢do. De minha parte, tenho me debrugado sobre o tema
desde o final dos anos 70, quando refletia sobre a obra de Mauss e dava
inicio a uma tentativa de desconstrugio de sua “matriz disciplinar”,' a
par de tentar situar a disciplina naqueles espagos que chamei de “peri-
féricos”.? Espagos estes no interior dos quais venho procurando apre-
ender a antropologia em sua singularidade, sem perder de vista, ndo
obstante, sua pretendida universalidade, que se expressa na menciona-
da matriz disciplinar. Assim sendo, a estratégia que procurarei seguir
neste texto serd a de examinar, a partir de uma perspectiva comparati-
va, a dindmica de certos conceitos que, originarios fora da América
Latina, para ca emigraram e aqui sofreram transformagdes que os ade-
quaram as novas realidades que haveriam de dar conta. Laro sensu, esse
movimento de conceitos pode ser entendido, numa primeira instancia
de reflex@o, como um movimento do centro para a periferia.
Entretanto, nunca sera demais lembrar que tomo por periférico aque-
le espago que nao se identifica com o espago metropolitano — leia-se:
Inglaterra, Franga e Estados Unidos da América —, de onde emergi-
ram os paradigmas da disciplina no final do século passado e principios
deste e que desses paises se difundiram para outras latitudes. Periféri-
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€0, no caso, ndo se identifica também com a nogao politica de perife-
ria, enquanto marcadora de um lugar habitualmente ocupado pelo
chamado “Terceiro Mundo”. Assim sendo, as “antropologias perifé-
ricas” podem existir em qualquer dos “mundos”, inclusive no mundo
europeu, desde que sejam assim chamadas em paises que ndo tenham
testemunhado a emergéncia da disciplina em seu territorio e, igualmen-
te, ndo tenham ocupado uma posi¢ao hegemonica no desenvolvimen-
to de novos paradigmas. Trata-se, portanto, de uma categoria eminen-
temente historica e que reflete, em sua plena acepgao, a ontogénese
do campo da antropologia acrescido de sua estruturagdo atual. Para
noés, antropologos, isso se torna bastante significativo na medida em
que podemos trazer a disciplina, visto que nos ¢ muito familiar: o das
relagdes entre culturas, ou, melhor ainda, entre “idiomas culturais”.
Pretendo, assim, nesta oportunidade, abordar umas poucas idéias que
nos ajudem a compreender que ndo obstante a pretendida universali-
dade da antropologia, manifestada — volto a dizer — no conjunto de
paradigmas articulados em sua matriz disciplinar, persistem diferen-
¢as ou particularidades signficativas quando ela ¢ exercitada fora dos
centros metropolitanos, onde, ao que parece, ndo se observa a mes-
ma pretensdo a universalidade. Porém, se essas diferengas que se ve-
rificam na periferia podem e devem ser consideradas pela via de uma
analise estilistica, o mesmo ja ndo se pode dizer em relagdo as antro-
pologias centrais, porquanto essas antropologias ndo teriam suas di-
ferencgas explicadas em termos estilisticos: de alguma forma estdo
enraizadas em seus paradigmas originais, todos marcados por uma
pretensdo a universalidade, ao contrario das antropologias periféricas,
voltadas, em regra, para a singularidade de seu entorno, comumente
transformado em objeto quase que exclusivo de investiga¢do. Entre
nos, por exemplo, contam-se nos dedos as pesquisas que ultrapassam
as nossas fronteiras... Mas seriam essas antropologias substancialmente
diferentes a ponto de dissolver a unidade da disciplina, tornando irre-
conhecivel na periferia sua propria matriz disciplinar? Toca-se aqui no
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paradoxo classico da persisténcia do mesmo sob as mudangas que nele
tém lugar. Ou, em outras palavras, como a antropologia pode amol-
dar-se as novas condi¢gdes que encontrou em outros paises sem que,
todavia, deixasse de ser o que ela €.

O antropélogo e o “outro interno”

Comecaria por uma afirmag¢@o quase banal em nossa disciplina: para
o antropélogo que exercita a comparagdo, ndo existe um terceiro lu-
gar, neutro, de onde ele possa falar. Pois essa afirmag@o tdo trivial esta
embutida na natureza da disciplina em sua transplantacao para a Ame-
rica Latina, onde se submete as determina¢des de uma nova realida-
de. Pois a histéria da antropologia nos conta que desde seus primordios
ela sempre focalizou o homem de outras culturas — e, 1sto, a partir de
sua propria cultura, ou seja, da antropologia enquanto cultura, ela
mesma constituidora do sujeito cognoscente. Mas se 1Sso sempre 0cor-
reu na historia da disciplina, nem sempre — ou raramente — fo1 assumi-
do pelos antropdlogos e por eles tematizado como questdo de maior
importancia. Pois como admitir que uma disciplina essencialmente ndo
etnocéntrica em seus propdsitos pudesse sequer conviver com essa
dimensdo de um saber que, a rigor, ndo seria sendo sua propria con-
trafagd@o? Como eludir a uma tal ameaga, capaz de inviabilizar seu
proprio estatuto epistemologico? Como conciliar na pratica (pot1s teo-
ricamente € bem mais facil) a inevitabilidade de uma postura compro-
metida com determinada Weltanschauung, inscrita nas condigdes ori-
ginarias da propria disciplina, com sua vocag¢do eminentemente
relativizadora e, muitas vezes, ingenuamente neutra? Este parece ser
o desafio que a disciplina tem enfrentado em toda a sua historia, con-
tinuando ainda hoje a fazé-lo. E a resposta a esse desafio ndo tem sido
uma, nem duas, mas varias, em conformidade com as modalidades de

sua atualizagdo nos contextos mais diferentes em que fez do “outro”
objeto de investigagdo.

.
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Tomemos a antropologia européia em seu conjunto, independen-
temente de sua diferenciagdo interna entre “centrais” e “periféricas”.
O certo € que essa antropologia sempre fez do “outro’” um ser distante,
normalmente transocednico. O “outro interno” — se assim posso me
referir ao homem europeu enquanto portador de uma subcultura local
ou regional, seja na Alemanha, na Italia ou na Espanha — foi o objeto
de uma quase ciéncia, o folclore, muitas vezes antecessor direto da
propria antropologia, do mesmo modo que paises como a Espanha.’
O binémio em lingua alema Volkskunde/Volkerkunde ilustra bem essa
separac¢do entre duas disciplinas aparentadas, € certo, mas ndo idén-
ticas. Se o primeiro termo remete a investigagdo interna, ao folclore,
o segundo abre o horizonte do pesquisador para a exploragdo de terras
longinquas e exoticas. Sdo visdes que encontram guarida em duas
disciplinas distintas, pelo menos em um determinado momento de
constru¢do da antropologia moderna, momento este que talvez pudés-
semos data-lo, sem maior rigor, nas duas primeiras décadas deste
século. Mas se invoco agora essa questdo € para relaciona-la com a
histéria bem mais recente de dois conceitos aparentados, a rigor, tam-
bém eles um bindmio, a saber: colonialismo e colonialismo interno,
que marcam, quase de uma forma emblematica, a historia das relagdes
entre a Europa e a América Latina. Sdo conceitos bem tipicos, respec-
tivamente, do mundo do colonizador e o do colonizado. O exdtico, ou
simplesmente o diferente, que sempre habitou o horizonte do antro-
pologo do passado, torna-se bastante relativizado quando o foco da
investigagcdo comega a apreender ndo mais exclusivamente tal ou qual
etnia para estudo intensivo de carater monografico (as famosas etno-
grafias classicas), mas também seu entorno, seja ele a sociedade colo-
nial, seja a sociedade nacional praticante — a seu turno — de um certo
colonialismo interno, como bem se observa nas sociedades latino-
americanas. E assim que o colonialismo enquanto conceito abrangente
passa a enfatizar o relacionamento sistematico entre o colonizador ¢
o colonizado, ampliando deste modo o foco de investigagdo ndo mais
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circunscrito as etnias colonizadas, mas voltado agora para uma reali-
dade mais inclusiva, que se poderia denominar, por exemplo, de “situa-
¢do colonial” — para ficarmos com esse utilissimo conceito formulado
nos anos 50 por Georges Balandier.’

A agregacdo do adjetivo “interno” a no¢do de colonialismo cria, a
rigor, um novo conceito, uma vez que se retém, por um lado, parte
das caracteristicas das relacdes coloniais, como as de dominag¢do po-
litica e de exploragdo econdmica do colonizador sobre a populag@o
colonizada; por outro lado acrescenta uma dimensdo inteiramente
nova. Essa dimensdo envolve o que se poderia denominar de um novo
“sujeito epistémico”. E, se estivéssemos interessados em discernir al-
guma coisa parecida com uma “categoria tedrica” como caracteristi-
ca da antropologia latino-americana, aquilo que vai se impor com mais
vigor ¢ precisamente a dimensdo do sujeito cognoscente. Ndo mais um
estrangeiro, alguém que observe de um ponto de vista (ou horizonte)
constituido no exterior, porém, agora, um membro da sociedade co-
lonizada em sua origem (agora uma nova nago), observador eticamen-
te contrafeito de um processo de colonizag@o dos povos aborigenes
situados no interior dessa mesma nag¢do. Portanto, do ponto de vista
desse observador interno de urha sociedade que reproduz mecanismos
de dominag#o e de exploragdo herdados historicamente, o que subsiste
ndo podera ser apenas o deslocamento de um conceito metropolitano
(e colonial), sem repercussdes na propria constituigdo desse ponto de
vista. Tratar-se-ia antes de um ponto de vista diferente, significativa-
mente reformulado, no qual a inser¢do do observador, 1.e., do antro-
pologo, como cidaddo de um pais fracionado em diferentes etnias acaba
por ocupar um lugar (enquanto um profissional da disciplina) na etnia
dominante, cujo desconforto ético s6 € diluido se ele passa a atuar —
seja na academia, seja fora dela — como um intérprete e defensor da-
quelas minorias étnicas.
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A ideologia indigenista e a “constru¢ao da nag¢ao”

Diante dessa nova realidade na qual se insere o antropologo e, com ele,

a propria disciplina, o que passa a se impor a reflexdo €, precisamente,

o movimento que o conceito faz em seu deslocamento da Europa para

as Américas. Diziamos que o papel do antropdlogo como cientista e

cidaddo passa a ter um valor agregado no exercicio de sua profissdo,

legitimador de seu desempenho visto como uma totalidade. Equivale a

dizer que a pratica de sua profissdo passa a incorporar uma pratica po-

litica, quando ndo em seu comportamento, certamente em sua reflexdo

tedrica. Isso de nenhum modo significa banalizar a disciplina mediante

uma sorte de ativismo politico primario e dogmatico. Nesse sentido, s6

o dominio diligente da disciplina pode evitar tal ameaga. Mas nunca sera
por temor dessa ameaga que o antropdlogo latino-americano abrira méo

de realizar sua cidadania e sua profissdo como duas faces de uma mes-
ma moeda. Pelo menos a histdria da disciplina ja demonstrou 1sso no
estudo que tem feito das relagdes interétnicas. Muito se poderia dizer a
esse respeito. Mas temos que nos cingir a questio especifica que dese-
jamos abordar: o que haveria de realmente novo nesse sujeito episté-
mico? Parece-me que, a diferenga do antropdlogo metropolitano, o pro-
fissional na Ameérica Latina tem um outro compromisso, igualmente
ético, ainda que nem sempre transparente para si mesmo ou para sua
comunidade de pares: sua participagdo na empreitada civica da constru-
¢do da nagdo, ou, nation building. Mariza Peirano, ao que me consta,
foi a primeira antrop6loga a avaliar o lugar do tema no desenvolvimen-
to da antropologia no Brasil.® Embora a participagdo na construgdo da
nagdo ndo seja monopdlio do antropdlogo latino-americano (e Peirano
mostra isso),” entendo que na América Latina essa participagdo assume
contornos bastante especificos. Quero me referir a especificidade de uma
préatica antropologica, bem como a seu horizonte tedrico, identificaveis
em varios paises latino-americanos como indigenismo. E € sobre esse
indigenismo que restringirei as consideragdes que farei a seguir.

o 18 s



RoBeRTO C. DE OLIVEIRA. O MOVIMENTO DOS CONCEITOS NA ANTROPOLOGIA

Diria que o indigenismo como ideologia, em que pesem seus mui-
tos equivocos, esteve presente no exercicio da disciplina praticamen-
te em todos os paises latino-americanos possuidores de ponderaveis
populagdes indigenas. O México, a Guatemala e os paises andinos da
América do Sul sempre tiveram na presenga das populagdes indige-
nas em seus territorios o tema (e o objeto) primordial das investiga-
¢des antropolégicas. O Brasil, ainda que detentor de uma populagéo
indigena demograficamente pouco expressiva, conseguiu construir
todavia um indigenismo extremamente forte, capaz de contaminar
todas as pesquisas de etnologia que nele tiveram lugar desde que a
disciplina logrou consolidar-se no pais, a partir dos anos 30 deste sé-
culo. Curt Nimuendaju, nosso “personagem conceitual’” por excelén-
cia, para usarmos aqui essa rica nogdo deleuziana, ilustra um claro
comprometimento do pesquisador com a defesa dos indios. Todavia,
se essa contaminagdo ideoldgica se deu na maioria dos paises latino-
americanos, ainda que em grau variavel, o indigenismo teorico e pra-
tico jamais deixou de apresentar suas particularidades regionais. Mas
0 que conta neste nosso argumento € a politizagdo sistematica do an-
tropologo nos termos da ampla e generalizada ideologia indigenista,
em que pese a riqueza de nuances a singularizar sua adog¢ao nos dife-
rentes paises do continente. Penso ndo ser necessario descrever essa
ideologia indigenista, mesmo que nos limitdssemos a seu nucleo, sal-
vo defini-la em grandes tragos, como o de ser um pensamento e uma
acdo pautados por um compromisso com a causa indigena (o que ndo
exclui os proprios erros de interpretagdo dessa mesma causa...). En-
tretanto, tal definig¢@o acarreta um segundo problema, com seu inevi-
tavel corolario: como interpretar essa causa indigena? Tratar-se-ia de
dar ouvidos aos povos indigenas, concedendo-lhes — por intermédio
de suas proprias liderangas — voz ativa na elaborac¢do desta politica
indigenista? Ou de ouvir, em primeiro lugar ou exclusivamente, os
interesses do Estado, que nos paises latino-americanos nunca se con-
figuram como multiétnicos? Em outro lugar tive a oportunidade de
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apontar para aquilo que chamo de “crise do indigenismo oficial”, ex-
pressando com isso o atual divorcio entre as liderangas indigenas, cada
vez mais conscientes dos direitos de seus povos, € o Estado, autor e
gerenciador da politica indigenista, tradicionalmente impermeavel as
reivindica¢des dessas liderangas. Em vista disso, tem-se observado no
Brasil, por exemplo, uma nitida separagdo entre o indigenismo oficial
e um indigenismo “alternativo”, este tltimo elaborado pelas Ongs, mas
que eventualmente em alguns momentos pode convergir em muitos
pontos com a propria Funai, quando esta excepcionalmente consegue
ter uma diregdo mais esclarecida... Como uma terceira perspectiva a
considerar esta, naturalmente, a que se observa nas tentativas de for-
mulacdo de uma politica indigena propriamente dita, criada no bojo
do movimento indigena e trabalhada em seus diferentes congressos e
assembléias indigenas. Porém, independentemente das caracteristicas
observaveis nos diferentes paises da América Latina, penso ser impor-
tante registrar a forte atuagfo da ideologia indigenista, cujos diferen-
tes matizes ndo sdo suficientes para obscurecer sua presenga na prati-
ca da disciplina em nossos paises. Embora caiba reconhecer aqui a
diferenca entre politica indigena (dos indios) e politica indigenista (do
Estado), o que estou chamando de indigenismo representa uma idéia
mais ampla, ativada sempre que se manifesta entre os antropologos o
compromisso com o destino dos povos indigenas.

A “friccdo interétnica” e o “etnodesenvolvimento”

Ao enfatizar aqui o indigenismo como formador de uma perspectiva
extremamente importante na construgdo da antropologia nos paises
latino-americanos, ndo estou reduzindo a disciplina a um exercicio
tedrico ou pratico voltado exclusivamente para as populagdes indige-
nas. A antropologia moderna em nossos paises se debruga hoje —e de
forma muitas vezes bastante original — sobre a propria sociedade a que
pertence o antropélogo, portanto, sobre a sociedade nacional. Nesse

21



RoserTO C. DE OLIVEIRA. O MOVIMENTO DOS CONCEITOS NA ANTROPOLOGIA

tipo de fazer antropolégico caberia entretanto um segundo artigo. ..
De um lado, todavia, vejo nos estudos indigenas — aos quais a antro-
pologia, sob a denominagdo de etnologia, devotou em nossos paises
seu exercicio mais intenso na formagao da disciplina — o marcador de
uma especificidade que, acredito, ndo se v€ tdo claramente nos estu-
dos sobre a sociedade nacional, seja em seus segmentos rurais, seja nos
urbanos. De certa maneira — salvo melhor juizo —, esse tipo de antro-
pologia pouco se diferencia daquilo que se observa em outras latitu-
des, inclusive nas antropologias centrais, ainda que a pretenséo a uni-
versalidade destas ultimas sempre pode distingui-las das primeiras,
como, alids, ja aludi. Dito isto, gostaria de mencionar pelo menos dois
conceitos elaborados no interior da comunidade de profissionais lati-
no-americanos da disciplina e que bem exprimem aquele deslocamen-
to conceitual. Refiro-me aos conceitos de “friccdo interétnica” e de
“etnodesenvolvimento”. Como procurarei provar, esses conceitos sao
solidarios da no¢do de colonialismo e, conseqiientemente, da de co-
lonialismo interno (sendo que este conceito de colonialismo interno —
¢ bom esclarecer — ndo tem sua aplicagdo limitada apenas as etnias
indigenas, uma vez que também pode ser considerado como iluminador
de muitas das investigagdes sobre a sociedade rural, em sua feigdo
camponesa, como mostram os estudos levados a efeito pela equipe de
antropologos do Museu Nacional do Rio de Janeiro, a partir de 1968,
sobre as regides Nordeste e Centro-Oeste do Brasil, ou as pesquisas
realizadas no ambito do Programa de P6s-Graduagdo da Universidade
de Brasilia, para ficarmos com dois bons exemplos ilustrativos do alcance
desse conceito e de sua fecundidade no exercicio da pesquisa.
Comecemos pelo conceito de fric¢do interétnica. Esse conceito, que
tive a oportunidade de propor em 1962, quando elaborei o projeto
“Estudo de areas de fric¢do interétnica do Brasil”,® para o entdo Cen-
tro Latino-Americano de Pesquisas em Ciéncias Sociais, teve sua ori-
gem numa reflexdo sobre a nogdo de “situagdo colonial”, a que ja me
referi, na forma como ela foi desenvolvida por Balandier. Escrevi en-
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tdo: “Chamamos ‘fric¢do interétnica’ o contato entre grupos tribais e
segmentos da sociedade brasileira, caracterizados por seus aspectos
competitivos e, no mais das vezes, conflituais, assumindo esse conta-
to muitas vezes proporg¢des ‘totais’, i.e., envolvendo toda a conduta
tribal e ndo tribal que passa a ser moldada pela situagdo de fric¢do
interétnica”. Um razoavel numero de publicagdes — entre livros, arti-
gos e teses — se valeu desse conceito, revelando sua utilidade quer no
Brasil, quer em outros paises latino-americanos.” A formulagdo do
conceito significava, em primeiro lugar, uma atitude critica frente a
abordagens correntes a época no Brasil, como aquelas que focaliza-
vam os processos de “aculturagdo” ou de “mudanga social”, inspira-
dos, respectivamente, nas teorias funcionalistas norte-americanas ou
britanicas. Em segundo lugar, significava um deslocamento do foco
das relagdes de equilibrio e das representagdes de consenso para as
relacdes de conflito e para as representagdes de dissenso. Em terceiro
lugar, ainda que de maneira incompleta, propunha que se observasse
mais sistematicamente a sociedade nacional em sua interagdo com as
etnias indigenas enquanto contexto determinador da dindmica do con-
tato interétnico. Com isso, apropridvamo-nos assim da no¢&o de situa-
cdo colonial apresentada por Balandier e a transformavamos num con-
ceito adequado para desvendar a realidade das relagdes entre indios e
alienigenas, que se mostraria especialmente fecundo para dar conta de
situacdes de contato entre segmentos nacionais € grupos tribais.

J4 com relagdo ao conceito de etnodesenvolvimento, formulado de
maneira bastante consistente por Rodolfo Stavenhagen, em seqiiéncia
a Reunion de Expertos sobre Etnodesarrollo y Etnocidio en América
Latina, promovida pela Unesco e Flacso em San José de Costa Rica,
em dezembro de 1981, cabe apontar que esse conceito ndo era apenas
um desdobramento do desenvolvimento, corrente na literatura econd-
mica e politica produzida na Europa e nas Américas, mas quase um
contra-conceito, na medida em que implicava numa critica substantiva
as teorias desenvolvimentistas, bastante em voga em nossos paises do
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hemisfério. Com esse conceito, propunha-se, assim, uma especie de
“desenvolvimento alternativo”, em que deveriam ser respeitados 0s
interesses dos povos ou populagdes étnicas alvo de quaisquer projetos
de desenvolvimento. Stavenhagen apresenta um elenco de seis consi-
deranda a justificar a adogdo do conceito enquanto um instrumento
capaz de atender a especificidade dos povos do “Terceiro Mundo”
frente a questdo do progresso e da modernizagdo: 1) que as estratégias
de desenvolvimento sejam destinadas prioritariamente para atender as
necessidades basicas da populagdo e para elevar seu padrdo de vida,
em lugar de imitar os padrdes de consumo das nagdes industrializadas
e propugnar exclusivamente pelo crescimento econdmico; 2) que a
visdo seja enddgena, orientada assim para as necessidades do pais, mais
do que para o sistema internacional; 3) que ndo se rejeite a priori as
tradi¢des culturais, mas que se procure aproveita-las; 4) que se respeite
o ponto de vista ecoldgico; 5) que seja auto-sustentado, respeitando-
se sempre que possivel os recursos locais, sejam eles naturais, técnicos
ou humanos; 6) que seja um desenvolvimento participante, jamais
tecnocratico, abrindo-se a participagdo das populagdes em todas as
etapas de planejamento, execucdo e avaliacdo.'”

Em minha leitura do texto de Stavenhagen, dentre varios comenta-
rios que poderiam ser feitos, gostaria de destacar um aspecto do con-
ceito de etnodesenvolvimento que, embora nédo explicito, parece-me
constituir um de seus pontos mais sélidos: refiro-me a questdo étnica
que ele envolve. Em outras oportunidades'' pude elaborar essa ques-
tdo de modo mais extenso, o que ndo me € permitido fazer aqui por
raz0es de espago. Diria, entretanto, que a eticidade implicita no con-
ceito de etnodesenvolvimento reporta-se especificamente ao sexto
considerandum, aquele que enfatiza o caréter participante das popu-
lagdes alvo de programas de desenvolvimento. Isso porque entendo
essa participagdo como a condigdo minima para que tenha lugar o
surgimento de uma “comunidade de comunicag¢io e de argumenta-
¢d0”," criada no processo de “planejamento, execugdo e avaliagdo”,
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destacado por Stavenhagen. Tal comunidade asseguraria a possibili-
dade das relagdes interétnicas serem efetivadas em termos simétricos,
ao menos no que diz respeito aos processos decisorios de planejamen-
to, execucdo e avalia¢do, e no nivel das liderangas locais, portanto
étnicas, em didlogo com técnicos e administradores alienigenas. Es-
sas relagdes simétricas, por isso mais democraticas, redundariam na
substitui¢do gradativa do “informante nativo” pela figura do interlo-
cutor, igualmente nativo. Se bem que uma tal comunidade de argumen-
tacdo ndo seja de facil realizagdo concreta — mesmo quando ela envolve
pares, como nas comunidades de cientistas, como ensina o proprio
Apel (vide nota 12) —, s6 o fato de té-la como alvo jd imprimiria a in-
dispensavel moralidade nos programas de etnodesenvolvimento sem-
pre que eles envolvessem qualquer agdo externa em sua promogao.

Conclusao

As consideragdes feitas até agora nos conduzem a uma breve conclu-
sdo. Em lugar de nos preocuparmos com eventuais categorias tedri-
cas que poderiam ter sido elaboradas nas antropologias que fazemos
na América Latina, os conceitos que examinamos ndo sao mais do que
categorias socioldgicas e histéricas que ndo devem sinalizar nada mais
do que a fixagdo de um léxico da disciplina, pouco afetando sua sinta-
xe — se assim posso me exprimir, valendo-me por sua efetiva grama-
ticalidade. Tal gramaticalidade asseguraria a pretendida universalida-
de da disciplina, isto ¢, sua produgdo e consumo em nivel planetario,
mercé de conceitos tais como “estrutura”, “cultura”, “fungdo” etc.,
verdadeiros “conceitos eminentes” da disciplina (para nos valer aqui
de uma feliz expressdo durkheiminiana); porém, a rigor, mais “univer-
salizaveis” do que universais, posto que sua significa¢do ou a carga
semantica de cada um deles dependeria do sistema conceitual ou do
paradigma em que estivessem inseridos;'* conceitos esses que cumpri-
riam de certa forma o papel de “categorias do entendimento sociolo-
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gico”, responsaveis por aquilo que o mesmo Durkheim chamava de
“ossatura da inteligéncia”. Apesar do sabor kantiano € anacrénico dessa
formulacio, ela nos ajuda a separar ordens distintas de conceitos: dis-
crimino aqui, para efeito desta exposigdo, o “‘conceito eminente”, ou
categorias tedricas, do conceito historico, carregado de historicidade,
instrumento tanto da pesquisa empirica quanto da reflexdo. Poder-se-
ia dizer, assim, que os conceitos de que tratamos aqui sdo sempre deste
segundo tipo, dai porque evitarmos chama-los de categorias. Néo
obstante, sdo novos conceitos gerados para desempenhar um papel
estratégico no fazer da disciplina e no trato de novas questdes teori-
cas que surgem na pratica da antropologia na América Latina. Mas aqui
cabe uma reflexfo sobre a persisténcia do poder (ou da hegemonia)
das antropologias centrais. Pois ha de se admitir que a dindmica da
antropologia moderna confere hoje em dia a um tal status “metropo-
litano” (retomemos o problema) um significado exclusivamente his-
torico, bem mais do que uma atualidade substantiva. A grande expan-
sdo da disciplina nas latitudes do planeta — por forga, € verdade, da
fun¢do pedagogica dessas mesmas antropologias centrais, praticamente
esta levando a disciplina a um processo de descentralizagdo, em face
de sua crescente modernizag@o e atualizagdo em varios paises da Ame-
rica Latina. Aqueles centros de onde surgiram as primeiras tentativas
de construggo da antropologia ndo possuem mais o0 monopolio da dis-
ciplina, e, muitas vezes, insinuam um certo enrijamento em suas pos-
turas tedricas que o contato com as antropologias periféricas s6 pode
ajudar a superar! Isso significa que o mundo académico e cientifico
reduziu-se bastante, estando metropoles e periferias (prefiro usar am-
bas no plural) cada vez mais proximas... E isso corrobora afirmagdes,
que tenho feito em diferentes ocasides, de que a chamada antropolo-
gia periférica ndo deve ser entendida como produtora de resultados
menos confiaveis. ..

Mas qual o verdadeiro lugar que uma antropologia periférica, como
a que fazemos na América Latina, ocupa no interior de uma matriz
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disciplinar, ou, em outras palavras, numa disciplina que se coloque em
nivel planetario? Entendo que independentemente de classificarmos as
antropologias que temos desenvolvido entre nés com o adjetivo de
periféricas, isso ndo exclui que tanto estas como as centrais ndo vivam
a tensdo entre paradigmas, inerentes a dindmica da matriz disciplinar.
Mas como dissemos no inicio, se ndo for pela pretensdo a universalida-
de, trago marcante das antropologias centrais, sera pela caracteristica
particularizadora das antropologias periféricas, para cuja apreensao a
no¢do de estilo me parece ser da maior utilidade. Infelizmente nao se
podera aqui desenvolver amplamente o que entendo por uma estilistica
da antropologia.'* Todavia, adiantaria apenas que a nogdo de estilo
remete a uma individuag@o ou especificagdo da disciplina quando esta
se singulariza em outros espagos. Nos casos do Brasil e do México,
como tentei mostrar, os conceitos de colonialismo interno, de fricgdo
interétnica e de etnodesenvolvimento, cada um de per se, apontam para
a dimensdo politica das relagdes interétnicas, o que significa dizer que
mesmo que os estudos étnicos objetivem a compreensdo ou a explica-
¢do de tal ou qual povo indigena, € o contexto nacional envolvente que
se impde com muita for¢a ao horizonte da disciplina e, por via de
conseqiiéncia, a construgdo do ponto de vista do pesquisador. E temos
observado que a preocupagdo, explicita ou ndo, desse antropologo esta
por isso permanentemente voltada para o lugar que ocupa, de onde
fala, para as responsabilidades de sua cidadania, particularmente quan-
do investiga povos e culturas indigenas. Talvez esteja aqui, na imposi-
¢do quase compulsiva dessa dimensdo politica, a qual alias ja pude
chamar a atencdio em 1984, quando de minha conferéncia na XIV
Reunido Brasileira de Antropologia, apontando-a como caracteristica
da etnologia brasileira,'® ¢ que agora penso estendé-la a outros paises,
vendo-a como sendo pelos menos uma boa hipotese sobre a peculia-
ridade de um dos estilos mais marcantes da antropologia na América

[atina.
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Notas

* O presente texto € uma reelaboragdo parcial do original, escrito para o se-
mindrio “Entre el acontecimiento y la significacién: el discurso sobre
la cultura en el Nuevo Mundo”, apresentado em Trujillo, Espanha, em 11
de dezembro de 1992. Uma outra versdo, pouco diferente desta, foi apre-
sentada como conferéncia na Universidade de Brasilia, em 4 de novem-
bro de 1992, durante as comemoragdes dos vinte anos de seu Programa
de P6s-Graduagdo em Antropologia Social.

1 Essa matriz disciplinar, constituida por um conjunto de paradigmas si-
multaneamente ativos ¢ inseridos num sistema de relagbes bastante ten-
so, é responsdvel pela identidade da antropologia e por sua persisténcia
ao longo deste século (cf. Roberto Cardoso de Oliveira, Sobre o pensa-
mento antropoldgico, Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro/CNPq, 19838, cap.
1: “Tempo e-tradigdo: interpretando a antropologia®).

2 A nogdo de periferia e sua aplicagdo na caracterizagdo das manifestagdes
da antropologia fora dos centros metropolitanos ndo tém ocorrido sem
muita reflexdo e critica, como mostram diferentes debates internacionais.
Destaco, por exemplo, aqueles que foram publicados sob os titulos “Indige-
nous Anthropology in Non-Western countries” (edit. por Hussein Fahim,
pela Carolina Academic Press, 1982) e “The shaping of national anthropo-
logies” (edit. por Tomas Gerholm e Ulf Hannerz, em Ethnos, 1-2, 1982).
Por razdes que apresento em outro lugar (R. Cardoso de Oliveira, op. cit.,
cap. 7: “Por uma etnografia das antropologias periféricas”; também em A
antropologia na América Latina, coord. de G. C. L. Zarur, Instituto Pan-
americano de Geografia e Histéria, México, 1990, com o titulo “Identi-
dade e diferenga entre antropologias periféricas™), preferi valer-me da ex-
pressdo “antropologia periférica” em lugar de “indigena”, “nacional”, “n3o
ocidental” etc., com todos os riscos que isso poderia acarretar em fungéo

de sua ambigilidade. Espero que no correr do texto tal ambigiiidade se
desfaga.

3 Refiro-me aqui, especialmente, ao caso da antropologia catald. Entre ou-
tros, consulte-se Luis Calvo, El arxiu “arxiu d’etnografia i folclore de
Catalunya y la antropologia catalana, CSIC, Barcelona, 1991.
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A genealogia do conceito de “colonialismo interno™ pode ser tragada, tal-
vez, a partir de autores como Gunnar Myrdal e C. Wright Mills, alcangan-
do sua formulagfo latino-americana mais consistente com Pablo Casanova,
como, por exemplo, em seu artigo de 1963, “Sociedad plural, colonialis-
mo interno y desarrollo” (América Latina, ano 6, n° 3), ou em seu livro
Sociologia de la explotacion (Siglo Vintiuno, 1969, cap. “El colonialis-
mo interno”. Rodolfo Stavenhagen com “Siete tesis equivocadas sobre
Ameérica Latina (Politica Independiente, n° 1, maio 1965) acrescenta in-
teressantes consideragdes a teoria dualista de J. Lambert, mostrando a
necessidade de critica-la do ponto de vista do colonialismo interno. Ins-
pirado nesses autores, tive a oportunidade de tratar do problema em meu
“A nogdo de ‘colonialismo interno’ na etnologia” (Tempo Brasileiro, ano
4, n° 8, 1966; republicado em meu livro 4 sociologia do Brasil indigena,
2* edigdo ampliada, 1978, cap. 6).

Cf. G. Balandier, Sociologie actuelle de I'Afrique noir, PUF, 1955.

Em sua dissertacio doutoral, The anthropology of anthropology: the Bra-
zilian case (Série Antropologia n° 110, Universidade de Brasilia, Depar-
tamento de Antropologia, 1991), apresentada a Universidade de Harvard
em 1981, Mariza Peirano mostra a idéia de nation building como impor-
tante vetor na constru¢do da moderna antropologia brasileira.

Sobre a presenga da ideologia da “construgdo da nagdo” também nas na-
¢des européias, Peirano adverte ser ela “um pardmetro e sintoma impor-
tante para a caracterizagfo das ciéncias sociais onde quer que elas surjam”
(M. Peirano, Uma antropologia no plural: trés experiéncias contempo-
rdneas, Brasilia: Editora UnB, 1991, p. 237).

Em América Latina, ano V, n° 3, 1962, pp. 85-90. O conceito de fricgdo
interétnica, por sua vez, guarda um grande parentesco com o de “regiones
de refugio”, desenvolvido por Gonzalo Aguirre Beltran, especialmente em
seu livro Regiones de refugio (Instituto Indigenista Interamericano, Mé¢-
xico, 1967).

Além de cerca de uma dezena de teses e de livros escritos no Brasil orien-
tados pelo conceito de fric¢do interétnica, valeria mencionar a repercus-
sAo do conceito em paises como o México ¢ a Argentina, como indicam,
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por exemplo, o ensaio de Guilhermo Bonfil Batalla, “La teoria del control
cultural en el estudio de processos étnicos” (Anudrio Antropolégico, 86,
1988, pp. 13-53); a monografia de Miguel A. Bartolomé e Alicia Mabel
Barrabas, La resistencia maya: relaciones interétnicas en el oriente de
la peninsula de Yucatdan, México: Coleccién Cientifica, Etnologia, INAH/
SEP, 1977, ou o conjunto de ensaios intitulado Procesos de contacto

interétnico, Catullo, M. R. et alii, Buenos Aires: Ediciones Bermejo/
CONICET, 1987.

Cf. Rodolfo Stavenhagen, “Etnodesenvolvimento: uma dimensdo ignora-
da no pensamento desenvolvimentista”, em Anudrio Antropoldgico, 86,
1985, pp. 11-44.

Cf. R. Cardoso de Oliveira, “O saber, a ética e a agdo social”’, em Manus-
crito: Revista Internacional de Filosofia, vol. 13, n° 2, 1990, pp. 7-22; ¢
“Préaticas interétnicas € moralidade”, em Desenvolvimento e direitos hu-
manos: a responsabilidade do antropdlogo (orgs. Antonio A. Arantes,
Guilhermo Ruben e Guita G. Debert), Campinas: Editora da Unicamp,
1992, pp. 55-66

Cf. Karl-Otto Apel, “La comunidad de comunicacién como presupuesto
transcendental de las ciencias sociales” e “El a priori de la comunidad de
comunicacién y los fundamentos de la ética”, ambos em La transformacion
de la filosofia, tomo Il, Madri: Taurus Ediciones S. A., 1985.

Como os termos “estrutura” e “fun¢@o”, ou outros que poderiamos acres-
centar, recobrem conceitos diferentes, 1. €., no estruturalismo francés “es-
trutura” e “func#o” significam algo bem diferente do que os mesmos ter-
mos significam no estrutural-funcionalismo anglo-saxdo, do mesmo modo
que “cultura” nesta mesma tradigdo tem um contetido seméntico diferen-
te se a confrontarmos com o paradigma hermenéutico, no qual os termos
alemaes Kultur e Bildung expressam, respectivamente e com bastante fe-
licidade, essas diferengas (cf. R. Cardoso de Oliveira, Sobre o pensamen-
to antropolégico, op. cit., cap. 5: “O que € isso que chamamos de antro-
pologia brasileira?”’). Todavia, pensados esses conceitos no interior de
paradigmas constituintes de matriz disciplinar da moderna antropologia
social, podemos bem avaliar a possibilidade de eles serem mutuamente
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traduziveis. A meu ver, estabelecida a l6gica dessa tradugdo, teriamos
satisfeita uma condig@o minima para se poder falar de uma antropologia
planetaria.

Em outubro de 1990, tive a oportunidade de organizar um seminario so-
bre “Estilos de antropologia™ na Universidade Estadual de Campinas (Sdo
Paulo), durante o qual procurei colocar algumas idéias que contribuissem
para o encaminhamento da questdo, mediante a apresenta¢do de um texto
que chamei “Notas sobre uma estilistica da antropologia”. O conjunto dos
trabalhos do seminério sera publicado em breve pela Editora da Unicamp.

Cf. nota I, na qual essa conferéncia esta referida como primeiro capitulo
do livro Sobre o pensamento antropolégico.

ABSTRACT: Latin-American peripheral anthropology (that which is
practiced outside of England, France and the United States) works with a
singular epistemic subject. The Other which it studies is not distant and
transoceanic; it is internal and nearby. From the standpoint of the know-
ing subject, this entails an ethical engagement with nation building, as
manifested in the form of indigenismo, a phenomenon which marks the
development of Anthropology throughout Latin America. The concepts
of interethnic friction and ethnodevelopment indicate the specificity of our
dilemmas and reveal the importance which the national context assumes
in determining the horizon of our research efforts.

KEY-WORDS: ethnodevelopment, interethnic friction, "indigenismo",
epistemic subject, peripheral Anthropology.

Recibido para publicagdo em 1993.
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O Terreiro e a Cidade nas
Etnografias Afro-Brasileiras

Vagner Gongalves da Silva
Doutorando em Antropologia — USP

RESUMO: O artigo elabora uma reflexdo sobre os estudos das religides
afro-brasileiras que trataram da inserg¢do do candomblé no contexto urba-
no (Rio de Janeiro e Sdo Paulo). Tem por objetivo rever as diferenciagdes
(como pureza/sincretismo, Nordeste/Sudeste, nagd/banto) presentes nos
modelos etnograficos classicos e contemporaneos da macumba, umbanda
e candomblé.

PALAVRAS-CHAVE: etnografia e religides afro-brasileiras.

“Todas as feitigarias tém poucos adeptos e muitos adversarios,
até o instante em que mudam de denominagdo.”
Charles Fort

I- provavel que hoje em dia sejam raras as cidades brasileiras em que
ndo haja pelo menos um terreiro. O terreiro, como ¢ chamado o local
de pratica dos cultos afro-brasileiros como o candomblé e a umban-
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da, proliferam por toda parte e participam como institui¢do popular-
mente reconhecida e perfeitamente incorporada no cotidiano da vida
urbana das cidades.

Procurando localizar o lugar que ocupa a cidade nos estudos das
religides afro-brasileiras, vé-se que a ela sempre esteve associado o
processo de surgimento e desenvolvimento dos terreiros, marcada-
mente no periodo escravagista brasileiro. Isto porque a cidade sem-
pre foi vista como o espago propicio para a reunido de negros (liber-
tos ou cativos) que circulavam com relativa liberdade pelas ruas, como
escravos de ganho ou de aluguel, e se agrupavam em confrarias pro-
fissionais — como as de “carregadores’™ —, ou étnicas e religiosas — como
as das “irmandades catolicas dos homens de cor”, que agregavam os
escravos de uma mesma etnia africana (Mattoso, 1988; Reis,1988). Em
algumas cidades, como Salvador, foi destas irmandades que teriam
saido as fundadoras de famosos terreiros de candomblé, como a Casa
Branca do Engenho Velho, entre outros (Verger, 1981:28).

Por outro lado a cidade, embora reconhecidamente importante para
o desenvolvimento dos candomblés nordestinos no periodo colonial e
escravagista brasileiro, sera apontada, na literatura especializada, tam-
bém como o principal elemento desagregador deste culto, no periodo
pos-aboligdo (1888) e de sedimentagdo de um modo de vida urbano —
principalmente a partir dos anos 30 —, processo que € exemplificado
pelas sincréticas e desvalorizadas macumbas e umbandas do Rio de
Janeiro e de Sdo Paulo.

Partindo desta ambigiiidade presente nas interpretagdes da relagao
entre o terreiro € a cidade, o objetivo deste trabalho € retomar critica-
mente os textos de autores de referéncia obrigatdria nos estudos das
religides afro-brasileiras, nas quais tais interpretagdes sdo encontradas,
como Nina Rodrigues, Arthur Ramos, Edison Carneiro, sobretudo
Roger Bastide e autores contemporaneos por eles influenciados, pro-
curando mostrar que se a inser¢do do candomblé nas grandes cidades
foi analisada de modo “negativo” (como no caso da macumba) isto
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deveu-se, por um lado, a valorizag¢do de determinadas tradigdes reli-
giosas associadas as nog¢des de pureza e autenticidade ritual dos ter-
reiros nagds nordestinos e, por outro, a desqualificagdo da cidade (tida
em suas caracteristicas “patologicas” e “seculares”), que se acreditava
antagonica per si a0 mundo comunitario e sacralizado dos terreiros.

1. Nina Rodrigues: o pioneiro

Singularmente, o texto inaugural dos estudos das religides afro-brasi-
leiras, existentes entre nds ha pelo menos trés séculos, consiste numa
obra de divulgagdo médico-cientifica, escrita somente em fins do sé-
culo passado, publicada em francés, em 1900, e dedicada a Société
Médico-psychologique de Paris. Trata-se de “O animismo fetichista
dos negros bahianos” (1935), do médico-legista Raimundo Nina Ro-
drigues. Neste livro, o autor mostrava as influéncias sociais exercidas
pela raga negra no Brasil, por meio do estudo de sua mentalidade re-
ligiosa, considerada “patologica”, “atrasada” e “incapaz” de manipu-
lar as “elevadas abstragdes” exigidas pela religido monoteista.

“O animismo fetichista”, obra de indubitavel contetdo racista, foi
resultado do conhecimento cientifico da psiquiatria e do evolucionismo
da época e, embora ndo possamos defini-lo exatamente como de cunho
antropolégico (pelo menos no sentido critico que atribuimos hoje em
dia a essa ciéncia), acabou servindo de marco ou modelo obrigatério
de interlocucdo aos novos textos que se seguiram a ele, definindo, por
sua influéncia, os temas recorrentes dos chamados estudos antropo-
l6gicos afro-brasileiros.

Os pontos deste texto que aqui serdo ressaltados — e de “Os africa-
nos no Brasil” (1977;1% ed.1932), a obra péstuma de Nina Rodrigues,
que procurou ampliar e sistematizar o quadro descritivo das sobrevi-
véncias africanas ja iniciado anteriormente — referem-se aos aspectos
de sua etnografia religiosa, os quais foram posteriormente retomados

por autores contemporaneos.
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Foi no final do século passado que Nina Rodrigues visitou varios
candomblés, “os templos fetichistas” das religides de origem africana,
situados na regido de Salvador, onde presenciou diversos rituais e pode
obter grande quantidade de informagdes sobre a liturgia e outros aspectos
importantes do culto (como o transe), at€ entdo raramente descritos. Sua
descricao dos terreiros foi feita basicamente com o intuito de confirmar
suas opinides sobre o estado mental “atrasado” dos grupos negros no
Brasil que, segundo o autor, explicavam o estado incipiente de desen-
volvimento da civilizagdo brasileira quando comparado com a européia,
na qual o elemento negro ndo exerceu influéncia.

Nina Rodrigues pesquisou sobretudo os candomblés de tradigédo
religiosa sudanesa, pois acreditava terem sido os nagds (1orubas) os
africanos mais influentes no Brasil. Privilegiou, dentro desta tradi¢do
religiosa, o estudo de alguns terreiros, como o Gantois, de que descre-
ve as dependéncias e outros detalhes cerimoniais, pois, segundo ele, “este
terreiro do Gantois pode servir de modelo para uma idéia exata do que
é um templo fetichista na Bahia” (Rodrigues, 1935:63-4,157).

Com relagdo as outras tradi¢des religiosas de origem africana, como
a dos bantos (outro importante grupo étnico da Africa equatorial intro-
duzido no Brasil), assume que o “fefichismo dos bantos é muito mais
simples e rudimentar do que o dos negros da Afvica ocidental” (idem:163),
ndo merecendo portanto maiores consideragdes. Da mesma forma
distingue os candomblés fundados ou freqiientados por negros africa-
nos dos candomblés nacionais dos “negros da terra” (crioulos e mula-
tos), mostrando que nos primeiros haveria uma “justaposig¢do” das
idéias catodlicas e fetichistas, o que garantiria a manutengdo da pureza
primitiva das mitologias africanas, enquanto nos segundos uma “fusio”
das crengas resultaria num abastardamento das praticas. '

Também com relagdo ao transe, observa o fato de os africanos du-
vidarem do estado de possessdo “tdo faceis e freqiientes™ dos criou-
los, 0 que demonstraria falta de seriedade destes no cumprimento de
todas as regras e preceitos africanos exigidos na feitura do santo.

LA
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Para Nina Rodrigues, o surgimento e o desenvolvimento dos ter-
reiros de candomblé no Brasil foram possiveis enquanto um fendmeno
tipicamente urbano, mostrando que na cidade os terreiros puderam
proliferar, uma vez que estavam mais protegidos da a¢do repressora
direta dos senhores de escravos. A propagagdo dos cultos € verificada
pelo numero avultadissimo de terreiros e oratérios particulares no in-
terior das casas, como também pelos despachos e sacrificios que pro-
liferavam pelas ruas, pragas e encruzilhadas da Salvador antiga. Alguns
pontos da cidade ja se tornavam, mesmo a época de Nina Rodrigues,
referéncias obrigatorias do culto aos orixas, como a Pedra de Ogum,
localizada no municipio de Sao Francisco, o Dique do Rio Vermelho,
morada de lemanj4, e a gameleira sagrada de Iroco, na “estrada que
vai do Engenho de Baixo ao Engenho Guahyba”. Apesar desse cres-
cimento dos cultos de origem africana na cidade, o autor finaliza seus
textos vaticinando que estes tendem a desaparecer como culto orga-
nizado pela injungdo num novo meio social em que o sacerdocio ioru-
bano perde progressivamente sua influéncia nos atos da vida civil: “o
casamento, os atos de nascimento, o enterro sdo regulados por leis
do pais, que ndo toleram a interven¢do dos padres negros” (Ro-
drigues, 1977:237, 253), e também pela paulatina “deturpag@o dos
conceitos primitivos da mitologia africana” imposta pelas praticas
catolicas, espiritas, cartomantes etc., somadas a agdo repressora da
policia e da opinido publica que, nos jornais da época, expressavam
seu horror diante da presenga crescente dos barbaros candomblés que
migravam da periferia e dos lugares ermos para o centro da cidade,
em prejuizo da civilizagdo que nela pretendia se instalar.

Arthur Ramos: do candomblé “puro” a macumba
“degradada”

Seguindo de perto as indicagdes do mestre baiano, e, como ele, tam-
bém médico-legista, Arthur Ramos posteriormente dara nova énfase
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aos estudos das religides de influéncia africana avangando com certa
originalidade em pelo menos dois pontos com relagdo aos trabalhos
de seu predecessor. Primeiro, suas criticas circunstanciadas ao evolu-
cionismo de Nina Rodrigues, reflexo de sua adesdo a escola culturalista
e ao pensamento pré-ldgico de Lévy-Bruhl, colocam a discussdo da
religiosidade dos grupos negros em termos culturais € ndo mais raciais
(embora hoje possamos també€m apontar algumas fraquezas desta abor-
dagem). Segundo, ampliando sua area de inquérito, alarga o campo
de referéncia etnografica dos cultos afros, englobando néo apenas o
candomblé da capital baiana, estudado por Nina Rodrigues, mas tam-
bém os catimbos do Nordeste e sobretudo as chamadas “macumbas”™
do Rio de Janeiro e de Sdo Paulo, conforme pode ser constatado em
“O negro brasileiro™ (1940).

O texto desta obra, composto por duas partes que se complemen-
tam, foi construido no sentido de que a interpretacdo psicanalitica (se-
gunda parte) fosse precedida por uma se¢do documental ou etnogra-
fica, dividida em oito capitulos (primeira parte), denominada “Religides
e cultos no Brasil”. A ordem de divisdo e apresentagdo dos capitulos
desta parte ja por si denota as diferenciagdes que se desenvolverdo em
seu interior.

Na introducio do texto, Arthur Ramos agrupa a origem étnica dos
negros introduzidos no Brasil em dois grandes grupos: os sudaneses
(iorubas € jejes) e os bantos (angolas, congos, cambindas e bengue-
las). Compartilhando a idéia da superioridade do sistema mitico jeje-
nagd, defendida anteriormente por Nina Rodrigues, inicia sua etno-
grafia descrevendo esse sistema enquanto liturgia de uma religido
(capitulos I e II), contrastando-o com os cultos descritos nos outros
capitulos, dedicados as praticas dos malés (capitulo III) e principal-
mente dos bantos (capitulo I'V), estes inclusive mais proximos, no texto
e na realidade que este pretende refletir, do sincretismo religioso
(capitulo V) e das prdticas mdgicas de feitigaria e curandeirismo

(capitulo VI).
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As tradi¢des religiosas afro-brasileiras, hierarquizadas segundo suas
origens étnicas africanas, foram, entdo, localizadas geograficamente,
situando o predominio dos candomblés sudaneses principalmente na
area da capital baiana e arredores, tida como foco do culto fetichista
nagd. No terreiro do Gantois, como j4 havia feito Nina Rodrigues, o
autor centralizou suas pesquisas, tomando-o como “um do mais anti-
gos” e “modelo para os demais’” (Ramos, 1940:63), na medida em que
nele julgava poder destacar “os elementos bdsicos do fetichismo ioru-
bano devidamente expurgados de todo o sincretismo” (idem:39).

Desta maneira, seu texto etnografico fornece, com detalhes, descri-
¢oes sobre o pantedo jeje-nagd, hierarquia ritual e atributos dos sacer-
dotes, aspectos cerimoniais da iniciagdo e inimeras outras informagdes.

Os cultos bantos, predominantes na regido Sudeste do pais, mas ndo
s6 aqui, foram tidos, pelo autor, como a contrapartida dos candom-
blés sudaneses do modelo baiano e em relagdo a eles caracterizados
pela sua pobreza mitica. Dai terem sido tdo facilmente influenciados
pela mitologia jeje-nagd, que lhes teria imposto seus orixas, pelas id€ias
do catolicismo e do espiritismo (postas em pratica na devogdo popu-
lar aos santos e nas sessoes de invocagdo as almas) e pela sobrevivén-
cia de cultos amerindios.

Assim os cultos de procedéncia banto, caracterizados por uma “mi-
tologia paupérrima” e facilmente sincretizados com elementos de ou-
tras culturas (como a européia, por meio do catolicismo e do espiri-
tismo, e a nacional, por meio da mitologia amerindia), poderiam ser
descritos na forma da macumba, tal como era praticada, principalmente
no Rio de Janeiro.

A macumba, segundo Arthur Ramos, caracterizar-se-ia pela sua
extrema simplicidade de rituais, contrastando com a complexidade
nagd dos candomblés. Os terreiros de macumba seriam “toscos € sim-
ples”, sem a “teoria de corredores e compartimentos dos terreiros jeje-
iorubanos” (idem:122), a estrutura hierarquica seria relativamente sim-
ples e as divindades apresentar-se-iam divididas por linhas ou falanges
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e tanto mais poderoso seria o pai-de-santo quanto maior fosse o nu-
mero de linhas em que ele trabalhasse (idem:124). Os cantos seriam
precedidos por uma defumagdo e em geral as toadas mesclariam ter-
mos bantos, portugueses e amerindios. Nas macumbas, o transe seria
bastante fregiiente, tendo muito de efeito procurado ou simulado (sic),
contrariamente ao candomblé, no qual a “queda no santo” € demora-
da e exige cerimonias especiais.

Curioso que a influéncia banto ndo se faz notar somente na macumba
carioca (utilizada por A. Ramos como “exemplar”). Muitos candom-
blés, em outros pontos do Brasil, certamente ja apresentavam essa
influéncia, inclusive na Bahia. Todavia, o correspondente baiano da
macumba carioca seria o “candomblé de caboclo”. A diferenciagido
desses termos no 1éxico da etnografia religiosa afro-brasileira foi im-
portante na construgdo da dicotomia religiosa Norte-Sul: primeiro,
porque o termo macumba tornou-se designativo (em geral de modo
pejorativo) de uma forma de culto “degradada” e invariavelmente as-
sociada a regido Sudeste (ainda que perfeitamente localizavel em ou-
tros pontos do pais), conforme o modelo estudado por Arthur Ramos.
Segundo, porque formas de culto parecidas, ou a0 menos muito pro-
ximas (banto e amerindia), existindo na Bahia, ainda que desqualifi-
cadas perante o supervalorizado modelo jeje-nagd, permanecem como
candomblé (“de caboclo™). E, finalmente, porque esse modelo de can-
domblé jeje-nagd, tendo existido no Rio (e muito possivelmente em
S#o Paulo), com registro desde o comego do século (Rio, 1951; Mou-
ra, 1983), nfio foi, na época das pesquisas de Arthur Ramos, suficien-
temente percebido, preferindo fazer dos terreiros baianos seu modelo
etnografico de interpretagdo do candomblé, e dos terreiros cariocas o
modelo etnografico para interpretar a macumba.

Seria possivel tragar linhas de diferenciagdo entre a macumba € o
candomblé a partir das distingdes propostas por Arthur Ramos?

Arthur Ramos afirmava que “os proprios cultos negros ndo nos che-
garam puros da Africa” (Ramos, 1940:138), € que o sincretismo adqui-
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ria contornos nacionais. Reconhecia, ainda, que o termo macumba tor-
nara-se genérico em quase todo o Brasil, designando as mais variadas
formas de culto e praticas magicas sincréticas, como os famosos des-
pachos e trabalhos, desde aquela €poca ja tdo popularizados entre nos.

A descri¢do da macumba, multipla em suas diversas linhas, uma
inclusive chamada de umbanda (e significativamente considerada a
mais forte!) (idem:179), nos faz acreditar que a macumba carioca
poderia tanto designar o candomblé banto e seu desenvolvimento pos-
terior na umbanda, como o candomblé jeje-nago.

O escritor francés Benjamim Peret, que escreveu sobre a macumba
no Rio de Janeiro dos anos 30, estranha a falta de referéncias a este culto
na Bahia, uma vez que o considerava muito semelhante ao candomblé
baiano. Segundo ele “candomblezeiros” era o termo com o qual se de-
signavam os praticantes da macumba segundo a “Lei de Nagd”, e “ma-
cumbeiros” aqueles da “Lei de Angola” (Peret, apud Ginway, 1986).

Mario de Andrade, além das alegéricas paginas sobre a macumba
no livro Macunaima (1980:cap.VI; 1* ed. 1928), revela em “Musica
de feiticaria no Brasil” (1983; 1* ed.1963) uma curiosa descrigdo des-
te rito (ao que parece feita pelo famoso compositor Pixinguinha, o
“filho de Ogum bexiguento”), que bem poderia tratar-se de “candom-
blé” pela grande quantidade de elementos litirgicos jeje-nagds descri-
tos: sacrificios de animais, padé de Exu, presenga de ogds tocadores
de atabaques, predominio dos orixas ao lado das entidades dos cabo-
clos etc. (Andrade, 1983:154).

Contudo, é em Jodo do Rio (1951) que encontramos as melhores
indicagdes para a compreensdo da diferenga entre os termos. Acom-
panhado pelo africano Antonio, que lhe ciceroneava pelos candomblés
cariocas do comego do século, o jornalista Jodo ouvia as explica¢des
daquele sobre as diferengas entre as iniciadas aos orixas (do candom-
blé) e aquelas que ele considerava muito inferiores, “as filhas-de-santo
macumbas ou cambindas”. Para o informante de Jodo do Rio, os sinais
desta inferioridade residiam em vérios fatos: os cambindas serviam-
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se “para santo’” de qualquer pedra (paralelepipedo, lascas das pedreiras
etc.); adoravam a flor do girassol; manifestavam em sua cabe¢a uma
por¢do de santos de uma so vez, copiavam 0S processos rituais dos
outros e de forma “tdo ignorante” (sic) que mudavam os nomes dos
orixas (Orixala por Ganga-Zumba, Exu por Cubango, Oxum por Mae-
d’agua), além de acrescentarem as cantigas das suas festas pedagos em
portugués como:

“Bumba, bumba, 6 calunga,
Tanto quebra cadeira como quebra sofé
Bumba, bumba, 6 calunga”.
(Rio, 1951:27)

Por fim, concluia Antonio que “por negro cambinda é que se com-
preende que africano foi escravo de branco [...] Cambinda é burro e
sem-vergonha” (idem:27).

Fica evidente nas palavras de Antonio que a diferenciag¢do entre o
rito nagd e o rito banto resulta de um processo de construgdo de con-
trastes que se da internamente no campo das religides afro-brasileiras,
nas quais uma tradi¢do tenta se impor as outras a partir de valores
selecionados (como pureza original), e legitimar a dominagao de um
grupo sobre os outros.

Em Peret isto também pode ser comprovado:

Vérios adeptos me afirmaram ser o candomblé a expressdo mais pura
da religido africana. A macumba seria o filho natural, por assim dizer,
do primeiro, das crengas indigenas e da simplificagdo progressiva do
rito no meio “branco” onde ele se perpetua (Peret, apud Ginway, 1986:
132, grifos meus).

E mesmo Peret induzido por essas opinides revela sua maior sim-
patia pelo candomblé, adotado “quase exclusivamente por negros pu-
ros pertencentes a classe operaria”, em contraste com a macumba “dos
mulatos e crioulos de um plano social um pouco mais elevado™. Nas
dangas destas, diz ele, ndo ha aquelas cenas “selvagens e majestosas”
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presenciadas nos terreiros de candomblés: “Davam a impressdo de ser
um palido reflexo daquelas, uma fotografia apagada, guardando
apenas das imagens o contorno principal. A ‘civilizagdo’ passara por
ali” (idem:141).

A dificuldade de etnografar e classificar ritos em constantes trans-
formagdes e de fronteiras tdo ténues, como deveriam ser a macumba,
a umbanda e o candomblé da época em que Arthur Ramos desenvol-
veu suas pesquisas, somada a falta de uma perspectiva mais critica com
relagdo ao material discursivo que coletou € que, como vimos, possui
uma série de afirmagdes ideologicas de sujeitos social e religiosamen-
te localizados e comprometidos com praticas muitas vezes concorren-
tes fizeram com que o texto deste autor tornasse classicas certas tipo-
logias de culto, associando mitologia banto, sincretismo, degeneragao
ritual e magia a influéncia do meio social branco e ao processo de ur-
banizag¢do no qual se depararam os negros instalados nas grandes ci-
dades sob os padrdes culturais do capitalismo industrial.

Hoje no Rio, a macumba estd comercializada. O que ¢ mais, interna-
cionalizada. E o negro quase nenhuma interferéncia tem nisto. Os mais
célebres “pais-de-santo” do Rio sdo mulatos ou brancos. E as casas de
negdcio, de “macumba”, do Rio e de Niterdi estdo nas mdos de portu-

gueses. (Ramos, 1934:184)

Com relagdo a Sdo Paulo, Arthur Ramos julgava ndo haver, aqui,
“cultos organizados dentro das tradi¢des dos candomblés baianos,
xang0Os do Nordeste e macumbas do Rio” (idem:174). Baseando-se em
artigo de Dalmo Belfort de Mattos (“As macumbas de Sdo Paulo”,
1938), apontou somente a presenga de feiticeiros, curandeiros e “misti-
ficadores” atuando por meio de “fragmentos sincréticos de origens
negras e do folclore europeu”. Em geral seus praticantes eram negros,
mesti¢os, brancos e até imigrantes japoneses.

E importante destacar que Belfort de Mattos encontra suas primei-
ras referéncias aos cultos africanos em Sdo Paulo nas atas da Camara

Municipal de Santo Amaro, que, nos anos 30, move agdo contra “atos
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criminosos” (denominando o curandeirismo e a feitigaria) praticados
em vilas como M’Boi, Itapecerica, Itaquera e muitos outros pontos
ao redor da capital paulista. Outra fonte de referéncia, para o autor,
foram os autos da Delegacia de Costumes, encarregada do servico de
repressao ao baixo-espiritismo.

Arthur Ramos acreditava, ainda, que os padrdes culturais do mun-
do moderno e racional haveriam de modificar e substituir os “elemen-
tos misticos e pré-logicos da mentalidade primitiva por elementos
racionais, novas formas de pensamento, onde o logro, a abusdo, os
Jantasmas” ficariam “sepultados no dominio subjetivo”, ndo cavalgan-
do mais a realidade nem “participando das suas fungoes” (idem:187).
Como Nina Rodrigues, acreditava também que esses “elementos mis-
ticos” representavam dificuldades para o desenvolvimento do pensa-
mento racional e civilizado na sociedade brasileira; porém como sua
explicagdo para a existéncia desses elementos € antes de tudo cultural
e ndo racial, portanto adquirida e ndo inata, acredita que o projeto de
racionaliza¢do, ou a idéia de progresso cultural, é algo possivel a par-
tir da heranga africana.

Roger Bastide: deuses e cidades em contraste

As observagdes de Arthur Ramos, comparando a pobreza da religido
banto no Sudeste com as manifestagdes religiosas dos nagds do Nor-
deste, e as de Belfort de Mattos, apontando para o total pauperismo
da macumba paulista, foram posteriormente incorporadas, ao lado de
outras referéncias, as interpretacdes cientificas de um dos principais
estudiosos das religides afro-brasileiras: Roger Bastide. Alguns de seus
textos trataram diretamente destes temas, como “A macumba paulista™
(1983, 1* ed. 1946), “Contribui¢do ao estudo do sincretismo catdli-
co-fetichista” (1983, 1% ed. 1946), posteriormente retomados em “As
religides africanas no Brasil” (1985; 1* ed. 1971. Ver especialmente
0s capitulos 4, 5 € 6).
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Seria dificil sustentar continuidades tedricas que unissem Bastide a
seus principais predecessores nos estudos das religides afro-brasileiras.
Bastide, seja pela sua extrema capacidade de manipular dados proveni-
entes das mais variadas fontes literarias e geograficas, seja por produzir
sinteses tedricas originais, situa-se de forma tinica entre os estudiosos
do tema. Sua inspira¢do, igualmente eclética, provém de vérias fontes,
sobretudo da tradi¢do francesa da teoria das classificagdes primitivas de
Durkheim e Mauss, na qual se apdia para explicar o sincretismo, € da
“sociologia em profundidade”, de Georges Gurvitch, que o leva a defi-
nir o problema da aculturag8o afro-brasileira em termos das multiplas
referéncias que perfazem a totalidade do fendmeno de contato entre as
civilizagdes e em cuja base estdo as transformagdes do quadro social.
Por outro lado, é no tratamento e elei¢do de certos temas tdo caros a
tradicdo dos estudos afro-brasileiros que sera possivel tragar os liames
que unem Bastide a seus predecessores.

Para Bastide, as religides africanas sofreram os efeitos das modifi-
cagdes pelas quais passou a sociedade brasileira no estabelecimento
de um regime escravocrata e na transigdo deste para uma economia
capitalista baseada no trabalho livre; transformagdes separadas no tem-
po e de significados estruturais diferentes nos locais onde ocorreram.

Bastide defendia que, nas capitais litordneas do Nordeste, as religides
africanas puderam se organizar e acomodar porque estavam mergu-
lhadas, segundo seu julgamento, num mundo ainda permeado por va-
lores tradicionais, comunitarios ou pré-capitalistas — aproximados,
portanto, daqueles valores que predominaram nos locais de origem
dessas religides na Africa. Todavia, a infra-estrutura que sustentava
esses valores fora destruida por ocasido do tréfico de escravos e das
peculiariedades do sistema escravocrata brasileiro, que aqui separou
etnias. coibiu a formacdo de familias e impediu a permanéncia da or-
dem social africana. O surgimento dos candomblés espelharia, entéo,
a tentativa de reconstituicdo desta ordem. Nestas circunstancias, seus
adeptos, negros africanos e seus descendentes, participavam de dois
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universos: um, “africano”, restrito ao mundo dos candomblés e, estes,
formando um casulo enquistado na sociedade abrangente, “brasileira”.
Bastide definiu a possibilidade de transito entre esses dois universos
por meio do “principio de corte” e acreditava que no universo dos
candomblés eram os valores religiosos que “segregavam as estruturas”
moldando sua base morfologica. Dai a enorme importancia que, sob
esta Otica, adquiriram os estudos etnograficos de terreiros de candom-
blé baianos, ? que em geral enfatizaram aspectos tradicionais da reli-
gido africana e portanto serviram de demonstragdo empirica para a
argumentacdo da sobreposi¢do do dominio do sagrado sobre as ou-
tras esferas sociais (Bastide, 1985:225).

No Sudeste, ao contrario, devido as transformagdes capitalistas da
infra-estrutura econdmica e social, que impuseram formas especificas
de insercdo dos negros e seus descendentes na estrutura de classes, e
ndo permitiram o enquistamento destes em redes de sociabilidade nos
moldes do candomblé baiano, o sagrado sofreu a pressio de um estilo
de vida mais apegado ao individualismo, a que corresponderia a integra-
¢do desfavoravel do negro desamparado nas grandes cidades. Nestas
circunstincias a religido africana se transformou em magia, e o espirito
comunitario do candomblé teria se esfacelado, num primeiro momen-
to, em expressoes religiosas menos “organicas’’, como a macumba urba-
na, para posteriormente se organizar na forma do espiritismo de um-
banda. Nas palavras de Bastide a macumba urbana é, entdo,

esse minimo de unidade cultural necessério a solidariedade dos homens
em face de um mundo que ndo lhes traz sendo inseguranga, desordem
e mobilidade. Se se prefere, ela € o reflexo da cidade em transicdo, na
qual os antigos valores desaparecem sem que os substituissem os valo-
res do mundo modemo [...] 4 macumba é a expressdo daquilo em que
se tornam as religides africanas no periodo de perda dos valores tradi-
cionais; o espiritismo de Umbanda, ao contrério, reflete o momento da
reorganizacio em novas bases, de acordo com os novos sentimentos dos
negros proletarizados, daquilo que a macumba ainda deixou subsistir
da Africa nativa. (Bastide, 1985:407; grifos meus).>
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No caso das macumbas rurais, estas teriam resultado da dispersdo
do negro na estrutura social agraria brasileira, na qual, pela falta de
grupos estruturados, a memoria coletiva ndo pdde funcionar, ocasio-
nando a perda de rituais e a absorgdo da influéncia da cultura cabocla.
Nestas condigdes, o culto se desenvolveu ao redor de certos indivi-
duos — macumbeiros, curadores, benzedores e médiuns.

O sincretismo, presente na macumba, surge assim nos quadros dos
processos aculturativos que presidem a vida associativa na cidade;
contudo, para Bastide, a aculturag¢do s6 poderia agir quando as repre-
sentagdes coletivas autorizassem sua possibilidade. Nesse sentido, sua
explicagdo deveria ser buscada nas formas de classificagdo que repre-
sentam a maneira de pensar de cada sistema religioso € a partir das
quais sdo moldadas as coisas novas apresentadas pelo contato cultu-
ral. Nesta Otica existiriam tantos sincretismos quanto a natureza das
representagdes coletivas e das coisas que sdo postas em contato. Dai
ser importante, na explicagdo deste fendmeno, a diferenciagfo utilizada
pelo autor entre religido e magia. Nareligido, o pensamento opera por
analogias ou correspondéncias, e a natureza de seu sincretismo ndo ¢
de simples mistura ou identifica¢do, porém de fradugdo, permanecendo
as equivaléncias miticas estruturadas num sistema. Na magia prevale-
ce a lei da acumulagdo ou adig@o. E aqui, portanto, que o fendmeno
do sincretismo adquire carater de fusdo e sintese de elementos das mais
variadas fontes, com uma finalidade sobretudo operacional, na qual o
que conta € a eficiéncia em atingir o objetivo da a¢do magica, que em
geral se assentaria sob finalidades moralmente espurias. E, para Bas-
tide, é principalmente nas cidades do Sudeste que este sincretismo
podera ser encontrado:

a religido afro-brasileira tende, em algumas grandes cidades como Rio
e Sdo Paulo, devido 4 influéncia da desorganizag¢do urbana, a tomar,
cada vez mais, um aspecto de magia, seja para o bem, seja para o mal
[...] A macumba do Rio é um exemplo frisante.(Bastide, 1983:191).
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Como € possivel entendermos o que levou ou leva as religides afri-
canas a se manterem como “religides verdadeiras” em algumas cida-
des e “degradadas” em outras? Como € possivel que o candomblé te-
nha permanecido como meio de controle social, de solidariedade e
comunhdo, enquanto a macumba tenha resultado no “parasitismo so-
cial, na exploragdo desavergonhada da credulidade das classes bai-
xas ou no afrouxamento das tendéncias imorais, desde o estupro, até,
freqilentemente, o assassinato” (Bastide, 1985:414)?

Nos textos de Bastide as respostas a estas questdes surgem como
resultado de elaboragdes tedricas dicotdmicas ndo suficientemente
justificadas (ou etnografadas), mas que nos remetem as diferengas entre
degradag¢do como desorganizagdo cultural e degradag@o como desor-
ganizacdo social; fendmenos que, por sua vez, ocorrem de forma diver-
sa se localizados no interior de um Brasil “arcaico” e “comunitario”
(como no Nordeste), ou no Brasil “moderno” do Sudeste, multirracial,
de rapida evolugao e que “repele para fora do novo Brasil todos quan-
tos ndo podem acompanhar a velocidade desta evolugdo” (idem:417).

A admirag¢édo do autor pelas formas consideradas mais preservadas
da religido, como lhe pareceu encontrar nos candomblés baianos, no
tambor de mina maranhense, nos xangds pernambucanos e nos batu-
ques gatchos, o faz acreditar na for¢a das tradi¢des culturais diante
de um mundo ainda preso pelos lagos comunitérios e, quando essas
tradi¢Ges se mostraram operantes por meio de opgdes diferenciadas
de desenvolvimento, o autor julgou-as frageis, como aliés ja o fizera
Arthur Ramos quando afirmava que o negro em si ndo tinha muita coisa
a ver com a passagem do candomblé para as outras formas religiosas
“menos orgéanicas”, pois aqui trata-se do poder de desagregagdo so-
cial que vitimiza suas tradig¢des.

Dois pesos € duas medidas explicam, portanto, as solugdes teori-
cas bastidianas: quando o terreiro € um nicho cultural incrustrado na
cidade, esta desaparece enquanto poder de determinagdo desnecessa-
rio €, portanto, descrevé-la. Quando se ausenta a etnografia do ter-

_48 -



REVISTA DE ANTROPOLOGIA, SA0 PAuLo, USP, 1993, v. 36.

reiro, mas este € pressuposto mesmo sem contornos nitidos, entram
em cena as descri¢gdes da degeneragdo do mundo urbano moderno.
Assim, em Bastide, a macumba urbana do Rio (novamente) teve sua
génese na pressuposta pobreza mitica banto, agora somada ao efeito
desagregador da grande cidade que destroi as “nagdes” (os ritos), ou
o que elas possam representar em termos de nicho de preservagdo de
identidade étnica. As principais fontes etnograficas para estas conclu-
sOes sobre a mitica banto continuam sendo as poucas e confusas in-
formagdes de Arthur Ramos em O negro brasileiro, e a descrigdo do
rito da cabula (de origem banto) realizada pelo bispo d. Nery na re-
gido do Espirito Santo, em fins do século passado (Nery, 1963).

A macumba ¢ a principio a introdugdo de certos orixés e de certos ritos
ioruba, na cabula (rito banto). E esse desaparecimento de “nac¢des” em
seitas organizadas € o primeiro efeito desagregador da grande cidade.
Os lagos étnicos ou culturais se dissolvem no interior da plebe de cor.
Nasce uma outra solidariedade, que ainda ndo ¢ a solidariedade de clas-
se, mas da miséria, das dificuldades de adaptagdo ao mundo novo, do
desamparo (Bastide, 1985:407).

A cidade desempenha papel crucial na defini¢do dos limites entre pu-
reza e sincretismo, religido e magia, integracdo e degeneracdo, que se
reflete na imagem dicotOmica e ambigua do terreiro que ora aparece como
o locus de preservagdo da identidade étnica e ora como espago anémico
de uma fragil solidariedade de classe; enfim, espelhos nos quais a religido
se debate tentando refletir um mundo arcaico, com suas antigas lealda-
des étnicas dissolvidas na impossibilidade de acompanhar 0 mundo mo-
derno, que se instala a partir de novas relagdes que unem e separam o0s
individuos por classes e outros critérios de uma nova ordem social. *

“A macumba paulista”

Para Bastide, a passagem da macumba carioca para a macumba paulista
também ser4 definida pelos mesmos tragos, porém tomada como exem-
plo ideal, epifendmeno das questdes apontadas acima.
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No texto de “As macumbas em Sdo Paulo”, seguindo as pistas de
Belfort de Mattos (1938), Roger Bastide apoiara suas observagdes em
documentos de fontes variadas, tais como prontuarios policiais, publi-
cac¢des do Arquivo do Estado, coleg¢Ges de jornais e “um certo nime-
ro de investigacdes pessoais’ .

Segundo Bastide, € somente a partir do século XVIII que signifi-
cativos contingentes de escravos chegam a Sao Paulo, devido a atra-
¢do da mineragdo oitocentista e depois a expansio da cultura cafeeira
do século XIX. A existéncia de praticas fetichistas de origem africana
¢ atestada por varios documentos desse periodo. As casas de reunido
chamavam-se batuques, termo depois substituido por macumba pela
influéncia do Rio e da deturpagdo da “verdadeira religido”, pois sen-
do os negros paulistas em grande maioria bantos, estavam mais aces-
siveis as influéncias espiritas (culto aos mortos) e a devogdo aos san-
tos populares catdlicos. Ao lado desses pequenos € instaveis cultos
organizados, havia também os feiticeiros e curandeiros, que agiam
individualmente. Ainda para Bastide, esses cultos organizados que
parecem ter existido em Sdo Paulo ndo vingaram, e a macumba do tipo
carioca existiu aqui somente de forma esporadica e degenerada, con-
forme os poucos relatos deste culto em Santos e em alguns bairros da
capital, como Pinheiros e Cambuci, nos quais sdo descritas cerimdnias
com sacrificios animais, pontos riscados, presenga de caboclos € ou-
tros encantados, emprego de velas, pdlvora, cachaga e inimeros ou-
tros elementos litargicos igualmente presentes na macumba carioca.
Prevaleceu aqui a magia e o curandeirismo (Bastide, 1983:200).

Entre as razdes para a deturpagdo do culto paulista estaria, para
Bastide, o desaparecimento dos antigos macumbeiros (juntamente com
sua fung¢do centralizadora na comunidade negra) e a presen¢a dos
imigrantes brancos e toda sorte de homens marginais que, como seus
irmaos mulatos, fizeram da religido um meio de ascensdo social, ex-
plorando a credulidade alheia por meio de sua magia eclética. A forma
mistica, nesse caso, permitiu a exteriorizagdo de instintos primarios,
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que desembocaram na atividade criminosa € licenciosa, a qual era
objeto das constantes batidas policiais ao mundo dos feiticeiros, con-
forme noticiavam os jornais da época.

O estudo da distribui¢do dos centros macumbeiros no mapa da ci-
dade de Sdo Paulo dos anos 40, realizado por Bastide, apontou que
os feiticeiros estavam disseminados por toda parte, abrangendo os
bairros da periferia e a zona central, fato tido como comprobatério de
sua forma dispersante e individualista.

Se algures o culto fetichista se localiza na periferia das cidades, € por-
que se trata de um verdadeiro culto. Em S3o Paulo, como dissemos,
temos apenas formas individualizadas e, por conseguinte, mais facil-
mente dispersivas (Bastide, 1985:206, grifos meus).

Dispersas, individualizadas, simplificadas e exercidas por homens
marginais, brancos, mulatos e imigrantes, que fazem do espiritismo um
meio de ascensdo social e de canalizagdo de seus desejos recalcados ou
criminosos, a macumba paulista tornar-se-4, entdo, para Bastide, o ponto
de dissociagdo entre o negro e sua religido, mas € preciso “distinguir
dois tipos tanto de negros quanto de religioes: o negro urbano e o ne-
gro rural, a macumba urbana e as magias rurais” (idem: 242).

Os negros do campo, vivendo em zonas afastadas e em pequenos
nucleos dispersos, vo esquecendo lentamente suas tradigdes, que nada
podem opor as influéncias externas do meio. Seu complexo mégico-
religioso, cada vez mais pobre, reduz-se, assim, a simples simpatias €
a “algumas reminiscéncias elementares dos avos™.

Quanto a cidade, a degenerag@o é de outra ordem; embora oposta ao
campo como a razio a magia, nela se perpetua um tipo de magia urba-
na que transcende a influéncia da mentalidade camponesa. Trata-se desta

magia a0 mesmo tempo requintada e malsd, na qual tém livre curso
algumas das tendéncias mais imorais do homem ¢, as vezes, mesmo a
sua loucura, o gosto pelo mistério e a vontade de adquirir poderes mis-
teriosos, o desejo de sacrilégio, o erotismo e o sadismo: missas negras,
orgias rituais, alquimias e rosacrucismo. Quanto mais racionalizante
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for a cidade mais deixard nas almas um vazio a preencher, uma insa-
tisfagdo profunda que ir4 dessedentar-se em &guas mais turvas se as
comportas das fontes claras estiverem fechadas (Bastide, 1985:243).

No caso de Sdo Paulo, Bastide acreditava que as “comportas das
fontes claras” estavam decisivamente fechadas. Primeiro pelo fator
demografico desvantajoso ao negro, que numericamente n3o consti-
tuia a maioria da populagédo local, somado ao fato de tratar-se, aqui,
de uma populagfo negra de origem banto, com uma mitologia e orga-
nizagdo eclesiastica tida como pouco desenvolvida. Terceiro, pelo
crescimento acelerado das cidades do Sul que, contrariamente ao aba-
timento das “calmas cidades do Nordeste”, fomentou um movimento
migratorio incessante de populagdes diversas com suas supersti¢des
proprias, que acabaram minando as bases materiais necessarias ao ple-
no desenvolvimento da macumba ou de uma tradi¢do sélida de valo-
res africanos.

Como se V€, as separagdes rural/urbano, religido/magia tornaram-
se fundamentais para a construgdo do quadro descritivo do estado das
religides africanas em S#o Paulo e sua interpretagio.

A visdo de Bastide dos efeitos da cidade sobre a mentalidade religio-
sa africana deriva consideravelmente de uma tentativa de adaptar os
estudos culturalistas norte-americanos, que estabeleceram uma tipo-
logia do continuum folk-urbano, defendida por Robert Redfield (1930),
e os estudos sobre os aspectos patolégicos da vida social da cidade,
levados a cabo sobretudo por sociélogos como R. E. Park e E. W.
Burgess (1928), entre outros, que vieram a constituir o famoso grupo
conhecido como Escola de Chicago..

Contudo, os pressupostos da lei de Park, segundo os quais o ho-
mem moderno seria “um animal mais racional que seu antepassado
primitivo, por viver na cidade onde todos os valores de vida foram
reduzidos a unidades mensurdveis, a objetos de troca e venda”, e nos
quais “até os povos menos intelectuais sdo levados a pensar em ter-
mos mecanicistas e deterministas” (Park, apud Bastide, idem:242),
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teriam de ser relativizados, pois Bastide, como seus predecessores,
considerava que nas grandes cidades as religides africanas eram mais
puras que nas pequenas ou no campo. Admitia, ainda, como Gilberto
Freire, que no Brasil o campo invade as ruas da cidade com suas tra-
dicdes e valores, as senzalas imiscuem-se na casa-grande e 0s mocam-
bos perfilam-se ao lado dos sobrados, tornando dificil a separagdo e a
caracterizacdo destes universos em categorias muito distintas. Assim,
ndo sendo clara a distin¢do cidade/campo no interior do Brasil “arcai-
co”, foi possivel mostrar que o “campo” sobrevive nas cidades; alias,
foi somente quando os negros rurais mais “habeis” vieram para elas €
que se reuniram as condigdes ideais para a formagao dos candomblés,
possibilitando a preservagdo da cultura religiosa, que ja definhava no
espaco rural. Isto teria ocorrido nas tranqiiilas cidades litoraneas nor-
destinas, mais proximas inclusive da Africa, cujo contato permanente
impediu a degeneragdo dos cultos.

No caso das cidades modernizantes do Sul, Bastide ndo julgou ne-
cessario inverter a lei de Park, ao contréario, aqui a lei da descarac-
terizacdo das supra-estruturas em fung@o da percepgdo determinista
do mundo pode ser demonstrada cabalmente, € novamente os concei-
tos teoricos adquiriram pesos e medidas diferentes, o que possibilitou,
historica e teoricamente, a supra-estrutura religiosa do candomblé
segregar sua base morfoldgica, tendo como demonstragdo etnografica
os terreiros nagds da Bahia, ndo acontecendo 0 mesmo na macumba
paulista. O porqué, Bastide ndo responde de modo convincente. Con-
tudo, parece que ndo seria preciso inverter a teoria se 0 autor tivesse
percebido que, tanto no Nordeste quanto no Sul, eram negros, mula-
tos e brancos das classes pobres que participavam da elaboragéo das
formas religiosas que se desenvolveram sobre as bases das religides
africanas, ¢ que a “filosofia e metafisica sutis” que o autor julgou en-
contrar somente nas formas consideradas puras desta religido no Nor-
deste poderiam ser encontradas também nas macumbas cariocas e
paulistas dos bantos, caso Bastide tivesse realizado um numero mais
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conclusivo de “investigacdes pessoais” e ndo se baseado tanto em fon-
tes secundanas, como paginas policiais ou autos judiciais de 6rgdos
publicos comprometidos com a repressao ao “baixo-espiritismo” (Ne-
grao, 1986:59).

Bastide acreditava, de fato, que na época de suas pesquisas, entre
meados dos anos 40 e inicio dos 50, havia em S3o Paulo somente a
“macumba individualizada e nem um centro de Espiritismo de Umban-
da” (Bastide, 1983:xv). Dados de pesquisas recentes sobre a memo-
ria da umbanda em Sdo Paulo apontam, entretanto, a existéncia de
cultos organizados de macumba e umbanda desde as primeiras déca-
das deste século.

Na realidade, nas primeiras décadas do século até 1950, é impossivel
distinguir-se entre Macumba e Umbanda em S. Paulo ou Rio. O que é
certo ¢ terem ja existido cultos organizados, centrados nas figuras de
caboclos, pretos-velhos e exus, desde a década de 30. Mais influenciados
pelo Kardecismo e pelo Catolicismo seriam a Umbanda, menos influ-
enciados, Macumba (Negrdo, 1986:60).

Com relag¢do ao candomblé, ndo restam duvidas de que este tenha
existido em Sdo Paulo, ao menos em fins do século passado.® Basta
atentarmos para algumas noticias dos jornais desse periodo, ndo per-
cebidas por Bastide, nas quais muitas informacdes sobre seus rituais
podem ser obtidas permeando os registros das a¢des policiais de re-
pressdo as praticas religiosas dos negros cativos ou libertos. Confor-
me se v€ no texto de uma dessas noticias, reproduzida do jornal paulista
Provincia de Sdo Paulo (atual O Estado de S. Paulo), de 30 de se-
tembro de 1879:6

Na longa e por vezes tétrica histéria das monarquias ndo se encontra
um fato, que possa de longe sequer ser comparado ao que ontem se deu
nesta cidade, e que, por certo, vai ser, o pasmo das geragdes vindou-
ras.[...] O Sr. Possolo, segundo delegado de policia acaba de p6r em
pratica a sua ameaga terrivel. S. Majestade a rainha mandinga assinou
ontem termo de bem viver na policia [...]. Uma rainha! exclama o lei-

<8



REVISTA DE ANTROPOLOGIA, SA0 PAuLo, USP, 1993, v. 36.

tor. Uma rainha! sim senhor, respondemos nés [...]. E ndo foi sé a rai-
nha. Foram as suas damas, 0s seus semanarios € 0s seus ministros, como
consta das seguintes informagdes: A rainha é Leopoldina Maria da
Conceigdo, que também diz chamar-se Leopoldina Jacomo da Costa,
preta fula, gorda, de nagdo mina gegi, de 45 anos presumiveis. E mui-
to inteligente, desembaragada, arguciosa e bem-falante. Era a dona da
casa e de todos os aprestos nela encontrados, € conhecida como minis-
tra do culto, denominada Mée de santo e Gunhdde, em lingua mina.
Feliciana Rosa de Jesus, principal ac6lita ou ajudante da chefe, e crioula
de 23 anos, fluminense, de aspecto juvenil, simpdtica, casada com um
pardo, cocheiro, do qual se acha separada. E denominada Vodance, que
dizem ser a mandona dos animais, cozinheira e preparadora dos ingre-
dientes, e quem faz os convites para as festas solenes. Maria das Vir-
gens, outra ajudante ou acélita, crioula fluminense, de 37 anos, vitva
de um crioulo baiano. E devota convicta e dedicada, e cita varios fatos
em abono da crenga. As neofitas que foram encontradas fechadas no
quarto do quintal, so as seguintes: Etelvina Maria da Purificagéo criou-
la da Bahia, de 30 anos, solteira, residia na casa ha dois anos. E devota
convicta e inspetora das outras. Joanna Maria da Conceigdo, crioula,
fluminense, de 28 anos, solteira, muito inteligente, instruida e bem-
falante. Foi criada pela rainha, da qual se diz parente consangilinea, e
ha meses, voltando para a companhia dela, foi induzida, de parceria
com as outras, a entrar no noviciado. Domingas Constanga Insoriana,
crioula, de 16 anos, que se diz virgem, 6rfd, e moradora como agregada
em casa de um crioulo na rua Estreita de S. Joaquim. Estava de visita
no palacio da rainha, segundo diz, mas a verdade ¢ que ali foi para
iniciar-se na confraria dos minas gegi. Eva Maria da Conceigéo, crioula
fluminense, filha de uma preta mina, de 16 anos de idade, muito ro-
busta e desenvolvida, porém, muito estipida e ignorante, parecendo até
idiota. Améncia do Espirito Santo, parda, de 27 anos, solteira, vive em
companhia de um irmdo. Estas mulheres, como ja se noticiou, tinham
as cabegas raspadas, estavam nuas da cintura para cima, mostravam
estar mal alimentadas e sob a influéncia de drogas ou substancias no-
civas. Com dificuldade pode-se obter na ocasido algumas respostas das
mesmas, por isso que pareciam entorpecidas, além da influéncia presu-
mivel da supersti¢do. Em razdo de sua avancada idade, e por parece-
rem alheias a atividade do culto, ficaram na casa as pretas minas gegi
Josefa e Maria, de 80 anos, e Joaquim, de 70.
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Analisando esta noticia, vé-se que a agado repressiva da policia deu-
se no exato momento em que ocorria na casa da mde-de-santo (ter-
mo empregado também em nossos dias para os sacerdotes do culto)
Gunhdde, um dos principais rituais do candomblé, a “feitura de san-
to”, que € a iniciagdo de novas adeptas. Este ritual implica numa grande
variedade de atos religiosos, comeg¢ando pela reclusdo das iniciadas
num quarto isolado (“foram encontradas fechadas no quarto do quin-
tal”’), por um certo periodo de tempo, no qual ocorrem a raspagem
da cabeca e a ingestdo controlada de certos alimentos e preparados
rituais que propiciam o transe mitico (“tinham as cabeg¢as raspadas
|...] mostravam estar sob a influéncia de drogas e substancias noci-
vas [...] pareciam entorpecidas™). Para a execugdo destas atividades
rituais a mae-de-santo € assessorada por pessoas do terreiro iniciadas
ha algum tempo, chamadas atualmente de voduncis, e responsaveis
pelo desempenho de fung¢des determinadas, como preparar os sacrifi-
cios rituais dos animais € as comidas sagradas dos deuses (“Feliciana,
principal acolita ou ajudante da chefe |...] é denominada Vodance,
que dizem ser a mandona dos animais, cozinheira e preparadora dos
ingredientes”). Estas atividades desenvolvidas pelas ajudantes, devotas
convictas ou Vodance, Feliciana, Maria das Virgens e Etelvina, ates-
tam que a casa invadida pela policia constituia de fato um terreiro
organizado em termos de espago fisico para o culto e com uma es-
trutura hierdrquica religiosa praticamente semelhante aquela existente
nos candomblés atuais paulistas, cariocas ou baianos. Pela origem de-
clarada da maioria destas mulheres (quatro delas sdo fluminenses e
uma baiana), conclui-se que possiveis contatos de intercdmbio reli-
gioso entre Sdo Paulo, Rio de Janeiro e Bahia ja se estabeleciam
naquela época.

O registro deste candomblé¢ de nag@o mina-jeje se por um lado con-
trasta com o panorama da pacata Sdo Paulo do final do século passado
(cujo centro abrangia ndo mais que trés pequenas ruas em forma de
triangulo: Direita, 15 de Novembro e Sdo Bento, ao longo das quais
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perfilavam-se pequenas casas de sapé, alguns estabelecimentos pu-
blicos e de comércio, isolados de um lado pela varzea do Carmo, fre-
qiientemente inundada pelo rio Tamanduatei, e por outro pelo vale do
Anhangabat, com suas chacaras e colinas ainda ndo unidas pelo viaduto
do Cha, construido somente em 1892 para ligar o centro tradicional
aos bairros mais distantes), por outro testemunha a existéncia de pra-
ticas religiosas da populagdo negra, que no final do século passado
cresceu vertiginosamente devido a expansdo das plantagdes cafeeiras,
que fizeram da provincia de Sdo Paulo um promissor centro de inves-
timentos, com a terceira populagéo cativa do pais, com 156.612 escra-
vos em 1872 (Taunay, apud Schwarcz, 1987:50). Alguns municipios
paulistas ainda guardam atualmente a memoria da presenga negra que
neles se verificou em periodos diversos, como, na capital, o Jabaquara
(local de antigo quilombo), o Bexiga (que depois se italianiza), e mais
recentemente a Casa Verde, Limao, Capela do Socorro, Embu e a vila
Brasilandia, conhecida como a “Africa paulistana’™ e coincidentemente
local de instalagdo de um dos primeiros terreiros a se registrar como
“de candomblé” (Terreiro de Candomblé de Santa Barbara, de Mae
Manodé), no inicio dos anos 60. Em outro terreiro, chamado “Axé
Keto Bessem”, situado no bairro nipdnico da Liberdade, nas proxi-
midades do Centro da cidade, ouvi da ebomi Edy de Oxumaré historias
sobre velhas escravas africanas que ali mesmo iniciaram seus parentes,
hoje falecidos mas ainda cultuados em pequenas urnas de madeira guar-
dadas no interior do antigo corti¢o onde funciona o terreiro. ®
Bastide esperava, ainda, com seu texto sobre a macumba paulista,
completar dois estudos considerados por ele fundamentais sobre o
assunto. Um deles é o trabalho de Belfort de Mattos, ja comentado
aqui, e o outro um curioso estudo do botanico F. C. Hoehne que, no
comeco do século, investiga as ervas e os objetos vendidos pelos erva-
narios e curandeiros na capital. Hoehne, convicto de que sua obra era
uma “questdo de magna importncia para a saide publica”, estava
interessado em identificar botanicamente essas ervas e avaliar seu va-
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lor terapéutico, bem como descrever outros produtos minerais e ob-
jetos utilizados pelos curandeiros e que eram comercializados nas fei-
ras publicas do Mercado Velho, no largo do Arouche e nas meias-aguas
de telha da rua General Carneiro (Hoehne, 1920).

O material vendido nas ervanarias ou empregado pelos curandeiros
abrangia desde plantas secas, raizes, sementes, signo de Salomdo, pedra
de Santa Barbara, figas e cruzes de arruda, de guiné, de azeviche afri-
cano contra 0 mau-olhado, até unhas de onga contra os perigos da vida,
dentes de jacaré e chifre de cabra loura.

Para Bastide a lista interminavel destes objetos, com a descrigdo de
suas propriedades milagrosas, denunciava o meio supersticioso no qual
“‘a macumba se encontra perfeitamente adaptada” e por intermédio da
qual poderiamos “ver se desenhar a pintura fiel do meio pobre, sim-
ples, que lhe fornece a clientela” (Bastide, 1983:211).

Bastide reconhece que, nesta mistura de ervas, dentes de jacaré e
couro de sapo, persistem certos elementos africanos, como a arruda,
a ferradura envolta em pano de Ogum e Exu, os punhais usados na
danga de Iansd, mas que estes em geral se diluem ao lado da magia de
procedéncia européia. Contudo, sua leitura do texto de Hoehne ndo
considera outras importantes informagdes sobre produtos comercia-
lizados pelos ervanarios e que, embora este autor ndo saiba descrever
exatamente suas utilizagGes, sdo de indiscutivel finalidade religiosa,
como o obi € 0 orobd (sementes ofertadas como alimento para os
orixas), banha de ori (améalgama vegetal utilizado para untar a cabecga
raspada durante a iniciagdo), pimenta (alimento por exceléncia da divin-
dade Exu), sabdo da costa (utilizado nos banhos de limpeza ritual),
buzios (para as atividades oraculares no candomblé) e pemba africa-
na (p6 de cor branca utilizado nas limpezas dos ambientes). Artigos
religiosos cuja comercializagdo, alias, até hoje continua sendo funda-
mental para a realizagdo de inimeros rituais nos candomblés.

Assim, a auséncia de textos etnograficos sobre a presenga de cul-
tos afros na capital paulista no comego do século ndo significa a au-
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séncia historica do fendmeno, como supds Bastide, nem justifica a
minimizag¢do de sua importancia.

Edison Carneiro: reabilitando a macumba

As questdes da pobreza mitica banto e da influéncia desagregadora do
progresso verificado nas grandes cidades sobre os modelos religiosos
foram também descritas por um autor cujos textos, ainda que ndo
apresentem grandes preocupagdes teoricas como as de Bastide, torna-
ram-se muito importantes por apresentar interpretagdes sobre os dados
etnogréaficos em muitos aspectos inovadoras. Trata-se de Edison Car-
neiro, autor, entre outros, de “Religides negras” (1981; 1* ed. 1936),
“Negros bantos” (1981; 1% ed. 1937) e “Candomblés da Bahia” (1978;
12 ed. 1948).

Um dos aspectos mais relevantes dos textos de Edison Carneiro ¢
o esforco explicito de estudar com simpatia os cultos bantos, como a
macumba e a umbanda, pouco etnografados até entéo, tentando rea-
bilita-los de sua posi¢do de inferioridade, embora nem sempre consi-
ga atingir seu objetivo.

Edison Carneiro localiza a macumba predominantemente na area do
Rio de Janeiro, Sdo Paulo e, possivelmente, Minas Gerais. Essa area
contrapunha-se a duas outras: a do candomblé jeje-nagd, constituida
pela faixa litordnea compreendida entre Bahia e Maranhéo, além do
Rio Grande do Sul, e a area do batuque e babagué, compreendida pelas
principais cidades da Amazonia e caracterizada pela pajelanga.

Segundo o autor, 0 modelo de culto nago, embora tenha chegado
ao Rio ainda no século XVIII, conhecendo um passageiro esplendor,
debilitara-se no comeco deste século devido as concessdes feitas as
tradicdes banto, a aceitagdo de suas dangas semi-religiosas, do culto
a0s mortos — “uma ponte para a aceitagdo do espiritismo kardecista”
(Carneiro, 1978:29), além da adesdo de pessoas de todas as origens e
de todas as classes sociais que, complacentes com o ocultismo, mes-
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claram seus cultos as divindades caboclas e negras. A macumba e a
umbanda distinguiam-se, nesta otica, apenas pela diferencga de classe
—“a macumba satisfaz as necessidades religiosas dos pobres, a um-
banda as dos ricos” (Carneiro, 1978:30).

Como seus predecessores, E. Carneiro também chamaré a atengdo
para o candomblé enquanto “fendmeno de cidade™:

Se assinalarmos no mapa a localizagdo desses cultos, veremos que to-
dos eles funcionam no quadro urbano ou, no maximo, suburbano, com
uma ou outra exce¢do no quadro rural. Do ponto de vista do niimero, a
preferéncia se dirige para as capitais de Estados, vindo em seguida as
cidades que servem de centro a zonas econdmicas de relativa impor-
tdncia no ambito estadual (idem:20).

E reconhece, inclusive na toponimia da cidade de Salvador, a influén-
cia da religiosidade do negro nas designacdes locais:

Assim, temos o beco dos Nagds (Nago tédo), na Saude; o Cabtila, nome
de seita africana j& desaparecida; o Bogiin, que facilmente lembra Ogtn,
deus da guerra e dos metais; O Béiru, provavelmente derivado de éiru,
rabo de boi, insignia de Ox6ce, deus da caga; a ladeira de Nand; o Alto
do Candomblé, sede do Gantois, onde Nina Rodrigues realizou as suas
pesquisas; € a Goméia, que Arthur Ramos ja sugeriu ser uma corruptela
da forma portuguesa do Daomé, o pais dos jejes (Carneiro, 1964:70).

O esfor¢o de Edison Carneiro para descrever e reabilitar a mitolo-
gla banto, realizado por meio de um estilo sdbrio e leve que caracteri-
za seus textos, elaborados como se fossem cronicas ou noticias de um
observador atento, parece, contudo, incidir nos mesmos enganos €
preconceitos de seus predecessores. Primeiro, por acreditar na supe-
rioridade do modelo ritual nago, apoiado na pureza e fidelidade deste
culto as suas origens africanas, em contrapartida com o modelo “in-
consistente” e ja deturpado dos bantos. Sem duvida sua simpatia pe-
los cultos bantos permitiu-lhe entendé-los com maior sensibilidade que
aquela demonstrada por outros pesquisadores, mas ndo foi suficiente
para fazer com que sua analise da macumba, da umbanda e de outros

=160 ~



REVISTA DE ANTROPOLOGIA, SA0 PAauLo, USP, 1993, v. 36.

ritos de influéncia banto deixasse de apontar um certo receio da amea-
¢a que o processo de nacionalizag¢do e de adaptagdo das tradigdes re-
ligiosas africanas representavam para a “pureza africana”. E, além dis-
so, por compartilhar a visdo distorcida e contraditéria dos efeitos
nocivos da existéncia dos terreiros na cidade. Embora o candomblé
tenha sido caracterizado como um fenémeno urbano (merecendo este
tema alguns subcapitulos em pelo menos dois de seus livros), o autor
vera nas areas das grandes cidades onde “comanda o progresso”, como
Rio e Sdo Paulo, um distanciamento crescente entre o “modelo de
culto” (nagd) e as formas menos tradicionais (como a macumba € a
umbanda). Ou seja, a cidade aparece, no principio, como espago pro-
picio para o desenvolvimento pleno do culto, marcada mesmo por ele,
pela presenga inconfundivel dos tragos africanos que nela se difundem
a partir dos terreiros nagds (redutos por exceléncia da cultura africa-
na) e, posteriormente, como forga desarticuladora das representagdes
religiosas coletivas que, sob o peso demolidor da sociedade nacional,
sobrevivem como “subcultura”.

As desigualdades regionais que marcam o desenvolvimento econo-
mico do Brasil foram acionadas para explicar, no texto de E. Carnei-
ro, “a distdncia relativa a que, em cada drea, estdo os cultos de ori-
gem africana em relagd@o com o modelo original’ (idem:34), sendo
que no Sudeste estes cultos estavam a uma distancia quase intrans-
ponivel do modelo original.

Investigacdes atuais

Quais seriam, assim, os reflexos da imagem do terreiro e de sua inclu-
sio na cidade, até aqui vista por meio dos textos desses autores clas-
sicos, nas investigagdes atuais?

Depois dos estudos de E. Carneiro e de R. Bastide nos anos 50, 0s
estudos comparativos dedicados ao candomblé na cidade do Rio e de
S0 Paulo ndio mereceram nenhum ou quase nenhum impulso, rever-
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tendo-se esta situagdo somente a partir dos anos 80.° Situacio diver-
sa daquela do Nordeste, onde os estudos deste modelo submergiram
os demais, prosseguindo praticamente sem hiato desde a época de Nina
Rodrigues até nossos dias (Moura, 1989).

Ja os estudos sobre a umbanda carioca e a paulista mobilizaram,
principalmente a partir dos anos 50, o interesse de um grande niimero
de pesquisadores em fungdo do crescimento do nimero de terreiros
deste culto e de sua crescente “relevancia etnografica” no campo de
estudos sociologicos e antropoldgicos. !

No geral, estes estudos avangam seguindo a perspectiva na qual a
umbanda em seus aspectos de religiosidade sincrética tipica do meio
urbano € contraposta ao candomblé mais tradicional e comunitario.
Esta perspectiva terd agora como pano de fundo o acimulo das mul-
tiplas transformagdes econdmicas e sociais que se refletem no cena-
rio urbano e industrial das cidades do Sudeste a partir dos anos 50.

Para Candido P. F. de Camargo (1961), que estudou, nesse perio-
do, o kardecismo e a umbanda em S&o Paulo, as religides meditnicas,
atuando predominantemente nas cidades, eram fator de adaptac@o das
personalidades as exigéncias do mundo urbano, devido a sua capaci-
dade de ser fonte de orientagdo para os individuos, “substituindo a
tradigdo e sua autoridade”, e propiciando uma mediagdo e aceitacio
dos valores urbanos e profanos — a busca de coeréncia entre religifio e
ciéncia. Assim, a umbanda teria duas fun¢des fundamentais: terapéu-
tica e de integragdo com a sociedade urbana.

A fungéo integrativa verificava-se devido a “dificuldade da tradi-
¢do fornecer valores e modelos de agdo para uma pluralidade de si-
tuagdes imprevisiveis, caracteristicas da sociedade urbana” (Camar-
g0, 1961:68). Camargo vé a umbanda em Sdo Paulo como religifo
internalizada (no sentido weberiano da palavra), em contraposigfo as
religides tradicionais (como o candomblé), tipicas de areas culturais
do Brasil como o litoral baiano. Em seu texto permanece sem soluco
0 paradoxo de que se as religides meditinicas sdo “um dos meios al-
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ternativos que facilitam a adaptagdo do homem brasileiro a vida
urbana” (idem:xiii), entdo as religides mediunicas, como o candom-
blé, também deveriam atuar desta forma no contexto urbano das ci-
dades nordestinas, o que Camargo ndo evidencia. Difere, porém, de
Bastide ao reabilitar, por meio de uma perspectiva funcionalista, a
imagem da macumba e da umbanda, cultos praticados ndo apenas por
classes marginalizadas, mas também por largos segmentos da classe
média intelectualizada, conforme lembra Carvalho (1978:105).

Posteriormente, Renato Ortiz também desenvolvera pesquisa sobre
a umbanda e o espiritismo no Rio € em Sdo Paulo, apresentando no
texto A morte branca do feiticeiro negro (1978) algumas interpreta-
¢Oes inspiradas sobretudo na obra de Roger Bastide. Para Ortiz, como
para Camargo, a umbanda reproduz em suas praticas magico-religio-
sas as contradi¢des da sociedade urbana brasileira, sendo uma alter-
nativa encontrada, pelos seus adeptos, de atribuigdo de “sentido de
mundo” frente a crescente racionaliza¢do que representaria o estilo de
vida nas cidades.

Ortiz chega mesmo a considerar a umbanda ndo mais como religido
negra em oposi¢do ao candomblé, cujo culto aponta para a sobrevi-
véncia da memoria coletiva africana. Para ele, a umbanda apresenta-
se como sintese do heterogéneo pensamento religioso brasileiro, rea-
lizado pela ideologia da classe branca no processo de integra¢@o dos
vérios grupos sociais (negro, branco e indigena) no interior da soci-
edade nacional. Assim, no texto de A morte branca do feiticeiro negro,
a cidade com seu estilo de vida urbano e racional alteraria definitiva-
mente os valores da tradigdo religiosa africana, sentenciando-os a
morte fora dos terreiros de candomblé, porém refazendo-os nos cen-
tros espiritas de umbanda.

Ainda nos anos 70, a umbanda no Rio também foi objeto de estu-
dos realizados por Diana Brown: “Umbanda, politics of an urban reli-
gious movement” (1977). Como se nota no proprio titulo do texto, a
umbanda afirma-se definitivamente como “religido urbana”.
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Diana Brown apresenta, numa perspectiva historica, a formagao da
umbanda nos anos 20 no Rio de Janeiro e sua cooptagdo pela classe
politica dos anos 40, época de consolidagdo das federagdes umban-
distas e de grande difusdo das estratégias populistas na politica elei-
toral brasileira. A discussdo proposta por seu texto refere-se ao movi-
mento de surgimento da umbanda a partir da depuragéo, realizada pelos
setores kardecistas médios da populagdo, das praticas africanas da
macumba, nas quais certos rituais deste culto foram abolidos por se-
rem considerados “primitivos” e “grosseiros”, por fazer uso do sacri-
ficio de animais, do transe de divindades diabolicas realizado num
ambiente de bebedeiras e de exploragdo da credulidade alheia. Para a
autora, a umbanda surge como uma “desafricanizagdo” da macumba
ou, como diria Ortiz, de um “branqueamento” seletivo dos elementos
da tradi¢do afro-brasileira.

Alguns autores, contudo, foram mais criticos com relagéo a dico-
tomia que vinha se fazendo entre a pureza do candomblé nordestino e
as mazelas da macumba e da umbanda sulista.

Tentando desvendar “O segredo da macumba” (1972), Marco Au-
rélio Luz e Georges Lapassade procuraram reabilitar os cultos de apro-
ximag¢do banto resgatando-os de sua pecha de “culto degenerado”,
como ja o tentara Edison Carneiro, porém sem muita énfase.

Os autores consideram que o paternalismo etnografico na “exaltagdo
do candomblé nagé da Bahia teve como consegqiiéncia positiva a ‘rea-
bilitagdo’ da cultura negra” (idem:xiii) e, como consequéncia negati-
va, a desvalorizagdo da macumba, que na verdade ndo devia ser vista
como um mal, diminuido ou empobrecido candomblé apenas porque é
diferente. Fazendo apologia dos pretos-velhos, caboclos, orixas, exus e
pomba-giras que baixam nas macumbas e quimbandas, os autores ressal-
tam o carater contracultural e libertador desses cultos, mostrando seu
lado positivo, seu valor social, cultural e artistico que se articulam em
resisténcia a cultura dominante. Atribuem, contudo, 8 umbanda uma his-
téria de “repressdo sangrenta” a macumba e principalmente a quimban-
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da, o que reitera, no nivel simbolico e ritual, a histéria de dominagdo de
que tém sido vitimas os rituais negros desde o periodo colonialista.

Na perspectiva marxista desta abordagem, as diferengas entre o can-
domblé e a macumba tiveram suas raizes encontradas também nas dife-
rencgas de “ritmo de desenvolvimento das forgas produtivas e das rela-
¢oes de produgdo da formagdo social” (idem:xv). Ou seja, na Bahia o
passado pré-capitalista garantiu o desenvolvimento de uma “religido da
natureza e da estabilidade cosmica” personificada na mitica dos deu-
ses orixas do candomblé, enquanto no Rio e em Sdo Paulo essas religi-
des resvalaram para o culto de heréis da histéria e da revolta represen-
tados nos caboclos e exus que descem nos terreiros de macumba para
incorporar em negros proletarios, marginais e habitantes das favelas.

Se no texto de Luz e Lapassade o preconceito reservado @ macum-
ba é rejeitado, foi inevitavel sua substitui¢do por outro direcionado a
umbanda, cuja histéria de formagao foi erroneamente associada a um
processo de apropriagdo da cultura africana pelos brancos, resultado
de uma visdo simplista da relag@o entre dominantes e dominados € seu
reflexo nas ideologias dos sistemas religiosos. '

Colocando esta discussdo em outros termos, € seguindo as pistas
langadas por Yvone Maggie Velho (1975), Patricia Birman (1980), em
seu estudo de um centro umbandista numa favela do Rio de Janeiro,
assumiu uma postura critica com relagdo ao sentido da “africanidade”
encontrada nos terreiros de candomblé tradicionais.

Para ela os africanismos sdo representa¢des dos africanos realizadas
pelos intelectuais que os estudaram (com vistas a disciplinar seu conheci-
mento em categorias de andlise, tais como a pureza nag0), que adquiri-
ram sentido e repercussdo também fora das esferas restritas da academia.

Aprofundando esta linha de analise, temos os textos inovadores de
Peter Fry e Beatriz G6is Dantas.

Numa avaliagdo precisa da obra de Roger Bastide, Peter Fry (1986)
sugere que as oposi¢des que caracterizam o candomblé e a macumba,
no pensamento deste autor, de seus predecessores e seguidores, resul-
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taram em parte de uma relagdo particular do pesquisador no processo
de envolvimento com seu “objeto de pesquisa”, desempenhando o
candomblé um fascinio maior sobre os intelectuais pela sua “autenti-
cidade” ou “pureza”, o mesmo ndo ocorrendo com a macumba € a
umbanda, tidas como kitsch, “misturada”, universo da “sacanagem”,
do “jeitinho” e do “favor”. Estas oposi¢Oes refletem as afinidades
eletivas do pesquisador diante das representa¢des que faz das contra-
di¢des de um Brasil social e culturalmente diversificado:

A oposi¢do que Bastide constroi entre seu candomblé e sua macumba,
expressa, no fundo, uma outra oposi¢do que € aquela entre um mundo
moderno, industrial e capitalista e um mundo arcaico e pré-capitalista.
Africa, seja ela a Africa da Nigéria ou dos candomblés da Bahia, é este
segundo mundo. Rio de Janeiro e Sdo Paulo sdo os primeiros, um mundo
desordenado, individualista em que os valores dominantes s3o o lucro,
o interesse € o hedonismo. E deste mundo dionfsiaco do qual Bastide

vai fugir para um candomblé apolineo que resiste ao “verme” da moder-
nidade (Fry, 1986:38).

Os trabalhos de Beatriz Go6is Dantas avangam um pouco mais essa
discussdo, na medida em que demonstram como a propria nogdo de
pureza nagd € uma construgdo ideologica e de diferentes significados,
ainda que nos restringissemos as informagdes colhidas numa mesma
area de pesquisa de campo; no caso de sua pesquisa, o “Nordeste pré-
capitalista”.

Estudando os terreiros de Laranjeiras, cidade localizada na zona
agucareira de Sergipe, Beatriz Dantas aponta que os africanismos la
encontrados no principal terreiro nag6, tido como o mais “puro” em
contraste com os de “toré”, misturados e em maior quantidade, ndo
se revelam congruentes com aqueles da tradigdo nagd baiana, tdo for-
temente associada, na literatura cientifica, as suas origens africanas.
Certos ritos do candomblé nagd baiano, como a reclusio da iniciada,
a raspagem da cabega e o derramamento de sangue sobre esta, sdo
considerados, pelo terreiro nagd sergipano, como sinais de mistura,
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uma vez que, la, representam praticas dos torés, classificados como
distantes da heranga africana.

Dantas conclui, entdo, a partir de uma visdo dindmica da manipula-
¢do dos acervos culturais, que a propagada “pureza nagd” tem senti-
dos diversos na Bahia e em Sergipe, constituindo, portanto, uma re-
torica estreitamente ligada a estrutura de poder da sociedade e a seus
mecanismos de classificagdo da ordem social, e ao papel desempenhado
pelos intelectuais e pesquisadores na incorporagdo desta retorica em
suas formulag¢des cientificas.

Concordando em parte com esta postura, diria que, sem duvida, os
africanismos representam construgdes etnograficas persuasivas, em-
bora deva-se relativizar, como lembra Sergio Ferretti (1990:57), a for¢a
dos intelectuais de “criar” tradi¢des, pois o prestigio dos terreiros
decorre de inimeros fatores que atuam conjuntamente, entre eles o
sucesso da lideranga religiosa de seus sacerdotes, que muitas vezes ndo
passa pela legitimidade académica.

Conclusao

Como se observou, autores classicos como Nina Rodrigues, Arthur
Ramos, Edison Carneiro e Roger Bastide, mesmo partindo de abor-
dagens diferentes como evolucionismo, culturalismo € a “sociologia
em profundidade”, criaram certos paradigmas de analise induzidos por
escolhas recorrentes dos objetos de pesquisa que, além de revelar uma
simples reitera¢do no ambito do empirismo, apontam para a continui-
dade de uma tradi¢do discursiva cuja identificacdo torna-se importante
para entendermos o tipo de apreensdo da realidade proposta. A partir
de Arthur Ramos, a elaboragdo de uma “cartografia religiosa’ da ocor-
réncia caracteristica de determinados cultos em dreas privilegiadas do
Brasil, por influéncia da escola culturalista norte-americana (preocu-
pada com o agrupamento de tragos culturais e sua descri¢do em ter-
mos de areas culturais), resultou numa énfase exarcebada na busca e
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defini¢do de modelos idealizados de predominio de determinados pa-
drdes de culto, ndo considerando o didlogo que cada um deles trava,
no interior de seu campo geografico e social de atuagdo, com outras
formas ou esferas de influéncia.

Pode-se afirmar, assim, que esses modelos estanques de culto, en-
quanto construgdes textuais etnograficas, absorvidas pelo seu publi-
co leitor por exceléncia — outros pesquisadores —, criaram um Senso
de que determinadas modalidades do fenémeno religioso afro-brasi-
leiro possuiam maior “relevancia etnografica” que outras e, em fun-
¢do disto, mereceriam ser preferencialmente descritas e “procuradas”
nas diversas regioes do pais, situagdo que, embora tivesse o mérito de
ampliar a drea geografica das pesquisas, dando uma visdo mais global
dos cultos afro-brasileiros, ndo conseguiu se desvencilhar do circulo
vicioso de certas explicagdes ou mesmo de énfases recorrentes, como
fo1 visto em autores como Roger Bastide e Edison Carneiro.

Permanece, ainda hoje, a necessidade de uma reavaliagéo global, ndo
comprometida com os aspectos mais limitadores da perspectiva cultu-
ralista, das relagdes entre as varias formas de religiosidade de influén-
cia africana.

Por outro dngulo, ainda que avolumadas as criticas a pureza nago,
tém sido poucos os trabalhos que, de fato, se dedicam a resgatar a
tradi¢do banto pela valorizagdo de suas formas derivadas, como o
candomblé angola ou a umbanda, mostrando também seu carater de
“metafisica sutil” ou a existéncia de um universo simbdlico rico € estru-
turado, cuja marca essencial € procurar compatibilizar as vérias con-
tribui¢des com as quais se depara.

Com relagdo 4 umbanda, prenincios desta postura tém marcado
alguns estudos mais recentes. Maria Laura Cavalcanti (1986), liberta
do peso de imputar origens a umbanda, afirmou corretamente que ndo
se trata de uma religido em busca de uma forma, como queria Camargo,
mas de “uma religido com uma forma particular, na qual hetero-
geneidade e fluidez constituem caracteristicas marcantes e compati-
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veis com a existéncia de um sistema simbdlico estruturado” (idem:
100). E se considerarmos que essa forma heterogénea e fluida também
esta presente na religido dos bantos (de Luanda) na Africa, veremos
que a “flexibilidade” de seus ritos e do pantedo, tanto 14 como aqui, €
marca registrada de sua religiosidade, constituindo uma maneira es-
pecifica de pensar suas representagdes simbolicas em novos contex-
tos sociais. Nesse sentido, se o critério de valorizagdo for a fidelida-
de, as religides de influéncia banto no Brasil sdo tdo “fiéis” as suas
matrizes africanas quanto aquelas de influéncia nagd. "

Imagens dos terreiros de macumba e de umbanda enquanto cultos
“degenerados”, “patologicos”, “inauténticos”, “simulados”, “comer-
cializados” e associados ao crime, ainda que formuladas pelo cien-
tificismo de certos autores, representam as dificuldades destes em
entender a mudanga cultural e a transformagio de valores dentro de
certos padrdes de pensamento, o mesmo se dando com relagdo a ima-
gem distorcida da cidade, que aparece como forga voraz e homoge-
neizadora, que coibe a reprodugdo das culturas de grupos social e
economicamente dominados por uma estrutura de classes. Nesta pers-
pectiva, estes grupos ndo encontrariam meios de atuag¢@o sendo com
enormes prejuizos para seu patrimonio simbolico, visdo que ndo per-
mite perceber o vasto campo de manobra no qual se ddo as variadas
estratégias de negocia¢do destes grupos.

Assim, da mesma forma que o “preconceito banto” e a “pureza do
candomblé nagd” devem ser revistos por meio de novas etnografias
que reflitam o sentido de seus ritos preservados ou transformados no
interior dos terreiros, é preciso que a inser¢do destes no contexto ur-
bano seja reconsiderada, mostrando o didlogo da cultura religiosa afro-
brasileira com a cidade e o mundo moderno.

Enfim. se a macumba, a umbanda e principalmente o candomblé
chegaram até os nossos dias como religides atuantes e demografi-
camente representativas num Brasil que desponta para o século 21, é
porque sdo cultos que dialogam com a cidade e com os estilos de vida

- 69 -



VAGNER GONCALVES. O TERREIRO E A CIDADE

que nela se estabelecem. E o vaticinio enganado do desaparecimento
do candomblé feito por seu “retratista’” pioneiro, Nina Rodrigues, ha
exatamente um século atras, aponta a necessidade de novos enqua-
dramentos para algo que esta ai de modo inegavel.

Notas

I Curiosamente, Nina Rodrigues cita uma velhinha africana que se nega a
dang¢ar no Gantois, considerando-o um terreiro de gente da terra e, por-
tanto, sem as qualidades de pureza que hoje tanto lhe sdo atribuidas
(Rodrigues, 1935:171).

2 Ver principalmente, de Bastide, O candomblié da Bahia (1978).

3 Ou, como sustentava Tullio Seppilli, que muito inspirou Bastide em suas
analises da influéncia da cidade sobre a religiosidade africana: “Podemos
em sintese afirmar que [...] a ruptura com os contatos com a Africa, a maior
diferenciacdo social dos negros e mulatos, a modernizagdo da vida social
em torno de novos nucleos industriais e comerciais, a conseqgiiente maior
variedade de instdncias e contatos culturais (cultura rural e urbana de véarios
tipos, cultura das diversas levas de imigrantes) e a0 mesmo tempo a qua-
se auséncia de uma “linha de cor” entre os ex-escravos e o resto da popu-
lagdo foram a base de uma diferenciagdo e de uma aceleragdo de todos os
processos de desagrega¢do, de adaptacdo e de sincretismo, das antigas e
J4, anteriormente modificadas culturas africanas” (Seppilli, 1955:13).

4 A obra de Bastide, devido a sua importancia, tem sido freqiientemente
reavaliada pelos estudiosos dos assuntos afro-brasileiros. Alguns pontos
da critica a este autor que apresento aqui foram discutidos anteriormente
também por Velho (1975), Monteiro (1978), Dantas (1982, 1988) e Fry
(1984), entre outros.

5 Conforme comprova Liana Trindade em trabalho recente, no qual docu-
menta e analisa os sinais da presenga dos cultos afro-brasileiros em Sdo
Paulo, a partir do século XVIII (Trindade, 1991).

6 Estanoticia encontra-se publicada parcialmente no estudo realizado por Lilia
Schwarcz sobre a imagem do negro na imprensa paulistana no final do século
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passado (Schwarcz, 1987:127). Dada sua importincia para a documentagio
da histéria do candomblé paulista, resolvi reproduzi-la integralmente.

Para uma visdo da segregac¢do fisica e social da populagdo negra em Sdo
Paulo, ver Rolnik (1989), entre outros.

Estas historias ndo puderam ser confirmadas, mesmo porque a elucidagdo
das origens mais antigas do candomblé em S#o Paulo ainda depende de
pesquisas histérico-documentais mais amplas. Entretanto, para compre-
ender o significado do candomblé em S&3o Paulo nos nossos dias, ndo bas-
taria apenas saber quando e onde este surgiu. Como lembra Magnani, “a
busca das origens de algum rito, crenga ou costume termina, muitas ve-
zes, por concluir que se esta diante de uma ‘sobrevivéncia® de algo que ja
foi, em algum tempo, puro e auténtico” (Magnani, 1986:13).

Na verdade, apenas recentemente comegaram a aparecer alguns estudos
tratando de aspectos particulares do candomblé tanto no Rio: Augras
(1983), Augras & Santos (1983), Birman (1985c¢), Binon-Cossard (1981,
1971), Goldman (1985), Vogel et alii (1987), quanto em S3o Paulo: Giroto
(1980), Leite (1986), Schettini (1986), Prandi & Gongalves (1989a, 1989b),
Prandi (1991).

Conforme Camargo (1961), Velho (1975), Negrdo (1979), Pechman (1982),
Birman (1980, 1985a, 1985b), Concone (1987), Concone & Negrdo (1985),
Seiblitz (1985), Trindade (1985), Magnani (1986), Montero (1985), en-
tre outros.

Em trabalhos posteriores Luz (1983) reformula suas opinides sobre a
macumba, aderindo as interpretagdes sobre a “superioridade™ e a “auten-
ticidade” do candomblé nagd.

Sobre as religides bantos na Africa, ver, entre outros, Ribas (1958) e Areia
(1974).
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Imagens Desafiantes:
a Apropriacio Kaiapé do Video'

Terence Turner’
Universidade de Chicago

RESUMO: Este texto apresenta o trabalho de video feito pelos Kaiapo,
ressaltando o valor deste como um processo de mediagdo cultural, prin-
cipalmente no sentido de mediar uma série de relagdes entre as sociedades
Kaiap6 e brasileira. O autor ressalta as diferencas entre os filmes etno-
graficos e os videos feitos pelos préprios indigenas, discutindo, também,
como a nogio Kaiap6 de representagdo € utilizada durante a confecgdo do
video. Ele utiliza alguns textos de antropologia p6s-moderna sobre este
tema para rebater a nog4o de que o trabalho de “representagdo” ¢ apenas
um projeto ocidental. O autor aborda temas como a hibridagdo cultural e
a objetivagdo, pelos Kaiapd, de sua prépria cultura, transformando-a em
uma identidade étnica — que acaba por tornar-se uma estratégia de rela-
cionamento com a sociedade nacional.

PALAVRAS-CHAVE: etnologia, antropologia visual, video indigena,
antropologia pos-moderna, representagdo, Kaiapo, J€, Sudeste do Para.
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Introducio: o video Kaiapo no contexto dos “meios de
comunicacio indigenas”

A expansdo mundial das telecomunicagdes, junto com a disponibilidade
de técnicas audiovisuais novas e mais baratas, principalmente a grava-
¢do em video, gerou na tiltima década um fendmeno sem precedentes:
os grupos indigenas podem usar e se apossar de novas tecnologias para
seus proprios objetivos. Os povos mais envolvidos neste desenvolvi-
mento sdo alguns dos mais distantes do ocidente, tanto em termos cul-
turais como tecnologicos: aborigenes australianos, Inuit canadenses e
os indios da regido amazonica. Entre estes tltimos, o uso do video feito
pelos Kaiapo talvez represente o exemplo mais diferente e surpreendente.

O uso que os povos indigenas fazem do video e de outros meios de
comunicagdo visual, como a transmissao televisiva, é muito diferente
da producdo de filmes etnograficos ou videos feitos por antropélogos
ou pessoas ndo indigenas. SO recentemente estes videos comegaram
a ser estudados pelos antropologos ou tedricos dos meios de comuni-
cagdo. Existem poucos estudos etnograficos ou relatérios descritivos
de casos especificos do uso indigena dos meios de comunicagio: dentre
eles, o trabalho de Eric Michaels sobre a televisdo aborigene do deserto
central da Australia é um dos mais importantes em termos de teoria
(Michaels, 1984, 1986, 1991a, 1991b; Ruby, 1991). Os estudos de
Michaels, assim como os outros existentes, lidam quase que exclu-
sivamente com 0s casos australianos e canadenses, nos quais a trans-
missdo, subsidiada pelo Estado, de televisdo indigena por satélites de
comunicagdo € o principal meio utilizado. Estes casos tém problemas
especificos — por exemplo, os traigoeiros efeitos gerados pela depen-
déncia dos subsidios do governo, ou o fato de que a conexdo satélite
— TV também serve como canal para a programagao da TV ocidental,
que €, entdo, diretamente recebida por espectadores aborigenes Inuit
e indigenas (Kuptana, 1988; Murin, 1988; Ginsburg, 1991, s.d.). Estes
fatores estdo ausentes nos casos amazonicos, nos quais os equipa-
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mentos de video — cadmeras, decks e monitores —, ligados por geradores,
sdo os unicos tipos de tecnologia de comunicagdo, e a possibilidade
de subsidios governamentais esta totalmente fora de questdo. O relati-
vamente restrito mundo dos meios de comunicagfo indigena, portanto,
apresenta diferengas importantes; dai a necessidade de mais estudos
empiricos quanto aos diversos casos. O presente relatorio sobre o caso
Kaiapo representa um esforgo nesta diregao.

Faye Ginsburg, na inica discussdo tedrica genérica sobre os meios de
comunicag¢do indigena que apareceu até hoje, constatou que a apro-
priagdo da tecnologia visual pelos povos indigenas acontece, geralmente,
no contexto de movimentos de autodeterminagdo e resisténcia. Ela tam-
bém ressaltou que o emprego de cameras de video tende a ser usado para
“afirmar e conservar a identidade”; o material filmado trata tanto da do-
cumentagdo de conflitos com a sociedade nacional € exigéncias em rela-
¢do a ela quanto da gravagdo da cultura tradicional (1991, s.d.:11). Ela
reforga um ponto importante: por oposi¢do a uma geragao anterior de dire-
tores de filmes antropoldgicos, mas aproximando-se do trabalho de di-
retores contemporaneos como Asch, os MacDougalls, Kildea, Preloran,
Rouch e outros, a autodocumentagéo cultural indigena tende a focar ndo
a recuperagio de uma viso idealizada da cultura antes do contato, mas
os “processos de construgdo da identidade” no atual momento cultural
(s.d.:11). Neste aspecto, os videomakers indigenas se aproximam sig-
nificativamente das tendéncias da teoria cultural do ocidente, como o
trabalho de Stuart Hall e os grupos de Estudos Culturais. Estes trabalhos
rejeitam a nogdo de “autenticidade” quando aplicada a uma concepgao
idealizada de cultura “tradicional” e enfatizam a atual produgdo de
identidade étnica, cultural e subcultural pela construg¢do de represen-
tacoes “hibridas”, combinando aspectos da cultura de massa e da tecno-
logia com elementos mais tradicionais (Hall, 1990, 1992).

Ao enfatizar as similaridades e as diferengas entre o filme etnografico
contemporaneo e o video indigena, Ginsburg sugere que ambos sejam
vistos como um “meio de comunicagio cultural” que se utiliza da tec-
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nologia do cinema e do video ocidental contemporaneo com o objetivo
de “mediagéo cultural” entre grupos sociais — quer seja entre sociedades
de culturas diferentes, quer seja entre geracdes mais velhas e mais novas
dentro de uma mesma sociedade indigena. A questiio é que o “meio de
comunicagdo cultural” faz parte de um projeto social para a comunicagio
do saber cultural com fins politicos e sociais, como superar o preconceito
mediante o entendimento intercultural, ou reproduzir a identidade étnica
e a coesdo politica. O conceito de Ginsburg é uma tentativa de mudar o
foco do termo “meio de comunicagio” — da nogo de tecnologias de
representacdo, ou das representagdes dentro das tecnologias, para a
nogdo de processo social de mediagdo no qual eles sdo usados:

Para abrir um novo “espago discursivo” para os meios de comunicagdo
indigena, que os respeite ¢ os entenda em seus proprios termos, é impor-
tante dar atengdo aos processos de produgdo e recepgdo. A analise
precisa enfatizar menos a qualidade formal do filme/video como texto,
e mais as mediagdes culturais que ocorrem através dos trabalhos de
filme e video (s.d.:4).

A €nfase nos processos de produgéo € recep¢do e no meio de comu-
nicagdo como “mediagdo” é um ponto de partida produtivo para o meu
relato sobre o video Kaiapo, mas “mediag¢do” é uma nocdo muito
versatil, que pode assumir varios significados. Sera necessario enfatizar
muitas diferengas entre os tipos de mediagdo que acontecem no video
indigena, ou pelo menos no Kaiapo, e aqueles envolvidos no filme e
video etnograficos.

Efeitos sociais do video indigena nas comunidades
indigenas

Uma das maiores diferengas esta no proprio ato de fazer o video. Como
este adquire uma importancia politica e social na comunidade indigena,
decidir qual membro da sociedade assume o papel de cameraman e
qual faz a valorizada viagem para a cidade que tem os equipamentos
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de edi¢do transforma-se em questdes repletas de significados sociais
e politicos e, conseqiientemente, em conflitos sociais e politicos.

Eu me surpreendi pelo fato deste tema aparecer muito raramente na
literatura, ou nas apresentagdes de festivais de filmes, ou nas discussdes
das conferéncias. E muito comum ouvir as pessoas envolvidas em
filmes e videos indigenas, sejam elas proprias indigenas ou ndo, afirmar
que o principio que dirigiu seu trabalho foi a visdo integral da inter-
relacdo entre todas as coisas, inerente na Amerindia, ou talvez no caso
das culturas aborigenes ou Inuit. Apesar disso, poucas dessas eloqiien-
tes evocagdes da inter-relagdo espiritual do todo sdo acompanhadas
de alguma referéncia quanto aos efeitos da atividade de confec¢do do
filme ou video nas comunidades filmadas (algumas vezes, o “diretor”
filmava sua prépria sociedade). Poucos refletem sobre os efeitos pos-
siveis de um meio “objetivante” como o filme ou o video na consciéncia
cultural ou social do povo filmado (novamente, talvez Michaels seja
a unica excecdo notavel, por exemplo, Michaels, 1984). Poucos discu-
tem quem acaba por ter ou controlar o acesso aos filmes ou videos no
nivel da comunidade.

Estas questdes podem parecer insignificantes e sem relagdo com as
questdes maiores de teoria e politica que sdo normalmente trabalhadas
nos textos antropoldgicos ou sobre os meios de comunicagdo; mas elas
sdo sempre 0s canais por meio dos quais a comunidade indigena traduz
os significados politicos, culturais e estéticos mais amplos de um meio
como o video para seus proprios termos sociais e pessoais. Elas podem
ter efeitos cumulativos importantes na politica interna de uma comu-
nidade e na carreira de seus individuos. Os ndo-indigenas que trabalham
no campo do video indigena devem prestar muita aten¢éo nesta circuns-
tAncia do fendomeno e levar em consideragdo os efeitos especificos que
seus projetos, ou seu apoio, tém nas comunidades em que trabalham.

Entre os Kaiapo, por exemplo, ser um camera de video ou, ainda mais
valorizado, um editor de video, significa acumular um papel de prestigio
dentro da comunidade e uma forma de mediagdo importante, politica e
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culturalmente, com a sociedade ocidental. Enquanto uma combinag¢do
dos dois principais requisitos para a lideranga politica nas comunidades
Kaiap6 contemporaneas, estas atividades sdo usadas para promover a
carreira politica de algumas pessoas. Muitos dos chefes mais jovens dos
grupos atuais foram cameras de video durante sua ascensdo a chefia. E
muitos dos jovens mais ambiciosos adotaram o video, pelo menos em
parte, na esperancga de seguir os passos destes lideres.
Minha tese central € a seguinte: uma pessoa de fora que tenta facilitar
0 uso do video pela comunidade, tanto por motivos politicos como de
pesquisa, doando uma cdmera ou conseguindo acesso aos equipa-
mentos de edi¢do, logo percebe que ndo vai escapar da inveja ou da
responsabilidade de “intervengdo” simplesmente dando a cAmera a
“eles”. Precisamente a quem entregar a cAmera pode ser uma questo
muito delicada, e o pesquisador € responsavel pelas conseqiiéncias
decorrentes de sua escolha. Voltando, portanto, ao tema da “media-
¢d0”, o proprio ato de confecgdo do video, quando feito por um mem-
bro da comunidade local, comeca a “mediar” uma variedade de rela-
¢Oes politicas e sociais dentro da comunidade indigena de uma maneira
distinta da situag@o em que o videomaker é uma pessoa de fora, como
no caso mais comum de filmes antropolégicos ou de documentérios.
Ha um aspecto complementar deste ponto. Para um povo como o
Kaiapo, o ato de filmar com uma cdmera de video pode se tornar um
mediador mais importante nas suas relagdes com a cultura ocidental
dominante do que o proprio documento filmado. Entre as draméticas
demonstra¢des e encontros politicos dos Kaiap6 com os brasileiros (e
outros representantes do mundo ocidental, como o Banco Mundial ¢ a
televisdo de Granada), uma peculiaridade das mais bem-sucedidas foi o
uso Kaiap6 ostensivo de suas proprias cdmeras de video para filmar os
mesmos eventos que eram filmados por representantes da midia nacional
e internacional. Com isso, garantiram que os cameramen Kaiapoé se
tornassem uma das principais atragdes filmadas pelas outras equipes. O
sucesso deste estratagema € verificado pelo niimero de fotos de Kaiap6
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usando suas cdmeras que apareceu na imprensa internacional. Resu-
mindo, os Kaiap6 fizeram rapidamente a transi¢do do video como um
melo de gravar os eventos para um evento a ser gravado.

Existem algumas cenas que mostram os cameras Kaiap6 trabalhan-
do, feitas por fotojornalistas ou documentaristas. Em 1989, no comego
da mobilizag¢do para o grande comicio em Altamira contra a represa
da hidrelétrica no rio Xingu, que alagaria suas terras, os lideres Kaiap6
fizeram um passeio na grande represa de Tucurui. Eles trouxeram sua
propria camera de video para filmar e mostrar, para as pessoas que
ficaram nas aldeias, o que uma grande represa faz com o rio € com a
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terra em torno dele. Eles também apontaram suas cameras para o rosto
dos burocratas brasileiros que tentavam inutilmente explicar o que
aconteceu com os outros povos indigenas cujas aldeias foram cobertas
pela 4dgua da represa.

Entéo, no comicio de Altamira, suas cAmeras — carregadas por Mo-
kuka — néo apenas gravaram o evento, mas foram elas préprias um dos
eventos mais gravados por fotojornalistas da imprensa mundial e equi-
pes de documentérios como a da “Disappearing Worlds”.

Um ano antes, na constituinte brasileira, os Kaiapd ndo apenas man-
daram uma delegagéo para o lobby que debatia os direitos indigenas,
mas filmaram a si mesmos neste momento, e foram devidamente foto-
grafados por todos os jornalistas fotograficos que cobriram o evento.

Algumas cenas de dois filmes da “Disappearing Worlds” sobre os
Kaiap¢ ilustram que o primeiro uso que eles fizeram das cameras de
video foi a gravagdo de suas cerimonias. Uma cena filmada por Mike
Blakely, o cameraman dos dois filmes da “Disappearing Worlds” sobre
os Kaiap6, mostra as pessoas da aldeia de Aukre se aglomerando na
casa dos homens para ver um video deles proprios, que passava num
monitor ligado por um gerador a gasolina.

Edicdo

Entre 1985, quando conseguiram sua primeira cAmera de video, e 1990,
0 video Kaiap6 permaneceu no nivel do “filme caseiro”. Suas fitas de
video originais se deterioraram rapidamente sob as condi¢des da aldeia,
pois eles ndo tinham como copid-las ou guarda-las em um lugar ade-
quado. Eles também ndo tinham nenhum treinamento em edi¢do, nem
acesso aos equipamentos para isso. Em 1990, com o auxilio da Spencer
Foundation, comecei o Projeto de Video Kaiap6 para atender a essas
necessidades, com a cooperagdo do Centro de Trabalho Indigenista
de Sdo Paulo. Este tltimo deixou a disposi¢do seu estudio, técnicos
para o treinamento dos Kaiap6 em edig@o e um lugar para guardar os

B0

L — S S L S e



REVISTA DE ANTROPOLOGIA, SA0 Pauro, USP, 1993, v. 36.

videos, formando um Arquivo de Video Kaiapd, onde ficam os videos
originais e as matrizes editadas.

Nosso procedimento de edigdo consiste em passar as imagens filma-
das com o camera Kaiapd que as filmou, fazendo um relatorio das
cenas e, a seguir, o Kaiapo assume o controle da edi¢do, enquanto eu
o ajudo com as referéncias das cenas filmadas originalmente, conforme
a necessidade. Dependendo da familiaridade do editor Kaiapé com o
equipamento de edi¢do, um técnico pode ou ndo estar presente. Ten-
tamos limitar a assisténcia na edi¢@o as técnicas elementares de inser¢do
e montagem, compatibilidade de cortes adjacentes, uso de cortes elimi-
nando algumas tomadas e inser¢des, evitando zooms € movimentos de
camera muito bruscos. Ndo tentamos ensinar no¢des ocidentais ou
estilos de enquadramento, montagem, cortes rapidos, flashbacks, ou
outras formas de seqiiéncia narrativa ou antinarrativa, nem buscamos
coagi-los quanto a durag¢do ou outras caracteristicas que podem fazer
o video mais acessivel ou aceitavel para uma platéia ocidental. Um de
nos pode, eventualmente, sugerir o melhor lugar para um corte ou uma
tomada a ser tirada, mas o editor Kaiapo permanece livre para rejeitar
tais sugestdes € mantém o controle da forma e do conteudo.

As vezes, 0 que me parece um material fascinante ¢ cortado pelo
editor Kaiapd, mas eu ndo me oponho. Houve também um caso em
que o editor Kaiapo, trabalhando sozinho — eu ndo estava no Brasil e
ele ndo precisava de um assistente na mesa de edi¢do —, simplesmente
juntou em série cenas de varias cerimonias e atividades da aldeia na
mesma ordem em que estavam na fita original, com a edi¢do minima
consistindo apenas em excluir o material repetitivo, produzindo um
video de duas horas que ele chamou de “dangas misturadas™. Eu nao
considero esta fita uma obra-prima da antinarrativa pos-estruturalista
Kaiapo, mas ja ¢ um passo adiante do filme caseiro mais cru e de-
monstra que para um Kaiapo, mesmo um Kaiapo treinado em edig¢ao
de video. a diferenca entre um video editado e outro sem edi¢do ainda
nio ¢ culturalmente significante. Os Kalapo gostam de ver tanto um
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filme caseiro sem edigdo como o trabalho mais recente bem editado
de alguns de seus videomakers.

A maior parte dos filmes Kaiapo, até hoje, sdo de performances
culturais como rituais ou encontros politicos, que formam uma unidade
narrativa natural, com limites definidos pelo proprio tema e uma ordem
sequiencial. Tanto no trabalho de camera como na edig@o, os Kaiap6
tendem, espontaneamente, a usar cenas longas tecnicamente simples,
cortes lentos e alternancia entre panordmicas e closes ndo muito pré-
Ximos, evitando closes apenas no rosto.
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Em um video de Mokuka podemos vé-lo trabalhando na mesa de
edicao no CTI, em S3o Paulo. Ele ja conhecia as técnicas basicas de
edi¢do e podia trabalhar sem a assisténcia de um técnico. Como sem-
pre, passei primeiro os originais com ele para fazer um relatorio etno-
grafico das cenas e, depois, trabalhei como assistente de edigdo, guar-
dando a anotagdo das cenas. Mokuka dirigiu o video que o mostra
trabalhando para levar a sua aldeia e as outras um documento com uma
explicag¢do de seu trabalho de edigdo e da importancia para o povo
Kalapo como um todo. Esta € a explicagdo que ele da no video:

Por todo o mundo, as pessoas estdo vendo esses videos que fazemos
sobre n6s mesmos. Por isso, estou contente por ter vindo hoje a este
lugar, onde os videos sdo feitos. Isso ndo tinha aparecido ainda quan-
do eu era jovem. Agora, que estamos ficando mais parecidos com o0s
brancos, no entanto, precisamos ver esses videos que fazemos sobre nos.
Nio sdo os brancos que estdo fazendo esse trabalho, mas eu, um Kaiapo,
que estou fazendo, como vocés podem ver. Esses videos serdo vistos em
todos paises. Contem aos seus filhos e netos, ndo sejam surdos as minhas
palavras, este [trabalho] € para dar sustentagdo as nossas geragdes
futuras, todo o nosso povo. E isto que quero dizer a vocés hoje.

Eu sou um Kaiap¢ fazendo este trabalho. Todos vocés em todos os
paises que véem os filmes que eu fago podem, assim, conhecer nossa
cultura, a cultura que eu lhes conto hoje.

Vejam esses videos, guardados neste lugar onde eu trabalho — ndo ¢
s6 0 meu lugar de trabalho, qualquer um de vocés pode vir e pedir, é
tudo nosso, para qualquer um de nés com entendimento suficiente vir
aqui ver esses videos sobre nds. Vejam, todos, esses videos sobre 0 nosso
povo aqui. Vejam! Sdo todos sobre nos. Esta fileira de videos € de filmes
sobre os Kaiapo. Estes, nesta outra se¢do, sdo sobre outros povos indi-
genas, nossos parentes. Estas fitas ndo foram deixadas aqui inutilmente.
Daqui nossos videos sdo mandados para longe, para as terras dos bran-
cos, para que nossos parentes [brancos] possam ver como realmente
somos. E isto que eu quero explicar para vocés hoje, para que servem
este estidio de edigdo e essas fitas de video, para que vocés entendam.
SO os brancos tém a capacidade de operar este equipamento? Nao! Nos,
Kaiap0, todos nos, temos inteligéncia. Nos temos as maos, os olhos, as
cabeg¢as necessarias para fazer este trabalho.
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Eu ndo estou fazendo este trabalho para ter uma vantagem pessoal e
egoista. Eu aprendi esta habilidade para trabalhar para o nosso bem
comum. E o que eu faco aqui. E isto que eu faco e conto para vocés,

Este € um filme de outro grupo do nosso povo, de Catete. Este filme
aqui. Existe alguém em algum lugar que aprendeu algo sobre eles tam-
bém vendo isso? Nossos jovens podem aprender sobre nossos parentes
de diversos lugares vendo filmes como este. Nos devemos fazer o mesmo
por nosso povo fazendo filmes para aprender e ensinar sobre n6s mes-
mos. Com isso, termino minha fala.

No comego, os cdmeras Kaiapd vinham a Sdo Paulo, ao estudio do
Centro de Trabalho Indigenista, para editar os videos que tinham filma-
do. Mas, para as nossas edigdes mais recentes, em julho passado, Clei-
ton Capelossi, um técnico em edig¢do do Centro, e eu trouxemos um
novo equipamento portatil de edi¢do do Centro para a cidade de Re-
dengdo, no sul do Par4, dentro da area de alcance do taxi aéreo das
aldeias Kaiapo. Esperamos, no futuro, trazer este equipamento portatil
de edi¢do tdo proximo dos Kaiapd quanto for possivel.

Esquemas culturais e a produ¢io da imagem

Uma outra diferenga importante entre o tipo de “mediac¢do™ cultural
efetuado pelo video indigena e aquele advindo do filme ou video etno-
grafico deriva do fato de que o videomaker indigena opera com o
mesmo conjunto de categorias — nogdes de representagdo, principios
de mimese, valores estéticos e nogdes do que € social e politicamente
importante — que aquelas cujas agdes ele esta filmando. Worth e Adair,
em seu recente projeto de filme Navajo, foram os primeiros a perceber
o significado potencial do filme indigena neste sentido. O uso que o
film maker indigena faz de suas proprias categorias culturais na produ-
¢do do video pode revelar seu carater essencial de forma mais completa
do que o proprio texto do video. Isto € verdade, sobretudo, em um
aspecto de grande importéncia tedrica: como esquemas que guiam a
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confec¢do do video, as categorias culturais aparecem enquanto formas
de atividade, ao invés de estruturas textuais estaticas ou metaforas.

Trazer o foco da atengdo para o processo de realizacdo do video
pelo editor indigena, em vez do texto do video finalizado, revela outra
importante difereng¢a entre o video indigena e o filme etnografico, sob
um ponto de vista antropoldgico: a maneira que a propria produgio
do video “medeia™ as categorias indigenas e formas culturais que tam-
bém sdo o tema do video. Eu descobri que manter o relatorio das cenas
para os editores, que ¢ 0 meu papel pratico no Projeto de Video, ¢ uma
atuagdo vantajosa para estudar este processo, enquanto continuo sendo
util ao trabalho, sem ser muito intrometido. Vou ilustrar alguns pontos
que apresentel.
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Tamok foi o0 cameraman e o editor de uma cerimonia de nomeagéo
dos homens, Mebiok, como é€ feita na aldeia de Kubenkranken. A ceri-
monia tem a forma de performances sucessivas do mesmo conjunto
de passos de danga, cada um com sua musica. Uma delas se chama
“Levante suas asas’, e trés performances sucessivas constituem a or-
dem seqiiencial da cerimonia.

A performance 1nicial, que marca o comec¢o da cerimdnia como um
todo, acontece num lugar da floresta longe da aldeia. Pode-se notar a
énfase na uniformidade de movimentos e o canto em unissono. Todos
fazem os mesmos passos e cantam a mesma cang¢ao.

A segunda performance marca a metade da cerimonia, em termos
de tempo. Os participantes também chegam na metade espacial do
caminho da floresta para a praga central da aldeia, onde a performance
final tera lugar. Enquanto a musica, 0s gestos e 0s passos Sao 0s mes-
mos, 0s dangarinos agora usam adornos, € as mulheres — as tias e avos
paternas dos meninos que serdo nomeados — se juntam a linha de danga,
algumas carregando os meninos.

A performance final, espetacular, acontece na praga central da aldeia,
onde todos efetuam as mesmas cangdes e passos, mas agora com uma ves-
timenta completa, com os emblemas rituais, incluindo maravilhosos mantos
de penas, que sdo os itens mais valiosos entre 0s ornamentos cerimoniais
Kaiapé. Por meio de repetigdes sucessivas, a performance se completa
— todas as suas partes sdo apresentadas na ordem correta — € a0 mesmo
tempo se socializa totalmente (ao se mover para o centro da aldeia). Em
outras palavras, ela se reproduz completamente como uma forma social.

No pensamento Kaiapo, a repeti¢do de formas originalmente “natu-
rais” (como a cangdo cerimonial “Levante suas asas”, que um passaro
ensinou ao xamai), por intermédio de uma agdo social combinada, € a
esséncia da produgio da sociedade humana. A “cultura” consiste nisso.
A perfeicdo destas formas socializadas pela repeti¢do da performance
expressa o valor supremo Kaiapd de “beleza”, que € a0 mesmo tempo

social, moral e estético. A “beleza”, neste sentido, inclui um principio
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de organizag¢do seqiiencial: repetigdes sucessivas do mesmo padrao,
com cada performance acrescida de valor social, quando integra ele-
mentos adicionais e adquire mais delicadeza estilistica, se aproximando,
portanto, do ideal de inteireza-e-perfei¢do que define a “beleza”.

E isto que o video de Tamok também faz. Ele mostra fielmente a repe-
ticio de cada performance, cada uma com seu acréscimo Sucessivo em
termos de enfeites e participantes. Seu video reproduz, em sua estrutura,
a estrutura repetitiva da ceriménia em si e, portanto, ele proprio cria
“beleza”, no sentido Kaiapé do termo. As categorias de produgdo social
e valor cultural — copia e beleza — se transformam em esquemas que orien-
tam a edicdo de Tamok, sua constru¢do da representagdo da cerimonia.
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Isso acontece ndo apenas em sua edi¢do, mas também em seu trabalho
de camera, como se pode ver numa série de cenas de seu video sobre a
versdo feminina da mesma cerimonia de nomeagao.

Ao manter a camera em um close ndo muito préximo, de forma que
aparegam apenas os mantos de penas dos dancarinos como se fossem
uma sucessao de objetos idénticos, Tamok cria, na verdade, um quadro
que focaliza a quintesséncia da reprodug¢do como beleza.

A cultura Kaiap6 tem um conjunto de nogdes de mimese e repre-
sentagdo bem desenvolvido, que é anterior as influéncias culturais
ocidentais, mas que também exerce sua influéncia no video Kaiapo e
nas representagdes que fazem de s mesmos na interagéo social e politi-
ca com o ocidente. As cerimdnias que envolvem o mascaramento ritual
sdo um locus classicus, onde essas no¢des se expressam na cultura
tradicional, como a cerimonia Koko de nomeacgdo com as mascaras de
tamandua e macaco.

A danca das duas mascaras de tamandud imita, supostamente, 0s
movimentos reais do tamandud. A imitac¢do aqui precisa ser entendida
no sentido aristotélico de mimesis, como a imitagdo da esséncia, ao
invés de uma tentativa de copia naturalista. Os movimentos das masca-
ras representam a idéia Kaiapo da esséncia do movimento do tamandua.

No inicio da cerimOnia, as mascaras de tamandua ficam numa clareira
isolada na floresta, inertes: sdo apenas mascaras. Elas ainda precisam
ser animadas, trazidas a vida ou habilitadas a agir como representagoes.
Entdo, a mascara de macaco faz seu trabalho. Sob a influéncia esti-
mulante dos macacos, os tamanduds comegam, aos poucos, a acordar
para a vida e a dar seus primeiros passos.

Esta situacdo é claramente distante da simples imitag@o da dan¢a do
tamandua. E uma composi¢@o dramatica, que ndo reflete nenhuma agao
natural dos tamanduds ou dos macacos. As mascaras dos dois animais
se transformam em atores num drama social de representagdo. Esta
pequena pe¢a atua como uma reflexdo da relagédo entre as represen-
tacGes culturais (as mascaras) e as realidades (os animais) que elas
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deveriam representar, mas ndo o fazem. A distancia entre elas ¢ anulada
pelo drama: as mascaras sdo trazidas a vida, como disfarces de taman-
duas, por meio de uma meta-representagdo, uma imitagdo dramética
do ato de trazé-las a vida, uma representagdo do ato de criar uma
representagdo: mimese numa diregdo inversa, transformando-se de um
principio reflexivo para um principio criativo; mimesis como poiesis.

Os macacos nesta pega sdo meta-operadores que personificam o
poder criativo da propria representagdo e, durante a cerimonia, agem
como mediadores cOmicos de categorias, operadores miméticos que
encenam constantemente pequenas pegas entre eles ou em relagdo aos
tamanduas ou, as vezes, como fricksters-clowns, em relagdo direta com
as pessoas comuns. Aqui, muitos deles fingem ser médicos brasileiros
visitantes atendendo chamados em casa. Neste momento, a mimese
criativa chega mais perto do drama, com as mascaras rituais envolvidas
em pequenas pe¢as engragadas, a comédia jogando abertamente com
a justaposi¢do da mascara com a realidade do cotidiano e, neste caso
ainda de forma engragada, ao justapor a “alteridade” de dois perso-
nagens impessoais: macacos e brasileiros.

A representacdo dramatica Kaiap0, entretanto, ndo se limita a ato-
res mascarados. Na ceriménia de guerra, celebrada antes da viagem
do grupo de ataque, representa-se uma cena na qual os atores Kaiapo
assumem o papel das vitimas e, no final, fogem do ataque bem-sucedido
dos guerreiros Kaiapo — cujo papel é representado por eles mesmos.
Existe um video de Mokuka sobre esta performance em sua aldeia,
Aukre. Os atores representam os brasileiros, evocando mimeticamente
ano¢do Kaiapo da esséncia de brasilidade ao imitar as maneiras tipicas
dos brasileiros de comer, dangar, fazer musica etc. Neste momento, o
exagero comico da imitagdo das caracteristicas € adaptado a um papel
quase performatico: as vitimas, que sdo satiricamente desprezadas, sao
vencidas facilmente; a vida deve imitar a arte. O exemplo ajuda a escla-
recer as relagdes entre as nogoes Kaiapo de mimesis enquanto imitagao,
por um lado, e reprodugdo enquanto forma essencial da produgao
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cultural e social, por outro. As duas no¢des sdo, na verdade. continuas,
pois se aproximam da idéia de que a a¢do que imita ou reproduz € um
modo efetivo de constru¢do da realidade. Todas estas nog¢oes sao
culturalmente elaboradas pelas mesmas agdes rituais complexas. Estas
mesmas categorias fundamentais da cultura Kaiap6 emergem como a
principal metéfora no trabalho de cdmera e edi¢do dos videos Kaiapé.
A representagéo, longe de ser apenas um projeto ocidental impingido
sobre os Kaiap6 pela influéncia dos meios de comunicacio ocidentais.
€ tdo caracteristica dos Kaiap6 quanto bolo de mandioca.

Os Kaiapo sdo habilidosos na sua propria forma cultural de represen-
tacdo, e seu papel dramatico de maior importancia, sua maior proeza
em termos de mimese criativa, ¢ sem duvida sua atuagdo quando se
apresentam aos brasileiros e outros ocidentais, dos ambientalistas aos
executivos do Banco Mundial. Essas auto-representagdes tiveram um
papel central em suas agdes politicas bem-sucedidas na tltima década.
Existe uma relagdo reciproca entre a autodramatizagdo Kaiapo nesses
encontros politicos, muitos dos quais assumiram um aspecto de teatro
guerrilheiro, e 0 uso Kaiap6 do video. Por um lado, os lideres Kaiapo
planejaram agdes politicas, como o comicio de Altamira, parcialmente
com uma visao de como eles sairiam na TV (ou no video). Por outro
lado, os cameramen Kaiap6 foram incluidos nessas agdes, como ja
descrevi anteriormente, nao apenas como filmadores, mas como parte
do evento a ser filmado.

Essa sinergia entre o video, a auto-representa¢do e a consciéncia
étnica Kaiap6 é bem demonstrada nos dois videos que desejo discutir
agora. Nenhum dos dois foi filmado por um Kaiapo; o primeiro foi feito
por um membro da equipe brasileira que me substituiu para gravar a
nova aldeia de Juary, a convite da comunidade. O segundo € um mo-
mento da reunido de Altamira, filmado por um brasileiro de um grupo
de apoio indigenista. Ambos foram editados por mim. O ponto de
interesse nos dois videos, portanto, ndo ¢ nem o trabalho de camera
nem o de edi¢do per se, mas a maneira que a auto-representagdo dra-
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matica Kaiapod, em contextos atuais de confronta¢do interétnica, da
continuidade as formas culturais tradicionais de representa¢do mimé-
tica. E importante reconhecer esta continuidade para entender como
a crescente objetivagdo da consciéncia que os Kaiap6 tém de sua cul-
tura e identidade €tnica, no contexto interétnico contemporaneo, nio
¢ meramente um efeito dos meios de comunicagdo ocidentais ou de
influéncias culturais, mas se relaciona a fortes tradi¢des culturais na-
tivas de representagdo e objetivacdo mimética. Estas formas miméticas
tradicionais continuam a influenciar os videomakers Kaiapo em seu uso
do video, como influenciaram as maneiras de objetiva¢do da auto-
representagdo que foi assumida na agdo politica e social dos Kaiapo.

A primeira cena mostra uma parte da dramatizag@o dos Kaiapo de
Juary em que aparece a maneira que eles iriam capturar e expulsar os
garimpeiros que invadiram seu territorio. A idéia da pecga foi sugerida
por um brasileiro da equipe de video, mas os Kaiapd levaram a idéia
mais longe do que os brasileiros imaginavam. Estes ficaram totalmente
surpresos com a cena final da performance Kaiapd. Apds a captura dos
garimpeiros em seu acampamento, os homens Kaiap6 trouxeram seus
prisioneiros para a aldeia para que fossem inspecionados pelas mu-
lheres, que os esperavam segurando facas. O aspecto ironico desta
dramatizagdo € que os garimpeiros sdo interpretados por garimpeiros
reais que moram e trabalham a um quilometro da comunidade, com o
consentimento do lider (da comunidade), que recebe uma parcela de
10% dos lucros. O episodio condensa dramaticamente as ambigtiidades
do relacionamento atual entre os Kaiapo e os garimpeiros € madeireiros
brasileiros. Alguns sdo rechagados como invasores, mas outros sio
aceitos como concessiondrios pagantes de royalty, apesar de ambos
causarem os mesmos efeitos ambientais.

A segunda cena neste conjunto mostra um episodio em Altamira no
qual os Kaiapo, representados por Pombo, um chefe idoso, demons-
traram as conotagdes — e, por inferéncia, as implicagdes, em sua con-
duta ante os brasileiros — de se dar o nome “Karara’o” para a represa
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perto de Altamira, proposto no plano do governo brasileiro. “Karara’o”
¢, na verdade, um grito de guerra Kaiapd, como Pombo demonstra
quando interpreta o assassinato de um inimigo brasileiro, e Paiaki, de
forma um tanto reduntante, explica a cena. Karara’o é também o nome
de uma aldeia Kaiap¢ situada perto do lugar da represa. Os moradores
da aldeia parecem viver bem, sem serem levados por nenhum delirio
assassino causado pela sua alcunha coletiva; mas isso nio importa.
Enquanto mimese criativa (ou, como Pereira coloca habilmente em um
artigo sobre a auto-representagdo Kaiapd e o uso do video, “Como
os indios se travestem de indios™), a performance de Pombo foi um
sucesso. O governo brasileiro anunciou logo depois que mudaria o
nome da represa.

Os usos Kaiap6 do video como um documento social e
politico

A partir do momento em que eles adquiriram suas proprias cameras
de video, os Kaiap6 consideraram a gravagdo com este recurso fun-
damental em suas grandes confrontagdes politicas com a sociedade
nacional, ou mesmo em encontros mais exoticos, como as duas recen-
tes viagens a Quebec para apoiar os indios Cree na sua resisténcia a
constru¢@o de uma hidrelétrica cuja represa inundaria suas terras. Eles
também usaram o video para documentar eventos politicos internos,
como o encontro de lideres de diferentes comunidades para resolver
suas disputas ou a fundagdo de novas aldeias.

Um exemplo do ultimo caso deve ilustrar este ponto. Em dezembro
de 1991, um lider jovem da grande aldeia de Gorotire — que estava
prestes a liderar aproximadamente sessenta seguidores para fundar uma
nova aldeia em um dos postos de fronteira que os Kaiap¢ estabeleceram
nos limites de sua reserva — telefonou-me de uma cidade proxima pe-
dindo que eu filmasse a viagem do grupo para a nova aldeia. “Venha
rapido, partiremos no sabado”, ele disse (e ja era terga-feira). Nao havia
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cameras ou cameramen Kaiap6 disponiveis, € o lider do grupo queria
ter um documentario em video sobre a fundagdo da nova aldeia sob sua
lideranca. Ele queria um registro publico daquele que seria, para ele, seu
primeiro grande ato de autoridade, para ajudar a estabelecer seu srarus
de chefe. Ele também esperava que o video emprestasse realidade social
para a nova comunidade, que precisava de todo reforgo de realidade que
conseguisse (de fato, ela se desfez seis meses depois, como resultado
de disputas internas, antes que pudéssemos editar o video e mostra-lo a
comunidade). Apesar de ndo poder ir pessoalmente, arranjei para que
um videomaker brasileiro, que ja tinha trabalhado com os Kaiapd, e dois
colegas acompanhassem o grupo ¢ fizessem o trabalho.

A equipe de video chegou depois que o grupo ja estava no novo
terreno, mas os Kaiapd, ndo intimidados com esse atraso € evocando
suas tradicdes miméticas, encenaram sua partida para a nova aldeia com
o objetivo de que ela fosse colocada no comego do video. Eles conti-
nuaram a encenar, para a camera, os aspectos da vida da aldeia que
achavam adequados a boa comunidade que pretendiam representar.
Aqui, entdo, temos uma instancia da mimesis reflexiva espontanea: 0s
Kaiap6 representando a si proprios, para eles mesmos.

Este caso ilustra muitos pontos dos objetivos da gravagdo em video
Kaiapo. Os Kaiapd ndo consideram a documentag@o em video apenas
uma gravagio passiva ou uma reflexdo de fatos ja existentes, mas algo
que ajuda a estabelecer os fatos que ela grava. Ela tem, em outras
palavras, uma fungdo performativa. Atos e eventos politicos que na
vida politica normal dos Kaiap6 permaneceriam relativamente con-
tingentes e reversiveis, afirmagdes ou reivindicagoes subjetivas de um
individuo ou grupo que permaneceriam abertas a desatios de outros
grupos com objetivos ou interpretagdes diferentes (por exemplo, um
jovem lider que reivindica autoridade maxima) podem ser exprimidos
em video na forma de realidades objetivas e publicas. A representagao
de eventos transitorios em um meio como o video, com sua capacidade
de fixar as imagens de um evento e de guarda-las permanentemente
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sob uma forma que pode circular no dominio publico, objetivamente
acessivel a todos e exatamente da mesma maneira que se passou, faz
do video um meio poderoso que confere, a atos privados e contin-
gentes, o carater de fatos publicos instituidos. As propriedades do
proprio meio podem, desta forma, conferir uma realidade social dife-
rente aos eventos, realidade que talvez eles ndo tivessem sem o video.

Neste ponto, portanto, temos uma outra situagdo, em que a media-
¢do da realidade social feita pelo video indigena envolve mediagdes
culturais e conceituais diferentes das do filme etnografico. O video
“medeia’ suas propriedades enquanto uma representa¢cdo permanente,
objetiva e de circulagdo publica, para a consciéncia da cultura indigena
de sua realidade social. A propensdo Kaiapé para o uso do video faz
com que eles documentem ndo apenas encontros historicos com o
poder estatal brasileiro, mas também eventos politicos internos, como
encontros de chefes ou a fundagdo de novas aldeias. Esta propensao
pode ser entendida, em parte, como uma tentativa de investir esses
eventos de uma realidade mais potente e da permanéncia historica
conferida aos eventos politicos ocidentais por meio da telemidia oci-
dental. A no¢ao de uma realidade social determinada objetivamente e
fixada de forma permanente por documentos publicos, que muitas
sociedades sem escrita adquiriram primeiro por meio da escrita, apare-
ceu aos Kaiapo e outros povos com o video. Neste aspecto, parece
razoavel dizer que o video contribuiu para uma transformacéo da cons-
ciéncia social Kaiapo, tanto no sentido de promover uma nogdo mais
objetiva da realidade social, quanto no sentido de ampliar sua propria
a¢do, ao prové-los de um meio de controle ativo sobre 08 proprios
processos de objetivagdo: a camera de video.

Video como retérica politica

Gostaria de discutir um tipo diferente de video, que enfatiza as diversas
maneiras pelas quais as categorias culturais indigenas — neste caso.
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formas politicas de resolugdo de conflitos e metaforas retdricas de
oratoria politica — podem servir como esquemas para uma represen-
tacdo visual de um evento politico. Existe um trecho do video filmado
e editado por Mokuka de uma reunido em sua aldeia, Aukre. Chamado
“Paz entre os chefes”, este trabalho €, até agora, o unico produto do
Projeto de Video Kaiapé com uma versdo legendada em outra lingua

—no caso, o inglés.

A reunido em questdo foi marcada para terminar com uma disputa
entre dois antigos chefes Kaiapd. A disputa foi fomentada pela Funai
numa tentativa de destruir Ropni (conhecido pela imprensa interna-
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cional como Raoni), que conseguiu recentemente um estrondoso su-
cesso financeiro-politico internacional em uma viagem com o astro de
rock Sting. A viagem tinha o objetivo de levantar dinheiro e apoio
politico para a demarcagéo da nova reserva Kaiap6. A Funai, pertur-
bada pela influéncia financeira e politica de Ropni — naquele momento,
muito maior do que o poder dela propria —, instigou o chefe Pombo,
notoriamente corrupto, rival de Ropni e chefe de outra comunidade
Kaiapd, a desafiar a lideranga de Ropni e se autoproclamar novo chefe
supremo e porta-voz da nagdo Kaiapo (posigdes ficticias a que nem
mesmo Ropni aspirava). A imprensa brasileira acreditou nessa cam-
panha s6rdida, mas Pombo ndo conseguiu apoio dos Kaiap6. A Funai,
por intermédio de seu representante na época, Paiak3, foi forcada a
arranjar a reunido onde se fez este video, finalizando formalmente a
disputa com o reconhecimento publico da vitéria de Ropni e a derrota
humilhante de Pombo.

O video de Mokuka foi feito para registrar esse evento para os
Kaiapé que ndo puderam comparecer ao encontro. Ele comeca mos-
trando a chegada dos principais chefes Kaiapd, numa seqiiéncia que
coloca a importéncia relativa de cada um. Depois, mostra a chegada
dos funcionérios da Funai, incluindo o episédio de uma brincadeira com
Ropni em que eles atuam como velhos amigos. A cena é cortada com
a frase: “A coisa mais importante na vida sdo os amigos”. A ironia ndo
se perde com o publico Kaiapd, totalmente informado de que o ataque
a Ropni foi instigado pela Funai, desde o comego. A habil construgio
do evento com essas duas seqiiéncias de abertura ¢ imediatamente
seguida de um interludio de danga cerimonial. Isto pode soar irrelevante
para um espectador ocidental, mas para uma audiéncia Kaiap6 parece
ser parte integrante dos procedimentos. O encontro de representantes
das comunidades dos lideres em disputa com membros da comunidade
anfitrid, em uma performance ritual comum, prefigura a reafirmacio
da paz e solidariedade coletiva, para as quais se marcou este encontro.

- 104 =



- e e e ———————— e e

REVISTA DE ANTROPOLOGIA, SA0 PauLo, USP, 1993, v. 36.

Finalmente, a reunido em si € editada para mostrar suas caracte-
risticas de maior significagdo para os espectadores Kaiapd. Somente
os discursos dos chefes mais idosos sdo incluidos, e Mokuka explica,
em sua narra¢do Kaiapo, que os mais jovens repetiram respeitosamente
o que foi dito pelos mais velhos. A maior parte do conteudo dos discur-
sos foi cortada, mas as passagens introdutdrias, nas quais o orador
descreve e afirma suas relagdes de parentesco com os outros, sdo cuida-
dosamente preservadas. Quando os oradores usam metéaforas Kaiapo
de solidariedade e comunidade, elas também foram incluidas. A extensa
lista de metaforas de poténcia sexual, autocontrole e fertilidade pelas
quais os dois protagonistas, Ropni ¢ Pombo, referem-se a vitéria de
um e concessdo do outro, em nenhum momento explicitando a disputa
real, € usada na construgdo do segmento final do video. Do comego
ao fim, o contelddo e a ordem seqiiencial deste segue as metaforas
retoricas e formas estruturantes da oratoria Kaiap6 e de seu proce-
dimento politico.

“Vozes”, “outro” e por outro lado

Um dos temas que distinguem a “nova etnografia” é deixar que as
vozes dos “outros” sejam ouvidas ou, pelo menos, a do etnografo, em
textos com linguagens diferentes ou polifénicos. O uso por povos
indigenas de meios como o video tem a mesma preocupacdo que esta
nova etnografia com a expressdo das vozes indigenas, mas as simila-
ridades entre os dois géneros terminam aqui. Videomakers indigenas
ndo estdo interessados em produzir “textos dialégicos”, com suas
nuances de sutil cooptagdo das vozes dos “outros”, que servem impli-
citamente para legitimizar a voz do etnografo dentro do mesmo texto.
Nem estdo preocupados com as questdes politicas e epistemoldgicas
que atualmente atormentam a etnografia ocidental. Por outro lado, eles
estio claramente interessados em ndo deixar para o comentarista oci-
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dental a “altima palavra” (analise racional do texto polifénico como
uma forma etnografica: Tyler, 1986) e usam seu proprio video e o0s
me10s de comunicagdo ocidentais para fazer com que suas vozes sejam
ouvidas — mantendo eles mesmos a tltima palavra, se possivel.

Um caso relativo a este ponto aconteceu a época de minha estada
com os Kaiap6 em julho, quando explodiu um grande escandalo na
imprensa brasileira sobre o alegado estupro de uma menina brasileira
por Paiakd, um lider Kaiap6. Na midia brasileira, o caso foi construido
até o ponto de um ataque geral contra os Kaiap6 e outros povos indige-
nas, com énfase nos efeitos corruptores de permitir que eles controlem
suas terras e riquezas. Os lideres Kaiapo, com um controle consideravel
e disciplina coletiva, abstiveram-se de responder, esperando que a
tempestade passasse antes de fazer uma declara¢do em conjunto, em
nome de seu povo como um todo, quanto ao caso e a atitude brasileira.
Quando eu cheguei com uma camera de video, no entanto, eles apro-
veitaram a oportunidade, e lideres, tanto homens quanto mulheres,
fizeram suas declaragdes. Eu pude legendar e consegui uma trans-
missdo na televisdo brasileira, para que os brasileiros pudessem, em
algum momento, ouvir o lado Kaiap6 da histéria por seus proprios
meios de comunicagdo. Aqui, entfo, temos uma outra faceta do uso
Kaiapo do video, neste caso para inserir suas proprias vozes dire-
tamente na midia do “outro” ocidental, um exercicio que pode ser
melhor caracterizado como discordancia desafiante do que como poli-
fonia cooptativa.

Texto da declaragdo de Tuire, uma mulher de Aukre que agora vive
em Gorotire:

Ele ndo penetrou nela! Sua vagina permaneceu vazia! Ele ndo a machu-
cou, a amante-crianga dele! A mulher dele arranhou sua vulva! Mas
os brancos estdo mentindo sobre isso, eles sdo mentirosos e espalham
essas mentiras por toda parte. E isso que eles estdo fazendo!
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Texto da declaragido de Kubeni, um homem de Gorotire:

Os brancos estdo dizendo essas coisas por causa do 6dio que tém pelos
indios. Esta certo, meu compatriota fez alguma coisa menor com essa
mulher branca. O que ele fez, exatamente, s6 os dois sabem. Mas os
brancos aumentaram a importancia disso, como pretexto para nos atacar.

Mediacio cultural e “hibrida¢iao” na situacao
interétnica

Uma das coisas mais dificeis ao se classificar os “outros”, como alguns
atuais campedes ocidentais de “diferenga” cultural, € o baixo grau de
preocupagdo que eles parecem ter com a “autenticidade” ou a pureza
cultural de seus estilos de vida, como foi definido nas no¢des frank-
furtianas nostéalgicas de “cultura tradicional”. A realidade da politica
cultural nas situagdes interétnicas — como as em que vivem, hoje,
virtualmente, todos os povos indigenas do mundo — premia a habilidade
das minorias indigenas em integrar em suas proprias culturas as formas
institucionais, simbolos e técnicas pelos quais a sociedade dominante
define suas relagdes com elas e, portanto, em certa medida, controla-
los sob seus proprios termos. Uma condig¢do de sucesso neste ponto,
e portanto um pré-requisito para a sobrevivéncia politica e cultural, €
a habilidade de um grupo em objetivar sua prépria cultura como uma
“identidade étnica”, de modo que ela sirva para mobilizar a agdo cole-
tiva em oposi¢do a sociedade nacional dominante e o sistema mundial
ocidental. Para os atuais povos indigenas, em outras palavras, a obje-
tivagdo de sua cultura constitui um lado da luta pela sobrevivéncia
cultural e social, cujo aspecto complementar € a hibridagdo de suas
culturas, no sentido de Hall, por meio da incorporagdo de elementos,
técnicas e perspectivas da cultura dominante.

Tudo isso significa que povos indigenas como os Kaiapo tendem a
se preocupar muito mais com a busca da adulteragdo intercultural,
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tanto quanto for possivel em termos de sua sociedade e cultura, do
que com a manutencdo da virgindade cultural.

Os Kaiapd, com seu panaché caracteristico, se jogaram no adultério
cultural em uma grande escala. Ja que as cerimédnias publicas sdo a
suprema expressdo de sociabilidade compartilhada, pareceu 16gico, aos
Kaiapo da aldeia de Kubenkranken, apropriar-se da ceriménia social
mais importante da sociedade brasileira: a celebra¢do da independéncia
nacional, no dia 7 de setembro. A apropria¢do de cerimonias de outras
sociedades indigenas, como os Juruna e Karaja, é uma caracteristica
tradicional da “auténtica” cultura Kaiapd. Essas cerimonias “empres-
tadas” mantém algumas das can¢des originais, elementos da indu-
mentaria e padroes de coreografia, mas sdo remodeladas sob formas
Kaiapo de organizagdo social, com os dangarinos divididos por classes
de sexo e idade. No caso da celebragdo em Kubenkranken do 7 de
setembro, eles foram aconselhados e, em parte, liderados pelos novos
professores brasileiros mandados a comunidade pela Funai. Apesar do
treinamento desastrado, Kubenkrankren acabou organizada para o
grande desfile, como sempre, em conjuntos etarios de homens e mulhe-
res. A comunidade adquiriu os instrumentos musicais e os uniformes
apropriados para alguns dos papéis principais, com ternos e gravatas
para os chefes. Eles também conseguiram uma camera de video para
filmar a ocasido, com os lucros de suas novas concessoes de madeira.
O filho de um dos chefes recebeu a instrugdo necessaria com outro
cameraman Kaiapo e filmou a cerimoénia.

O video foi feito em 1989, quando o ritual aconteceu pela primeira
vez, e se manteve na aldeia nos trés anos seguintes. Eu o vi pela pri-
meilra vez hd apenas dois meses e, que eu saiba, sou o unico nao-Kaiapo
que o viu. Nunca vi nada assim em nenhuma outra comunidade Kaiapo
e nunca soube de outra comunidade que tenha incorporado a festa do
7 de setembro. Confesso que fiquei um tanto horrorizado quando o vi
(ndo € o aspecto da minha cultura que mais gosto € ndo gostei do
reforco que parece dar a reputagdo que os Kaiap6 tém em alguns
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lugares de serem as violentas tropas policiais da Amazdnia). Fiquei
contente quando algumas pessoas de Kubenkranken me disseram que
haviam abandonado o rito, depois de apenas mais uma performance
no ano seguinte, porque “eles ndo gostavam”.

A cerimOnia de 7 de setembro, como foi adotada, executada e foto-
grafada em Kubenkranken, € paradigmética da complexidade e da am-
bigiiidade dos conceitos de “autenticidade”, “diferen¢a” e “alteridade”
cultural nas situagdes reais de coexisténcia interétnica. Em tais situa-
¢oes, “diferencga” e identidade podem néo aparecer de forma contra-
ditoria ou mutuamente exclusiva para o povo indigena em questdo, mas
de maneira complementar e interdependente. Uma das ironias desse
discurso da “alteridade”, atualmente em moda, € que ele tende a exage-
rar a forca com que as representagdes ocidentais se impdem sobre 0s
“outros”, dissolvendo suas subjetividades e as objetivando da mesma
forma que tantas outras proje¢des do desejo ou do olhar do ocidente
dominador. Portanto, é razoavel ressaltar que, depois de tentar sua
propria versdo (criativamente retrabalhada) de uma importante repre-
sentacdo coletiva ocidental de nacionalidade, os Kaiap6 se entediaram
dela e desistiram. O inexoravel olhar constrangedor do ocidente domi-
nador foi, nesse caso, bloqueado por um simples tédio cultural do
“outro”, que ndo ficou tdo profundamente influenciado.

E também importante esclarecer que, ao se apropriar de um ritual
politico do Estado dominante, os Kaiapé ndo estavam simples e pas-
sivamente sucumbindo a “objetivagdo” e a absor¢@o de uma irresistivel
representagdo ocidental. Estavam, na verdade, buscando o que eles
entendem como seus proprios interesses, ja que estes entram em con-
flito, mas também convergem com os interesses da sociedade nacional
envolvente. Em outras palavras, eles estavam agindo como “sujeitos”
de sua propria histéria Kaiapo.

Depois do hasteamento da bandeira, a oratdria “patridtica” neces-
saria consistiu principalmente de uma recitagdo passional das queixas
contra o Estado brasileiro. O que deixa bem claro, portanto, que os
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Kaiapé concebiam sua performance do rito nacional, mais do que como
uma simples aquiescéncia da dominagéo, como uma legitimacdo da
expressdo de suas queixas e exigéncias em relagdo a nagio brasileira.
Em outras palavras, os Kaiap6 usaram a ceriménia como uma ocasifio
para reforcar de forma desafiante suas diferencas com o Estado e a
sociedade brasileira, mesmo que tenham reforgado seu lugar dentro de
um Brasil multiétnico.

Entretanto, vamos supor por um instante que, por algum critério,
os Kaiapo de Kubenkranken fossem vistos como se tivessem perdido
definitivamente sua “alteridade”, seu caréter distintivo Kaiapd, pela
adogdo do ritual do Dia da Independéncia e talvez de outros aspectos
culturais brasileiros. Eles entdo seriam ocidentais, apesar de serem um
tipo meio aberrante, e como tais seriam novamente dotados de uma
subjetividade auténtica e livremente afirmada. Esta é a parte que eu
gosto do discurso radical de “alteridade”. Ou vocé é um “outro” autén-
tico, € portanto ainda € um sujeito, ou vocé € um “outro” nfo auténtico,
uma proje¢do objetivada do ocidente, mas, entfio, parte do ocidente,
a cultura da subjetividade triunfante e, portanto, um sujeito novamente.
Ainda bem que os indigenas ndo perdem nada!

Meios de comunicacio indigenas e politica deslocada

Para alguns p6s-modernos reconhecidamente criticos “politicos™ do
filme antropolégico e do video indigena, parece que nem os indige-
nas nem os film-makers antropolégicos podem vencer, nem como
sujeitos, nem como objetos. James Faris, por exemplo, em sua contri-
bui¢do no ultimo Festival RAI, esfor¢a-se para jogar dgua fria no que
ele chama de “otimismo curioso” dos antrop6logos quanto ao filme
(video) etnografico e, especialmente, quanto ao crescimento dos meios
de comunicaggo indigenas. Essa € uma atitude que ele considera “quase
amoral”, a luz de sua melancolia politica diante da “crise de repre-
sentagdo’ da antropologia em geral, e particularmente do filme/video
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antropologico. Faris ressalta especificamente os Kaiap6 e o trabalho
do Projeto de Video Kaiap6 como exemplos tipicos do que esta poli-
ticamente incorreto, epistemologicamente mistificado e ndo € auténtico
no projeto de videos indigenas em geral. No contexto dessa retros-
pectiva dos usos Kaiap6 do video, o panfleto de Faris fornece uma util
ilustracdo das implicagdes préticas, tedricas e politicas de alguns dos
maiores dogmas da critica pés-moderna na etnografia, como também
de algumas das contradig¢des que resultam da tentativa de combinar tal
critica com “politica”, particularmente com politicas da esquerda.

Cada pds-moderno, € claro, € diferente de outro, e Faris ndo € exce-
¢do a este uniforme principio pés-moderno da Diferenga. Ele critica
0 “‘otimismo superficial” dos reformistas pés-modernos relativamente
moderados como Marcus e Fischer e suas sugestdes de que textos
etnograficos “reflexivos” ou “polifénicos” podem ser uma solugéo para
o que eles (e ele) chamam de “crise de representagdo” ocidental. En-
quanto isso, tiram sua principal inspiragdo das corrosivas € implacaveis
criticas focaultianas da representagdo e da subjetividade, com céticos
floreios epistemoldgicos de Stephen Tyler. Tudo isso ap6ia-se num
pastiche confuso de exigéncias retiradas de varios canones pos-moder-
nos, que na maior parte das vezes séo simplesmente afirmados em vez
de serem debatidos, sem nenhuma tentativa consistente de confrontar
com a realidade de algum caso empirico.

A alegacdo basica de Faris ¢ que a representa¢@o, um “projeto
ocidental”, destroi a subjetividade dos “outros” ndo ocidentais que,
infelizmente. tém suas imagens capturadas por algum meio de represen-
tacdo, como o filme ou o video. Pare ele, a cdmera incorpora profun-
damente as categorias ocidentais de ordenamento visual e espacial, de
maneira a impossibilitar seu uso para transmitir ou construir uma otica
cultural ndo ocidental. O verdadeiro nome do deménio ocidental que
reduz tdo inexoravelmente todos os “outros” a meras “proje¢des” de
seu “olhar”, entretanto, ndo ¢ nem a tecnologia, nem a dominagao
politica per se, mas o “consumo’ ou, mais especificamente, 0 “desejo”
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de consumir os “outros” como objetos/imagens fetichizados e trans-
formados em mercadoria (Faris, 1992:171-2). O desejo consumista
ocidental e seu olhar objetivante, incorporados nos publicos ocidentais
de filmes ou videos produzidos por povos indigenas, determinam ante-
cipadamente a forma e o conteudo de tais produgdes, transformando
o uso indigena das cameras em um “gesto patético” (175) destituido
de significado cultural ou politico.

Coerentemente com esta visdo, Faris divide o mundo em represen-
tantes” ocidentais e apresentadores ndo ocidentais:

Nunca houve, que eu saiba, um filme deles feito por eles mesmos (ou
por nos) para eles proprios [...] As pessoas se apresentam umas as outras
— e isso € o que chamamos de cultura — [isto €, sua “apresentacdo”] e
até agora ndo precisaram de filme ou da antropologia (174-5).

Em outros pontos, ele se contradiz, quando argumenta que, preci-
samente porque os “outros” habitualmente se representam a si mesmos
de qualquer forma, eles ndo precisam de técnicas e representagdes
ocidentais como o video:

E claro que n@o ¢ uma questdo de pessoas que tém cameras pela primeira
vez. Nem o problema de definir a cultura ou de uma nova e variavel
autodefini¢do de cultura. As pessoas fazem isso ha séculos; elas sempre
se representaram para si mesmas (176).

Isto significa que o “outro” é um “apresentador” ou um “represen-
tante”? A resposta, é claro, deveria ser “ambos”, ja que virtualmente
toda “apresenta¢do” envolve necessariamente inumeraveis represen-
tacdes embutidas — lingiiisticas, imagéticas, sociais, conceltuais (isto,
eu pensaria, “é o que chamamos de cultura”).

Essas afirmagdes confusas entram em colapso quando confrontadas
com um caso real, como o dos Kaiapé. E claro que os Kaiapé se “apre-
sentam” uns aos outros, mas sua cultura também inclui representagoes
extremamente elaboradas, como as ilustradas nos exemplos de rituais
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e oratoria apresentados (e representados) nesta apresentagdo. Os Kaia-
po estdo interessados no video e suas possibilidades representativas
porque eles percebem que as circunstancias sociais que afetam suas
apresentagdes estdo mudando, limitando a capacidade de seus modos
tradicionais de representagdo, tanto na representagdo em si quanto na
sua reprodugdo. Portanto, eles estdo interessados em um novo meio
de representagdo e usam este novo meio para afetar e transformar sua
cultura e a concepgdo que tém de si mesmos. Entdo, sim, ¢ uma “ques-
tdo de pessoas que t€ém cameras pela primeira vez” e as utilizam como
um instrumento para “definir a cultura”, em um processo que desen-
volve “novas autodefini¢des™ de sua cultura. As arrogantes afirmagdes
de Faris, ao contrario, originam-se de seus proprios principios tedricos
e nenhuma vez, em todo o seu trabalho, ele se detém para considerar
como as coisas podem ser diferentes sob o ponto de vista de algum
“outro” ndo ocidental, com quem parece se preocupar. Seu argumen-
to é totalmente etnocéntrico (um vicio constante no discurso pos-
moderno sobre o “outro”) e, na sua constru¢do condescendente com
o ocidente como a unica subjetividade vidvel (“nds, com o poder,
somos 0s sujeitos”, 177), incorpora precisamente o impacto ocidental
que retira a capacidade das culturas ndo ocidentais que ele pretende
depreciar.

Esse mesmo etnocentrismo inconsciente € sem autocritica € evidente
na série de afirmagdes, sem base real, que ele faz sobre os Kaiapo, ao
redefinir a realidade deles como uma proje¢do de seu proprio olhar
ideoldgico, sem sentir a menor obrigagdo de mostrar alguma evidéncia
para suas alegagoes. Ele afirma que os Kaiap6 néo sdo o publico prin-
cipal de seus proprios videos e que, portanto, suas auto-representagoes
nos videos, incluindo-se artificios especificos e técnicas como enqua-
dramento e seqgiiéncia, sdo obviamente determinadas pelos padrdes
ocidentais de seu publico principal, os espectadores ocidentais (175).
Eu dediquei boa parte deste trabalho a demonstrar o contrario de cada
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uma destas obiter dicta, incluindo especificamente o enquadramento
e a seqiiéncia Kaiap6. Faris ainda afirma que

os meios de realizar o poder tecnolégico, e sua influéncia, e as motiva-
¢Oes para a apresentacdo a um consumo ndo Kaiap6 néo sdo privilégio
dos Kaiap6 (176).

Ele também considera que

o uso que eles fazem do video, como é descrito por Turner, de forma
bastante desleixada — quase como se, hoje, eles fossem parceiros equiva-
lentes aos fotojornalistas [mas eles ndo o sdo porque] eles entram na
aldeia global em um lugar ja definido pelo ocidente, que lhes dé pouco
espago para ser diferente do que o ocidente lhes permite (176).

Contra esta idéia, tentei descrever como os Kaiapé conseguiram
perceber em grande medida o poder da tecnologia do video e sua
influéncia; como, por formas variadas, a apresentacdo de sua propria
cultura com o video € seu uso “para o consumo ndo Kaiap6” origina-
ram-se de suas proprias motivagdes conscientes; e como eles conse-
guiram, em parte pelo uso da tecnologia do video, ganhar um “lugar”
significativo e ser algo bem diferente daquilo que o “ocidente” — incor-
porado no Estado brasileiro, no Banco Mundial, em vérios fazendeiros,
garimpeiros, madeireiros e especuladores ocidentais — tentou “per-
mitir”’. Em termos mais concretos, este “lugar” agora soma uma série
de reservas, que totalizam aproximadamente a area da Escocia, para
uma populagio total de cerca de 4 mil Kaiap6s, todas conseguidas
numa série de lutas politicas nos ultimos dez anos. Nada mal para um
bando de projecdes, sem subjetividade, do olhar ocidental.

Para Faris, ¢ muito importante negar o que os Kaiap6 conseguiram
de fato, para que ele possa manter seu aspecto mais genérico quanto
a futilidade e desilusdo dos projetos de meios de comunicagdo indi-
genas. Sua hostilidade ao video indigena vem, diretamente, de seu
compromisso com um programa teorico pos-moderno voltado para a
concepgio da representagdo como um tipo cultural ocidental equiva-
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lente ao lixo radioativo, com poder para corromper ou destruir qual-
quer cultura do terceiro ou quarto mundo com que entre em contato.
A representagdo € uma coisa nossa, ‘um projeto ocidental”,

e, portanto, versdes filmadas disso, independentemente de quem est4
filmando, serdo inevitavelmente projetos ocidentais enquanto nés as
consumirmos. O sujeito do filme etnografico serd sempre um objeto,
ndo importa quem faz o filme, enquanto nds formos os espectadores [...]
o ocidente, hoje, estd em toda parte [...] em estruturas, mentes, tecno-
logias. O privilégio epistémico [...] permeia e convence dramaticamente
[...] os projetos de outras apresentagdes deles dirigidas a nés. [Tais
projetos] ndo sdo construgdes, mas sim filtros em uma s6 dirego.

A mensagem € que a representa¢do ocidental, de uma forma que
Faris parece ndo precisar explicar, € irresistivel e absolutamente domi-
nante onde quer que ela se encontre com os “outros” ndo ocidentais.
Nao ha esperanga para a resisténcia, pois até a subjetividade dos “ou-
tros” € aliciada e transformada em mera proje¢do do ocidente domina-
dor. Ha um sentimento poderoso de pensamento magico em tudo isso:
o poder vampirizante de sugar a subjetividade do “outro” reduzindo-
0 a mera “proje¢do’” objetivada do desejo do consumidor ocidental.
O que Faris atribui a cAmera ¢ muito parecido com a crenga popular-
mente associada ao pensamento magico dos primitivos e selvagens, que
achavam que esta roubava as almas daqueles fotografados por ela.

Faris descarta o uso de tecnologias como o video pelos povos indige-
nas como “pretensdes [...] de um capital expansionista”, mas este
argumento vem de Foucault e ndo de Marx. Para Faris, € o consumo
de uma platéia ocidental, ndo a produgdo de quem realmente fez o
video, que determina seu carater enquanto representagdo que, neste
caso, significa seu carater de mercadoria. O consumo, diz Faris, ¢ um
produto do desejo, € os sujeitos individuais sentem desejos. A produ-
¢do, com todas as suas relagdes e condigdes especificas, ndo tem conse-
qiiéncias. Temos, entdo, um modelo guiado pelo mercado, no qual os
produtos em oferta sdo determinados, em sua forma e contetido, pela
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sua utilidade ao satisfazer os desejos subjetivos dos consumidores
individuais. O que norteia a revisdo do “capitalismo expansionista” de
Faris ndo sdo as relagdes sociais de produgdo, ou as forgas politicas
econdmicas, nem as for¢as sociais de nenhum tipo, mas sim a utilidade
marginal. Na sua aparéncia pds-moderna de “Império do Mal” da
representacao, este “capitalismo” € visualizado como algo que se im-
pde por um processo inexoravel, que ndo € perturbado por contra-
digdes internas, nem pela estranha propenso do capitalismo histérico
de levar as suas vitimas formas resistentes de subjetividade, represen-
tagdes criticas e atividade politica. Portanto, o “capitalismo” de Faris
tral sua linhagem, ndo de Marx, mas da nog¢do de poder em Foucault,
como se fosse uma forga quase mistica e inexoravelmente efetiva, que
ndo se localiza em relagdes sociais especificas e que, em ultima instan-
cia, reduz-se a um tipo negativo de mana, um tipo de miasma sem
materia e de sordidez generalizada.

Dadas essas suposig¢des, a possibilidade de que o “outro” ndo ociden-
tal possa se capacitar de fato pela apropriacdo de tecnologias de “olhar”
tipicas do ocidente — isto €, a representacdo, que supostamente 0s
transforma em criaturas passivas diante do capital — acaba como uma
condenagdo epistemoldgica. Qualquer evidéncia empirica que mostre
o contrario deve ser claramente negada para salvar a teoria. Por 1sso
o surpreendente ataque de Faris aos Kaiapo e, conseqilientemente, sua
recusa categorica de todo projeto de meios de comunicagdo indigenas
com uma base tedrica. A conseqiiéncia politica especifica dessa traje-
toria pés-moderna por meio do espectro politico e epistemoldgico, do
vermelho ao ultravioleta, portanto, ¢ a afirmacao categorica da falta
de capacidade dos povos ndo ocidentais e sua absoluta subordinagdo
as “representacdes” do “capital expansionista’.

Concordo totalmente com Faris e outros que afirmam, numa ten-
déncia semelhante, que esta é uma posigéo politica. O que me intriga
é a representacdo disso como uma critica de esquerda radical, quando
suas afinidades ideolégicas e implicagdes politicas praticas sdo clara-
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mente de direita. Suas posi¢des aproximam-se da economia liberal
neoconservadora de livre mercado, defendendo a inevitavel hegemonia
do mundo capitalista e negando sistematicamente a possibilidade de
resisténcia ou de autocapacitagdo de povos ndo ocidentais. O argu-
mento tedrico de Faris incorpora sem criticas os efeitos que ele atribui
a “representacdo” e ao “capital expansionista”.

O ataque de Faris aos meios de comunicagdo indigenas, portanto, tem
a vantagem de evidenciar claramente as implicagdes politicas e ideoldgi-
cas do amplo ataque pés-moderno a representagdo etnografica, quando
voltado para problemas especificos da antropologia visual. O problema
fundamental est4 na limitagdo desta critica a questdes de representagdo;
em outras palavras, seu textualismo inveterado. Esta “representa¢do” ndo
deveria ser apenas o foco, mas sim o limite do que pretende ser uma
critica politica e indicar que a ““crise de representagdo” real ndo € a “da
representacdo’’, mas a da tentativa contraditéria de se fazer critica politica
com conceitos cujas raizes sociais, € portanto também politicas, foram
cortadas. Quando os fendmenos sociais e politicos sdo estudados apenas
por meio do filtro dos textos em que estdo representados, portanto, como
representacdes, as relacdes politicas e sociais se transformam em relagdes
textuais entre representacdes; e fica-se bem proximo da proposi¢do de
que as relagdes textuais entre representagdes sdo relagdes politicas €
sociais. O epitome desta confusdo ¢ a afirmacdo de que a propria repre-
sentacdo € uma forga politica ou um agente, um meio de controle material
sobre seus objetos ou referentes.

Nés podemos parafrasear Whitehead e chamar isto de “falacia da
politica deslocada”. Como no caso de Hegel, a ma colocagdo da politi-
ca no reino desmaterializado das categorias ldgicas e culturais resulta
em um programa de retirada da capacidade politica pratica dos atores
sociais materiais; 0 que comegou como uma critica liberadora se trans-
forma, ainda que de maneira inconsciente, numa declaragio conser-
vadora do status quo hegemonico. E também resulta em um quietismo
passivo. Ndo ha nada a se fazer, salvo criticar as aporias politicas e
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teoricas do que ja foi feito. No que concerne a antropologia visual e
ao video indigena, Faris indica diretamente: “Talvez ajudassemos mais
deixando-os em paz” (176). Ndo importa quem segura a cimera, nos
ou eles, € melhor ndo filmar.

O momento positivo (de uma parte) da critica pds-moderna é sua
mudanga do foco nas estruturas textuais para o foco na atividade cons-
trutiva dos sujeitos. Infelizmente, ela tende a neutralizar as possibilidades
etnograficas e analiticas construtivas da énfase na atividade construtiva,
ao emprega-la apenas como um principio de desconstrugio de aborda-
gens anticonstrutivistas, como o empirismo de Malinowski. No entanto,
¢ possivel mover-se em uma direcdo diferente utilizando-se o mesmo
ponto de partida e abordar as anélises etnograficas, e tedricas, da re-
presentagdo cultural mediante o estudo das atividades que as produzem.
Esta € a direg¢@o seguida por varios tedricos contemporaneos da comuni-
cagdo e da antropologia visual, como, por exemplo, Calderola em seu
apelo para que se faga do “processo das imagens” a €nfase da pesquisa
etnografica, ou a nogdo de Ginsburg de mediagio a que me referi no
comego desta apresentagdo (Calderola, 1988; Ginsburg, s.d.).

Trabalhar com a produg@o nos meios de comunicagdo visuais indige-
nas, observar as técnicas do trabalho de camera e de edigédo, e também
as atividades e relagdes sociais nas quais os videos sdo feitos, usados
e controlados, é¢ uma oportunidade para estudar a produgéo social das
representacdes, que raramente € abordada na etnografia comum (nédo
visual) e que difere das informagdes proporcionadas pelo filme etno-
grafico. Considero que abordar o estudo das categorias culturais desta
forma pode ser uma maneira de corrigir a tendéncia histérica da dis-
ciplina, herdada tanto de Durkheim como do positivismo anglo-ameri-
cano, de se levar em conta as categorias apenas na forma estatica de
classificagdes ou representagdes coletivas, e ndo na forma ativa de
esquemas que produzem classes ou representagoes.

Uma abordagem tedrica como esta, como ja sugeri, ndo € ineren-
temente oposta ou excludente de uma abordagem politica que apoie
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o video indigena como um meio de capacitagdo e autoconscientizagio
indigena. Meu envolvimento com o video Kaiap6é comegou com um
esforgo politico deste tipo, € ndo a partir de premissas tedricas. Des-
cobri, entretanto, que trabalhar para promover a capacitagdo politica
com o uso do video se aproxima, tanto em termos conceituais quanto
praticos, dos interesses tedricos de muitos antropologos visuais na
produgdo de imagens, e no papel dos meios de comunicagéo (indigenas,
especialmente) como mediadores da atividade social e politica.

Notas

1 Palestra proferida no Festival de Filme e Video RAI, em Manchester,
promovida pelo Granada Center for Visual Arts, 1992. Tradugdo de Heloi-
sa Buarque de Almeida, mestranda em Antropologia, USP.

2 Em nome dos meus colegas Kaiapé Mokuka e Tamok € em meu nome,
agradego & RAI pelo convite para mostrarmos e discutirmos nosso traba-
lho. E uma honra ter sido convidado para apresentar este trabalho.

* O termo representantes tem, aqui, o significado de intérpretes, atores.
Mantenho os termos representante e apresentador para ficar mais proxima
dos termos ingleses representers e presenters e permitir melhor a pouca
diferenciagdo entre um e outro, que o préprio Turner critica em Faris. (N.T.)
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Inventario sob forma de fichario.
Paixao e compaixio: militancia e objetividade
na pesquisa antropolégica’

Heloisa Pontes
Universidade Estadual de Campinas

RESUMO: Propde-se a pensar sobre a pertinéncia do debate em torno da
objetividade nas ciéncias sociais, a partir da posi¢do delicada do sujeito
cognoscente que €, simultaneamente, sujeito e objeto de sua investigagéo.
Reflete os problemas enfrentados pela autora, que, por breve periodo, es-
tava inserida num movimento que ela propria comegara a estudar. A pos-
sivel safda para este problema estaria na reflexdo meticulosa, por parte do
antropélogo e do soci6logo, sobre a construgdo do objeto de pesquisa em

questdo.

PALAVRAS-CHAVE: objetividade, constru¢do do objeto de pesquisa, re-
lagdo sujeito—objeto, sujeito cognoscente.

A razdo desse texto deve-se a pesquisa que realizei, entre 1982 ¢ 1985,
sobre 0 movimento feminista brasileiro, a partir de um estudo de caso
e de uma etnografia detalhada do grupo SOS-Mulher (SP), criado em
outubro de 1980 com o objetivo de prestar ajuda, servigos e solidarie-
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dade as mulheres vitimas da violéncia “masculina”.! O fato de ter rea-
lizado esta pesquisa, no entanto, ndo me “habilita” a priori a estar aqui
hoje. A razdo desse texto deve-se, pois, a particularidade da minha si-
tuagdo no periodo em que desenvolvi a investigacdo. Por um momen-
to inicial fui ao mesmo tempo pesquisadora e militante do movimento
feminista.

Este texto devera entdo centrar-se nas questdes € problemas decor-
rentes dessa dupla inser¢do e dos deslocamentos que realizei, em va-
rios sentidos e diregdes, entre esses dois universos, regidos por 16gi-
cas, expectativas e demandas distintas e muitas vezes antagonicas: o
universo académico e o universo proprio da militancia politica. A ques-
tdo central que permeou minha experiéncia pode ser traduzida nos se-
guintes termos: como enfrentar a objetividade e os problemas éticos
subjacentes a uma pesquisa em que a pesquisadora € parte do objeto
que pretende analisar?

Gostaria de refletir sobre essas questdes a partir de um caminho
outro, distinto em muitos sentidos da minha trajetéria pessoal. Ou
melhor, gostaria de iniciar este texto pela questdo mais ampla da ob-
jetividade posta para as ciéncias sociais, para, em um segundo momen-
to, refletir sobre a maneira pela qual uma certa parcela de cientistas
sociais, comprometidos ideologicamente com seus objetos de estudo,
enfrentou a questdo da objetividade em suas pesquisas. A intengao €
mostrar que o meu caso pessoal, como pesquisadora e militante, dis-
solve-se em um contexto mais geral e, simultaneamente, preciso do
debate intelectual e politico travado na década de 70 e inicio dos anos
80. Qual seja: o debate sobre a questdo da natureza, dos objetivos e
da objetividade da pesquisa e da produgdo cientifica que, no caso bra-
sileiro, ocorreram junto com a eclosdo de uma série de movimentos
sociais.

Meu propésito, ao focalizar a ateng¢@o na questdo da objetividade
do conhecimento produzido pelas ciéncias sociais, ndo ¢ o de discutir
aqui sua viabilidade — discussdo infindével e, na maior parte das ve-
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zes, decepcionante do ponto de vista intelectual. Pretendo, isto sim,
pensar sobre a sua pertinéncia. A questio da objetividade nas ci€ncias
sociais implica e conecta-se a uma outra questdo: a da construgdo do
objeto de estudo. Falar sobre a objetividade € falar também sobre o
trabalho intelectual especifico que todo cientista social enfrenta — ou
deve enfrentar — em algum momento de sua produgdo. Se a sociolo-
gia e a antropologia s@o ciéncias (supondo que aqui neste semindrio
uma parcela de seus integrantes, talvez reduzida nestes tempos de pos-
modernidade, ainda compartilhe desta convicg¢do) € porque sdo, an-
tes de tudo, instrumentos poderosos de socioandlise. Mas para garan-
tir-lhes esta dimenséo € preciso que os soci6logos e os antropologos
— para além das particularidades de seus campos disciplinares — este-
jam atentos a duas posturas igualmente insatisfatérias, do ponto de
vista cientifico, que atravessam e rodam seu oficio. Eles ndo devem
se contentar nem com a visdo objetivista, na qual o cientista social
sobrevoa seu objeto como se fosse um observador absoluto, um es-
pectador soberano e imparcial; nem com a visdo perspectivista, que
se satisfaz, com alta dose de autocomplacéncia, em registrar a diver-
sidade das coisas, sem estabelecer uma hierarquia entre elas, como se
fossem equivalentes e, portanto, incomensuraveis.

Mas como ndo incorrer ou ao menos entrever os problemas advindos
dessas duas perspectivas, de forma a garantir a sociologia e & antropo-
logia suas dimensdes especificas de socioanalise? Para tanto, parece
ser absolutamente necessario que os cientistas sociais reflitam sobre a
maneira como constroem intelectualmente seus objetos de estudo. Vou
me valer aqui do exemplo de Pierre Bourdieu, a partir de sua intro-
dugdo ao livro Homo academicus. Nesta introduggo, intitulada Un
“livre a bruler”, Bourdieu explicita o proposito de seu trabalho: fa-
zer uma sociologia de sistema universitario francés, na linha dos estu-
dos que empreendem uma sociologia do campo intelectual.

Por ser um produto desse sistema (isto €, um agente particular situa-
do em um de seus p6los e sujeito aos imperativos, conscientes e Incons-
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cientes, de sua logica e de sua estrutura) e, a0 mesmo tempo, um pes-
quisador interessado em conhecé-lo cientificamente, Bourdieu leva o
desafio da analise socioldgica as tltimas conseqiiéncias. De que manei-
ra? Ao fazer uma reflexdo extremamente aguda sobre a construcdo do
objeto de seu livro. Longe de ser um apéndice da andlise, esta reflexdo
aparece como a condi¢do primeira para que ela possa efetivar-se. Como
insiste o socidlogo para se “compreender objetivamente o mundo em
que se vive ¢ necessario compreender a logica desta compreensdo”. ?

Diferentemente de Lévi-Strauss que, no arrolamento da série quase
ilimitada de objetos da etnografia, inclui “toda sociedade diferente da
nossa, todo grupo de nossa propria sociedade, desde que ndo seja o de
que saimos, € todo costume desse mesmo grupo ao qual ndo aderimos™,’
Bourdieu ndo so elege como objeto o grupo ou, para dizer nos seus ter-
mos, o campo do qual faz parte, como reivindica a importancia epistemo-
l6gica de tal empreitada. A seu ver, “‘uma ciéncia social armada do conheci-
mento cientifico de suas determinagdes sociais constitui a arma mais
potente contra a ciéncia normal e contra a confianga positivista, que
representa o obstaculo mais perigoso ao progresso da ciéncia”.!

Uma das maneiras de circunscrever analiticamente as determinagdes
sociais que presidem a constituigdo e o desenvolvimento das ciéncias
sociais € a de situd-las no interior do campo intelectual e universita-
rio. E é nesta dire¢do que a andlise de Bourdieu caminha. Mas, como
o proposito desta comunicag¢do ndo € o sistema universitario, quero
apenas deixar indicada a maneira pela qual o sociélogo francés proble-
matiza a questdo da objetividade (evidentemente de forma bem mais
complexa do que a sugerida aqui). Passo, a seguir, a focalizar a discus-
s30 sobre a objetividade tal como enfrentada pelos cientistas sociais
brasileiros que estudaram temas e objetos dos quais participavam tam-
bém como militantes. Espero no final desta comunicagdo estabelecer
algumas mediagdes entre essas duas maneiras de abordar a questéo.

Enquanto para Bourdieu a questdo de objetivar a objetivagdo apa-
rece como condig¢io central para que a analise possa se realizar em
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moldes cientificos, para uma parcela dos cientistas sociais brasileiros
que se dedicaram a investiga¢do dos movimentos sociais emergentes
na década de 70 a questdo da objetividade era problematizada em
outros termos. A preocupagdo central desses cientistas era questionar
sua possibilidade, pertinéncia e viabilidade. Os cientistas sociais que
pautavam seu trabalho académico pela perspectiva de “dar voz” as
categorias sociais oprimidas e subalternizadas incitavam estas cate-
gorias a produzir seus proprios instrumentos de reflexdo, com a fi-
nalidade de que elas compreendessem e tornassem publicas as con-
di¢des de discriminagdo e de exploragdo diversas a que se encon-
travam expostas. Pois s6 assim, suponha-se, elas deixariam de ser
“objetos” da ciéncia e da politica tradicional e se transformariam em
“sujeitos”.

Pode-se dizer, de maneira bastante simplificadora, que havia uma
crenga de que todos os males politicos e “epistemoldgicos”™ se resol-
veriam a partir do momento em que, por exemplo, as mulheres, os
homossexuais, os negros e os trabalhadores passassem a ser os pro-
dutores de suas proprias falas. Ndo mais uma fala sobre e sim uma
enunciacdo de. Os adeptos desta concepgdo pareciam acreditar, ndo
sem uma certa dose de autocomplacéncia, que se bem praticada ela
seria capaz de solucionar, de um sé golpe, os problemas das “mino-
rias” e dos “oprimidos” em geral. E os cientistas sociais, ou aspiran-
tes a tal, nesse contexto? Varios deles foram artifices desse discurso €
de sua fundamentagdo. Como se ao trabalho intelectual, uma vez di-
luida sua especificidade, coubesse apenas o papel de instrumentalizar
e acelerar tal transformacdo. Este foi inicialmente o meu caso.

Comecei a pesquisar 0 movimento feminista munida desse dispo-
sitivo discursivo e da certeza de que ndo s6 poderia como deveria fa-
zer uma andlise do feminismo sem abrir mdo da minha condig&o de
militante feminista. Era uma devota praticante dessa “ética da trans-
paréncia”. As desventuras, impasses € conseqiiéncias dessa adesdo nao
tardaram, porém, a aparecer. A pretensao inicial de construir como
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objeto de estudo um movimento social, do qual ndo apenas participa-
va como aderia ideologicamente, revelou-se em pouco tempo inexe-
qiiivel. Em primeiro lugar, me vi presa numa “armadilha positivista”.’
Ao propor uma pesquisa orientada pela perspectiva de dar “voz aos
oprimidos”, percebi que a identificagdo subjetiva e politica com as
integrantes do movimento conduzia-me néo a elaboragéo de uma ana-
lise antropoldgica sobre o feminismo, mas antes a reafirmacdo, tra-
vestida de cientificidade, das categorias e explicagdes “nativas”, isto
¢, feministas. E mais: conduzia-me a uma forma de pesquisa mais pro-
xima da “participag@o observante” do que da observagio participan-
te. O que, ao contrario das expectativas e pretensdes iniciais, ndo me
levava a uma compreensao mais alargada das praticas feministas e sim
a formulacdo de uma reflexdo tautologica.

A adesd@o ao meu objeto de pesquisa, se mantida, me impediria ndo
s6 de analisa-lo, como me conduziria a uma situagdo de “liminaridade”.
Como de fato aconteceu. No movimento feminista passei a ser reco-
nhecida, antes de tudo, como uma “académica” e no “circuito an-
tropolégico” como uma “pesquisadora pela metade”, fruto do meu
“engajamento”. E como estar em lugar algum € a0 mesmo tempo es-
tar no pior dos mundos, me afastei do feminismo e da pesquisa que
pretendia realizar. Com o risco e o horror de fazer deste texto a expo-
sicdo dos meus percalgos, passo direto ao ponto em que ele pode ter
algum interesse para o leitor.

Em 1982, retomei a idéia de estudar o movimento feminista a par-
tir de uma perspectiva e de preocupagdes distintas das originais, € entrei
em contato com as feministas do grupo SOS-Mulher de Sdo Paulo.
Expus a elas a minha vontade de fazer uma pesquisa sobre o grupo e
suas praticas. Isto provocou uma grande polémica. Para algumas fe-
ministas, a pesquisa, por ser um trabalho académico que seria assinado
por uma tinica pessoa, siginificava uma apropriagéo indevida de uma
pratica coletiva e andnima (e a prevengdo a academia era muito gran-
de no SOS, como ali4s parece ser em todos os movimentos sociais de
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tipo alternativo). Alegaram que determinados assuntos e questdes que
poderiam vir a ser discutidos em meu trabalho talvez tivessem impli-
cagdes negativas para o grupo e para o feminismo de uma maneira
geral. Por esta razdo, alguns dados e informagdes sobre o SOS-Mu-
lher ndo deveriam ser expostos publicamente. Frases do tipo “estou
me sentindo invadida com a sua pesquisa, me sentindo cobaia”, ou
“vocé pode acabar discutindo coisas que ndo sdo interessantes para a
gente e para o movimento feminista” foram ditas com a intengdo de
por em questdo a legitimidade de minha inser¢do, como pesquisado-
ra, no grupo. Outras, porém, defenderam a pesquisa por acreditar que
ela poderia ser um servigo prestado ao movimento, em fung¢éo do re-
gistro de sua historia.

Minha permanéncia no SOS-Mulher foi motivo de conflitos e de-
sentendimentos para suas integrantes, que no tinham uma posigéo
consensual a respeito da pertinéncia ou ndo da pesquisa, que acabei
por realizar. O fato de ser, a0 mesmo tempo, participante do grupo e
pesquisadora foi apreendido pela maioria das feministas como uma
ambigiiidade que precisava ser desfeita. Na medida em que me dife-
renciava do restante das militantes, rompia com uma dimensio funda-
mental do feminismo, qual seja, a tentativa de construir uma igualda-
de simbolica entre as mulheres, por meio do compartilhar coletivo de
experiéncias comuns de discriminagdo € opressao.

Durante todo o decorrer do primeiro ano em que estive presente no
SOS, fui vista, quase sempre, como observadora, raramente como
militante, apesar de participar assiduamente de todas as atividades
promovidas pelo grupo. O fato de falar pouco e de escutar muito era
entendido como uma manifesta¢do de “poder”, na medida em que ndo
me “expunha’’ da mesma maneira que o restante das participantes nem
tinha a mesma ligagdo afetiva e subjetiva com o grupo. Além disso,
quando por vezes apresentava sugestdes e temas para o debate, iden-
tificavam essa atitude como uma tentativa de dirigir as discussdes de
acordo com os interesses de minha pesquisa.
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A medida que o tempo passava, no entanto, minha presenca e o fato
de estar realizando a pesquisa se diluiram, no sentido de que néo provo-
cavam mais os problemas e inquieta¢des anteriores. Nunca cheguei a
ser reconhecida como alguém de “dentro”, mas também deixei de ser
vista como sendo inteiramente de “fora”. Esta percep¢do das feminis-
tas correspondia de fato a minha situagdo no grupo: nem inteiramente
de “dentro”, nem completamente de “fora”. Com a ressalva de que,
neste caso, ndo se tratava mais de uma situacdo de “liminaridade”, e
sim de um recurso deliberadamente construido para que pudesse sair
do impasse original e realizar a pesquisa proposta.

A redagdo de minha dissertagcdo de mestrado, por sua vez, implicou
um esfor¢o deliberado de “estranhamento” e de desligamento emo-
cional em relagdo ao objeto pesquisado. Os problemas que se apre-
sentaram no momento da redagdo da etnografia sobre o SOS-Mulher,
em fungdo do tipo especifico de relagdo que estabeleci com meu objeto
de estudo, permitem uma analogia, guardados os diferentes propositos,
com os de Guilherme de Baskerville, frei franciscano, e de Adso de
Melk, novico beneditino. Ao findar do ano de 1327, ambos viram-se
envolvidos em uma trama de complicados acontecimentos, ocorridos
numa abadia italiana. Guilherme fora designado pelo abade para desco-
brir o mistério que rondava a morte de cinco religiosos seguidores da
ordem beneditina. Tarefa a que se juntou Adso, seu discipulo e escri-
vdo. Com argucia os dois foram recompondo os fios da trama e desco-
briram que estes se ligavam aos intersticios da biblioteca: depositaria
dos saberes mais cobicados da época e, simultaneamente, guardid das
pistas ainda indecifraveis.

Munidos de grande habilidade e de uma espevitada voracidade inte-
lectual, Guilherme e Adso entraram no templo venerado e certificaram-
se de que a biblioteca havia sido construida sob a forma enigmatica
de uma labirinto. Nesse momento, iniciam um sugestivo dialogo:
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“O que é7” — perguntou Adso.

“Pensava num modo de nos orientarmos no labirinto. Ndo é facil rea-
lizar, mas seria eficaz ... No fundo, a saida é no torredo oriental, e isso
nos sabemos. Agora suponha que nés tivéssemos uma mdquina que nos
dissesse de que lado fica o setentrido. O que aconteceria?” — pergun-
tou Guilherme,

“Que naturalmente bastaria virar a nossa direita e estariamos volta-
dos para o oriente. Ou entdo bastaria andar em sentido contrdrio, e
saberiamos estar indo para o torredo meridional |...] Entdo vamos
pegar a pedra de Severino, e um vaso, dgua, e uma rolha” — disse,
excitado, Adso.

“Devagar, devagar” — respondeu Guilherme. “Ndo sei por que, mas
nunca vi uma mdquina que, perfeita na descri¢do dos filosofos, seja
depois perfeita em seu funcionamento mecanico [...] Espera, tive uma
outra idéia. A mdquina marcaria setentrido mesmo se estivéssemos fora
do labirinto, ndo é verdade?”

“Sim. Mas ai ndo nos serviria, porque teriamos o sol e as estrelas™ —
argumentou Adso.

“Eu sei, eu sei”, disse — Guilherme. “Mas se a mdquina funciona seja
dentro, seja fora, por que ndo deveria ser assim com a nossa cabega?”
“A nossa cabeg¢a? Claro que ela funciona também, e de fora sabemos
muito bem qual é a orientag¢do do edificio! Mas é quando estamos de
dentro que ndo compreendemos mais nada!” — acrescentou Adso.
“Justamente”, disse Guilherme. “Mas esquece a mdquina agora. Pen-
sar na maquina induziu-me a pensar nas leis naturais e nas leis do
nosso pensamento. Eis o ponto: precisamos encontrar por fora um
modo de descrever o edificio como ele é por dentro.”™

Ao iniciar a redagdo da etnografia sobre o grupo feminista SOS-
Mulher, encontrava-me numa situagdo parecida com a que foi descri-
ta acima. Tive entdo de enfrentar o desafio de “encontrar por fora um
modo de descrever o grupo como ele era por dentro”. O que exigiu
nio um movimento de me “colar” ainda mais a sua realidade, mas um
movimento inverso, no sentido de proceder a um recuo temporal, ana-
litico e subjetivo em relag@o ao material recolhido pela pesquisa.
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O que escrevi ha cinco anos sobre a relagdo sujeito—objeto em uma
pesquisa antropoldgica atravessada pela questdo da militancia me pa-
rece hoje um pouco decepcionante do ponto de vista intelectual. Afi-
nal, isto ndo esta muito longe daquilo que Durkheim, em 18935, pro-
punha nas Regras do método sociologico, ao insistir na necessidade
de tratar os fatos sociais como coisas. De maneira brilhante e polémi-
ca, Durkheim, a0 mesmo tempo em que mostrava que o social so se
explica pelo social, construia uma representagdo do socidlogo como
uma espécie de espectador soberano e imparcial a sobrevoar seu ob-
jeto de estudo. Se j& ndo € mais possivel — e muito menos desejavel —
sustentar a objetividade nos termos propostos pelo fundador da socio-
logia francesa, como pensa-la hoje?

Evidentemente ndo tenho, nem posso ter, a pretensdo de responder
esta questdo. Gostaria, no entanto, de encerrar este texto a partir da
afirmac@o inicial que lhe deu origem, com o propoésito de contribuir
para o debate a respeito da relagdo entre a objetividade, a €tica e a
militdncia na pesquisa antropoldgica. Acredito ser importante pensar-
mos sobre a logica da compreensdo que organiza a nossa percepgao,
apreensdo e constru¢do dos nossos objetos de investigagdo. Ou, dito
de outro modo, sobre a maneira como nés, enquanto cientistas sociais,
temos enfrentado o trabalho de objetivar a objetivagdo. No caso, a
nossa objetividade em relag@o a objetividade dos outros.

Esta reflexdo me parece prioritaria para entender o tipo de ci€ncias
sociais que estamos construindo no Brasil, visto que nos dedicamos
sobretudo ao estudo de nossa propria sociedade. Situados em uma po-
si¢do periférica em relagdo aos centros de produgdo cientifica, ten-
demos, enquanto antrop6logos, a levar ao paroxismo o pressuposto
basico do discurso e da pratica psicanalitica, qual seja, o de que 0s
outros somos nos — ou, 0 que vem a dar no mesmo, de que nds somos
os outros. A afirmagio de Merleau-Ponty — de que a antropologia “néo
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¢ uma especialidade definida por um objeto particular — as sociedades
‘primitivas’ — é a maneira de pensar que se impde quando o objeto é
‘outro’ e que exige a nossa propria transformacdo’” —, embora brilhante
para definir a abrangéncia da disciplina, parece no entanto insuficien-
te para circunscrever a antropologia que vem sendo feita no Brasil. As
fronteiras entre a sociologia e a antropologia (com exceg¢do da etno-
logia em sentido estrito) sdo, no nosso caso, muito menos demarcadas
do que nos paises centrais, responsaveis pela produgéo dos paradigmas
antropolégicos que atualizamos em nossa disciplina.

A necessidade de compreender a 16gica da compreensdo que presi-
de a nossa compreensdo dos objetos que estudamos passa, a meu ver,
pela necessidade de compreendermos também a l6gica que organiza
a nossa compreensdo da antropologia, leia-se também sociologia, que
fazemos hoje no Brasil. Com a esperanga de que esta questdo ndo seja
apenas o resultado de uma obsessdo pessoal, espero que ela possa
contribuir para estimular posteriores debates. Hoje ja ndo estudo mais
o feminismo e as mulheres; migrei de 4rea. Mas continuo perseguin-
do o mesmo problema de fundo que tentei enunciar aqui. Com o in-
tuito de fazer uma analise das transformag¢des que se produziram no
campo intelectual paulista, nas décadas de 30, 40 e 50, estou come-
¢ando uma pesquisa sobre a primeira geragdo de socidlogos formada
pela Universidade de Sdo Paulo, integrada por uma leva de destinos
mistos. Isto é: por cientistas sociais que tinham um pé na sociologia e
outro na literatura, como Antonio Candido, para citar um dos nomes
mais conhecidos dessa geragdo. Mas isto ja € uma outra histéria, em
muitos sentidos a nossa, mas, em outros, exclusivamente a deles.

Notas

* Comunicacdo apresentada em 10 de setembro de 1991 na mesa “Etica,
Militidncia e Objetividade”, no seminario tematico promovido pelo Depar-
tamento de Antropologia da USP sobre Relagdes Sujeito—Objeto na pes-

quisa antropologica.
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I O resultado dessa pesquisa encontra-se na minha dissertagao de mestrado
Do palco aos bastidores: o SOS-Mulher (SP) e as prdticas feministas con-
tempordneas, defendida em novembro de 1986 no conjunto de Antro-
pologia da Unicamp. No primeiro capitulo da dissertagdo, procuro situar,
por um lado, o0 movimento feminista no campo politico-ideolégico defi-
nido pelos movimentos sociais (notadamente os de natureza libertéaria ou
alternativa) e no conjunto da produgfo analitica interessada em pesquisar
sua constitui¢do e trajetéria especificas. Por outro lado, reconstruo a his-
toria do movimento feminista em Sdo Paulo, a partir da segunda metade
da década de 70 e inicio dos anos 80, por meio da exposi¢do e caracteri-
zacdo dos grupos que o integravam e da apresentagdo dos principais even-
tos por eles realizados. No segundo capitulo, analiso alguns aspectos da
pratica, da dindmica e da ideologia feminista com o objetivo de circuns-
crever melhor a peculiaridade desse movimento. Procuro mostrar que a
analise do feminismo apenas do ponto de vista de sua organizagdo formal
(recusa as liderangas, ao profissionalismo, negagdo do sistema de repre-
sentagdo, vivéncia do coletivismo enquanto forma de organizagdo que
fundamenta a ideologia do alternativo) é insuficiente para explicar a di-
namica interna do movimento, uma vez que esta ¢ marcada por um pro-
cesso ininterrupto de produgdo de oposi¢do e segmentagdo entre 0s gru-
pos que o compdem. Lutam para o reconhecimento da condigdo especifica
das mulheres mas, simultaneamente, parecem se organizar para assina-
lar diferencas internas. Nesse contexto, a identidade politica dos grupos
ganha sobretudo uma dimensdo contrastiva. O terceiro e o quarto capitu-
los s#o apresentados sob a forma de uma etnografia dedicada a analise do
grupo SOS-Mulher. Descrevo a trajetdria do grupo tanto em termos de sua
formag#o, pratica, organiza¢do, dindmica e relagdo com os demais gru-
pos feministas, como em termos do género de militdncia e de militantes
criados pelo grupo. Procuro mostrar que o SOS ndo pode ser analisado
apenas em sua dimensdo institucional, inscrita na l6gica dos movimentos
sociais libertarios ou alternativos. Ele era também um /ocus de aprendiza-
do de um conjunto de requisitos necessarios para a aquisi¢do de uma postu-
ra e de um comportamento militantes. A andlise tentou mostrar que o SOS-
Mulher se constituia, por um lado, como um espago de aprendizado da
militAncia feminista e, por outro, como um lugar de iniciagdo € conversdo
— feitas através de uma pedagogia feminista — das mulheres no universo
cultural, simbélico, existencial e comportamental do feminismo. Por fim,
analiso a crise vivida pelo grupo, no decorrer dos anos de 1982 e 1983 —
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que culminou no fechamento da entidade SOS-Mulher — e fago um balan-
¢o do movimento feminista em S3o Paulo, apés dez anos de atuagio.
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ABSTRACT: Reflecting on the delicate position of the knowing subject
who is, simultaneously, the subject and object of his or her inquiry, this
paper proposes to discuss the pertinency of the debate concerning objec-
tivity in the social sciences. It deals with problems which the author en-
countered as someone who, for a brief period, was involved in a move-
ment which was the object of her study. A possible solution to some of
the dilemmas which arise in situations such as this may lie in meticulous
reflection by anthropologists and sociologists on the processes of construct-

ing their research objects.

KEY-WORDS: objectivity, construction of the research object, subject—
object relation, cognoscent subject.

Recebido para publicagdo em junho de 1993.

- 135 -



eer A W D, R
"-lrl-l--i-lvllil"'l“'!'

T 2 [ nh.Tj'l."

L o Uit ook (s

= 0 g3 H_.lr" I—.-

B E :ﬂTw
e 5 A R

o 4 .Il__ .

| [ [
I P RS =LY
s
5
i

L "l'_""l g

______I . J_I—b—\__ “ [ |

IS -'_:' :-.__\_'I [




Projeto Operario, Projeto de Operarios

Michel Agier
Orstom
Nadya Araijo Castro
Universidade Federal da Bahia

RESUMO: Os autores discutem trés questdes:(i) como se estruturam traje-
térias individuais em um contexto de forte mobilidade social; (ii) qual o fun-
damento da heterogeneidade das formas de entrada numa nova coletivida-
de industrial; (iii) que disposi¢des diferentes explicam que trabalhadores de
uma mesma coletividade elaborem projetos individuais ou projetos coleti-
vos. Essas questdes sdo tratadas a luz do caso dos trabalhadores das novas
industrias de bens intermedidrios implantadas a partir do eixo petréleo e
petroquimica na Bahia. Sdo analisadas trajetorias de trabalhadores situa-
dos em posigdes significativas e diferenciadas tanto na hierarquia profissional
das empresas, quanto no grau de engajamento politico e sindical.

PALAVRAS-CHAVE: trabalhador, trabalho industrial, trajetérias sociais,
familia.
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Tempo social e tempos individuais

Neste texto procuramos compreender como se estruturam as trajeto-
rias individuais em um contexto de intensa mobilidade social. Qual o
principio da heterogeneidade das formas de ingressso numa nova co-
letividade industrial? Que disposigdes distintas explicam que num mes-
mo grupo social trabalhadores elaborem projetos individuais — proje-
tos operarios —, ou coletivos — um projeto operario?

Analisaremos esta questdo a luz de uma situa¢@o empirica particu-
lar, a das modernas industrias de bens intermediarios implantadas no
Nordeste brasileiro, focalizadas aqui por meio de seu eixo mais dina-
mico, o das industrias de petréleo e petroquimica na Bahia. A partir
de um intenso desenvolvimento industrial induzido, ali tiveram lugar,
entre os anos 50 e 80, importantes mudancas no dmbito do mercado
de trabalho e das relagdes profissionais, de um modo mais amplo, nas
estruturas e representacgoes sociais (Castro, 1990).

Entre 1955 e 1980, trés grandes ondas de investimentos reconfigura-
ram o cenario socio-economico local. Na segunda metade dos anos
50, iniciou-se a exploragdo e refino de petréleo, atividade que sentou
as bases para todo o crescimento posterior. Escala de produgéo, na-
tureza do processo produtivo e estilo de gestdo do trabalho particula-
rizam a tal ponto a estatal do petroleo que seus trabalhadores, embo-
ra numericamente pouco significativos, passaram a formar um contin-
gente especialissimo nos mercados de trabalho e de consumo.

Dez anos depois, na segunda metade dos 60, outras importantes inver-
sbes privadas, estimuladas por incentivos fiscais e financeiros do Estado,
constituiram uma segunda onda industrializante, na qual grandes capi-
tais nacionais se desconcentraram espacialmente. Em torno da produ-
¢do de bens intermediarios, ampliou-se novamente o contingente ope-
rario absorvido, entdo, nas modernas industrias metalirgicas e quimicas.

Finalmente, passada mais de uma década, a partir do fim dos anos
70, comegaram a entrar em operagdo as plantas industriais componen-
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tes do Complexo Petroquimico de Camagari, segundo pdlo da petro-
quimica brasileira e principal complexo integrado dentre os trés nacio-
nais, por sua capacidade produtiva, sua modernizagdo tecnologica e
pelo nimero de trabalhadores empregados.

Ao fim deste percurso, a rapida industrializagdo de ponta havia cria-
do cerca de 80 mil novos empregos industriais na regido metropolita-
na de Salvador, cifra que se reduziu sensivelmente no curso dos dois
periodos mais recentes de recessdo econémica, na primeira metade dos
anos 80 e inicio dos 90.

Nesse movimento, o sistema de valores relativo ao trabalho indus-
trial, ao saber profissional e a mobilidade social foi igualmente transfor-
mado. O horizonte de possibilidades abertas a cada percurso individual
se redefiniu. O universo dos projetos idealizados passou a incorporar
novos elementos produzidos pelas ideologias do “futuro”, do “novo”,
da tecnicidade, que se tornaram prevalecentes (Guimardes e Agier,
1989: Guimaries e Castro, 1988 e 1990; Oliveira, 1987).

A importéncia e a rapidez dessas mudangas nos convidam a refletir
sobre a relagdo entre tempo social e tempo individual na formagéo de
uma identidade operdria entre os jovens dessa nova geragdo de traba-
lhadores."'

Nascidos entre meados dos anos 40 e dos 60, os novos assalaria-
dos da industria baiana cresceram e elaboraram seus projetos pesso-
ais num tempo social cujas rapidas e profundas mudangas acabamos
de referir. Nele, na medida em que se tornava dominante, na econo-
mia local e no mercado de trabalho, o novo sistema industrial (petro-
leo, petroquimico, quimico, quimico-téxtil, metalurgico) passou a es-
tar no centro das representagdes profissionais, individuais e coletivas.
Por sua modernidade tecnologica, pelo nivel de renda relativamente
alto que permitia alcangar, pela maior estabilidade no emprego de seus
trabalhadores, pelo fato de ser um caminho seguro para a obtengdo de
direitos sociais dificilmente acessiveis aos assalariados de setores mais
tradicionais, o novo setor industrial se impds como o alvo natural dos
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projetos pessoais — de trabalho e de vida — construidos nos meios so-
ciais situados entre o pauperismo € a pequena classe média.

Se o tempo social proveé os condicionantes elementares que alimen-
tardo os projetos pessoais, ele prové também as condigdes de possi-
bilidades para transformar projetos em realidade (Jelin, 1974 e 1976).
Virios elementos fazem a mediagéo entre os projetos pessoais € as
trajetorias reais. O mais visivel dentre eles € o sistema de regras de
recrutamento de um setor que ndo apenas necessita ser fortemente
seletivo (em virtude do perfil do trabalhador requerido por seu pro-
cesso produtivo), mas que pode sé-lo dada a ampla oferta de forca de
trabalho disponivel no mercado do local. O nivel escolar geralmente
exigido para os empregos operarios especializados (2° grau) torna
dificil o acesso dos individos situados nos estratos inferiores da socie-
dade a uma condigao social e profissional por eles valorizada (Barros,
1984; Almeida, 1988).

Por outro lado, os caminhos que levam a nova “coletividade indus-
trial” das industrias de processo sdo, por iSO mesmo, 0s mais varia-
dos. Ha caminhos rapidos e diretos, para quem cumpre com 0s requi-
sitos. Mas ha também caminhos paralelos e indiretos, que permitem
chegar nessas industrias, ou mesmo conseguir um posto de trabalho
valorizado, sem os requisitos formais necessarios (Agier, 1990). Em
que medida esses percursos levam ndo s6 a0 emprego nas empresas
dindmicas, mas também a formagio de uma nova identidade operaria?

Para recompor os diferentes percursos individuais e evidenciar seus
variados desfechos no que se refere 4 construcgo de identidades sociais,
procuramos analisar trajetdrias de trabalhadores situados em posi¢des
distintas e significativas. Diferenciadas tanto do ponto de vista da hi-
erarquia profissional no contexto fabril quanto do ponto de vista do
grau de engajamento politico e sindical.

Inicialmente, apresentamos e analisamos trés trajetorias de trabalha-
dores comuns e, em seguida, trés outras de assalariados que se torna-
ram lideres sindicais. A partir delas, procuramos comparar estes dois
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grupos, distintos pela natureza de seu engajamento politico em torno
de uma “identidade operaria”.

A ordem de representagdo desses seis estudos de caso pretende
evidenciar uma sucessdo significativa de situagdes-tipo. Esta progres-
sdo se refere &4 amplitude das disposigdes adquiridas e mobilizadas pelos
individuos na construgdo de suas atitudes e projetos atuais, estejam eles
centrados sobre o universo pessoal (ego e seu fundo familiar), sobre
a identidade coletiva (a classe operéria e sua intervengdo politica), ou
ainda sobre a relagdo pratica entre esses dois sistemas de referéncia.

Para melhor diferenciar os casos apresentados, pode-se decompor
o conjunto dessas disposi¢des em duas grandes categorias: aquelas
relativas a elaboracdo mental de horizontes sociais e profissionais
possiveis, e aquelas relativas aos meios de toda ordem e a sua distén-
cia em face dos horizontes que eles pretendem forjar e transformar
(meios financeiros; formag#o escolar e técnica; experiéncia politica e
outras formas de capital cultural; insergdo social e vida relacional etc.).

O salario e a profissao: dilema de identidade

Os trabalhadores que chegaram a industria de ponta por meio de tra-
jetérias mais ou menos complexas e rapidas ingressaram numa coleti-
vidade industrial que desenvolve, para todos, uma cultura de valori-
zacdo (simbolica e financeira) do saber especializado, do diploma, e
da “profissdo” (Guimarées e Agier, 1989). Entretanto, a l6gica dos
percursos familiares e individuais nem sempre se define por uma iden-
tificagdo com a profisséo.

Quando se apresentam no novo mercado do trabalho industrial, os
individuos sdo dotados de valores (em relagéo ao trabalho, ao saber
profissional e ao dinheiro) e de meios de barganha (formagéo escolar,
diplomas, capital cultural etc.), construidos no ambito e pela atuagdo
dos grupos familiares de origem. Pessoas orundas de familias pobres,
ou em processo de saida da pobreza, e outras oriundas de familias ja
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estabilizadas na pequena classe média, ou em processo de ascensio
social, adaptaram-se de modos diferenciados aos requisitos e a vivéncia
do novo trabalho industrial, visto disporem de capitais — escolar, so-
cial e cultural — também diferentes.

A variedade e a complexidade desses percursos profissionais reme-
tem a diversidade das trajetorias sociais dos grupos familiares, das quais
os caminhos individuais atuais sdo apenas os ultimos momentos.

A socializagdo dos trabalhadores que estudamos aqui se fez, em
geral, em familias que apresentavam uma relativa estabilidade. Geral-
mente compostas por um casal e seus filhos, completaram sem ruptu-
ra um ciclo familiar, apesar de varios casos de pessoas criadas na fa-
milia de um irmao ou de uma irmé, apds morte ou separagao dos pais.
Por outro lado, os empregos dos pais e responsaveis eram geralmen-
te estaveis: freqiientemente assalariados eram, via de regra, funciona-
rios de nivel médio ou inferior dos servigos publicos (prefeitura, cor-
reios, servico de agua, policia), ou operérios, as vezes qualificados, das
industrias tradicionais (construgdo civil, téxtil, alimenticia, mecénica,
elétrica).

Trata-se, entdo, de trabalhadores que nem s@o provenientes da mais
profunda miséria urbana, nem tampouco se socializaram “na rua” e
entre seus “perigos”. Contudo, o nivel pouco elevado da renda dos pais
e o grande tamanho das familias de origem cultivaram a consciéncia
de pertencer ao “povo”, a base da piramide social.

Apesar da relativa homogeneidade das condigdes sociais das fami-
lias de origem, que oscilam entre a pobreza e a pequena classe média,
h4 nuances importantes. A possibilidade, ou ndo, de uma escolarizagdo
completa (2° grau), preliminar a entrada no mercado de trabalho, de-
pende da regularidade da renda dos pais e do valor por eles atribuido
3 escola. A inculcacio, pelos meios familiares, de valores referidos ao
trabalho varia em fungdo da trajetoria profissional do pai (ou respon-
savel) e de outros membros da familia (irm&os mais velhos, por exem-
plo) e suas eventuais profissionalizagdes. Dessa maneira, o horizonte
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dos projetos profissionais ambicionados pelos individuos se forma a
partir de outros projetos ja pensados e/ou experimentados tanto no
ambiente de socializagdo (sair da pobreza, manter-se na pequena classe
média, ascender etc.), quanto a partir de representagdes nascidas nas
relacdes sociais verticais, vividas pelos membros da familia, no traba-
lho ou fora dele.

Nos trés casos apresentados em seguida, buscamos compreender a
forma global sob a qual se expressam as probleméticas individuais
relativas ao trabalho. As historias de vida que servem de base a anali-
se abordam os varios componentes da histdria e do status de cada
pessoa focalizada: estrutura familiar de integragdo e posi¢do do sujei-
to nas relagdes familiares, condigdes de socializag@o e heranga socio-
cultural recebida, experiéncia profissional e saber (profissional e social)
adquiridos, representagdes do sujeito relativas a sua posi¢do social e
profissional atual.

Além da diversidade das histdrias familiares, os trés casos se refe-
rem a pessoas com niveis de inser¢do na coletividade industrial. Por
inser¢do entendemos tanto as maneiras mais ou menos conformes de
entrada no ramo, a estabilidade e o nivel de qualificagéo (atual e admis-
sional), quanto o modo pelo qual o préprio sujeito elabora a relagdo
entre seu status social e sua posi¢do profissional.

Enfim, pode-se interpretar essas trajetérias em fungdo de dois eixos
que as diferenciam de modo mais evidente. Um primeiro as organiza
em torno do salrio; um segundo as estrutura (ou reestrutura) em torno
da profissdo.

Edilson: as ambic¢oes limitadas de um percurso
trabalhoso

Edilson nasceu em 1954. Seu pai comegou a vida profissional como
saveirista, fazendo o transporte de pequenas cargas entre Salvador e
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a vizinha ilha de Itaparica, onde nasceu. Instalou-se na cidade depois
de conhecer sua mulher. O casal teve oito filhos. Depois de saveirista,
0 pai veio a trabalhar numa fabrica de beneficiamento de cacau, na
antiga area industrial da cidade. Esse periodo € relembrado por Edilson:

Na época, ele dizia, ele tinha mania de dizer muito assim: “Ah! Vocés
tém mania de escolher comida, mas vocés ndo véem o que eu passo por
la. Eu carrego € saco de seis quilos na cabega, o cara af vai, joga 14 no
caminh@o”. Eu me lembro bem que ele dizia muito isso. Ele trabalha-
va muito de turno. Era dois turnos. Era um de manhi e outro de tarde.
Eu me lembro que ele dizia muito: “Ah! Chega cansado, querendo
descansar, vocés ndo deixam, ficam fazendo zoada”. Era coisa de me-
nino. Na €poca, oito filhos dentro de uma casa, tinha dois quartos, co-
zinha, banheiro, sala e corredor. Ndo € graga um negécio desse, vocé
criar oito filhos ai dentro?

Ao aposentar-se, o pai de Edilson era despachante na mesma fabri-
ca. Sua mde nunca teve emprego fora de casa.

Edilson comegou a trabalhar aos 19 anos, tdo logo acabou o ginasio.
Um vizinho, com quem ele ja trabalhara de “biscate” enquanto estu-
dava, lhe “arranjou” um emprego de office-boy no escritorio de uma
empresa de construgdo civil. Pouco a pouco, ele se qualifica; no fim
de trés anos, torna-se auxiliar de servigo financeiro. Terminado o con-
trato, volta a estar sem emprego. Trabalha, entdo, algumas semanas
como ajudante de almoxarifado na empresa onde seu pai estava em-
pregado.

Sai de 14 aos 23 anos, quando um outro conhecido (o marido de uma
assistente social do bairro), chefe de divisdo de uma empresa do Pdlo,
o leva para fazer vérios testes para admissdo. Néo tendo o nivel se-
cundério completo, ele é admitido como auxiliar de servigo geral. Apds
nove meses ele vai para o servico de manutengdo. Depois de quatro

anos, pede demissdo dessa empresa.
Dois motivos o levam a se demitir: 1) por varias vezes se aborrece-
ra com seu supervisor hierdrquico imediato; 2) recebera uma propos-
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ta de um amigo do bairro (um “engenheiro”) para ser seu sécio num
pequeno negocio de construgdo civil (prestagdo de servigos para a
empresa publica de telefone). O dinheiro de indenizagdo de sua demis-
sdo lhe permitiria entrar no negécio.

Ele trabalha quase dois anos nessa empresa. Mas néo recebe os lu-
cros que esperava e se desentende com o sécio. Recorre, entdo, a sua
experiéncia de trabalho no Pélo e “espalha” seu curriculum vitae por
varias empresas de Camagari. Tem entdo 28 anos de idade.

Recebe resposta de uma dessas empresas (quimico-téxtil), passa nos
testes de admissdo e consegue o apoio de um conhecido, que o ajuda
a ser selecionado. E, entdo, recrutado como operador de processo
auxiliar. Um ano mais tarde, tenta um concurso interno e, apesar de
ndo ter o nivel secundéario completo, ascende para operador de pro-
cesso I. Ha seis anos neste cargo, ganha atualmente oito saldrios mi-
nimos. Casou-se trés anos depois de ser admitido nesta ultima empre-
sa e tem agora dois filhos.

A visdo que Edilson tem hoje de sua trajatoria e de suas possibili-
dades futuras ndo valoriza sua posi¢do de trabalhador no P6lo, mas
antes o padrdo de consumo e o estilo de vida que essa condigdo pro-
fissional veio a lhe possibilitar. No seu horizonte esta a preocupagéo
em maximizar o capital (social e cultural) acumulado pela familia, in-
vestindo na melhoria da vida dos filhos:

Para eu ter uma promogdo, precisa sair alguém [...] Até hoje, ndo pin-
tou uma oportunidade ainda [...] Mas na fungo que vocé esta, vocé
passa a ganhar mais [...] [ele se refere aos aumentos devidos a “equi-
paragdo salarial” obtida pelos trabalhadores do P6lo, tanto quanto aos
“aumentos do governo”, aos “aumentos do sindicato” e aos adicionais
de turno e periculosidade]. Minha ambig¢do ndo péara af ndo. Eu tenho
vontade de trabalhar numa empresa maior, voc€ tem mais. O padrio
de vida seu sobe mais, melhora... Porque se vocé ndo pensar em ganhar
mais, ndo €é ambicioso, ndo vai dar educagdo boa a a seus filhos. Vocé
ndo vai dar também uma alimentac¢do adequada, ndo posso dar confor-

to, ndo vai dar nada.
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No bairro onde reside, Edilson esté cercado por amigos e familia-
res (pais, sogros, irmas e cunhados). Essa rede de relac¢des interferiu
em todos os seus projetos profissionais, como se se repetisse sempre
o mesmo procedimento basico: do bairro a empresa. Por outro lado,
ele demonstra pouco apego a seu universo de trabalho, ao ambiente
social da fabrica, a empresa ou ao sindicato. Por isso mesmo, Edilson
pensa insistentemente em deixar sua condigdo de operario e planeja:

Daqui a mais uns cinco anos, estourando dez anos, dar o meu grito de
liberdade. Viver independente, talvez nem voltar a trabalhar mais para
ninguém, porque i4 [no Pdlo] néo € coisa boa, a gente ganha bem, mas
néo é boa coisa.

Pouco importa que ja tenha tentado (em vao) dar esse “grito de li-
berdade” sete anos antes. Naquela oportunidade, saira do Pé6lo para
arriscar-se num negocio para o qual ndo tinha a capacidade de barga-
nha para fazer face a um s6cio mais competente. Essa experiéncia da
independéncia “ndo deu certo” e ele se viu for¢ado a procurar nova-
mente um emprego no Pdlo.

O salario que Edilson recebe hoje é maior e mais regular que o de
seus irmdos e irmas. Ele é o Unico a trabalhar na industria: um irmé@o €
escriturario numa agéncia imobiliaria; outro é bancario desemprega-
do; dois, mais novos, estudam; uma irma € recepcionista numa clini-
ca, e outra, casada, ndo trabalha fora. Nessas condi¢des, € seu o status
do mais bem-sucedido da familia.

Edilson mora a alguns metros da casa paterna, que reformou quan-
do saiu dali para casar. A imagem do pai — “cansado de carregar sa-
cos na cabeca”, ou saindo do trabalho bragal para um cargo comercial,
sem requisito de formagdo, na mesma empresa — circunscreve a pro-
pria ambicéo de Edilson. Sua referéncia ao trabalho se baseia, por 1ss0
mesmo, no esforgo fisico e no desgaste a ele associados. Essa referéncia
legitima a posteriori seu nivel escolar insuficiente. Pode também ex-
plicar a falta de estimulo do ambiente familiar para que fosse mais longe
na escolarizagéo.
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Sua representagdo do trabalho ndo coincide com a que se valoriza
no Pélo, fundada no conhecimento técnico sancionado por um diplo-
ma, sua experiéncia (pessoal e familiar) o levou a relevar o esforgo e
a aprendizagem no trabalho. Por isso mesmo, sua trajetéria e posi¢éo
atual tém no salario a fonte de legitimagdo. Dai porque sua ambigio
se resume a transferir-se de empresa, em busca de alguma outra que
lhe pague melhor pelo mesmo tipo de trabalho. Além, € claro, de so-
nhar com um futuro desligado da condig¢do de assalariado.

Percursos laboriosos, projetos limitados, centrados no universo fa-
miliar e residencial, a trajetoria de Edilson tem como eixo a questdo
da “sobrevivéncia”, carecendo de referentes positivos em seu univer-
so de trabalho. E por relagdo a seu status familiar e a suas relagdes co-
munitdrias que ele elabora para si a identidade de assalariado.

Paulo: ganhos e perdas de um filho de criacao

O caso de Paulo permite observar como a mudanga do eixo norteador
da trajetéria (do saldrio a profissdo) pode se apresentar no contexto
de uma mesma histéria de vida. No seu caso, € necessario levar em
conta as desigualdades internas ao universo familiar, de modo a com-
preender uma certa inadequagdo expressa entre o horizonte € 0s meios
que definem sua trajetoria profissional.

Depois da separagdo dos pais, Paulo (nascido em 1959) passou a
viver na casa da irma, fruto de uma unido anterior de seu pai; tinha,
entdo, apenas 3 anos. Sua irma era casada com um funcionério do
Exército, a quem Paulo ainda hoje chama de “pai” ou “cunhado™. Foi
ele quem o iniciou na vida profissional, aos 18 anos, logo depois de
Paulo completar o 1° grau. Comegou trabalhando como auxiliar de
escritorio na Cooperativa Habitacional do Exército.

Paulo inicia entdo um percurso profissional na fung@o ndo especia-
lizada de auxiliar de escritorio, passando por quatro empresas ao lon-
go de quatro anos. Tendo trabalhado primeiramente na cooperativa do

- T+



MICHEL AGIER. PROJETO OPERARIO, PROJETO DE OPERARIOS

Exército, deixa esse emprego quando um amigo o convida para se
empregar numa corretora de imdveis. Ali, passa a receber quase o
dobro do salario anterior; entretanto, € transferido para uma outra
empresa do grupo, uma revendedora de carros, da qual pede demis-
sdo por ndo obter um saléario correspondente ao trabalho mais diver-
sificado que passa a desempenhar.

Nesse interim, freqiientara os dois primeiros anos do 2° grau, com
especializagdo em eletricidade, curso que abandona quando, apés o
pedido de demissdo, se vé sem trabalho.

Permanece, entdo, um ano desempregado, sustentado por sua irma
e cunhado (sua “familia de ado¢@o”). Eles exercem forte pressdo para
que procure um novo emprego (“quando chegava em casa, era aque-
la zoada: "Nao quer nada, nfo sei o qué, vai procurar emprego’”).
Entretanto, s6 encontra trabalho de auxiliar de escritorio, desta vez
numa empresa de transporte e, ainda assim, sujeitando-se a um sala-
r10 menor que o precedente.

Paulo trabalha apenas quatro meses nesse escritério, saindo ao re-
ceber chamado de uma empresa do Centro Industrial de Aratu (mo-
vimentagdo de produtos quimicos), onde tinha feito um teste usan-
do os conhecimentos que adquirira no curso de 2° grau inacabado de
eletricista.

Os quatro anos subseqtientes serdo decisivos: acontecem simulta-
neamente varias mudancas em sua trajetoria, dando-lhe um “sentido”.
Ao ingressar como ajudante de operag@o nessa empresa, com 22 anos
incompletos, ele ja era noivo; um ano depois, se casa; tr€s meses de-
pois, ascende a operador I (apds curso de especializagdo na empre-
sa); logo em seguida sai da casa de sua familia de criagdo; nascem dois
filhos. Com 26 anos ele passa para operador II, fun¢do na qual esta
agora, com 29 anos.

Na descricdo de sua rapida trajetdria profissional na industria, Pau-
lo langa méo de formas discursivas que ordenam suas lembrangas numa
escala de representacdes das fungdes por ele desempenhadas que o leva
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da referéncia a condig#o social para a referéncia a posi¢do social, indo
do trabalho mais bragal (ajudante de operagdo) ao mais proximo da
polivaléncia dos qualificados (operador II). Assim, enquanto o ajudante
de operagdo “sé trabalha nas carretas, carrega, descarrega e carrega”,
o operador I faz um pouco de tudo (“transferéncias de tanque”, “cal-
culos”, “limpeza de linha”, “leituras de compressores”, “e uma outra
série de coisinhas™); ja o operador Il esta situado mais perto da coor-

denagdo polivalente e qualificada, entre a execugdo e o controle:

Operador II é mais para coordenar o servigo [...] organizar, mandar o
pessoal fazer; sempre coordenando o operador I. Mas, de vez em quan-
do, quando o negécio td& mesmo pegando, o operador I mete a mdo. O
operador I j4 fica com dois cargos de igual responsabilidade: da drea,
e também na sala, para ajudar o operador-chefe.

Paulo vé no horizonte poucas possibilidades de ascensdo; so lhe resta
agora o cargo de operador-chefe. Por isso mesmo, da importéncia a
reorganizacdo da carreira, que seria possivel pela inclusido da empre-
sa em que trabalha no ramo das industrias quimicas, o que, ademais,
levaria a que seus trabalhadores fossem representados pelo forte Sin-
dicato dos Quimicos e Petroquimicos (atualmente, sdo filiados ao Sin-
dicato dos Arrumadores). Paulo participou de vérias ag¢des sindicais
com esse objetivo. Vista sua posi¢do social atual e seus investimentos
profissionais na carreira de operador, pode-se dizer que Paulo “per-
deu” quatro anos em seus sucessivos empregos como auxiliar de es-
critorio. Esses anos de trabalho deixaram inalterados o volume e a
composi¢do do capital (social, cultural e simbolico) de que dispunha
no momento de seu ingresso no mercado de trabalho. Frente a eles,
os primeiros meses no Pélo foram de uma eficécia incomparavel, maxi-
mizando os investimentos de sua trajetoria.

Mas eles foram igualmente proveitosos para que Paulo constituisse
meios suplementares (como formagdo escolar e profissional), malgrado
os horizontes oferecidos por seu universo familiar, que o queria tor-
nar um trabalhador assalariado, o mais rapido possivel. Esses meios,
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pessoalmente adquiridos, seriam maximizados no curso de sua traje-
toria industrial. Mas € na consideragdo de sua peculiar posi¢do no
grupo familiar que podemos encontrar a chave para decifrar essa re-
lagdo particular entre a perspectiva familiarmente almejada para sua
trajetoria e o desvio produzido por Paulo ao criar novos meios.

A posi¢ao de “filho de criagdo” propiciou a Paulo o meio familiar
estavel, que ele nfo encontraria em seus genitores; seu pai biologico
teve trés unides, das quais nasceram onze filhos, sem jamais haver
assumido o papel de chefe de familia permanente em nenhuma delas;
ao contrario, chegou mesmo a viver alguns anos como dependente da
mesma casa que Paulo.

Entretanto, essa posi¢do de filho de criagdo conferiu a Paulo um
status que o diferenciou de um filho legal, biolégico ou ndo. Sim, por-
que ele foi filho de criagdo e ndo filho adotivo, 0 que manteve uma
posi¢do familiar sempre fragil. Isto porque a criagdo de filhos nasci-
dos fora da familia nuclear € considerada, nos meios populares, como
uma “ajuda”, um “socorro” ou uma “caridade”, seja ela dirigida a pa-
rentes, afilhados ou vizinhos. Trata-se de dar um teto e um ambiente
familiar a quem ndo os tem; ndo se trata de investir num descendente
— que carrega o nome e o status da familia.

Por este caminho, Paulo seguramente escapou de uma possivel mar-
ginalizagdo; todavia, ndo chegou a vivenciar todas as vantagens da
socializacdo numa familia de pequena classe média. Isto explica por
que o empenho da familia de adog&o the permitiu alguma escolarizagdo,
conquanto isto ndo a impedisse de retira-lo da escola (logo ao fim do
1° grau) para encaminhé-lo no mercado de trabalho. Note-se, ademais,
o significativo retardo escolar de Paulo: ele conclui o 1° grau com
quatro anos de atraso, quando ja completara 18 anos.

Por outro lado, se ¢ certo que a familia de adogdo o iniciou na vida
profissional, é igualmente verdadeiro que todo o percurso subseqtiente
resultou de seus proprios esforgos e contatos, dos investimentos que
ele proprio fez na constituigdo de uma rede de relagdes que, ao modo
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de um escasso mas eficiente capital social, o relocalizava no mundo
do trabalho, na busca de melhor posig#o. Por outro lado, ao tempo em
que trabalhava, elegendo a profissionalizagdo em eletricidade, esta,
conquanto inconclusa, foi seu passaporte para o acesso ao P6lo Pe-
troquimico.

No momento em que, noivo, projeta formar sua propria familia,
Paulo vé-se diante da oportunidade de alcangar um dos empregos
valorizados na cidade; faltavam-lhe, porém, alguns dos requisitos ne-
cessarios ao emprego qualificado. Sua estratégia de profissionalizagéo
orienta-se, entdo, por trés objetivos principais: 1) manter-se na empre-
sa; 2) minimizar o risco, sempre presente, de perder seus emprego (ele
alude a isso varias vezes em suas falas); e 3) buscar a progressdo fun-
cional individual, empenhando-se na luta pela classificagdo da empresa
como pertencente ao ramo quimico, o que lhe permitiria dar andamento
a sua carreira, ja agora como trabalhador do P6lo, mesmo partindo de
uma qualificagdo apenas parcialmente alcangada.

Toda a estratégia de Paulo parece consistir, assim, em tentar redu-
zir o hiato existente entre um horizonte social, concebido numa fami-
lia de pequena classe média, € os meios para atingi-lo, limitados por
seu status inferior no grupo familiar. [sto se traduz na luta individual,
limitada, conquanto direcionada, que € um elemento imprescindivel ao
entendimento do curso da trajetéria e da problematica pessoal de Pau-
lo. Sua participagdo nas lutas sindicais da empresa constitui, sob esse
ponto de vista, um meio adicional pelo qual procura aproximar-se do
horizonte social correspondente as representagdes modernas da mo-
bilidade social na Bahia. Participag@o instrumental, diretamente liga-
da aos projetos e dificuldades de sua trajetdria pessoal, esse seu enga-

jamento néo se traduz numa militdncia exacerbada nem, tampouco,
numa adesio ao discurso politico-ideolégico do sindicato. Tudo € vir-
tual, em laténcia, e na expectativa de uma presenga sindical mais im-
portante, como ele préprio formula ao se lastimar da fragilidade do
sindicato de sua empresa. Esse carater se torna ainda mais visivel por
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contraste com uma outra trajetoria que veremos adiante, a de Fran-
cisco (lider sindical de empresa), em muitos pontos comparavel a pro-
blematica de horizonte e meios vivida por Paulo.

Enquanto no caso precedente Edilson circunscrevia suas ambigdes
as de seu progenitor, limitando-se a garantir as condi¢ées materiais de
suas realizagdes futuras, Paulo reorienta o curso de sua trajetoria.
Centrada no saldrio, pela intervencéo de sua familia de origem, ele lhe
da novo rumo em diregdo a profissionalizagdo, sem que 1sso se torne
em nenhum momento inconsistente com os valores que lhe haviam sido
inculcados por esta mesma familia de origem.

Carlos: do pai operario-patrio ao filho
operario-padrio

Carlos tem a mesma idade que Edilson (nasceu em 1954). A anélise
de sua trajetdria nos permite abordar uma terceira situagdo-tipo: a de
um “técnico”, completamente “formado” e consciente do valor dessa
condi¢do. Em suas primeiras palavras, logo no contato inicial, falan-
do de seu emprego atual, enfatizou: “sou um técnico”, “tenho oito anos
de formado”, “meu forte ultimamente est4 sendo instrumentacéo”.

Aos 33 anos ja tinha uma carreira, iniciada oito anos antes: primei-
ro, como instrumentista numa empresa quimica (um ano e meio); logo,
como desenhista de instrumentagdo numa petroquimica (seis anos, dois
em empreiteiras e quatro contratado); e, por fim, como projetista de
instrumentagdo numa empresa de engenharia, prestando servigo a uma
importante industria quimica (sete meses).

Nascido e criado numa familia de nove filhos, matrimonial e residencial-
mente estavel, Carlos cresceu num contexto familiar em que a mobilida-
de ascendente estava ligada aos ganhos da qualificagdo operaria.

O pai de Carlos trabalhou como eletromecanico em varias empre-
sas de manutengdo de elevadores, mantendo ainda lagos estreitos com
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seu ultimo patrdo (vive, agora, numa casa alugada a esse ex-patrio,
em que pese ser proprietario de uma casa alugada num outro local do
bairro). Com base na experiéncia pessoal como trabalhador especializa-
do, o pai de Carlos montou sua prépria empresa de manuten¢éo de
elevadores; empresa pequena, na qual Carlos (enquanto estudava o 2°
grau) “deu uma forga”, aprendendo dessa forma datilografia. Dois ir-
maos de Carlos sdo “sécios” do pai: um € eletromecéanico e o outro
(que tem também um emprego de seguran¢a industrial) trabalha na
parte administrativa.

Quando completa o 2° grau (com 21 anos), Carlos tenta o vestibu-
lar, mas ndo passa. Emprega-se, entdo (porque “eu ndo tava a fim de
ficar em casa paraddo”), durante pouco menos de dois anos, como
auxiliar de escritério numa empresa de transporte de cargas: arquivo,
estatistica, datilografia, “essa coisa toda, servigo burocratico, que abusa
0 juizo da gente”.

Nesse interim, passa no exame de ingresso a Escola Técnica Fede-
ral; deixa, entdo, seu primeiro emprego e volta a estudar, morando na
casa paterna. Segue o curso de Instrumentag¢do Industrial, “porque eu
achei que era um trogo novo”.

Enquanto faz esse curso (dois anos), tem um filho com sua namo-
rada (“‘a gente morava praticamente defronte um do outro”). Isso faz
com que Carlos procure logo um emprego, ainda sem concluir o cur-
s0, 0 que consegue, antes mesmo de fazer o estagio da escola técnica.

Passa a trabalhar, entdo, como instrumentista I numa industria qui-
mica. Durante os oito anos seguintes, ele ficaria desempregado so por
trés meses. Isto ndo significa, entretanto, que ndo tenha mudado de
emprego varias vezes. Carlos trabalhou em trés empresas; em duas
delas, ingressou por meio de prestadoras de servigos. Na pentltima,
depois de periodo de trabalho como subcontratado, foi efetivado como
desenhista. Apds quatro anos, desligou-se da empresa para ingressar
numa firma de prestagdo de servigos no Pdlo, que lhe dava o titulo de
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“projetista de instrumenta¢do”. Agora, nessa fung#o, ele examina ou-
tras propostas profissionais:

Eu ainda ndo tomei a minha deciso, porque eu nfo contatei com o
chefdo 14. Sei 14, depois de bater um papo com ele, talvez ele me leve a
alguém que tenha um cargo além do dele. E uma proposta para traba-
Ihar no Pélo Petroquimico, quem sabe até de autdnomo, mas é uma
proposta que vale a pena se pensar.

Entre os sete irmdos empregados, ha dois operadores de processo
no Pdlo, um outro que trabalha na 4rea de Seguranga Industrial (que
também ajuda na empresa familiar), um eletromecanico, como o pai
(e que também trabalha com este), além de dois professores (um ho-
mem e uma mulher) e um enfermeiro. Somente uma oitava irm4, ca-
sada, ndo tem emprego.

Esse caso nos parece caracteristico de um percurso familiar adequa-
do as mudancas da economia local. A trajetoria da familia de Carlos
deu-lhe ao mesmo tempo as referéncias da qualificago e da ascenséo
social — o horizonte e os meios. Passando de assalariado a pequeno
patrdo, a partir de uma valorizagdo da qualificagdo, a trajetoria de seu
pai ensejou um processo familiar de mobilidade social que Carlos, de
certa forma, prolonga, partindo de um nivel de formagdo e de estatu-
to profissional um pouco mais alto.

Essa mobilidade profissional se desenvolve sem rupturas no contexto
de vida pessoal, familiar e urbana. Sendo assim, trabalhar como qua-
lificado na industria passa, entdo, a ser como um trago da familia que,
para Carlos, apenas assume varias formas, de acordo com as circuns-
tancias do mercado de trabalho.

Entretanto, por ter recebido (da familia e da escola) a consciéncia da
relagdo moderna éntre o saber, a profissdo € a carreira, sua estratégia
profissional se concentra na conquista dos “bons” titulos (passando de
“Instrumentista” a “desenhista de instrumentacdo” e, depois, a “proje-
tista de instrumentagio”). Desse modo, ampliou significativamente seu
capital simbdlico, em comparagdo com seu meio social de origem.

w15



REVISTA DE ANTROPOLOGIA, SA0 PAauLo, USP, 1993, v. 36.

Curiosamente, essa mobilidade profissional se d4 numa situagio de
pouca mudanga em seu quadro profissional de vida. Ele reside no
mesmo bairro de sua infancia e a alguns metros da casa de seus pais,
onde morou (da adolescéncia até os 24 anos) e conheceu sua esposa.
Enfim, seu sonho de autonomia profissional (discretamente expresso
em meio a uma reflexdo sobre uma nova proposta de trabalho) se sus-
tenta ainda em sua histéria familiar.

Comparada aos dois casos precedentes, a trajetéria de Carlos so-
bressai por ter na profissdo, e ndo no salario, o seu eixo ordenador.
Essa distingdo entre o salario e a profissdo permite caracterizar a arti-
culacgdo entre os percursos individuais e a histéria social das familias
de origem.

Com efeito, os trés casos analisados até aqui parecem sugerir que,
quanto mais pobre e fragil o meio de socializagdo — seja em termos de
posic¢do da familia no mercado de trabalho, seja do ponto de vista da
preparagdo subjetiva para o trabalho industrial moderno —, mais as
escolhas individuais parecem privilegiar a busca do saldrio sem que,
na organizag¢do da trajetdria, o sujeito possa exercer maior controle
sobre a natureza das oportunidades ocupacionais assumidas (€ o caso
evidenciado por Edilson).

Vemos, ao contrario, que os individuos chegam logo (caso de Car-
los) ou mais rapidamente (caso de Paulo) a centrar sua trajetéria na
busca ou na valorizagdo de uma profissdo quando (por sua prépria
experiéncia ou pela historia da familia de origem): 1) a produgédo da
sobrevivéncia imediata parece razoavelmente assegurada, e 2) adqui-
riram uma familiarizagdo pessoal com o trabalho qualificado. Essa
familiarizagdo, somada aos valores do saber como necessidade e da
ascensdo social como possibilidade (tal como aparecem no caso de
Carlos), adapta o individuo a principal caracteristica da divisdo do tra-
balho e da identifica¢do dos trabalhadores nas novas industrias de pro-
cesso: a necessidade do saber teérico no trabalho operacional. E a
partir dessa relagdo forte, que faz o saber (socialmente reconhecido)
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um elemento constituitivo do préprio trabalho, que se define a identi-
dade profissional desses trabalhadores.

Duas questdes se colocam a partir dai. Em primeiro lugar, a identi-
dade profissional, construida no curso dessas trajetérias individuais, é
condi¢do necessaria para que se possa legitimamente “falar em nome de”
um coletivo de trabalhadores? Em segundo lugar, que relagdo existira
entre 0 sonho individual de autonomia, de saida da condigfio operéria —
de realiza¢do pouco provavel (conquanto freqiiente nas falas de nume-
rosos trabalhadores, como Edilson e Carlos) — e o discurso politico-sin-
dical, que formula um projeto de saida da condigfio operaria?

Lideres sindicais: o coletivo e o individual na
organiza¢io dos destinos pessoais

Analisando trajetérias de vida de trabalhadores ndo engajados politi-
camente, vimos como a construgdo de uma identidade operaria pare-
ce supor pelo menos duas precondigdes: a ultrapassagem de niveis
minimos de sobrevivéncia e a exigéncia de uma estratégia profissio-
nal, que se desenvolve com facilidade uma vez alcangada alguma es-
tabilidade. Na auséncia desses fundamentos, parece mais dificil con-
solidar uma identidade operaria que se expresse na militdncia ¢ na
passagem a uma logica de percurso que privilegia a agio coletiva.

As trajetérias de militantes e dirigentes sindicais remetem aos mes-
mos determinantes. Mas, aqui, a determinag@o assume conotagdo di-
versa. Trés trajetorias de lideres apontam em mais detalhe para essas
especificidades.

Essas trajetorias serdo analisadas segundo dois pontos de vista. Ini-
cialmente, procuramos identificar seus fundamentos e refletir sobre a
diferenga entre o percurso que valoriza a profissdo, a carreira e 0 €xi-
to, por um lado, e outro em que a precedéncia cabe a a¢do, a luta pelo
que se entende como direito coletivo. Serdo eles alternativos? Que
fatores, passados e presentes, fundamentam as disposi¢des para esco-
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lhas conducentes ao segundo tipo de disposi¢des? Como o componente
individual penetra trajetorias que se auto-representam como coletiva-
mente orientadas?

[sso posto, discutiremos os horizontes que transparecem nas repre-
sentagdes do presente e do futuro formuladas por esses trabalhadores.
Elas apontam para a consecugdo de um projeto operario? Qual o con-
teudo deste? Em que se diferencia do projeto de futuro dos trabalhado-
res ndo militantes? Quais as tensdes internas eventualmente existentes
entre as aspiragdes politicas e os efeitos resultantes das expectativas de
comportamento, associadas as diferentes posigdes e pap€is pessoais
imiscuidos no curso da vida dos que formulam estes projetos?

As trajetorias selecionadas buscam, tanto quanto nos casos anterio-
res, caracterizar situagdes-tipo. Reunimos casos que nos permitem
acompanhar percursos de liderangas que guardam entre si similitudes
e diferencas. Em comum, tém principalmente o fato de se tratar de
jovens operarios, num momento significativo de sua experiéncia de
trabalho fabril, no mais moderno complexo industrial local. Mas, a
juventude ndo os diferencia da média; ao contrario, os aproxima dos
demais trabalhadores da petroquimica.

Vérios tragos, entretanto, especificam seus percursos, diferenciando-
os. Buscamos representar situagdes em que variasse a abrangéncia da
lideranca: desde o dirigente que esté se profissionalizando na atividade
sindical (e que exerce sua atividade politica tendo a categoria como
referente) até as liderangas de fabrica cuja atividade politica se exercita
em escala bem mais modesta. Buscamos, também, recolher situagdes
em que diferentes vivéncias ocupacionais pudessem ter sido expe-
rimentadas: operador de processo, analista de laboratério, trabalhador
na manutencdo. Finalmente, procuramos representar, entre 0s €asos
selecionados, os efeitos da diferenga de género. A anélise da trajetoria
e das representagdes de uma mulher militante pode evidenciar com
maior nitidez as tensdes entre representagdes e expectativas associadas
a papéis e relagdes sociais do género. Essas expectativas so tao impor-
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tantes quanto as representagdes politicas para formar a base sobre a
qual se constroem as trajetorias.

Assim concebido, o estudo comparativo das liderangas permite re-
construir trajetérias que ndo apenas levaram a uma nova e valorizada
condi¢do ocupacional (o emprego na industria dindmica), mas que for-
jaram o discurso de uma nova identidade social (a identidade operaria).

Com efeito, o discurso dos lideres torna mais visivel a constru¢do
de um projeto operario. Mas, nosso interesse esta também em revelar
o lider como sujeito de um percurso e de um discurso pessoais, fazendo
dele uma fonte de informacdes sobre si mesmo, € ndo tanto sobre os
outros. Mesmo quando ele proprio se posiciona como sujeito que fala
“em nome de” ou “sobre” os trabalhadores que “representa” e “diri-
ge”, a singularidade de seu percurso, desviante do ordinario, nos per-
mitird concentrar a analise sobre as diferentes modalidades de elabo-
racdo de um projeto operario.

Maria: uma estratégia profissional gestada desde o
berco?

Maria nasceu em 1955 e é analista de laboratério no Poélo Petroquimico
de Camagari. Tem curso técnico completo e chegou a iniciar um curso
superior de Quimica, abandonado em virtude da dificuldade de con-
cilid-lo com o horario de trabalho, além de nesse mesmo ano ter nascido
sua tnica filha. Seu pai aposentou-se como coronel do Corpo de Bom-
beiros; ele chegou a iniciar um curso universitario de jornalismo, que
abandonou. A mae, doméstica, tem primeiro grau incompleto. Maria
tem cinco irmaos, dos quais quatro ingressaram na universidade, tendo
trés deles logrado diplomar-se; o mais mogo cursa medicina.
Durante seus vinte primeiros anos, a familia de origem residiu num
antigo bairro de classe média, em companhia de tios-avos maternos,
em casa herdada do avd, ferroviario. O padrdo de vida era bom até o
inicio dos anos 70, quando as coisas se tornaram dificeis e a familia
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experimentou uma mobilidade residencial descendente, passando a
morar em area de invasores pauperizados.

Entre 1962 e 1974, Maria cursa diferentes escolas publicas, muitas
das quais, entretanto, socialmente reconhecidas, especialmente aque-
la em que obteve sua formagdo técnica.

Seus onze anos de experiéncia profissional se desenvolveram em
empresas petroquimicas, nove dos quais numa mesma fabrica. Casou-
se, pela primeira vez, ao concluir o curso técnico e iniciar o estagio
no Polo. Com o primeiro casamento e a contratagdo, apds o estagio,
ocorreu importante mobilidade residencial ascensional.

Entre 1977 e 1979 dois fatos foram marcantes: ingressou na empre-
sa em que trabalharia por nove anos e onde se destacaria como ativista,
e descasou-se. Em 1983 voltou a se casar, desta vez com um operador
petroquimico, também ativista, casado anteriormente e pai de um filho;
nessa época experimentou outra importante mobilidade residencial, que
deslocou a nova familia para um bairro de classe média ascendente.

Maria parece figurar um caso tipico de proveniéncia de uma fami-
lia estabilizada, que lhe garantiu uma escolarizagdo regular. O traba-
lho somente aparece como uma necessidade quando a formagéo es-
colar basica (2° grau) ja se completou. Dois elementos balizam as
possibilidades de seu percurso. Em primeiro lugar, um patamar de
renda que permite isentar membros da familia do ingresso precoce no
mercado de trabalho. De fato, para segmentos da antiga classe média
local, como é o caso do meio social de origem de Maria, o resquicio
da estabilidade financeira ainda existente, se ndo coloca a escola pri-
vada ou o estudo universitario como alternativas plausiveis, ainda
permite complementar a escolariza¢@o em instituigdes valorizadas pelo
mercado dos técnicos da moderna industria.

O segundo elemento a embasar a trajetoria de Maria advém dos va-
lores vigentes em seu meio social. O valor conferido a educagdo como
um passaporte necessario a ascensao leva a que as familias almejem
garantir a maxima permanéncia do individuo na escola, possibilitando o
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posterior ingresso num mercado competitivo em melhores condi¢des,
por ja estar tecnicamente formado. Isto requer uma estabilidade finan-
ceira do grupo doméstico que lhe permita postergar a obtencdo dos
rendimentos complementares do trabalho precoce dos filhos.

Por outro lado, a condi¢@o de mulher propiciou a Maria manter-se
na escola por um tempo maior que seus irm&os. De modo geral, na
Bahia e no Brasil, os niveis de escolarizacfo sdo mais elevados entre
mulheres que entre homens. O papel destas na divisdo sexual do tra-
balho lhes permite desde cedo contribuir para a organizacio da vida e
da reprodugdo familiar; sua contribui¢@o consiste no trabalho domés-
tico, o que as dispensa de uma inser¢do precoce no mercado, obsta-
culo usual a escolarizagdo mais prolongada.

Maria apresentava, desde cedo, uma atitude participativa: como es-
tudante, no grémio da escola; como adolescente num grande centro
urbano, na associagdo de bairro da qual participavam ativamente seus
tios-avos. Dos pais, aprendeu o discurso “antiamericanista”. No traba-
Iho, sua veia rebelde ja se revela desde o primeiro emprego: ainda estu-
dante e sequiosa por terminar a faculdade, langa um movimento na
empresa pelo direito das mulheres ao trabalho em regime de turno, o
que ndo era formalmente admitido. Comegava, assim, a construir a ima-
gem de uma mulher que, como ela mesma diz, “reclamava de tudo™.
Pouco depois, assume a lideran¢a de um movimento de pressdo junto a
geréncia contra certos aspectos do fardamento de trabalho:

Ora, as mulheres ndo tinham necessidade de usar umas botas tdo pesa-
das [...] Fomos, entdo, falar com o médico da empresa, fizemos com
que pesasse as botas, lhe falamos dos nossos problemas de varizes, €

coisas assim.

Anos mais tarde, os analistas de laboratério obtiveram o direito de
utilizar um outro tipo de calgado, contanto que eles proprios os com-
prassem. Mas a geréncia j4 havia sido vencida, pois as botas pouco a
pouco cediam lugar a sapatos mais leves e adequados ao ideal de fe-
minilidade das analistas.

- 160 -



REVISTA DE ANTROPOLOGIA, SA0 PAauLo, USP, 1993, v. 36.

Logo este seu perfil de rebeldia atrairia a atengdo dos dirigentes do
sindicato. Desde 1979, contatada por um ativista sindical, ela decidiu,
sem hesitar, aderir a militdncia. Entretanto, sua participagdo se limitava
a freqiiéncia as reunides e atividades do sindicato. Nessas reunides for-
ma seu grupo de amigos; ali conhece seu segundo companbheiro.

Para Maria, a militincia sindical fé-la amadurecer, mudando sua forma
de perceber as relagdes familiares e de se engajar na vida comunitaria.

A trajetoria de Maria revela duas fortes determinagdes para sua po-
si¢do atual. Por um lado, as atitudes politicas de sua familia — a propen-
sdo de seus tios-avos a participar, € a dos proprios pais a um discurso
de oposigdo — e sua experiéncia do ativismo estudantil estruturaram um
comportamento determinado e rebelde. Por outro, sua condi¢édo femi-
nina lhe abriu possibilidades (um percurso escolar mais estavel), mas
estabeleceu limites a trajetoria de militante. Casamento, filho e vida
doméstica levam-na a se restringir a uma atitude de militante, permeé-
vel ao discurso e praticas sindicais e dos partidos de esquerda, mas im-
possibilitada de profissionalizar-se como uma dirigente sindical.

Francisco: uma familia solida num mercado de
trabalho instavel

Francisco nasceu no interior da Bahia, em 1956, mas desde os 7 anos
migrou para Salvador. Sua familia era formada pelo pai (motorista
profissional), mae (dona de casa) e cinco irmdos (dentre oito nascidos).
A familia, humilde, morava na casa de taipa num bairro popular. Pai e
mae sequer lograram completar estudos primarios.

Desde cedo, Francisco precisou trabalhar. A familia sempre desem-
penhou papel decisivo em sua inser¢do no trabalho por meio de conta-
tos do pai (diretos ou via seus chefes), ou de outros parentes. Até in-
gressar no Polo, em 1977, experimentou dez anos de trabalho instavel,
convivendo com diferentes situagdes ocupacionais (ajudante de meca-
nico, jornaleiro, porteiro, auxiliar de escritorio). Nesse periodo conse-
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guiu cursar até o 2° grau, que concluiu em 1976, num percurso escolar
que, embora continuado, foi bastante irregular e em escolas deficientes.
Em 1977, ingressou por concurso numa empresa petroquimica como
operador, apos treinamento especifico na Petrobras. Passou entfio a
experimentar sensivel mobilidade residencial, deslocando-se de bairros
caracteristicamente populares para dreas de classe média.

Entre 1977 e 1984, avangou na carreira de operador, passando de
estagiario até operador II. Em 1981 iniciou sua militdncia politica na
fabrica, o que deixava apreensiva sua familia de origem (para a qual
ele era imprescindivel), tanto quanto sua primeira esposa. Demitido em
1984 por participar em uma greve de fébrica, teve sua recontratagdo
negociada pelo movimento sindical e viabilizada em outra empresa
petroquimica. Em 1985, foi demitido do novo emprego, na esteira da
repressao a greve geral do Pélo.

Casou-se duas vezes, a ultima das quais, em 1983, com uma traba-
lhadora petroquimica que conheceu na militdncia sindical. Tem um fi-
lho do seu primeiro casamento. Contribui para a manutengéo da fa-
milia atual, da familia constituida quando da primeira unido conjugal
e da familia paterna.

Ap6s duas demissées, encontrava-se trabalhando como autonomo
(taxista) no momento da entrevista.

Francisco provém de um meio social menos estavel do que o de
Maria. A maior facilidade para sua insergdo no mercado de trabalho
nio advém de uma longa ou bem cuidada formagdo educacional. Ao
contrario, sua vida escolar ¢ bastante instavel; sdo freqiientes as trans-
feréncias, quase sempre entre estabelecimentos de duvidosa qualida-
de; h4, inclusive, breves periodos de auséncia da escola.

Isto significa que a familia deixa de ter um papel decisivo na me-
diag#o de sua entrada e permanéncia no mundo do trabalho? De modo
algum. Na busca de condi¢des minimas de sobrevivéncia, Francisco
ndo tem que comegar pelos patamares mais baixos. A familia de ori-
gem, impossibilitada de legar-lhe um capital cultural que legitimasse
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sua posi¢do de ingresso no mercado, intervém por meio de uma rede
de contatos e relagdes previamente construida por outros da mesma
geragdo, ou por geragdes anteriores. Particularmente a atividade pro-
fissional paterna e sua credibilidade num mercado restrito de relagdes
viabilizam a inser¢do de Francisco no trabalho.

Seu primeiro emprego mais importante (como auxiliar de mecénico)
¢ obtido por recomendagdo do chefe de seu pai; trabalhara antes numa
banca de revistas, também por intermediagdo paterna; sua contratagdo
como funcionario administrativo num hospital de porte deveu-se aos
contatos de um tio. Todas essas fun¢des foram desempenhadas na ado-
lescéncia, complementando o or¢amento familiar, ao tempo em que
cumpria sua formagdo escolar. Ao ingressar no 2° grau num curso de
técnico em contabilidade, tinha emprego mais regular como auxiliar de
escritorio num hospital. Diplomado como contabilista, iniciou o curso de
formacdo de operadores, que reorientou definitivamente sua trajetoria.

Desse modo, a rede de relagdes familiares tornaria mais facil o per-
curso até alcangar o equilibrio salarial requerido por uma trajetoria profis-
sionalmente orientada. Conquanto pouco estavel financeiramente, a fami-
lia persegue o valor da educagdo como eixo na socializagdo de seus des-
cendentes. Francisco, apesar de todas as intempéries, busca, na maior parte
do tempo, combinar a instabilidade dos vinculos de trabalho com a for-
macdo educacional continuada, malgrado o percurso escolar tortuoso.

Essas caracteristicas aproximam a trajetoria de Francisco das de
Edilson e Paulo, apresentadas na primeira parte do texto. Contudo, que
experiéncias o fazem um militante, uma lideranga na fabrica?

Francisco refere que, em sua familia de origem, socializou-se num
clima difusamente oposicionista; nos tempos duros da ditadura era comum
que seus parentes votassem em candidatos contrarios ao regime. Con-
tudo, sua propria experiéncia organizativa ndo foi além da participagao
em grupos de jovens criados pela paroquia, de natureza progressista.

Foi a vivéncia do cotidiano fabril que o despertou para o ativismo.
Um indicativo disso ¢ a forma como, em seu discurso, representa as

- 163 -



MICHEL AGIER. PROJETO OPERARIO, PROJETO DE OPERARIOS

raz0es para a participagdo num primeiro movimento, ocorrido na fabri-
caem 1981. Ainda como operador de campo, no inicio de sua carreira
profissional, sensibilizou-se com a politica de substituigdo de pessoal
fundada em critérios de apadrinhamento das chefias. Essa politica, em
nome da crise recessiva, privava do emprego profissionais reconheci-
dos e sub-repticiamente protegia afilhados, graciosamente contratados.
Sua participag@o no movimento o destaca entre os trabalhadores, atrain-
do para si a atengo do pessoal do sindicato. Participa, entdo, da campa-
nha eleitoral de 1982 e, ja freqiientando o sindicato, conhece sua segunda
mulher. Esta, mais experiente — na petroquimica e no movimento, lhe
da ainda maior estimulo para o exercicio da lideranca no contexto fabril.

Esse percurso ilustra como multiplos determinantes contextualizam
as escolhas de Francisco: estabilidade salarial, credibilidade profissio-
nal numa carreira em processo, mas também experiéncia de socializa-
¢do politica e contribui¢do do ambiente familiar ou dos grupos de
convivéncia. Ndo podemos, entretanto, perder a perspectiva de que
escolhas subjetivas tém lugar nesse espago estruturado; assim sendo,
esses determinantes foram, a um s6 tempo, meios que ele seletivamente
mobiliza para, pouco a pouco, configurar o curso de sua trajetoria,
reorientando-a. Ao fazé-lo, desloca-se o eixo do percurso: o horizon-
te individual de mobilidade social cede lugar a um projeto coletivo de
luta por direitos operarios. No caso especifico de Francisco, este des-
locamento tem um efeito perverso, na medida em que tem por resul-
tado a interrupgdo do processo individual de mobilidade ascensional
e a perda, pela demissdo, de uma posigdo ocupacional socialmente
valorizada. O mesmo néo se vera no caso seguinte.

Jilio: a socializa¢do na convivencia com 0 risco

Julio nfo é baiano; provém de um estado vizinho, onde nasceu em
1954. Mais velho dentre dezesseis irmaos, seu pai era filho de um rico
fazendeiro, mas perdeu no jogo toda a heranga recebida. Como co-
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merciante, motorista de caminhéo ou trabalhador metalirgico seu pai
procurara fazer face a incerteza que provocava na vida doméstica a
cada vez que voltava a perder no jogo as economias familiares.

Sucessivas mudangas de residéncia, nessa vida instavel, levaram JU-
lio a freqlientar nove diferentes escolas até os 13 anos. A partir dos 14,
inicia um percurso regular de formagéo técnica. Sua experiéncia de tra-
balho restringe-se a ajudar a sobrevivéncia familiar nos momentos criti-
cos vendendo doces e bolos preparados pela mée, até os 18 anos, quando
inicia sua vida profissional como estagidrio na mesma industria metalr-
gica onde trabalha seu pai; a partir de entdo, emprega-se como trabalha-
dor qualificado em diferentes industrias: metalirgica, celulose, petroqui-
mica e quimica. Em todas elas, mantém intensa atividade politico-sindical.

Em sua trajetoria, destaca, ainda, a militdncia em grupo cultural de
jovens, que valoriza como decisiva para sua formacgdo politico-inte-
lectual e aspiragdes pessoais.

No momento da entrevista, Julio era dirigente do sindicato e cursa-
va a universidade. Tinha dois filhos e estava recém-divorciado de uma
profissional liberal.

Sua trajetdria 1lustra uma outra forma pela qual o meio familiar pode
mediatizar a inser¢do no mundo do trabalho. Aqui ndo se trata, como
no caso de Maria, do esforgo para garantir os padrdes de escolarizagdo
prévios que tornam competitiva a entrada no mercado. Nem, como no
caso de Francisco, de minimizar as dificuldades desse ingresso, pon-
do-lhe a disposig¢do a rede de contatos tecida pela familia ao longo das
varias geragoes.

O caso de Julio sugere que o elemento decisivo a partir do qual se
constrol sua trajetoria sdo as relagdes de autoridade, reciprocidade e
comando, que ddo sentido particular a seu cotidiano familiar. Isso nos
permite entender sua trajetoria ndo apenas como resultante de uma es-
tabilizag¢do financeira do grupo doméstico, ou da prevaléncia de valo-
res familiares que enfatizem a preparagdo técnico-profissional para a
competicdo; uma e outros sao certamente necessarios. Havia, entretan-

- 165 -



MICHEL AGIER. PROJETO OPERARIO, PROJETO DE OPERARIOS

to, no cotidiano de Jilio, uma ambiéncia paradoxalmente estimulante em
sua instabilidade. Esta ambiéncia ¢ repensada por Jilio em seu esforco
por conferir a posteriori um sentido a sua propria trajetoria.

Entédo ele [referindo-se ao pai] vivia quase como cigano, de gatho em
galho. Era realmente um eximio vendedor. Coisa assim que em parte a
gente aprendeu muito com ele. Mas tinha um viciozinho, que era jogar.
Jogar baralho [...] Dos irm@os todos, ele foi o que mais ganhou dinheiro
€ 0 que menos teve [...] porque enquanto ele trabalhava, ele n3o jogava;
agora, quando ele comegava a jogar, ele jogava até perder o ultimo
centavo. E ai ele sumia; ficava trés, quatro meses fora de casa trabalhan-
do. S6 quando ele juntasse o outro dinheiro, que desse condigdo dele
comprar um carro, um estabelecimento para trabalhar, af ele partia dai
para frente. E nesses espagos, era a gente que segurava a barra, né?

Julio teve uma escolarizagdo que, conquanto instavel, foi regular.
Ademais, sua militdncia estudantil e sindical deu-lhe acesso ao cotidia-
no da vida cultural da classe média. Esses sdo, sem duvida, fatores de-
cisivos na constitui¢do do percurso de um dirigente, que requer a posse
de recursos ideologicos capazes de construir um discurso politico plau-
sivel e de grande penetragdo. Excepcionalmente, estes atributos se ma-
nifestam num trabalhador sem elevada escolaridade e vivéncia politica
e cultural diversificada. Todavia, a credibilidade do discurso da lideran-
¢a demanda requisitos especiais, notadamente quando se trata de diri-
gir uma categoria jovem, com padrdes de escolarizagdo, de ganhos e de
consumo muito superiores a média dos operarios locais.

A recriagdo feita por Julio acerca de sua propria trajetoria destaca
como ele desenvolveu, nesse ambiente doméstico, a atragdo que 0 Jogo
exercia sobre seu pai.

Por ser o mais velho, eu era o mais responsével: tinha que trabalhar para
cuidar dos irm@os [...] Entfo isso foi ruim para minha formagdo esco-
lar. Mas, por outro lado, contribuiu a nivel de vivéncia com pessoas di-

ferentes. etk
Papai, ainda dentro daquela mentalidade de fazendeiro muito rico
[...], era aquele rico tradicional, né, que filho tinha que trabalhar.
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A convivéncia reiterada com a perda da estabilidade financeira do
grupo doméstico aliava-se a vivéncia da reconstrugdo e soerguimento
da familia, da qual participava, na condi¢do de filho mais velho. En-
frentar o risco passou a ser, assim, para Julio, um dado “da vida nor-
mal”, fazendo-o minimizar sua dramaticidade.

Esta convivéncia € hoje interpretada por Jilio como fundamen-
tal para sua trajetdria, entremeada por freqiientes desafios: o de-
safio da mobilidade espacial e dos projetos culturais e profissionais
sempre referidos a locais mais e mais longinquos (Rio de Janeiro,
Rio Grande do Sul e outros); o desafio de enfrentar as novas situ-
a¢Oes de vida impostas pela propria mobilidade, nas quais se mo-
dificavam e combinavam papéis diversos (animagdo cultural, estu-
do, trabalho fabril). Dando sentido a todos esses desafios estava a
militdncia politica: no mundo da cultura, no universo estudantil ou
no cotidiano da fabrica.

O contexto familiar construira as bases para a trajetdria futura. Pri-
meiramente, dando-lhe o substrato material do acesso regular a esco-
la. Mas, certamente, predispondo-o ao gosto pelo risco, gragas a ex-
periéncia de uma socializagdo instavel, que Julio hoje reinterpreta de
modo positivo, apresentando-a como uma capacidade de fazer face a

inseguranga.

Trabalhadores e lideres: os mecanismos da passagem e
da diferenca

As situagdes vividas por Maria, Francisco e J ulio, tanto quanto as tra-
jetorias de Edilson, Paulo e Carlos, mostram como a experiéncia e as
disposi¢des adquiridas na familia de origem mediatizam o curso dos
destinos pessoais. Esta base familiar das experiéncias individuais su-
pde bem mais que a mera estabilidade financeira do grupo doméstico.
Ela inclui o mundo cultural em que se movem esses trabalhadores, isto
é, as crencas e valores partilhados e transmitidos as novas geragoes,
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além das formas particulares pelas quais eles sio vivenciados nos am-
bientes familiares.

Vivéncia escolar e cultura da militincia

No caso dos lideres, suas trajetérias ressaltam, ainda, o papel impor-
tante desempenhado pelo meio escolar. Para Maria e Julio, a escola
importa ndo apenas por seus efeitos na transmissdo de conhecimen-
tos técnicos e de atitudes ou comportamentos requeridos pela disci-
plina fabril. Ela importa, especialmente, pela convivéncia que possibi-
lita entre individuos e tendéncias partidérias; por seu papel de caixa
de ressonancia dos conflitos e insatisfa¢des sociais, notadamente numa
conjuntura de forte repressdo como a vivida pelos entrevistados du-
rante sua formacgao escolar.

Entre 1964 e 1975, o movimento estudantil representou um dos
principais condutos de expressdo de insatisfagdes sociais. O discurso
estudantil parecia, entdo, falar por ¢ para toda a sociedade. O ativismo
direto ou a convivéncia num ambiente em que o militante era forte-
mente valorizado por uma aura de representatividade e de heroismo
expunham os individuos a uma outra ordem de valores, distinta daque-
les que haviam levado a familia de origem a manté-los na escola. Es-
sas novas atitudes nutriam as disposi¢des para a agdo coletiva dos
futuros trabalhadores, numa forma de socializagdo antecipada para o
ativismo politico.

Essa vivéncia torna-se particularmente importante para aqueles que,
como Maria ou Julio, puderam ter acesso a escolas nas quais a forga
do movimento estudantil punha na ordem do dia a contestagdo ao
autoritarismo do regime militar.

A mediacdo da experiéncia escolar aparece de maneira ainda mais
clara no percurso daqueles que se tornariam liderangas sindicais pro-
fissionais. Para Julio, por exemplo, vimos que a opgdo por um proje-
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to operario tem suas raizes ndo apenas no contexto familiar mas, igual-
mente, na militdncia estudantil e nas representagdes ali formadas. Se
para a sociedade o militante estudantil era um “her6i”, para o militan-
te estudantil o verdadeiro herdi era o operario. E nio por acaso mui-
tos estudantes decidiram vivenciar esse mito.

Ja no caso dos trés operarios ndo militantes, pelo contrario, a ex-
periéncia da escola secundaria técnica ou € nula (caso de Edilson), ou
inacabada e vivida em paralelo a carreira profissional (caso de Paulo),
ou instrumentalmente concebida tendo a profissionaliza¢do como alvo
(Carlos). Em qualquer instancia, pouco espago € deixado ao meio es-
colar como caldo de cultura dos valores da militancia.

Novas familias, novos universos

Um trago inerente a organiza¢do do mundo das liderangas é o efeito
sobredeterminante da logica da agdo politica, organizadora dos per-
cursos. Ela condiciona tanto a vida no trabalho quanto a vida extra-
fabril e extra-sindical, particularmente a vida familiar e os contextos
presentes de convivéncia.

Os casos estudados parecem sugerir que ativistas e dirigentes sin-
dicais redefinem seu mercado matrimonial em virtude da redefini¢do
de seus grupos de preferéncia, tornando-o muito mais amplo que o do
trabalhador comum. Enquanto Carlos, Edilson e Paulo conheceram
suas esposas no bairro em que residiam, Maria e Francisco, militan-
tes, conheceram-se no sindicato. Neste tltimo caso, se expressa o alar-
gamento do raio de recrutamento dos parceiros. J4 ndo € mais o bair-
ro nem mesmo a fabrica, € no ativismo sindical que se constituiu o0 novo
mercado matrimonial, abrindo novos espagos.

Normalmente a gente vem de uma familia de gente com menos recur-
sos. Entdo, para vocé conhecer alguém que tenha mais ou menos o
mesmo nivel, s6 em sindicato, ou numa atividade assim [...] Quando
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eu morava na Fazenda Grande [bairro popular], no lugar que eu mora-
va arua era asfaltada e tudo o mais; mas, a maioria das pessoas em volta
tinha uma renda que eu calculo abaixo de trés salarios minimos. En-
tdo, no meu caso, eu era privilegiado: tinha carro, trabalhava no Pélo.
Entdo, normalmente, se vocé arranjar uma garota num bairro desses,
[...] entdo vocé corre o risco de casar ndo sé com a mulher, mas com
a familia também. Eu tenho assim o exemplo de uma namorada que
eu namorei por muito tempo. [Francisco; grifos nossos.]

No caso de Julio, um militante cuja agdo politica o levou a se profis-
sionalizar como dirigente, o mercado matrimonial ¢ ainda mais amplo
que o dos militantes sindicais de fabrica como Francisco e Maria. Ele
formou novos grupos de referéncia — companheiros de outros sindi-
catos, colegas da universidade, dirigentes de partidos politicos, mem-
bros de grupos culturais etc., o que ampliou ainda mais seu mercado
matrimonial. Sua primeira esposa ndo era nem operaria, nem sequer
sindicalista. Estudante, pés-graduanda, freqiientava a mesma univer-
sidade e circulava nos ambientes culturais comuns a esquerda intelec-
tualizada. Sua segunda companheira é professora universitaria.

Isto remete a uma outra caracteristica do universo doméstico dos
lideres. Suas companheiras sdo, em maior ou menor medida (por se-
rem operarias e ativistas do sindicato, ou militantes em circulos mais
amplos), mulheres com formacgdo escolar elevada e, por vezes, bas-
tante intelectualizadas. Os papéis femininos, nesses casos, passam a ser
vistos, tanto pela mulher quanto por seu companheiro, de forma bas-
tante diferente da que ambos experimentaram anteriormente. [sso se
traduz na idealizagdo do cotidiano familiar, fundada na equanime di-
visdo das tarefas domésticas.

E especialmente elucidativo o contraponto entre o modelo de rela-
¢Oes domésticas cultivado pelos assalariados sem acesso as represen-
tagdes e os discursos militantes. Os militantes sindicais se debatem, e
se diferenciam, entre duas atitudes. Por um lado, uma légica da honra
(pela qual a esposa ndo deve trabalhar “na rua” quando néo se faz
necessario); nesta, por sua vez, se reproduz o receio (comum nos meios
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populares) do estigma da pobreza associada ao insucesso masculino.
Por outro lado, um discurso de solidariedade intrafamiliar (pelo qual
a mulher cabe complementar a formagdo da renda familiar); este en-
contra sua razdo de ser em projetos familiares centrados no éxito pro-
fissional do homem (Agier, 1992).

Por tudo isso, parece claro que entre os militantes sindicais, sejam
eles meros ativistas de fabrica ou dirigentes, desenvolvem-se novos
modelos de familia. Estes se tornam mais contrastantes quando com-
parados com os que haviam caracterizado as familias de socializagdo:
contrariamente a seus pais, entre os militantes as proles sdo menos nu-
merosas, cresce a inser¢do feminina no mercado de trabalho, além de
serem nitidos os ganhos de escolaridade (especialmente entre as mu-
lheres, mas também muito evidentes entre os descendentes), seja em
termos de anos de estudo, seja, especialmente, em termos de qualida-
de da educagdo recebida. Mas, esses tipos de familia mostram-se igual-
mente diferentes quando comparados com as familias dos trabalhadores
ndo engajados: a qualidade da formagao escolar oferecida aos filhos e
a natureza da ocupagdo das esposas sdo indicadores do novo univer-
so cultural em que se desenvolve o cotidiano familiar dos lideres, re-
sultando em expectativas de vida que diferenciam bastante seus padrdes
de consumo e gostos dos demais trabalhadores industriais, tendendo
a aproxima-los dos padrdes da classe média urbana.

Nesse contexto de modificagdo de sua identidade social, os lideres
vivem tensoes familiares e pessoais. Elas se apresentam sob a forma da
competi¢do entre uma pluralidade de papéis a desempenhar (papel de
dirigente sindical, de estudante, de pai, de companheiro). Eles trans-
parecem na fala seguinte, em que também se verbaliza uma vivéncia
cotidiana que evidencia, no fundo e na forma, uma problemaética exis-
tencial que dista bastante daquela de um simples operario petroquimico:

Vocé trabalhando trés turnos, militando em sindicato e, no meu caso
particular, ainda fazendo faculdade, voc€, por mais que se esforce, a parte
mais sacrificada ¢ a parte da familia nuclear. Que as vezes vocé ndo vai
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abrir m&o de fazer uma prova para levar um filho que esta doente no
médico; e af acaba sobrecarregando a mulher [...] E isso gerou sérios
descontentamentos em casa. Eu tinha consciéncia do que 1sso tava cau-
sando [...] Mas, por outro lado, ficava dificil abdicar de uma parte do
processo sindical. Até mesmo a racionalizago disso era muito dificil: que
para racionalizar isso eu tinha que abdicar: ou abdicar do trabalho sin-
dical, né? Porque jé no turno a questao da sobrevivéncia era impossivel.

Quando eu fui refletir todo esse projeto que eu tanto tinha idealizado
€ que estava dangando, eu simplesmente, mais uma vez, racionalizei
[...] Eu simplesmente somatizei e fiquei catorze dias com uma febre de
39° a 40,5°. Febre e dor de cabega intermitente [Julio].

Subordinada a légica e as necessidades de uma trajetéria politica-
mente orientada, a organizagdo familiar e, nela, a divisio das tarefas e
os papéis femininos estabelecem pontos de tensdo e conflito que aca-
bam por contrapor a vida doméstica — com sua rotina e demandas
peculiares — a vida do ativismo politico. A ordem familiar parece en-
frentar o risco da desestabilizagdo e da reprodugio de padrdes con-
vencionais de divisdo sexual das tarefas e de subordinagio feminina.

Sonhos, projetos e praticas

Imersos nessas mudangas e conflitos de papéis, os dirigentes sindicais,
paradoxalmente, parecem realizar — no plano individual e de um modo
particular — o sonho de saida da condigdo operaria, que perpassa to-
das as trajetdrias que apresentamos.

No caso dos trabalhadores em geral, este sonho se apresenta de duas
maneiras. Por um lado, a progressdo na carreira e o sucesso profissional
sdo as vias para alcangar a autonomia. Trata-se, entdo, de aprofundar a
identificago profissional para ter a possibilidade de se liberar da sujeigdo
tipica da condigdo operaria, encerrada no jogo de oposi¢do entre a ima-
gem do técnico e a do “pedo” (trabalhador manual e dominado).

Por outro lado, o sonho € construido em torno do trabalho autono-
mo, que resultaria de uma possivel acumulag@o salarial. Depois de mais
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alguns anos, “dar o grito de liberdade”, sonho tanto mais presente nos
discursos quanto menor sua chance de realizagio. De fato, os trabalha-
dores assalariados das novas industrias de processo alcangaram um es-
tilo de vida que dificilmente conseguiriam reproduzir enquanto traba-
Ihadores independentes (seja como free-lancers da indistria, seja como
autbnomos em ocupagdes urbanas), mergulhados nas dificuldades e in-
certezas das relagdes ndo assalariadas em mercados locais instaveis.

No caso dos lideres sindicais, a reorganizag@o politica de sua trajeto-
ria torna, paradoxalmente, essa utopia de saida da condig&o operaria um
pouco mais verdadeira. Seus novos circulos sociais, familiares e cultu-
rais, tanto quanto suas modalidades de trabalho, consumo, lazer e vida
intelectual, afastam-se progressivamente da vida operaria. A militincia
profissional acaba por reorganizar seu espago social e suas ambi¢des
pessoais de vida. E, ao fazé-lo, os lideres do sindicalismo operario se
encontram numa posi¢do ambigua: sdo eles, no momento presente de
sua trajetoria, os operarios que almejam representar? O que prevalece
entre eles: uma identidade social ou uma identidade politica?

Para alguns desses lideres, a identidade politica fundada num pro-
jeto socialista parece ser prioritaria. Sendo a militancia politica o prin-
cipto definidor de sua identidade, ela pode materializar-se nas mais
diferentes posigdes de classe ou situagdes ocupacionais: como opera-
rios, estudantes etc. A condi¢do operaria e a identificagdo com esta
condi¢do tornam-se 0 meio pelo qual € exercida uma identidade mais
forte, que se projeta para o futuro — a identidade politica.

Todavia, se todos alimentam a utopia de superar a condi¢do opera-
ria — seja como trabalhador autdnomo, como profissional exitoso na
hierarquia fabril ou mesmo como dirigente da transformagéo das es-
truturas sociais —, esta utopia € tornada real entre os militantes pelo
alargamento de seu universo sociocultural e pela referéncia a um dis-
curso politico que explica o mundo presente e acena para um projeto
do futuro.
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Nesse caso, a diferenga ¢ o poder dos lideres, em face do conjunto
dos trabalhadores, ndo resultardo antes de seu exemplo que de seu
discurso”? Seu modelo de trajetdria, aqui reconstruido, é o da forma-
¢do (pelas mediagdes familiares, escolares e politicas) de sujeitos que
intervém em seu destino pessoal tanto quanto no de outros. E a partir
de trajetorias valorizadas na nova coletividade industrial que nascem
esses lideres. Para compreender a capacidade desse conjunto de tra-
balhadores de existir como uma nova classe social — com um papel
politico e ideoldgico localmente reconhecido — cabe, entdo, restabe-
lecer o significado explicativo dos saberes, historias € mutagoes pes-
soais daqueles que falam em seu nome € os orientam.

Nota

1 De fato, a curta experiéncia de trabalho e de convivéncia fabril ¢ uma das
principais caracteristicas desses trabalhadores. Isso se espelha nas traje-
torias, igualmente curtas, que figuram como inacabadas. Sdo trajetorias
“em processo”, projetadas para o futuro. Sobre as diferengas generacionais
e a importéncia dessa nova geragdo de assalariados, ver Agier, 1990.
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Homens, Animais e Inimigos: Simetrias entre
Mito e Rito nos Cinta Larga
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RESUMO: Este artigo discute a rotagdo do eixo cosmolégico Tupi —
comumente centrado nas relagdes verticais entre homens e espiritos — tal
como pode ser percebido no estudo de mitos e ritos dos Cinta Larga, onde
a relacdo entre homem e animal assume papel proeminente. As relagdes
sociais entre os Cinta Larga sdo pensadas por intermédio de um “cédigo
da animalidade”, que pode ser melhor compreendido quando se observa
o modo como as festas, que sdo eventos de importante significado para es-
tes, articulam a unidade e coesdo do grupo.

PALAVRAS-CHAVE: natureza e cultura, cosmologia Tupi, etnologia
indigena, mito e ritual, relagdes de parentesco, Cinta Larga, Tupi-Mondé,
Sudoeste da Amazdnia.
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“Antigamente os homens s6 se preocupavam
em cacada, mostrar coragem nha guerra e cantar”
Nacoga Pio Cinta Larga

Para inumeras sociedades sul-americanas os animais figuram um domi-
nio privilegiado, no qual inscrevem-se significados, valores e interesses.
Caso particular, evidentemente, da relagdo mais geral entre cultura e natu-
reza. Neste artigo' procuro mostrar que as relagdes entre homens e ani-
mais para os Cinta Larga, que falam uma lingua da familia Tupi-Mon-
dé, balizam temas e categorias essenciais para pensar esta sociedade.

Os estudos consagrados as cosmologias Tupi — entre os quais bas-
ta citar os trabalhos exemplares sobre os Apapocuva (Nimuendaju,
1978 [1914]) e, mais recentemente, sobre os Araweté (Viveiros de
Castro, 1986), ambos povos de lingua Tupi-Guarani — tém, reiterada-
mente, enfatizado as “determina¢des’ da sobrenatureza nestas socie-
dades, ou seja, as relagdes cruciais dos homens com espiritos e deu-
ses (eixo vertical). E que nesta configura¢do o xamanismo desempenha,
na maior parte dos casos, uma funcdo relevante (p. ex. Miiller, 1990;
Gallois, 1984/1985; Andrade, 1984/1985).

A questdo etnogratica que os Cinta Larga trazem ao debate, diver-
samente, diz respeito a especificidade da relagdo homens/animais (eixo
horizontal): portanto, rotagdo do eixo cosmologico e maior significa-
¢do a fungdo caga. Da leitura e comparagdo de mitos e rituais, como
aqui se propde, emerge um certo “codigo da animalidade”, com o qual
o pensamento Cinta Larga parece exercitar uma reflexao peculiar acer-
ca das relagdes sociais.

E o sacrificio de vitimas animais executado por ocasido das festas e
funerais que, de maneira dramatica, melhor evidencia esta questdo. No
caso dos rituais funerarios, todos os animais domésticos® da aldeia sdo
abatidos e comidos, e os pertences do morto destruidos, visando afastar
sua lembranga, apagar sua imagem terrestre.
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Mas sdo as festas, enquanto paradigma para a vida social, como ar-
gumentei alhures (Dal Poz, 1991), o evento social mais relevante nesta
sociedade, o unico capaz de mobilizar um grande contingente de pes-
soas e de recursos. E, nestas, o sacrificio da vitima animal é seu climax.

Apresento abaixo, sucintamente, certos dados sobre a sociologia e
o ritual, de maneira a situar o campo etnografico para os argumentos
que se seguem.

As partes e o todo

Os Cinta Larga ocupavam um extenso territdrio no sudoeste da Ama-
zoOnia brasileira, entre Rondonia € Mato Grosso; para eles foram demar-
cadas oficialmente as areas Roosevelt, Serra Morena, Aripuand, num
total de 2,4 milhdes de hectares. Sua populagdo estd reduzida a pou-
co mais de seiscentos individuos, parte aglutinada nos postos da Funai,
parte disseminada em aldeias menores.

O baixo rendimento de principios sociolégicos inscreve os Cinta
Larga, tipicamente, no panorama das sociedades das terras baixas sul-
americanas (cf. Kaplan, 1977; Seeger et alii, 1979), aproximando-os
neste sentido a outros Tupi e aos Caribe. Espacialmente, sua popula-
¢do divide-se em trés grandes agrupamentos, denominados segundo
a declividade dos rios Aripuand e Roosevelt — Paabiey [os de cima],
Pabirey [0s do meio], e Paépiey [os de baixo] —, cada um deles abran-
gendo vdrias aldeias. Até os primeiros anos da década de 70, quando
alguns grupos Cinta Larga comecaram a visitar acampamentos de
garimpeiros e vilarejos proximos e os primeiros postos da Funai fo-
ram instalados no seu territorio, mais de trés dezenas de aldeias espa-
lhavam-se pela regido, a beira dos igarapés secundarios. Predomina-
va entdo, de acordo com os dados disponiveis, a dispersdo territorial
em unidades sociais de pequeno porte — aldeias com uma ou duas
malocas oblongas, comportando de cingiienta a cem pessoas. Iste ce-
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nario veio a se alterar com o advento dos postos da Funai. Mesmo as-
sim, freqiientes migragdes, deslocamentos e nomadismo agitam, ain-
da hoje, a vida dos Cinta Larga. Uma aldeia se mantinha, via de regra,
enquanto perduravam as condig¢des ecoldgicas e politicas necessarias:
abundancia de caga, faixas de terras férteis nas proximidades, boas
relagGes com as aldeias vizinhas.

Os Cinta Larga, por sua vez, insistem que, antigamente, eles eram
numerosos, as aldeias grandes, com muitas mulheres. Mas brigavam
€ matavam-se amiude, dizem alguns, e assim teriam quase acabado.
Aftora o exagero desta conclusdo, tais afirmagdes apenas generalizam
os motivos que proliferam em todos os seus relatos histéricos, ou seja,
homicidios, conflitos e guerras ndo apenas contra povos estrangeiros
(Zoro, Surui, Nambikwara, Enawenw-Nawe, Rikbaktsa, Seringueiros
etc.), mas opondo seguidamente grupos Cinta Larga entre si. Em parte,
sao estes eventos que explicam os constantes deslocamentos e reorde-
namentos de individuos, familias e aldeias.

Transitoriedade espacial por um lado, mobilidade social por outro.
Fundada por um homem disposto a ter sua propria casa (zdp), a al-
dela congrega, na maioria dos casos, um grupo de agnatos reunidos
em torno do zdpiway — literalmente, o “dono da casa”. A lideranga que
este homem exerce decorre, em boa medida, de sua capacidade para
tomar iniciativas, como construir uma nova casa, abrir uma roga, pro-
mover arranjos matrimoniais e comandar expedigdes guerreiras. Sen-
do a escolha residencial francamente patrilocal, os filhos homens, com
suas esposas e filhos, ficam morando juntos, mas somente até o fale-
cimento do pai, quando entdo se separam e cada um constroi sua pro-
pria aldeia, mantendo, porém, uma relativa proximidade geografica.

Este conjunto de aldeias, lideradas por irmédos genealogicos ou clas-
sificatorios e ocupando uma regido extensa e continua, vem facultar
uma certa territorialidade ao grupo de agnatos. E, desta maneira, pode
fornecer um suporte para o modelo indigena das “divisdes patrili-
neares’: ao relatar acontecimentos passados, indicar localizagoes es-
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paciais ou situar individuos pouco conhecidos, os Cinta Larga normal-
mente se expressam nos termos de um sistema de designagdo que é
transmitido patrilinearmente.’

A existéncia de trés divisdes principais e suas subdivisdes € justi-
ficada pelo mito de origem dos primeiros homens, segundo o qual os
Kabdn, Mdn e Kabin nasceram das relagdes sexuais entre a divindade
Gorda e os frutos das espécies vegetais epdnimas — uma arvore, a cas-
tanheira, e um tipo de cip0, respectivamente (cf. Pichuvy, 1988:18-9).
Todavia, a partir deste “sistema totémico”, ndo sdo definidos quais-
quer grupos corporados (“descent Groups™) ou semelhantes. Como
também as divisoes patrilineares ndo operam as aliangas matrimoniais
— a maior incidéncia de casamentos interdivisdes deve ser creditada,
antes, a escolha preferencial, e ndo a limites exogamicos proibitivos.

Entre os Cinta Larga a alianca formula-se mediante a regra avun-
cular, mecanismo primario do sistema matrimonial. O casamento obli-
quo, como se sabe, pautado por uma expectativa, contribui para a
consolida¢do de unidades maiores e mais permanentes (Dumont, 1975:
134). No caso Cinta Larga, o avunculato conjuga-se ainda com ou-
tras variaveis matrimoniais, todas convergentes: o recurso a neta, os
arranjos poligdmicos e poliandricos, a tolerancia ao incesto etc. — o que
submete a estratégia matrimonial a uma endogamia complexa, porém
descontinua e localizada.

O anfitrao e os outros

Os fatos acima mencionados demonstram, neste nivel, todos a mesma
coisa: dispersdo, fragmentagdo, transitoriedade, isolamento. Quais
operagdes, entdo, produzem aqui uma totalidade social? Em outras
palavras, o problema de fundo concerne ao estatuto de uma tal “socie-
dade”. No trabalho ja citado (Dal Poz, 1991), sustentei que o ritual
festivo constitui um momento singular de integragdo social, uma vez
que conjuga diligentemente ordens e atividades diversas e articula in-
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dividuos, grupos e categorias. Portanto, na perspectiva maussiana, um
legitimo fato social total.

Ndo ha uma denominagdo genérica para este ritual: os Cinta Larga
dizem iwa [tomar chichal, ibard [dangar] ou, mais raramente, béhé aka
[matar porco]. Tais referéncias resumem, de certo modo, o programa
ritual: beber chicha, dangar e matar a vitima animal. E, desde logo,
exprimem um convite. A constru¢do de uma nova casa (maloca) ou
uma expedigdo guerreira eram 0s motivos principais que levavam, tra-
dicionalmente, um zdapiway [dono da casa] a planejar uma festa. Para
a guerra, o ritual arregimenta os aliados, organizando o ataque e, em
seguida, comemorando os feitos dos guerreiros. Para a casa, representa
uma “homenagem’ ao zapiway de uma outra aldeia, que assume o
papel de “convidado de honra”. Num caso, a festa inaugura um espa-
¢o social, no outro, ao contrario, marca sua ruptura.

Embora uma mesma estrutura sirva, a rigor, para contextos opostos,
o programa ritual apresenta variagdes que sdo significativas. Mas, para
ser breve, tomarei como modelo as festas que, conferindo reconhecimen-
to social, vdo rematar simbolicamente a construgdo arquitetonica; a este
modelo, aduzirei algumas notas sobre 0s ritos guerreiros.

As festas sdo acontecimentos da estagdo seca. Sua preparagdo de-
manda um ano, ou pouco menos, e sua execu¢do, em torno de um mes.
Para celebra-la é preciso que o dono da casa, isto €, o anfitrido (iiway
[dono da chicha], ou méiway [dono do patio]), tenha plantado uma
grande roga de milho, mandioca ou card — a escolha da matéria-prima
para a produgdo da bebida ¢é feita pelo convidado de honra. E mais,
deve capturar um filhote de animal para ser sacrificado, de preferén-
cia um queixada. Caitetu, macaco, arara, cutia, quati, mutum, jacamim
e outros — modernamente mesmo galinhas e bois — servem igualmen-
te para o papel de vitima. O animal recebe um nome e € criado pela
esposa do 7iway ou por sua filha. |

A festa pode ser entendida, desta forma, como um convite para
matar esse animal, cujo nome ¢ anunciado aos convidados pelo emis-
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sario do anfitrido. Com isso, a casa, a ro¢a e o animal domesticado
somam as principais condi¢cdes materiais necessarias para o ritual. Mas
sao os convidados sua condigdo social, sdo eles que “fazem” a festa.
Premissa sociologica do ritual Cinta Larga, a reciprocidade entre an-
fitrido e convidados vai ordenar relagdes entre pessoas e aldeias, ja que
uma festa desdobra-se para além de si mesma: ao aceitar o convite, o
convidado compromete-se idealmente a, num préximo ano, promover
uma nova festa em sua casa. Nas palavras de Taterezinho:

E outro que d4. Depois outro, outra aldeia vai dar [festa] outro ano. Aquele
que deu [este] ano ndo vai fazer outro ano. Tem que ter outro, outro gru-
po faz festa. Ai convida ele [assim] como ele também convidou.

Estruturalmente, os convidados assumem a posi¢do do “outro”,
termo para uma relagdo virtual de afinidade. Para uma festa semelhante,
os Surui (Tupi-Mondé) explicitam, com nitidez, as relagdes em jogo
e descrevem os convidados como “ndo-parentes” ou “cunhados’ (Min-
dlin, 1985:48-9), que sdo associados ao metare (acampamento proxi-
mo a aldeia onde os homens trabalham em suas flechas e arcos).* Neste
ponto, os Cinta Larga parecem fixar de forma mais “simbolica™ tal
relacdo: dizem mamarey (ma, 3 pes.), “os outros”, para designar os
visitantes; enquanto pamarey (pa: 1 pes. pl. inclusiva), “0s nossos”,
os membros do proprio grupo.

Desta oposi¢do central deriva a propria seqiiéncia ritual, que, a todo
momento e sob diversas formas, dramatiza o encontro de grupos ini-
cialmente tidos como antagonicos. Sdo ritualmente “inimigos”, por-
tanto, que vém a festa a convite do anfitrido. Os convidados chegam
na época previamente marcada e entram na aldeia, a noite, encenando
um ataque guerreiro. Porém ali sdo recepcionados com chicha agua-
da. e ndo a chicha doce consumida habitualmente, € dangam no cen-
tro da casa.

A intervalos de dois ou trés dias, repetem-se os bailes noturnos, num
crescendo de intensidade e animagdo. Frente a frente, duas fileiras de
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homens dangam, rivalizando-se.’ Atras destas fileiras dan¢am também
algumas mulheres, com as mios na cintura ou no ombro de seu mari-
do, namorado ou irmdo. Um conjunto de flautas-de-palheta (roké-
tokodp ou wa 'dp) faz o acompanhamento musical para as evolugdes
coreograficas. De tempos em tempos os musicos silenciam e um can-
tor improvisa versos, que so repetidos em coro.® Estes cantos, deno-
minados bérewd, tematizam o proprio contexto social da festa, subli-
nhando as relagdes entre os grupos envolvidos. Nas festas comuns nio
mencionam brigas ou cagadas, mas afirmam que “esté tudo bem”, que
“¢ bom beber chicha”, ou descrevem a viagem até ali, o local onde
moram € o crescimento do grupo, ou entdo relatam visitas e outros
eventos pacificos.

Ja nas festas que preparam a guerra, 0s cantos antecipam a tatica
dos guerreiros, mas sob a condi¢do de ndo enunciar o etndnimo dos
INIMigos ou que vao “atacar gente”.” Os cantores dizem entio que vio
“matar porco”, vdo “matar macaco” ou que sairam para uma ‘‘caga-
da” (cf. Ermel, 1988:141). Ou, entdo, rememoram os animais “bravos”
que ja mataram: gavido, onga etc. Qutras vezes, o guerreiro fala de si
proprio como um animal predador, uma onga, por exemplo. Regra do
discurso guerreiro, esta evitagdo lingiiistica, que se estende igualmente
as festas que comemoram as batalhas e perdura por um largo tempo,
situa os inimigos no dominio da animalidade e faz da caga uma meta-
fora para a guerra. Retornarei a este ponto adiante.

O script ritual traga nitidamente contrastes com as praticas cotidia-
nas: individualizadas no dia-a-dia, na festa, porém, as atividades (co-
lher, fazer chicha, cagar, comer, tocar flauta, cantar etc.) sdo cumpri-
das coletivamente, tendo sempre alguém a lidera-las ou coordena-las.
Assim, por exemplo, a bebida ocupa nas festas um lugar importante,
porém é deslocada do mecanismo de inversdo de seu modo de produ-
¢do, distribui¢do e consumo. Se na vida diaria cada mulher prepara a
chicha para seu marido, na festa é o conjunto de mulheres que assu-
me a tarefa. E o anfitridio, que ndo danga nem canta, deve servi-la pes-
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soalmente a cada dangarino — o que destoa da conduta diaria, quando
os demais homens sdo simplesmente chamados pelo marido para, jun-
tos, servirem-se na panela. E consumida ritualmente em excesso, a
chicha € vomitada propositalmente no meio do saldo pelos dangarinos.
Enquanto bebida ritual, portanto, a chicha aparece como um anti-
alimento, subvertendo a fungéo vital a ela atribuida pelos Cinta Larga
(engordar, fortalecer o corpo).

O programa ritual também coloca em destaque as obriga¢des alimen-
tares do anfitrido. Por ocasido da visita do emissario, os convidados
formulam pedidos de comida, chamados mééma — em geral carnes de
caga ou peixe; e, para atendé-los, o anfitrido organiza cagadas coletivas.
Em dias comuns, os Cinta Larga preferem cagar sos ou com apenas um
companheiro. Mas este aspecto, que ndo € o Unico, aparece ritualmente
invertido. A carne cozida sera dividida pelo /iway em duas partes: a
primeira, servida aos convidados, que avang¢am sobre a comida na ces-
ta, comportamento que afronta as boas maneiras; a outra, que € entre-
gue cerimonialmente ao convidado que solicitou a iguaria.

Em relacdo a comida, as atitudes imoderadas e a voracidade dos con-
vidados s@o a norma. Se estdo com fome, ndo hesitam em abater gali-
nhas e porcos domésticos ou em tomar os alimentos que desejam, ainda
que retribuam com uma ou duas flechas. Certas noites, chegam a pro-
mover verdadeiros “assaltos” aos estoques alimentares: Akoy té ma
wira [onde est4d a comida?], repetem eles, enquanto vasculham to-
dos os cantos da maloca, recolhendo e comendo os alimentos que
encontram.

No plano interno do proéprio ritual, por sua vez, registram-se rup-
turas curiosas: parte quase obrigatoria dos bailes noturnos, rapazes
com disfarces grotescos interrompem abruptamente os dangarinos e
encenam pequenas comédias (goji), vazadas num humor obsceno ou
repugnante. Com efeito, as expressdes de oposi¢do, pingadas no coti-
diano ou de cunho estritamente cerimonial, multiplicam-se a cada pas-
so: dono da chicha/bebedores, cozinheiras/cagadores, doador de co-
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mida/“devoradores”, mulheres/homens, musicos/cantores, dancgarinos/
palhagos, e repetem-se em varios outros elementos.

Uma equagdo ritual basica poderia ser formulada, num certo sentido,
estabelecendo-se a equivaléncia entre os alimentos oferecidos pelo an-
fitrido (chicha e carne) e os presentes trazidos pelos convidados (flechas
e colares). Deste modo, ao atribuir a uns e outros a producgio de bens
que sdo destinados ao grupo oposto, o ritual operaria a distin¢do entre
anfitrido e convidados (alimentos versus artesanato), ao mesmo tempo
em que articularia a reciprocidade entre eles. Nestes termos, € a vitima
amimal (gom, xerimbabo), especialmente capturada e criada para este fim
pelo anfitrido, o objeto por exceléncia da troca ritual.

Um ultimo baile noturno, o0 mais concorrido, precede o sacrificio da
vitima animal e engendra inimeras operag¢des simbolicas, particular-
mente inversoes de género e outras metamorfoses. Naquele dia sdo os
homens, e ndo as mulheres, que vado arrancar mandioca ou cara na roga.
A noite, outra inversdo: as mulheres abrem o saldo, dan¢ando em duas
fileiras, a semelhang¢a dos dancarinos homens. Algum tempo depois
entram os convidados, com muita disposigdo, € 0 espago € novamen-
te ocupado pelos homens, que dangam e bebem abusivamente.

Ao amanhecer, excitados pela bebida e pela vigilia, os dan¢arinos
remanescentes ritualizam uma “vinganga” contra o anfitrido, revidando
assim, dizem os Cinta Larga, tudo o que “sofreram” com dangas ¢
bebedeiras ao longo da festa. Num gesto revelador, o anfitrido € sim-
bolicamente animalizado pelos convidados: seguem seu “rastro” e, ao
encontra-lo dormindo, jogam agua fria em seu ouvido; obrigam-no
entdo a beber chicha, enquanto simulam, abanando chumagos de pa-
lha, acender fogo para assa-lo.

Um dos anfitrides no posto Roosevelt, em seguida, jogou-se ao chao,
correndo e resfolegando como um porco; foi cercado pelos convidados,
0s quais amarraram sua mao e conduziram-no ao reservatorio de chicha:
por fim, ele arrebentou as amarras de palha e fugiu para sua casa.

- 186 -



REVISTA DE ANTROPOLOGIA, SA0 PAuLo, USP, 1993, v. 36.

Identificado a um bicho domesticado (ja que tratado a base de chi-
cha), o anfitrido sofre assim um extremo deslocamento simbélico,
convertido em “comida” dos convidados. Em outras palavras, o anfi-
trido ndo apenas alimenta os convidados, ele € o proprio alimento ri-
tual — e o gesto insistente de abanar o fogo ndo deixa duvidas: estamos
cozinhando, “depois n6s comemos™! Nexo critico do esquema ritual
Cinta Larga, esta passagem desvenda portanto a logica canibal que o
preside —embora o canibalismo ndo exclua a nogdo de reciprocidade;
ao contrario.

No contexto da festa Cinta Larga — e também Surui € Zord, ambos
de lingua Tupi-Mondé — o sacrificio ocupa um lugar central; todos os
atos rituais conduzem a este climax e nele encontram seu significado.
Boa parte da ateng@o dos homens, antes e no decorrer da festa, con-
centra-se na morte da vitima animal. Como disse, ja os convites assi-
nalam esta motivagao:

Para isso ele [0 anfitrido] fez a festa. Para matar o bicho. Para isso que
ele convidou todo mundo, para comer, juntar tudo. Para juntar amigo
para comer aquele bicho [Taterezinho].

Em torno do sacrificio, entdo, reinem-se os convidados — finalida-
de eminentemente social. Significa contratar uma alianga na qual a
vitima faz o papel de intermediario. Ndo um termo, mas relagdo: a
morte ritual da vitima animal comparece aqui enquanto sacrificio sim-
bolico do proprio anfitrido. Ao gém, animal domesticado pelo grupo
do anfitrido, cabe substitui-lo no ato sacrificial. A fun¢do vicaria do
animal, mesmo nao explicitada pelos informantes, € logicamente dedu-
tivel. Numa frase: um “anfitrido animalizado” pelos convidados vai,
em seguida, ofertar um “animal socializado” para ser morto e comi-
do. Com efeito, anfitrido e vitima colocam-se numa relacdo de identi-
dade: metaforica, ja que o primeiro encenou um animal pouco antes;
metonimica, pois ambos “‘pertencem’ a um mesmo grupo social.
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Na madrugada seguinte ao ultimo baile, os convidados LITOmMpem aos
gritos da maloca e dangam e bebem até clarear. De manhi o anfitrizo
amarra o animal pelos pés, diante da maloca. O detalhe denotaria, ou-
tra vez, a associagdo entre a vitima e o anfitridio, o qual também foi
amarrado de modo andlogo. O anfitrido, a seguir, conduz os homens
pela mao, a comegar pelo convidado de honra, e posiciona-os lado a
lado, voltados para o animal amarrado (portanto, de costas para a
maloca), e afasta-se. Com seus arcos e flechas na mao, os homens
dang¢am, avangando e recuando diante da vitima. Em versos improvi-
sados que serdo repetidos pelos demais, o convidado de honra elogia
a hospitalidade do anfitrido e anuncia a morte do animal, e, quando
termina seu canto, ordena que o matem: kaben sakirdra [vamos mata-
lo!]. Num atimo, todos os arqueiros disparam suas flechas. Ao mes-
mo tempo, gritam que ja mataram muitos bichos, nomeando-os: “Vou
matar, como matei aquele veado”, por exemplo.

Desta maneira, no ato mesmo em que sacrificam o gom, os convi-
dados recordam da caga. Numa frase, o sacrificio seria memoria da
caga. Quando referi acima aos cantos dos guerreiros Cinta Larga, disse
que caga e guerra estavam dispostos numa relagdo metaforica, sendo
a primeira uma linguagem para a outra; sabemos agora que também o
sacrificio toca-se nesta mesma clave.

Neste momento do ritual, os participantes promovem uma verda-
deira algazarra. Dificil reproduzir a empafia do fraseado, os gritos de
jubilo, ou descrever o porte altaneiro e os gestos enérgicos da perfor-
mance ritual. Diria apenas, mesmo sob o risco do paradoxo, que pa-
recem estar num alegre combate. Portanto, memoria da caga, mas uma
guerra ritual.®

Abatida a vitima, os homens dirigem-se ao anfitrido, que, a pouca
distdncia apenas, observa o espetaculo, e comunicam que ja mataram
o animal: Amoya, enaeya sakird [meu parente, ja matei para voceé!].
O clima de excitagdo, formalismo e tensdo que antecede o sacrificio
dissolve-se. Os convidados agora presenteiam com flechas o anfitrido.
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O animal morto € disposto sobre folhas ou palhas no mesmo local onde
estava amarrado e, um a um, comegando pelo convidado de honra, os
participantes do sacrificio jogam suas flechas, mirando na vitima ou
em coisas proximas. Estas ndo sdo as flechas que foram usadas para
matar a vitima, sdo outras, bem acabadas e adornadas, e sdo atiradas
com algum comentario jocoso ou depreciativo formulado pelo proprio
arqueiro. O anfitrido entdo aproxima-se para ouvir €, depois, recolher
a flecha para si.

Sobre o corpo do animal, desta maneira, as flechas sdo dadas e re-
cebidas, o que faz dele o penhor da alianga. Mas a0 mesmo tempo em
que suscita a troca, a vitima sacrificial é também trocada: findo o ato
de presentear, o anfitrido retira-se para casa levando os magos de fle-
cha, e o convidado de honra comanda o esquartejamento do animal.
Disseram-me que h4, a seguir, uma danga ao redor da maloca, na qual
os homens elevam os despojos acima da cabega. A carne — as vezes
crua, outras cozida — € depois repartida entre todos os participantes,
que avangam para receber seu pedago — exceto o anfitrido e sua fami-
lia. O sentido deste impedimento ndo poderia ser mais evidente, uma
vez que a vitima simboliza o préprio anfitrido, e sua carne € a contra-
partida das flechas que recebeu. Findo o repasto, os convidados reti-
ram-se apressadamente rumo as suas aldeias; ou o anfitrido a noite
oferece chicha doce, ¢ eles partem na manha seguinte.

Nas festas que comemoravam a vitoria guerreira, os Cinta Larga
costumavam banquetear-se com a carne do inimigo morto, do qual
traziam as pernas, os bragos e a pele da barriga moqueados. A carne
do inimigo era, a maneira culinaria, tratada como a carne de caga:
“gostosa”, “macia” e “gorda” foram os adjetivos que ouvi para quali-
fica-la. No entanto, seu consumo estava cercado de varios cuidados.
Os pedacos moqueados eram cozidos e servidos por quem cozinhou,
e ndo pelo matador. A refei¢do acontecia obrigatoriamente no final da
tarde, e dela somente participavam aqueles adultos que ndo tivessem
filhos pequenos. E mais, ponto fundamental do canibalismo Cinta Lar-

- 189 -



JOAO DAL POZ. SIMETRIAS ENTRE MITO E RITO NOS CINTA LARGA

ga, os comensais estavam associados a animalidade: antes de comer.,
eles sentavam-se em cima de paus e arremedavam urubus, animais ti-
picamente “comedores do podre”. Tais cuidados rituais, realizados
para evitar que sucedessem doengas ou outras desgracas, inscrevem
0 Inimigo e 0s canibais numa ordem necessariamente simbdlica, por-
que, como salientou um informante, “ndo € bicho, é gente mesmo!”’.

Penso que, num certo sentido, esta vitima humana remete indubita-
velmente a uma outra vitima, o gém destinado ao sacrificio ritual. E
verdade que homem e animal entram diferentemente na festa: o pri-
meiro, inimigo morto; o segundo, xerimbabo a ser morto. Mas isto
apenas denota o sacrificio, no interior da festa, enquanto guerra ritual,
como afirmei acima. Importa que, para um e para outro, as festas eram
organizadas com o objetivo precipuo de comé-los!

Enfim, inimigos e animais participam de varios momentos da festa.
Nao s6 o rito de animalizar o anfitrido, imposto a ele pelos convida-
dos a pretexto de “vinganc¢a’ (portanto, guerra), ou a fung@o “urubu’
dos comensais no banquete canibal, mas principalmente os cantos
guerreiros, que, omitindo o etnénimo dos inimigos e atribuindo-lhes
nomes de espécies animais, equacionam simbolicamente a caga ¢ a
guerra. Posta em questdo pelo ritual, cabe interrogar portanto esta
relacdo intima entre animais e inimigos, entre caga e guerra, a rigor uma
relacdo entre comestibilidade e hostilidade.

Uma genese animal

Ora, os Cinta Larga contam um mito em que ndo SO a guerra conver-
teu-se em caga, mas no qual os homens sdo transformados em porcos.
Nio por acaso, decerto, a seqiiéncia mitologica dispde-se simetrica-
mente ao ritual. Ndo havendo na mitologia Cinta Larga uma narrativa
que justifique abertamente a festa, este mito em particular, ao enfocar
uma mesma tematica. talvez traduza melhor as categorias que o ritual
atualiza (cf. Hugh-Jones, 1979:254-5). Como se sabe, mitos e ritos sao
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objetos comparaveis, ndo mecanicamente, € claro, porém reduzidos a
seus elementos estruturais (Lévi-Strauss, 1975[1956]).

O mito em pauta é uma variante da “origem dos porcos selvagens”,
motivo bastante difundido nas mitologias sul-americanas. Embora te-
nha recolhido uma boa versdao do mesmo, tomarei como texto basico
o publicado por Pichuvy Cinta Larga (1988:44-5), aqui resumido:

Quando foram fazer a “primeira guerra” os indios encontraram porcos-
do-mato (queixada) e mataram todos. Um dos homens ndo matou ne-
nhum. Ele estava triste, com ciime da mulher, e por isso ndo lhe de-
ram carne. Enquanto os outros assavam a carne no acampamento, ele
foi andar no mato, cagar cutia. Encontrou o “dono de porco” [classifi-
cado como Pawd], que perguntou-lhe se comeu porco. Negou, dizendo
que estava triste porque seu pessoal ndo lhe deu nenhum pedago de
carne. O dono dos porcos examinou seus dentes, encontrando apenas
pélos de cutia, e prometeu arrumar caga para ele. Deu-lhe entdo nambu
para matar, dizendo:

— Agora teu pessoal vai virar porco lugar meu porco. Vocé ndo. Vocé
ndo comeu nada.Vocé ndo vai virar porco. Vocé comeu cutia, ndo tem
problema.

E perguntou:

- Qual a mulher do seu pessoal que vocé ficou com ciume?

Minha mulher — falou.

~ Eu vou marcar branco. cabelo branco no roste da sua mulher - disse
0 dono dos porcos.

O homem voltou para o acampamente, onde cozinhou o nambu. E
convidou seu irmdao para comer, mas ¢ste recusou:

~ Nambu ndo ¢ para homem. Nambu ¢ para mulher comer.

Ele entdo contou sobre o encontro com o dono dos porcos, mas o ir-
mao nao acreditou.

Enquanto dormiam, o dono dos porcos foi ao acampamento ¢ colo-
cou nas pessoas coco de babagu como dente. E falou para o homem que
ndo tinha comido porco:

Eu ja coloquer dente no seu pessoal. Agora voce pode ir embora
para casa. Quando porco chegar, voce sobe em cima da travessa da
maloca. Quando estiver no mato ¢ ouvir barutho de porco, corta cipo ¢
fica la em cima. Nio ¢ para comer voc¢. Voce ndo pode correr, ele vai

COMer voce.
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Quando passaram os porcos, ele reconheceu a marca branca no ros-
to e matou a “mulher dele que tinha virado porco™. Em agosto ou se-
tembro, os porcos vinham na sua roga, para comer macaxeira.

— Assim que indio queria fazer sua primeira guerra. Depois que foi
virar porco!... Ai ndo deu pra fazer guerra.

Como se V€, para os Cinta Larga ndo se trataria propriamente da
“origem” dos porcos, sendo de sua recriagdo. Pois os homens, segun-
do Pichuvy, teriam matado rodos os porcos, e a acdo do dono dos
porcos, transformando-os nestes animais, tem o fim de preencher este
vazio: “Agora teu pessoal vai virar porco lugar meu porco”. Pichuvy
situa os eventos no tempo mitico de uma “primeira guerra”, enquanto
na versao que recolhi os Cinta Larga estariam procurando os “civili-
zados” — numa e noutra, portanto, trata-se de um conflito com estran-
geiros. E, como ja notei para o ritual, aqui também guerra e caga per-
mutam-se: a guerra virou caga para, se assim posso dizer, acabar em
canibalismo. Bébéti (bébé, porco; -ti, sufixo que conota seres mitolo-
gIcos), como na versdo em anexo, ¢ a designagdo para o dono dos
porcos; sua classificagdo como Pawo, categoria dos sobrenaturais
malévolos, no texto publicado, contudo, parece coerente com a fun-
¢do “dono do mato” atribuida a estes por Gora, a divindade principal
do pantedo Cinta Larga (cf. Pichuvy, op. cit.:41).

Na versdo anexa estdo ausentes o tema do ciime e a mulher marcada
de branco no rosto. Ao invés, nesta, surpreendentemente, enfatiza-se
o lago consagiiineo entre os cagadores: “S6 meus irmdos que come-
ram muito porco, esses mataram muito, muito mesmo’, respondeu o
cacador infeliz a Bébéti. Mas, para este “irmao de verdade™, nenhum
pedago de carne foi dado. De fato, em ambas as versoes ndo se ade-
quam as atitudes dos personagens a relagdo de gramanidade tal qual
vivenciada pelos Cinta Larga. Assim, o irmdo nao deu ou aceitou car-
ne. desacreditou e, inclusive, ridicularizou o outro (“Nambu ¢ para
mulher comer™).
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Lévi-straussianamente, o exercicio de segmentar o mito em unida-
des menores faz surgir simetrias surpreendentes entre a seqiiéncia ri-
tual (R) e a narrativa mitica (M), aqui enumeradas:

R - Os convidados vdo a festa e simulam um ataque guerreiro.

M - Os homens vao a guerra, mas ficam cagando.

R - O anfitrido cria um animal (porco, de preferéncia).

M - Os homens matam porcos, mas um deles (com ciiimes) ndo mata.
R - O anfitrido distribui chicha (antialimento) aos convidados, mas ndo
bebe.

M - Os homens comem carne, mas a negam ao irmao (que ndo matou
porco).

R - O anfitrido ordena cagadas coletivas, para alimentar os convidados.
M - O cagador infeliz vai cagar cutia sozinho, para se alimentar.

R - Os convidados exigem comida, reclamando que passam fome.

M - O dono dos porcos reclama que os homens comeram demais.

R - Os convidados saqueiam a comida do anfitrido.

M - O dono dos porcos examina a flecha e os dentes do cagador infe-
liz e s6 encontra pélos de cutia.

R - Os convidados avangam na cesta de carne dos “pedidos” (dadiva
do anfitrido).

M - O irmdo recusa nambu cozido pelo cagador infeliz (dadiva do dono
dos porcos).

R - Os convidados jogam agua no ouvido do “dono da chicha” (anfi-
trido).

M - O dono dos porcos coloca coco de babagu (ou pedras) na boca
dos homens (dentes).

R - O anfitrido é transformado em “animal” (que ndo vai comer), pe-
los convidados, que se vingam.

M - Os homens sdo transformados em porcos (exceto quem ndo co-
meu) pelo dono dos porcos, que se “vinga”.

R - Um animal a ser morto substitui o anfitrido.
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M - Os homens ocupam o lugar dos porcos mortos.

R - Os convidados matam no terreiro o animal substituto do anfitrido
(sacrificio).

M - O cagador infeliz mata na roga os irmaos (e sua mulher), trans-
formados em porcos (caga).

R - Os convidados presenteiam o anfitrido com flechas.

M - O dono dos porcos ensina ao cagador técnicas de caga.

A partir dessas evidéncias, consolida-se a hipotese de uma estrutu-
ra comum a governar o mito € a festa. Examinados um ao lado do ou-
tro, percebe-se que caminham em dire¢Ges contrarias. O primeiro,
partindo de um antagonismo inicial entre convidados e anfitrido, ao
final resolve-se como uma relagdo de troca mediada pela vitima sacri-
ficial: flechas ornamentadas para o anfitrido, e repartem entre si a car-
ne da vitima. Ja o mito, denunciando justamente a falta de reciproci-
dade, descreve o processo de cisdo de uma unidade de germanos, no
qual os oponentes passam a interagir como caga e cagador. Esta in-
versdo cultural, rigorosamente, mobiliza cada uma das assertivas aci-
ma elencadas. Por conseguinte, se a série mitica expde o estatuto da
animalidade (homens mesquinhos sdo transformados em porcos), a se-
qiiéncia ritual conduz 4 ordem social (anfitrido animalizado € “domes-
ticado”). A primeira instituiria, por assim dizer, o reino animal; a ou-
tra, a soctedade.

Da parte do mito, a animalizag@o resulta de um abuso alimentar, pois
os cagadores comem excessivamente € ndo repartem — sequer com o
irmdo que nada cacou. E no rito, ¢ antes a caréncia que desencadeia
um processo analogo: insacidveis, os convidados estdao sempre atras
de comida (pedem, tomam, vasculham tudo). Mas € apenas no mito
que as operacdes logicas se esclarecem, no sentido de precisar as de-
terminacoes do regime alimentar: por um lado as relagdes de hostili-
dade (guerra, caca, canibalismo), por outro, o parentesco (consan-
giiinidade, afinidade).
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Afins, inimigos

Em sua analise de mitos similares, uma das passagens estratégicas em
Le cru et le cuit, Lévi-Strauss (1964: 96) chama a aten¢@o para as re-
lagdes de parentesco, dizendo tratar-se do conflito entre aliados. As-
sim, a transformag¢do em porcos resultaria da recusa dos tomadores
de mulheres em cumprir as presta¢des alimenticias. Ao invés de cola-
borar com seus cunhados (em troca das esposas recebidas), entregam-
se a atividades sexuais desordenadas, como diz o mito Mundurucu.
Segundo Lévi-Strauss (op. cit.:102), estdo a “tomar segundo a natu-
reza, em lugar de dar segundo a cultura”.

Se é assim, a solugdo ndo parece, a primeira vista, ajustar-se plena-
mente ao mito Cinta Larga, pois aqui a “linha de ruptura” cortaria a
relagdo fraterna, antes que a afim. Ou seja, a versdo Cinta Larga des-
loca para o campo da consangiiinidade as exigéncias de reciprocida-
de. Certamente, deve-se considerar a possibilidade analitica que a ver-
sdo de Pichuvy oferece, ao ressaltar que o cagador infeliz sentia ciimes
de sua mulher. Qual outra razdo para este zelo, sendo uma mulher
infiel? Pivd da m4 sorte do cagador, ela recebeu a marca branca no
rosto quando virou porco, sendo reconhecida € morta pelo marido. As-
sinalar a infidelidade ou, melhor dizendo, a dispersdo sexual significa-
ria denunciar fissuras nas relagdes de alianga. Nao obstante, sdo os pon-
tos que, visivelmente, provocam os maiores dissabores. Um outro mito
contado pelos Cinta Larga, tratando do mesmo problema, vem apoiar

este ponto de vista.

Um homem namorava a mulher de seu primo (paralelo = irmdo clas-
sificatério), mas sentia ciimes e, por isso, convidou-o para tirar filho-
tes de gavido. L4, soltou as 4rvores que serviam de escada e deixou o
primo preso no alto da castanheira. Ele foi acolhido pela gavido-mae,
a qual lhe ofereceu a filha para casar. O gavido-pai defecou sobre ele,
transformando-o em gavido, e ensinou-o a voar. O homem-gavido,
entdo, com a ajuda de seu pai, foi vingar-se daquele que o traiu. Agar-
rou seu primo quando este safa da maloca e foi comé-lo no ninho dos
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gavides. Depois, atirou a cabega do primo no terreiro da maloca (du-
rante uma festa). A cabega virou o nambu-preto, que canta 2 meia-noi-
te (Pichuvy, op. cit.:88-90).

A infidelidade e o ciime, temas que o mito de origem dos porcos
apenas anuncia, colocam aqui a mulher, diretamente, no centro de uma
disputa entre consangiiineos. Como explicar entdo este insélito des-
locamento de sentido na mitologia Cinta Larga, que obscurece as tro-
cas matrimoniais e problematiza as relagdes agnéticas, quando com-
parada as versdes ortogonais analisadas por Lévi-Strauss? Examinando
a etnografia, algumas respostas podem ser sugeridas.

Primeiro, como disse acima, as aldeias Cinta Larga usualmente or-
ganizam-se com base nas relagdes pai-filho (filiagdo) e irméo-irmao
(germanidade), caracteristicas da patrilocalidade. Segundo, o concei-
to de patrilinearidade cumpre uma importante fungéo classificatdria,
identificando unidades sociais por meio das quais a sociedade € per-
cebida (divisdes Kabdn, Mdn e Kabin). Terceiro, todas as relagdes lo-
cais sdo permeadas seja por uma ideologia, seja por uma terminolo-
gia de parentesco consangiiinizante. Por tltimo, o viés obliquo que a
preferéncia avuncular produz e a larga tolerdncia ao incesto endo-
gamizam fortemente a estratégia matrimonial. Todos estes fatores,
complementados uns pelos outros, operam de maneira ostensiva para
valorizar as relagdes agnaticas como definidoras do social e obliteram
deste modo a fungdo da troca de mulheres. Nestes termos, ao que
parece, os mitos estariam tdo-somente reverberando uma sociologia
de indole consangiiinea — e, a0 mesmo tempo, problematizando-a.

Uma tal énfase em desmarcar a afinidade neste nivel proximo leva,
por imperatico 16gico, a supé-la num ambito global enquanto modelo
de relagdo, assimetria crucial da qual a propria reciprocidade seria
subsididria. Em outras palavras, a consangiiinidade, entendida como
relagdo entre “mesmos”, constituir-se-ia num caso particular de uma
relagdo mais geral. Enfim, trata-se de pensar a “afinidade” enquanto
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estrutura, conforme sugere Viveiros de Castro (no prelo). Esta hips-
tese, construida para responder ao atual horizonte etnolégico, pres-
ta-se a explicar o estatuto precério da consangiiinidade na sociedade
Cinta Larga, que mesmo em seu reduto estaria determinada pela ne-
cessidade da troca reciproca e intensa. Pois é esta a moral do mito:
mesmo entre irmaos, a generosidade € obrigatéria...

A nog@o de afinidade pressupde, como se sabe, diferenga, um dife-
rencial, uma determinagdo do exterior. Fundamentalmente assimétrica,
obriga a reciprocidade, a reiterag@o infinita das trocas (alimentos, pre-
sentes, servigos, mensagens, mulheres), sob o risco sempre insanavel
de cumprir seu designio “canibal” (Lévi-Strauss, 1986 [1984]).

O tema da animalizagdo, por sua vez, como uma conseqiiéncia da
ndo-reciprocidade ou de sua impossibilidade (por escassez, eventual-
mente), € recorrente na mitologia Cinta Larga. Contam, por exemplo,
que nos primérdios ndo havia ainda animais (“naquele tempo néo ti-
nha carne”), apenas pequenos macacos. Mas uma crian¢a manifestou
o desejo de “comer carne”, e a divindade Gorda fez entdo dos homens
0S primeiros animais:

Af Gora pegou gente, os indios mesmo pegou gente, juntou povo as-
sim: “Ah, vou tirar esse aqui, tirar esse...”. Ai fez anta, onga, porco,
jacu, mutum, jacamim, capivara, ai fez bicho. Fez peixe, capivara, ja-
caré¢, pato, soco, garga.

A caga € a atividade cotidiana que, dentre todas as outras, declara-
damente mais interessa aos Cinta Larga: a ela os homens se dedicam
assiduamente € € um de seus assuntos preferidos. Por sua vez, no
pensamento mitico, como se viu, os animais foram criados para abas-
tecer de carne os humanos. Distingue-os a principio, portanto, uma
relagdo alimentar, a comestibilidade. De homens desprovidos de ali-
mentos fizeram-se animais para alimenta-los. Contudo, esta “dadiva”
alimentar, ao tomar os animais (“‘homens transformados”, segundo os
mitos) como comida, parece postular um crédito imediato a favor dos
demais homens, na forma de uma obriga¢do em repartir a carne dos
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animais cagados: no mito, uma “divida” ontologica (pois os irmaos
deveriam partilhar a carne com aquele que nio matou nenhum porco);
no cotidiano, uma etiqueta que suscita a distribuicdo entre todos os
homens presentes na aldeia. Menos que um gesto de solicitude, parece
sempre derivar de um saldo a pagar ou a cobrar, que nunca é quitado.
Repartir ou ser devorado, parece ser o enigma aqui enunciado pelo
pensamento mitico.

Com efeito, a recusa em dar mobiliza as forgas da animalizagdo, ou
melhor, da predag¢do. No mito de Mépoxi (um “outro de Gord”, seu
avatar), narrado com maiores pormenores por Pichuvy (op. cit.:25-6),
este aborreceu-se sucessivamente: um cagador ndo generoso (que ndo
lhe deu carne, mas apenas o figado da anta), um genro mesquinho (que
lhe deu pena preta de mutum em vez da pena branca do gavido) e uma
filha ndo hospitaleira (que apontou a rede velha para ele deitar). Fez
entdo chover em profusdo, até inundar tudo, transformando os homens
em peixes: “Eu vou comer peixe!”, vaticinou irado. Na versdo sucin-
ta que recolhi, Mépoxi, o “dono do rio”, jogando pedras nos homens,
vira-0s em animais aquaticos. Mas se dos homens ingratos Mépoxi
criou a fauna aquatica, abriu uma exceg¢éo significativa: salvou sua fi-
lha solteira do diluvio, justamente aquela que gentilmente presenteou-
o com penas brancas de gavido para fazer flechas.

Sem me alongar, fica agora claro que o processo de animalizag@o, pen-
sado como relagdo, exprime um diferencial andlogo a afinidade, ou an-
tes 4 hostilidade, opera uma metamorfose animalizante, que reduz os ad-
versarios a presas alimentares. E desta maneira, portanto, pode-se dizer
que a relacdo com o Outro esta regulada, no pensamento Cinta Larga,
por um crédito essencialmente canibal. Circunscrita ao nivel local, a troca
reciproca corresponderia a um limite inferior da predagdo, enquanto, para
além desta, toda relagfio ¢ imediatamente de comestibilidade.

Porém, se para os Cinta Larga a relagdo de predagdo articula os
diferentes dominios (homens, animais, inimigos), ela surge sempre
deslocada simbolicamente, desfocando a agdo humana. Pois tudo acon-
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tece como se a violéncia estivesse fora da sociedade ou, mais especi-
ficamente, no dominio da animalidade. E os animais seriam, neste sen-
tido, os mediadores simbdlicos de toda predagéo.

Na caga, a estratégia € a de similitude do cagador Cinta Larga, que
se 1dentifica metonimicamente a sua presa. Para isso, concorrem ele-
mentos de diversas ordens, a saber: técnicos, como imitar a “fala” do
animal; magicos, com o uso de remédios vegetais (simpaticamente re-
lacionados a um animal); psiquicos, mediante transferéncias oniricas
(o cagador sonha que € a caga); de conduta, por meio de restri¢gdes ali-
mentares (ndo come certas partes do animal); e mesmo sexuais, a se
considerar eventuais relagdes bestiais com os animais abatidos. Me-
tamorfose do homem em animal, como bem disse Priscilla Ermel (1988:
140), dissolu¢do do sujeito no objeto, a caga enquanto relagdo de
predagdo realiza um movimento extremo de exterioridade — recurso
paradoxal, na medida em que esta € uma atividade cotidiana, necessa-
ria a reproducdo da sociedade.

Também na guerra, ndo sé os inimigos sdo assimilados aos animais
(evitando falar etnénimos; nos cantos e nas falas os Cinta Larga alu-
dem a eles como animais a cagar), mas também os proprios guerrei-
ros se pensam como ongas ou harpias, posicionando-se desta maneira
no terreno da animalidade.

Por fim, tanto o ritual festivo quanto o banquete canibal implicam
em animalizagdo — dos comensais neste, do anfitrido naquele. Para o
repasto antropoféagico, os comedores de carne humana ritualmente
associavam-se a animalidade, imitando urubus (comedores do podre).
Na festa, o anfitrido animalizado é propriamente a “comida dos con-
vidados”, embora substituido no sacrificio por uma vitima animal.

Ritual e sociedade

Cagadores e guerreiros utilizam-se, portanto, de um ardil: a passagem
simbolica para o outro lado — para o reino animal-, inscrevendo ai a
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predagdo, a violéncia. Estas seriam, entdo, tipicamente caracterizadas
como relagdes entre animais. Em termos claros, o esforgco simbolico
tenta mascarar a hostilidade, remetendo-a a animalidade. Este afasta-
mento permite definir ideologicamente (e ritualmente) a troca recipro-
ca enquanto “condi¢éo” da vida social. Numa férmula algébrica:

troca : sociedade :: predagdo : animalidade

A maquina ritual esté toda aqui: por meio de movimentos repetidos
a exaustdo, sob formas variadas, a festa buscaria compulsivamente
congragar dois grupos opostos, numa tentativa de unir o que esta se-
parado, apaziguar o que € hostil. Neste sentido trabalham as trocas
complementares, em particular a reciprocidade entre alimentos e ob-
jetos artesanais. E aqui devo concordar com Mauss (1974:129): “por-
que o doador se da ao dar, e, se ele se da, € porque ele se deve —ele e
seu bem — aos outros” (grifos no original). H4a sempre algo de si no
que se d4 (e por isso os Cinta Larga destroem, ao lado dos pertences
do morto, também os presentes que ele havia dado). E assim, de al-
guma maneira, trocando os grupos trocam a si, em alianga.

Um ultimo ponto a observar diz respeito a posigdo dos inimigos, ou
antes, dos estrangeiros, visto que o esquema ritual se desenvolve sob
uma ldgica canibalistica que opde os convidados ao anfitrido e seu
grupo. O mecanismo canibal, que faz do ato antropofagico o trago
diacritico da guerra contra os ndo-Cinta Larga, for¢a a pensar num
modelo concéntrico, organizado pela relagdo de predagdo — um mo-
delo analitico semelhante foi proposto por Viveiros de Castro (no
prelo). A distancia maior estdo os inimigos. Hostilidade maximizada,
sdo percebidos como exteriores ao sistema, e assim determinados pelo
canibalismo: “fora come”, declaram entdo os Cinta Larga. A anima-
lidade, como vimos, é seu paradigma; os animais, mediadores simbo-
licos da relagdo. Na parte central do circulo, raio minimo, domina a
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ideologia consangiiinizante, endogamica, incorporadora, testemunhada
pelas trocas reciprocas. Na zona média, entre uma e outra, situam-se
os “potencialmente afins”, aqueles que podem eventualmente estar
incluidos na rede de trocas (e por isso fora do circuito canibal: apenas
“mata e joga fora”, ¢ o modo de os homicidas procederem).

Evidentemente as posig¢des ndo sdo fixas, porém permutéveis, con-
textuais. Porque os “civilizados” tornaram-se, de alguma maneira, “par-
ceiros comerciais” (de inicio, fornecedores de ferramentas), os ritos
antropofagicos tiveram de cessar. Nada mais légico, pois ndo eram mais
Inimigos para comer; se posso dizer, sdo agora “inimigos para trocar’’.
E nesta condigdo vdo suscifar outros ritos, os mesmos que articulam
grupos locais Cinta Larga: dangas, presentes, visitas, casamentos...

As atitudes rituais, enquanto esforgo de sintese ou mecanismo de
integragdo de contrarios, vdo prestar-se justamente aos primeiros con-
tatos dos grupos Cinta Larga com os Zarey (como sdo chamados os
“civilizados” ou “brancos”) em quase todas as ocasides. Se o mito
discutido acima indica o caminho da animalizag#do, por auséncia de
reciprocidade, aqui a diregdo sera invertida. Descrevi em outro lugar
(Dal Poz, 1991) as diversas tentativas de “participa¢do” desses inimi-
gos e destaquei os aspectos rituais desses eventos: desarmados, brin-
calh@es, trocando cocares e colares por comida e ferramentas, belis-
cando garimpeiros para fazé-los dangar ou mesmo dando mulheres aos
ex-inimigos. Ndo sdo estes os gestos da festa?

Entre mito e rito, simetrias e inversdes levam de um a outro. Seu es-
tudo em conjunto permitiu balizar algumas categorias que o ritual ope-
ra, mas que sdo melhor discriminadas no pensamento mitico. E a forma
ritual, mais que uma expressdo ou apenas dramatizagdo dos principais
temas dessa sociedade, pode ser vista como um mecanismo de sua tota-
lizagdo, configurando a possibilidade de sua existéncia social e asseve-
rando seus significados culturais. Dialeticamente, contra a predagéo!
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Notas

I Os dados sobre os Cinta Larga provém de inimeros periodos de campo,
distribuidos entre os anos de 1980 e 1988. De inicio, como participante
de um projeto indigenista da OPAN na 4rea Aripuana (Aripuand - MT)
e, depois, para fins de pesquisa académica. Realizei também levantamen-
tos bibliograficos e documentais exaustivos. Este artigo €, com muitas
corregdes e acréscimos, o topico I do capitulo V da dissertagdo de mestrado
apresentada ao Departamento de Antropologia/USP. Agradego efusiva-
mente 0s comentarios, criticas e sugestdes da banca examinadora — for-
mada por prof. dr*. Manuela Carneiro da Cunha (orientadora), prof. dr.
José Guilherme Magnani e prof. dr. Eduardo Viveiros de Castro —, que
aproveitel no que foi possivel. Agradego ainda aos colegas que participa-
ram do grupo de trabalho “Pesquisas em andamento em etnologia brasi-
leira”, coordenado por Marco Antonio Gongalves e Marnio Teixeira Pin-
to, na XVIII Reunido da ABA (abril/92), em Belo Horizonte-MG, no qual
uma versdo mais sintética foi discutida.

2  Antes da aquisi¢do de cachorros, galinhas, porcos e bois, os animais domés-
ticos eram, na verdade, animais domesticados: queixadas, caitetus, maca-
cos, araras, harpias, quatis, jabutis etc. Capturados pelos cagadores e pos-
tos sob os cuidados das mulheres, eram destinados, particularmente os
queixadas, caitetus e jabutis, ao sacrificio ritual. A harpia € uma excegdo,
pois seu aprisionamento garantia o suprimento regular de penas para fle-
chas. Se a domesticagdo, de certa maneira, promovia uma identificagdo do
xerimbabo com o grupo social, sua morte ritual nas festas e funerais, po-
rém, reintroduz distinces e, através desta operagdo, produz novos signifi-
cados simbé6licos. Assim, nos funerais, ¢ como se, para efetivar a morte do
membro do grupo social, fosse necessario duplic-la, e matando os animais
vivos matariam simbolicamente o morto, isto é, aniquilariam a “memoria”
do morto associada aos animais domésticos) (cf. Dal Poz, 1991:300-5).

3 C. Junqueira (1981:56-7) adverte que a classificagdo das designagdes
patrilineares como “clas” poderia ser um equivoco, e prefere trata-las como
subgrupos — o que &, talvez, um outro equivoco. Ainda que haja defini-
¢des mais permissivas para o termo “cla” (cf. Fox, 1986:107), procurei
evitar o uso deste conceito que, de um modo ou outro, sempre esteve as-
sociado a grupos exogamicos ou com algum tipo de vida corporada — e
os dados Cinta Larga oferecem vérias davidas de que este seja 0 caso.
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4  B. Mindlin (1985:46-9) afirma que, para participar da festa, “um homem
deve ter um cunhado” na “metade” oposta (metare, “os do mato”; iwai,
“os da comida™). Ou seja, a festa seria fun¢do da troca de mulheres. A regra
proposta e a sociologia de metades e linhagens na qual a autora se apbia,
contudo, parecem pouco verossimeis. Na verdade, as equacdes da festa
Surui muito se aproximam do ritual Cinta Larga. Comparando-os, creio
que se possa chegar a uma interpretagdo dos rituais que dividem a aldeia
Surui, sem a necessidade de postular uma organizagdo dualista, teoria
linhageira ou regras de afinidade para sua realizagdo. Hé que pensar, tdo-
somente, no estatuto simbélico da troca ritual (alimento/artesanato) que,
este sim, se veicula através de categorias apropriadas de dominios diver-
sos (afins, inimigos, animais). Ndo um “resultado” da alianga matrimo-
nial, como parece averiguar Mindlin, mas, ao contrario, o ritual dramati-
zaria o proprio principio da troca nesta sociedade, numa generalizagdo que

toma a nogdo de afinidade enquanto esquema logico.

5 Em algumas festas observei que uma das fileiras era formada exclusivamente
pelos convidados, enquanto a outra por moradores € outros convidados.

6 Priscilla Ermel (1988) estudou a musicologia Cinta Larga, na drea Roosevelt,
descrevendo as formas e instrumentos musicais e analisando os significa-
dos e contextos dos cantos e a musica das flautas. A importéncia desse
estudo corresponde, com efeito, 2 dimensdo que a expressdo musical ocu-
pa nessa sociedade, enquanto linguagem das parti¢des da sociedade (in-
dividuos, géneros, idades, grupos).

7  Os Gavido e Zord, quando caminham para a guerra, temem ser traidos
pelos préprios joelhos, e por isso evitam falar o nome do inimigo: seu joelho
poderia denuncié-lo ao joelho do outro (Marcio Silva, 1987: infs. pesso-
ais). Tenho que, de maneira analoga, os Suruf se impdem siléncio acerca
dos inimigos, alegando que se “falar alto” eles escutariam (Catarino Sebirop:

entrevista a Inés Hargreaves, 1986).

8 Neste aspecto, os Suruf afirmam, sem rodeios, o significado simbélico do
comportamento ritual: xingam e brigam com a vitima animal, “como se
fosse inimigo” (Henrique Suruf, infs. pessoais).
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RESUMO: O autor mostra, no caso particular dos Waimiri-Atroari, como
a idéia de autodeterminac@o indigena tem sido utilizada, de modo retérico,
pela politica indigenista oficial como instrumento de dominag#o, onde o
afastamento de pesquisadores € apenas parte de uma estratégia mais ampla.
Esta “autodeterminagdo dirigida” revela a maneira pela qual a politica
indigenista governamental, com relagdo aos Waimiri-Atroari, subordina-
se aos interesses empresariais privados e estatais, principalmente no caso
do Projeto Calha Norte. Desde 1980, esta politica indigenista mani-
pulatéria ocorre dentro dos interesses da Paranapanema e da Eletronorte.
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Introducio

Os Waimiri-Atroari, populagfo indigena da familia lingtiistica Caribe,
habitam uma parte do norte do Estado do Amazonas e sul de Roraima,
nas bacias dos rios Alalai, Camanat, Curiuat e do 1garapé Santo An-
tonio do Abonari. Até o inicio deste século o territério ocupado por esta
populagdo indigena era muito mais extenso, incluindo também os vales
dos rios Jauaperi e Uatuma. Apds uma longa histéria de invasdes vio-
lentas,' estreitamente relacionadas as flutuagdes dos pregos de produ-
tos florestais no mercado internacional, como castanha-do-para, bata-
ta, peles de ariranha e jacaré, e madeiras de lei, os Waimiri-Atroari foram
encurralados no territdrio em que se encontravam na década de 70.

Estimativas da populagdo Waimiri-Atroari no passado s&o muito con-
traditorias. Hiibner e Koch-Griinberg (1907:232) mencionam que havia
“6 mil indios no rio Jauaperi, segundo os brasileiros”. Entretanto, a popu-
lagdo regional a qual eles se referem estava em guerra com os indigenas
nessa €poca e havia acabado de incentivar o governo local a realizar uma
expedi¢do punitiva contra os indigenas (ibid.:229), tendo interesse em
representar uma estimativa elevada da populagdo indigena. Segur}do 0
Censo Indigena de agosto de 1959, do Servigo de Prote¢do ao Indio
(SPI), havia 957 Waimiri-Atroari em contato com os Postos Indigenas
de Camanati e Alalat, porém, ndo ha estimativa da populagdo indigena
que ndo estava em contato com estes postos. Em 1973, o sertanista da
Funai Gilberto Pinto Figueiredo Costa admitiu que “a Frente de Atragdo
ndo possui dados reais sobre o nimero de indigenas [...] Contudo, esti-
mativas do signatdrio do presente relatorio ddo como de seiscentos a mil
o nimero de indios”.? Em 1983, apds mais de uma década de ondas de
epidemias letais, sobreviveram apenas cerca de 332 Waimiri-Atroari
(Baines, 1988:109), embora, a partir desse ano, a populag@o venha se
recuperando rapidamente, sobretudo no periodo de 1983-1987.

A partir do final da década de 60, o governo federal iniciou uma ocu-
pa¢do maciga do territério dos Waimiri-Atroari mediante grandes pro-
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jetos de desenvolvimento. A estrada BR-174, que liga Manaus a Boa
Vista, cortou o territério dos Waimiri-Atroari, sendo construido o tre-
cho que atravessa sua area nos anos 1972-1977. A partir do inicio de
1979, empresas mineradoras do Grupo Paranapanema invadiram a re-
serva indigena, que fora delimitada havia vérios anos pelo decreto n°
68.907, de 13/7/71. Em 1979, iniciou-se também a construgio da usina
hidrelétrica de Balbina pela Eletronorte. O Decreto Presidencial n° 85.898,
de 13/4/81, declarou de utilidade publica, para fins de desapropriagso,
uma area de aproximadamente 10.344,90 km?, encravada na area delimi-
tada para a reserva indigena. A 4rea desapropriada abrange o lago e a
regido de influéncia da usina hidrelétrica. Os limites da 4rea indigena
foram ocupados por projetos pecuérios e de colonizagdo.

As empresas mineradoras do Grupo Paranapanema, ap6s terem in-
vadido e ocupado uma parte da Reserva Indigena Waimiri-Atroari,
recorreram a manipulagdes cartograficas para “legalizar” o desmem-
bramento de aproximadamente 526.800 hectares (vide Baines, 1991).
O desmembramento da 4rea de interesse imediato da Paranapanema
foi efetivado pelo Decreto Presidencial n® 86.630, de 23/11/81,
onde atualmente ha uma das maiores minas de cassiterita do mundo.

Os Waimiri-Atroari foram submetidos a uma “Frente de Atragdo™
da Funai, que acompanhou as obras da estrada BR-174 no territério
indigena a partir de 1970, e com um grande contingente de funcionérios
a Funai imp6s um plano de “integracdo acelerada”, agrupando os so-
breviventes Waimiri-Atroari em aldeamentos proximos aos postos
indigenas, onde foram incorporados num regime disciplinar de traba-
lho agricola dirigido pelos servidores. A partir de 1987, o programa
Waimiri-Atroari (Convénio Funai/Eletronorte)’ passou a dirigir a po-
litica indigenista na area.

Depois disso, um novo megaprojeto — o Calha Norte — foi implan-
tado. Diferente dos anteriores pelo fato de que “néo possui a estrutura
rigida e sistematica de um programa ou de um plano [...] Trata-se da
formula¢do de um conjunto de orientagdes € metas com asquaisdevem
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viracompatibilizar-setodasasiniciativas governamentais voltadas para
aquela regido” (Oliveira, 1990:18). A maior parte do territério dos
Waimiri-Atroari foi incorporada ao espago designado “nicleo regional
ou ‘interiorano’ ” por este projeto (p.2), situado entre os espagos
denominados “faixa de fronteiras” e “zonas ribeirinhas”. O Calha Nor-
te, elaborado em sigilo pelo Conselho de Seguranga Nacional a partir
de 1985, ¢ um projeto militar que tem como objetivo ostensivel a
ocupag¢do militar da fronteira norte do Brasil, apresentado numa reté-
rica de seguranga nacional, a chamada ameaga de regimes socialistas
na regido do Caribe, guerrilheiros colombianos e narcotrafico. Conside-
rando que os interesses militares/estratégicos sdo apenas uma parte das
intengdes do Projeto Calha Norte, € que entre as “necessidades fun-
damentais e imediatas, julgadas prioritarias” pelo secretario-geral do
Conselho de Seguranga Nacional para a regido, estdo a “ampliagdo da
infra-estrutura vidria; acelera¢do da produgao de energia hidrelétrica;
interiorizacdo de pdlos de desenvolvimento econdmico; € ampliagdo
da oferta de recursos sociais basicos”,® o territorio dos Waimiri-Atroari
serviu como um precursor do novo modelo militar/empresarial de
ocupagdo do norte amazonico. E, nessa ocupagdo, a politica indigenista
foi constantemente subordinada a interesses econdmicos que envolvem
grandes empresas privadas e estatais. Ramos (1990) ressalta que entre
os problemas que o Projeto Calha Norte trard para os indios esta a
redugdo drastica de seus territorios tradicionais (vide também Albert,
1991; Buchillet, 1990; e Oliveira, 1990).

Nos ultimos anos, a ocupagdo do territério dos Waimiri-Atroari
revela uma estreita articulagdo entre a Funai, militares e empresas
mineradoras privadas, para redirecionar a vida dos indigenas conforme
interesses empresariais. A partir do inicio da década de 80, a politica
indigenista para esta 4rea configura-se dentro dos interesses de duas
grandes empresas — a Paranapanema e a Eletronorte —, que exercem
poderes econdmicos que sobrepujam os da Funai, criando uma situa-
¢do unica de agdo empresarial sobre a populagdo indigena que se en-
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caixa bem com os objetivos do Projeto Calha Norte. Esta politica é
caracterizada pela ampliagdo da infra-estrutura na area indigena, o
aumento de controle sobre os indios, a promog&o de liderangas indi-
genas — os chamados “capitdes™ —, que servem como porta-vozes da
Funai e das empresas que estdo avangando sobre seus territorios, in-
corporados em cargos criados pela administragdo indigenista como
cumpridores e transmissores de ordens, com o dever de obedecer a seus
superiores e de calar sobre assuntos considerados inconvenientes a
administra¢do. A nova politica indigenista € também caracterizada pela
proibi¢do de acesso ao territério indigena por etnélogos € missionarios
(vide Oliveira, 1990:30). Como ressalta Oliveira, “os que trabalham
com grupos indigenas desta regido sem pertencerem aos quadros da
Funai sdo caracterizados como inimigos do pais, pois praticam agdes
contrarias aos chamados “interesses nacionais” (1990:20).

Apesar das especificidades desta area indigena, sua politica indi-
genista compartilha muitas semelhangas com o indigenismo gover-
namental para outras areas indigenas. Esse € o caso, por exemplo, em
relacdo a pesquisa com populagdes indigenas no Brasil, que compar-
tilha uma caracteristica particular pelo fato de o ingresso na maioria
das 4reas indigenas ser controlado pela Funai. Esse controle sobre o
ingresso e as atividades do pesquisador torna-se mais patente em ter-
ritérios onde se encontram riquezas naturais, sobretudo minérios co-
bicados por grandes empresas, e/ou onde haja a construgdo de gran-
des projetos infra-estruturais, como estradas e usinas hidrelétricas. A
partir do inicio da década de 70, a atuagdo da Funai, subordinada a
politica desenvolvimentista do governo federal, que esta articulada aos
interesses de grandes empresas, tem sido no sentido de consistente-
mente apoiar a implantagdo de grandes projetos, em detrimento das
populagdes indigenas e da pesquisa.

Como em outros territorios indigenas, sobretudo naqueles incor-
porados no Projeto Calha Norte, a administragdo governamental na
srea dos Waimiri-Atroari vem seguindo uma politica de hostilizar e
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proibir sistematicamente a presenga de etnélogos independentes que
ndo sejam subordinados aos interesses das administra¢des indi genistas
que atuam nessas areas. Com o0 monopélio do controle sobre a popu-
lag@o indigena tanto sobre seus movimentos quanto sobre seu acesso
a informagdes, a administragdo divulga entre os indigenas a ideologia
que atende aos interesses das empresas que atuam na drea, recorren-
do, inclusive, aos argumentos e denuncias expressos no Projeto Ca-
lha Norte.

Neste novo quadro do indigenismo governamental, desde 0 momen-
to de dar entrada a solicitagdo de autorizagdo para ingresso em area
indigena, o pesquisador passa por um controle exercido por funcio-
narios em varios niveis da hierarquia burocratica da Funai: da sede, da
administra¢do regional, da coordenag@o de 4rea e de chefes de posto
indigena, e das opinides destes funcionérios sobre os indios subordi-
nados as estruturas administrativas locais. Em qualquer nivel o anda-
mento do processo de solicitagdo pode ser interrompido quando a
presenga do pesquisador € vista como inconveniente a administragio.

Em 1987, o antrop6logo Marcio Silva, da Unicamp, foi sumaria-
mente expulso da area Waimiri-Atroari sem a apresentagdo, por par-
te da Funai, de qualquer justificativa convincente. Os pesquisadores
Bruce Albert (Orstom/UnB) e Alcida Ramos (UnB) tiveram suas au-
torizagdes para realizar pesquisas com os Yanomami suspensas durante
longo periodo, como aconteceu também com Dominique Buchillet
(Orstom/UnB) no alto rio Negro. A autorizagdo de Gilio Brunelli
(Universidade de Montreal) ndo foi renovada para voltar aos Zoro.

Minha propria experiéncia de ser “expulso” da 4rea dos Waimiri-
Atroari foi articulada por certos funcionarios da administragdo indi-
genista com um discurso permeado por referéncias a autodeterminagdo
indigena, de modo a fazer parecer que a decisdo partiu dos proprios
Waimiri-Atroari. Entretanto, a “expulsdo” foi definida e dirigida pela
administragio indigenista, como parte de uma verséo oficial da reali-
dade, transmitida como uma ordem de funcionarios da coordenagao
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do programa Waimiri-Atroari pelos capities aos demais Waimiri-Atro-
ari. Como afirma Oliveira, tais “aparelhos de poder” utilizados sobre
os indios “operam com um dinamismo préoprio que nio pode de manei-
ra alguma ser confundido com as razdes e motivagdes das populagdes
tribais, que legalmente pretendem proteger ou representar” (1989a: 5).

A Frente de Atracao Waimiri-Atroari: o censor

Durante os dezessete meses de pesquisa de campo realizada em varias
etapas entre 1982 e 1985 no territério Waimiri-Atroari, presenciei a
expulsdo de diversos servidores da Funai, em conseqiiéncia do clima
de intrigas estabelecido pela propria politica indigenista (vide Baines,
1988:424s. e 518-21). Nessa época, um modelo de expulsio j4 esta-
va sendo formulado por alguns funcionarios da Funai com sua propria
retorica, que incluia frases como “mentiroso!”, “ladréo!”, “ndo presta!”,
“s6 enganando indio!”. Ap6s a ultima etapa de pesquisa de campo com
os Waimiri-Atroari, que realizei em 1985, um missionario e sua fami-
lia, que estavam desenvolvendo um projeto de alfabetiza¢do, e um
etnélogo, que realizava pesquisa de campo para o doutorado, foram
expulsos desta area indigena, no final de 1986 e em 1987, respectiva-
mente.

Durante os periodos em que estive na area, a equipe da Funai era
constituida principalmente de funcionarios que se identificavam como
indios® de outros grupos étnicos. Ao seguir uma politica de colocar
uma minoria de funcionarios ndo indios em cargos de chefia de pos-
tos indigenas aos quais estava subordinado um grande contingente de
servidores indios aculturados como bragais, a Funai criou uma situa-
¢do que acirrava a oposigdo indio/branco. Havia uma tensdo constan-
te entre chefes de posto “brancos” e servidores auxiliares “indios”,
muitos destes agindo em conjunto para tentar expulsar aqueles, com
o objetivo de ganhar os cargos de chefia. Apelavam, freqiientemente,
para a identidade genérica de indio, valorizada num discurso de contra-
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cultura indianizado de “indio” para “indio” contra “branco”, travan-
do intimidade com os Waimiri-Atroari para instiga-los a rejeitar os
chefes brancos e solicitar ao coordenador da Frente de Atragdo sua
propria nomeacao.

A luta pelo poder na Frente de Atragdo se expressou numa retdrica
indigenista que mascarava o fato de que os funcionarios que se identifi-
cavam como “indios” ou “indios civilizados” tratavam os Waimiri-
Atroari com 0s mesmos preconceitos pejorativos dos funcionarios
brancos quanto ao “indio” e ao “caboclo”. Identificavam-se, em primei-
ro lugar, como funcionarios da Funai, apresentando-se para os brancos
como mais adequados para trabalhar junto aos Waimiri-Atroari por
serem “‘indios também”, enquanto sua atua¢do como funciondrios da
Funai diferia pouco daquela dos brancos. Muitos dos servidores indios,
colocados como subdominadores entre os servidores brancos € 0s
Waimiri-Atroari, utilizavam um discurso de “indio” para “indio” contra
0 “branco” junto aos Waimiri-Atroari também como estratégia para
exercer controle sobre as informagdes que os Waimiri-Atroari me
forneciam.

A retérica indigenista utilizada por muitos funcionarios da FAWA,
a0 exigir que os Waimiri-Atroari adotassem uma postura de “indio
conscientizado”, pensado genericamente, que se posicionasse € atuas-
se em oposi¢do ao “branco”, apresentava uma contradi¢do no contexto
desta Frente de Atragdo. Propunha uma redefini¢do do “indio” como
unido contra o “branco”, quando as relagdes sociais assimétricas, im-
postas aos Waimiri-Atroari pela equipe de funciondrios (indios e bran-
cos) da Funai, eram contraditérias e de sujei¢do/dominagao (Cardoso
de Oliveira, 1976:55). Neste contexto, além de tramar intrigas com 0S
Waimiri-Atroari contra funcionérios brancos, alguns desses servido-
res indigenas tentaram monopolizar o comércio de artesanato local
(controlado oficialmente pela diregdo administrativa da FAWA, cons-
tituida de “brancos”), entrando em acordos particulares com os ca-
pitdes para vender os produtos dos Waimiri-Atroari em Manaus e tra-
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zer bens industrializados. Avisaram também os Waimiri-Atroari que,
como funcionarios “indios”, estavam autorizados pela Funai a ter aces-
so sexual as mulheres Waimiri-Atroari® e, em troca, a levar alguns Wai-
miri-Atroari a prostibulos quando hospedados na “Casa do indio” da
Funai, em Manaus. Finalmente, faziam acordos com os capitées para
encobrir dos chefes de posto e coordenadores brancos o consumo de
bebida alcodlica nos postos indigenas da FAWA.

Nestas tramas, a identidade de indio foi estendida para incluir todos
os funcionérios que delas participavam, independentemente de critérios
étnicos: foi igualmente manipulada para excluir funcionarios indios que
delas ndo tomavam parte. Para reconciliar estas contradi¢des no uso de
identidades étnicas, os funcionarios envolvidos muitas vezes redefiniam
a oposi¢do indio/branco para a de “Funai”/*branco mesmo”. Usavam
também a oposi¢ao “pedo” (bragal)/“branco” (funcionario em cargo de
chefia). Assim, a situagdo do posto indigena reproduzia em nivel local
a estrutura de poder da Funai e da sociedade nacional: o estabelecimento
de relagdes de sujei¢do/dominagdo entre indios e brancos genéricos, €
também entre “indios” Waimiri-Atroari, de um lado, e funcionarios bran-
cos e indios de outras etnias, de outro.

Muitos dos servidores indigenas da Funai apelavam para a identi-
dade contraditéria de “indio civilizado” para envolver os Waimiri-
Atroari na luta pelo poder entre os funcionarios da FAWA. A adminis-
tra¢io indigenista agia como uma institui¢do total, e muitos servidores
(indios e brancos) transmitiam aos Waimiri-Atroari um modelo desen-
volvimentista — que defendia os interesses de empresas mineradoras
do Grupo Paranapanema em avangar mais sobre o territorio indigena
—, apresentado numa retdrica de autodeterminagdo indigena. O pro-
prio conceito de “autodeterminagdo’ foi subordinado a um contexto
de dominacdo, imposto por funcionarios na forma de uma “autodeter-
minacdo dirigida”, transmitida como ordem da administragéo indige-
nista pelos “capitdes” Waimiri-Atroari, incorporados em cargos subal-
ternos na sua hierarquia burocratica. Isso ficou evidente para mim no
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controle sobre meu acesso a informagées exercido pela administracio
indigenista por intermédio dos capitdes Waimiri-Atroari. Cito, como
exemplo, uma visita a area indigena pelo general Euclydes Figueiredo,
ex-comandante militar da Amazonia, junto com uma comitiva de dezes-
sete representantes da Funai, da Mineragdo Taboca S.A. (Parana-
panema) ¢ do Exército, em 1984, para inaugurar uma escola construida
pela Paranapanema. Tanto os funcionérios da Funai quanto os Waimiri-
Atroari mantiveram um clima de sigilo absoluto sobre o assunto. Nos
dias anteriores a inauguragdo da escola, ouvi comentarios sobre uma
futura visita a area, porém, ao perguntar aos Waimiri-Atroari e aos
funcionarios sobre o assunto, eles se recusaram a dar informacdes. O
capitdo principal delegou a dois Waimiri-Atroari a tarefa de me levar
numa visita a aldeias abandonadas e, no dia em que cheguei de volta
ao posto indigena Terraplenagem, fui informado de que a comitiva
visitara a drea, e o capitdo principal fizera uma palestra de agradeci-
mento ao general do Exército e aos representantes da Paranapanema.'®
Qualquer tentativa minha de abordar, direta ou indiretamente, a ques-
tdo da presenga da mineradora na drea indigena foi rebatida com ati-
tudes censorias tanto dos capitées e jovens Waimiri-Atroari quanto dos
funcionarios.

Em conseqiiéncia desse desenrolar recente da retorica sobre a iden-
tidade indigena imposta aos Waimiri-Atroari nos postos indigenas e
aldeamentos da FAWA, a identidade de “indio” foi estendida pelos
servidores no seu discurso indigenista dirigido aos Waimiri-Atroari
para incluir todos os funcionérios que participavam na imposigéo de
vetar informagdes destinadas a pessoas tachadas de “branco”, indepen-
dentemente de sua identidade étnica. A censura foi refor¢ada pelo fato
de que alguns funcionarios brancos da coordenacdo da FAWA freqgiien-
temente lembravam aos bragais e aos Waimiri-Atroari que eu “‘nao era
da Funai”.

Para exemplificar o aumento do grau de controle sobre os Waimiri-
Atroari e a hostilizagdo a pesquisadores, a partir da criagdo do pro-
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grama Waimiri-Atroari, em 1987, cito o caso da minha prépria “ex-
pulsdo” desse territério indigena, em junho de 1989.

O programa Waimiri-Atroari: a proibicio de pesquisa

Em dezembro de 1988, solicitei autorizagdo a0 CNPq e a Funai para
continuar pesquisa etnologica com os Waimiri-Atroari. Ao saber da
minha proposta, alguns funcionérios do programa Waimiri-Atroari
construiram uma imagem negativa da pesquisa para os Waimiri-Atro-
ari. O entdo coordenador do Subprograma de Educagdo, em parecer
datado de 10/1/89, durante uma “consulta prévia” a 4rea,'! pediu “que
o pesquisador mandasse seus trabalhos escritos sobre os Waimiri-
Atroari — teses, comentarios, folhetos, livros etc. [...] baseado no tempo
de pesquisa anterior na 4rea [...] que a proposta de pesquisa devesse
ser mais sucinta, mais detalhada, mais clara”. Questionou, também, o
“retorno” da pesquisa para os indios, afirmando que “nem este coor-
denador nem os Waimiri-Atroari conhecem o resultado da pesquisa”.

Ressalto que entreguei a Funai relatérios apds cada etapa da pes-
quisa'? e uma copia da minha tese de doutorado em 1988, além de
fornecer copias de fotografias para os Waimiri-Atroari, quando foram
solicitadas durante a pesquisa de campo. Se o coordenador ndo rece-
beu copias desse material, foi em decorréncia de uma falta de articu-
lagdo entre o programa ¢ a Funai, € ndo por omissdo do pesquisador.
Esse parecer revela que, a partir de janeiro de 1989, o citado coorde-
nador sugeriu com sua atitude aos Waimiri-Atroari do aldeamento do
posto indigena Terraplenagem, onde reside o capitdo principal, por-
ta-voz Waimiri-Atroari da administra¢do indigenista, que a minha pes-
quisa “ndo trazia retorno imediato” para os Waimiri-Atroari.

Ao comentar as normas que controlam o acesso a areas indigenas e
que determinam a consulta as unidades regionais da Funai e a anuén-
cia dos proprios indios (estabelecidas pela portaria presidencial n® 745,
citada na minha autorizagdo emitida pela Funai), Oliveira afirma que
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“A maioria dos antrop6logos sabe por experiéncia propria o quanto
os administradores consideram incémoda a presenca de um pesquisa-
dor em sua jurisdi¢do e os argumentos de que costumam langar méo
para evitar que tenham que conviver com uma situagfio de pesquisa”
(1988b:2).

A norma da Funai que estipula “que a pesquisa s6 serd aprovada apds
ouvida a lideranga indigena e obtida sua aquiescéncia™'?® ¢, continua
Oliveira, “retrégrada e demagogica. Deixa claro que [...] todo o arbi-
trio e ato de for¢a ndo decorrerdo mais da Funai ou dos administradores
locais, mas serdo exercidos no nome do préprio indio” (ibid.), o que
ocorreu no meu caso. Oliveira frisa:

Quem garante (ou melhor, quem acredita) que possa ocorrer uma livre
manifestagdo de vontade da parte dos indios, uma vez que a consulta
sera conduzida pelos funciondrios da Funai, com interesses nitidamente
diferentes (quando ndo antagbnicos) aos dos indios? Nada assegura que
tal processo seja realizado sem compulsdes espurias, sem a difuséo de
informacgdes falsas, sem a disseminag3o de boatos e temores, sem a
veiculagdo verbal de opinides extemporaneas (1988b:3).

Em junho de 1989, apés ter sido informado de que a autorizagdo
para a continuacdo de minha pesquisa fora concedida pelo CNPq e pela
presidéncia da Funai, apresentei-me na sede do programa Waimiri-
Atroari, em Manaus. Desde o primeiro encontro, o gerente do progra-
ma mostrou-se contrario a presenca de pessoas na area indigena que
ndo pertencessem ao programa, posicionando-se como “indigenista”
que vé€ a maioria dos trabalhos antropolégicos como “académica” e
“sem retorno imediato” para os indios. Alguns funcionarios da coor-
denagdo do programa reclamavam, apesar da “consulta prévia” que
eles haviam feito cinco meses antes, que a Funai ndo me encaminharia
ao programa antes de conceder a autorizagdo para a pesquisa.'* Insis-
tiram numa reunido organizada pelo programa, em que eu apresenta-
ria o projeto de pesquisa a comunidade indigena para que fosse endos-
sado, visto que alegaram que as liderangas da aldeia onde reside o
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capitdo principal ndo haviam demonstrado interesse algum na realiza-
¢do de meu projeto.

Quanto a consulta aos indigenas, mostrei-me favoravel,'s embora o
decorrer dos acontecimentos tenha revelado que a decisdo dos indi-
genas fora influenciada por informagdes falsas. De inicio, o gerente do
programa combinara que viajariamos juntos, numa viatura do progra-
ma, de Manaus para a base da Funai no territorio indigena, na tarde
do dia 24 de junho, acompanhados do chefe de gabinete do superin-
tendente regional da Funai.

Ao contrario do combinado, ao chegar a sede do programa, fui in-
formado de que o gerente deste e o chefe de gabinete do superin-
tendente ja haviam seguido. Ao chegar 4 base da Funai, no inicio da
noite do dia 24, os Waimiri-Atroari mudaram abruptamente seu com-
portamento. Nos dias anteriores, na sede do programa, em Manaus,
alguns Waimiri-Atroari que l4 estavam me receberam com carinho,
convidando-me a voltar a suas aldeias, e solicitando bens manufatu-
rados, como acontecera durante os dezessete meses de pesquisa de
campo. Desta vez, entretanto, os Waimiri-Atroari recusavam-se a
conversar.

Na manhi do dia 25 de junho de 1989, durante a reunido de consul-
ta,'s estes se mostravam irritados, alegando que minha pesquisa “nédo
trazia retorno” para eles e que ndo tinham conhecimento de seus resul-
tados. Ou seja, alegagdo idéntica a que havia sido exposta anteriormen-
te pelo gerente do programa. Durante a reunido, os Waimiri-Atroari me
acusaram de ser um “mentiroso” e de os haver “enganado”. Afirmaram
que ndo sabiam o que eu fizera no passado, mas que ja tinham conheci-
mento de que eu estava relacionado a entidades prejudiciais a seu de-
senvolvimento, pedindo meu afastamento definitivo da area.

Surpreso, perguntei-lhes a procedéncia de tais acusagdes, obtendo
como resposta “esta nos jornais”, “todo mundo sabe” e reiteragdes de
suas imputagdes de “mentiroso”, enquanto iam se retirando da reunido.
Por outro lado, surgiu um dado bastante revelador para esclarecer o
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que estava acontecendo. O chefe de gabinete do superintendente re-
gional da Funai disse que os Waimiri-Atroari tinham conhecimento da
série de matérias intituladas “Os indios na nova Constituigdo”, publi-
cadas em agosto de 1987 pelo jornal O Estado de S. Paulo,"" em que
sou citado como se fosse agente de um suposto “cartel de estanho”
internacional, usando indios como pretexto para tentar impedir 0 avan-
¢o de empresas de mineragdo privadas e nacionais sobre territérios
indigenas, e assim defendendo os interesses de empresas internacio-
nais. Neste momento ficou claro para mim que a suposta “reunido de
consulta” fora organizada por funcionérios da dire¢do do programa
Waimiri-Atroari para efetivar minha “expulso” do territério indige-
na, com o uso dessas matérias caluniosas, que tentavam caracterizar-
me diante dos proprios Waimiri-Atroari como pessoa relacionada a
“entidades prejudiciais ao desenvolvimento da comunidade Waimiri-
Atroari”, nas palavras do chefe de gabinete do superintendente regio-
nal da Funai. Fui imediatamente retirado da 4rea indigena em viatura
do programa Waimiri-Atroari, enquanto os Waimiri-Atroari presen-
tes gritavam iradamente contra mim as mesmas acusagoes.

O que fica claro é que os Waimiri-Atroari ndo foram informados de
que os documentos apresentados por esse jornal foram julgados “im-
prestaveis” pela Comissdo Parlamentar de Inquérito instaurada em
1987 para esclarecer a questio.

Alguns meses depois da “expulsdo”, em Brasilia, o supervisor do
programa afirmou que, quando ele conversou com os Waimiri-Atroari
sobre o incidente, estes lhe disseram que ndo teriam objetado a minha
presenca se eu tivesse pedido autorizagdo, mas que eu tinha chegado
a area sem lhes pedir. Ressalto que solicitara autorizagdo por meio do
CNPq e da Funai, pela tnica via de que dispde o pesquisador etno-
16gico, e conforme as normas estabelecidas pela propria Funai. Consi-
derando que o acesso ao territério dos Waimiri-Atroari € controlado
pela Funai, ndo existem outros meios para se estabelecer contato com
os indigenas. Se minha solicita¢do de autorizagdo para pesquisa etnolo-
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gica ndo tivesse chegado ao conhecimento dos Waimiri-Atroari, isso
teria revelado uma falta de coordenagdo entre a Funai e o programa
Waimiri-Atroari. Porém, a “consulta prévia”, datada de janeiro de
1989, revela que o programa ndo somente tinha sido informado com
antecedéncia de minha proposta de pesquisa, mas, desde entdo, certas
pessoas apresentaram-na aos Waimiri-Atroari como ndo sendo de
interesse nem para os indigenas nem para o programa.

Para que serviu minha “expulsao”?

A maneira como fo1 articulada minha “expulsdo” encaixa-se na confi-
guragdo atual da politica indigenista governamental, valendo-se da
retorica de autodeterminac¢do, em que a decisdo tem que partir, osten-
sivamente, dos proprios indigenas. Insere-se num processo mais amplo,
em que as pressdes de empresas sobre a populacdo indigena privile-
giam certos indigenas, visando aliciar liderangas para assinar dire-
tamente com as empresas acordos em nome da autodeterminagdo in-
digena. E facil verificar que esta é uma autodeterminagéo dirigida,
construida dentro de um contexto mais amplo de dominagdo. Neste
caso, certos funciondrios do programa, ao articular esta campanha
caluniosa contra o pesquisador, por meio dos Waimiri-Atroari, esta-
vam recorrendo ao modelo utilizado por funcionarios da antiga Frente
de Atra¢do para afastar individuos “incoémodos”. O veto ao pesqui-
sador “incomodo” partia de funcionarios da equipe dirigente, sendo
transmitido por meio dos capitdes € jovens aos demais Waimiri-Atroari,
e recebido por estes como uma ordem do programa que tinha de ser
obedecida. Como explicou um capitdo do aldeamento de Samauma a
sua mulher, logo ap6s a “expulsdo”, o capitdo principal havia dado a
ordem para me afastar.

Durante a época da FAWA, este modelo de “expulsdo™ era articu-
lado entre grupos de funcionarios para afastar certos chefes de posto
e coordenadores, como parte da luta pelo poder entre os servidores,
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envolvendo os capitées e outros Waimiri-Atroari para “legitimar” a
“expulsdo” de individuos “incomodos” como sendo uma decisio dos
indigenas. No caso da minha “expulsdo”, o modelo foi acionado por
alguns funcionarios da coordenagéo do programa, numa campanha que
mobilizou todos os capitdes e outros representantes de todos os aldea-
mentos. Este fato revela como o programa continua a agir como uma
institui¢do total — o que fica ainda mais evidente que na época da
FAWA —, incorporando os Waimiri-Atroari em sua estrutura policia-
lesca para que ajam como porta-vozes indigenas de decisdes que par-
tem da coordenacéo.

O programa Waimiri-Atroari tinha 57 funcionarios em 1990'% ¢, na
parte da reserva indigena desmembrada por decreto presidencial em
1981, existem varios milhares de funcionarios da Mineragdo Taboca.
Nessa €poca, esta mineradora mantinha servidores armados de uma
empresa de seguranga controlando o acesso a estrada vicinal, em ple-
na area indigena. Tomando em consideragdo essa situagio, cabe per-
guntar: por que organizar uma campanha para discriminar um pes-
quisador etn6logo que ndo destroi recursos ndo renovaveis, nem tem
impacto negativo sobre a vida do grupo indigena e o meio ambiente?
(vide Oliveira, 1988a).

Minha tese de doutorado reflete sobre a politica indigenista na €época
em que esta area era designada “Frente de Atragdo” da Funai. Olivei-
ra, referindo-se a tese, constata: “No cotidiano descrito de uma fren-
te de atracéo os fatos aparecem ndo como denuincias, mas por nao ser
possivel descrever as situagdes de conduta real omitindo os fatores de
dominacdo e violéncia” (1989b:30). Sera que alguns funcionarios do
programa temem que a continuag#o da pesquisa revelaria aspectos que
prejudicariam sua imagem publica? Ou que revelaria que o programa
continua a agir sobre os Waimiri-Atroari como uma instituigao total
dirigida por interesses e pressdes de grandes empresas? Que a autode-
terminacéo indigena que surge no contexto do programa esta subor-
dinada a estes interesses e pressdes?
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Evidentemente, o programa Waimiri-Atroari tem o cuidado de apre-
sentar uma imagem publica favoravel, pois depende de verbas do Ban-
co Mundial. H4 uma preocupag@o em incorporar cientistas de institui-
¢Oes cientificas conceituadas, como o Instituto Nacional de Pesquisas
da Amazonia, universidades federais € o Jardim Botanico Real de
Londres, para realizar trabalhos de alto valor em areas como etnobo-
tanica, ecologia e lingiiistica, na sua maioria, pesquisas de curta dura-
¢do. Este fato € usado para argumentar que o programa tem uma base
cientifica. Ao mesmo tempo, certas pessoas da coordenagio recorrem
a manipulagdo de informagdes falsas para acirrar os Waimiri-Atroari
contra a continuagado do trabalho de um etnélogo que ja realizou dezes-
sete meses de pesquisa na area indigena desde o inicio de 1982.

Oliveira observa: “Geralmente uma pesquisa de natureza cientifica
¢ sempre entendida pelos funcionarios da Funai como devassa admi-
nistrativa e algo para desestabilizar os seus empregos, criar rumores,
indisposi¢des dos indios contra eles’ (1989b:30). O programa promove
arealizagdo de pesquisas sob sua supervisdo, proibindo seletivamente
pesquisas que ndo estejam em conformidade com os critérios de seus
dirigentes.!” Para a proibi¢do de minha pesquisa foram utilizadas inicia-
tivas caluniosas que marcaram irreversivelmente o projeto € a relagdo
do etnélogo com os Waimiri-Atroari.

Durante a reunido de “expulsdo”, alguns Waimiri-Atroari carac-
terizaram meu trabalho como “fuxico”, palavra usada também pelo ge-
rente do programa ao se referir a minha tese de doutorado.? Relatos de
pessoas que estiveram na area depois da minha “expulsdo™ afirmam que
alguns indigenas comentaram: “Stephen ndo presta. Ndo volta mais,
ndo”, e, ao serem indagados sobre os motivos, acrescentaram que o
“programa diz que Stephen ndo presta”. Estes relatos confirmam que
os Waimiri-Atroari deram a entender que alguém os previniu, antes da
reunido de “expulsdo”, que meu trabalho “ndo era de interesse™.

Outros fatos langam luz sobre a proibi¢do do ingresso a area indi-
gena de pesquisadores independentes da administragdo indigenista
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governamental. Alguns funcionérios da dire¢do do programa apre-
sentam-no como uma alternativa a dependéncia da mineradora que
existia na época da FAWA (Baines, 1988, capitulo IV, 2.iv). Contu-
do, segundo afirmagdes de pessoas que estiveram na area em 1990, o
programa continuava a levar indigenas para atendimento médico e
hospitalar da Paranapanema, enquanto néo tinha instalado seu proprio
hospital. Além disso, a mineradora continua a fornecer suprimentos aos
Waimiri-Atroari como parte da “indenizag¢@o” pela construggo da es-
trada vicinal que atravessa cerca de 38 km de seu territorio, fazendo
ligagdo entre a BR-174 e a drea desmembrada da reserva em 1981.
Continua, também, o projeto de criagdo de gado, introduzido na épo-
cada FAWA pela Paranapanema, que o gerente do programa preten-
de estender a outros aldeamentos. Este projeto nasceu de um plano
desenvolvimentista para a area concebido por representantes do Exér-
cito, da Paranapanema e da Funai, em 1983, tendo como objetivo prin-
cipal a sedentarizagdo dos Waimiri-Atroari em dreas restritas por meio
da implantacdo de fazendas-modelo, financiadas pela Paranapanema
para facilitar as pretensdes deste grupo empresarial em avangar sobre
o territorio indigena.

Alguns meses depois de minha “expulsdo”, que ocorreu em 25/6/89,
tomel conhecimento do fato de que, no dia anterior, poucas horas antes
de minha chegada a area indigena, conduzido em viatura do progra-
ma, foi assinado mais um “termo de compromisso” (n° 001/89) entre
a Mineracio Taboca e os Waimiri-Atroari, para realizar projetos de
desenvolvimento comunitério, destinando “importiancia mensal com-
preendida como adiantamento de futuros royalties que venham a ser
devidos pela EMPRESA a COMUNIDADE em virtude de trabalho
mineral que venha a desenvolver na 4rea indigena”. Esse “termo de
compromisso” foi assinado por dez capitdes Waimiri-Atroari e por fun-
cionarios da Paranapanema — junto com o mesmo gerente do progra-
ma Waimiri-Atroari e o superintendente regional da Funai —*' como
testemunhas. Fazem parte deste “termo de compromisso” a “declara-
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¢do” firmada por cinco capitdes Waimiri-Atroari em 15/5/87 e as cor-
respondéncias entre a Funai e a empresa datadas de junho de 1989.
Essa “declara¢do”, assinada também por funcionarios da mineradora
junto com o mesmo gerente do programa e o entdo superintendente
regional da Funai como testemunhas, afirma que a comunidade Wai-
miri-Atroari, representada por cinco lideres, decide explorar as riquezas
minerais dentro da drea indigena em troca de royalties, escolhendo,
com exclusividade, o grupo empresarial Paranapanema para realizar
em seu territorio atividades de pesquisa e de extra¢do mineral. A “de-
claragdo” € escrita numa retérica de autodeterminagdo indigena, para
dar a impressdo de que a decisdo de explorar minérios e a escolha da
Paranapanema com exclusividade partem dos Waimiri-Atroari. Entre-
tanto, a propria redagdo do documento € a assimetria da proposta re-
velam que os capitdes Waimiri-Atroari que o assinaram ndo foram
informados adequadamente das conseqii€éncias tragicas de qualquer
avanco de mineradoras sobre seu territorio para a sobrevivéncia de seu
grupo étnico, ja ameagada por invasdes recentes da mesma empresa.
Revela, ao contrario, que os capitdes foram aliciados por pressdes
empresariais articuladas por funcionarios do programa. Os capitaes
vém sendo incentivados a aceitar o servigo fiel a administragdo como
garantia de uma existéncia confortavel e acesso desigual a bens, pri-
vilégios e status dentro do programa.

Todos esses documentos que estabelecem acordos entre os Waimiri-
Atroari e a mineradora, assinados pelos Waimiri-Atroari e funciona-
rios da Funai, sdo ilegais, contrariando a legisla¢do indigenista do pais.
Como também é ilegal um “contrato de utilizagdo do solo para fins de
minerac¢do” entre seis empresas do grupo Paranapanema e a Funai,
assinado pelo entdo presidente da Funai, Romero Juca Filho, autori-
zando a exploragdo de minérios em toda a 4rea indigena dos Waimiri-
Atroari. Os funcionarios da Funai que articularam esse “contrato” com
a Paranapanema, em 1987, também aliciaram o capitdo principal dos
Waimiri-Atroari e seu irmdo para assina-lo. Cabe lembrar que a assi-
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natura desse “contrato”, em Brasilia, ocorreu quando o capitio prin-
cipal e seu irmdo vieram com recursos da Funai, acompanhados pelo
superintendente regional e o gerente do programa. O “contrato” faz
parte de uma série de irregularidades perpetradas contra essa popula-
¢do indigena para favorecer empresas privadas por meio de acordos
ilegais, com conseqiiéncias etnocidas.

Estes fatos esclarecem os motivos que levaram certos funcionarios
do programa Waimiri-Atroari a recorrer a uma campanha organizada
para proibir a continuagdo de uma pesquisa etnoldgica, garantindo
assim ndo somente seu controle sobre os Waimiri-Atroari e seu acesso
a informagdes, mas também o acesso a informagdes sobre o programa
por pessoas que ndo estdo subordinadas a sua administragdo. Consegui-
ram, com 0 uso de informacdes falsas, desacreditar-me aos olhos dos
Waimiri-Atroari, e publicamente questionar minha pesquisa.?? Assim
eliminaram qualquer possibilidade de eu ser testemunha do que esta
acontecendo na area dos Waimiri-Atroari. Fica evidente que eu “sabia
demais” sobre as pretensdes da Paranapanema nesta drea, além de
“entender em demasia” da lingua Waimiri-Atroari para o programa
confiar na minha presenga, pois este ndo teria total controle sobre o
meu acesso a informagdes fornecidas pelos Waimiri-Atroari. Neste
sentido, o programa Waimiri-Atroari revela-se como uma instituigéo
total fechada que mantém como refém a populagdo Waimiri-Atroari.

Conclusao

A proibicéo desse projeto coincidiu com uma politica sistematica de
interromper qualquer pesquisa etnolégica na regido compreendida pelo
Projeto Calha Norte, enquadrando pesquisadores, dentro dos argumen-
tos apresentados nos estudos do Conselho de Seguranga Nacional (vide
Oliveira, 1990:29-30), como se fossem parte de uma suposta conspi-
ragdo contra os chamados “interesses nacionais”.
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A proibigdo do ingresso em areas indigenas de etnologos que em
muitos casos vém realizando pesquisas nessas areas ha varios anos
revela uma mudanga fundamental nas condigdes da produgdo dos co-
nhecimentos antropoldgicos. Na regido norte da Amazonia essa mu-
danga € diretamente relacionada a alianga entre os militares e os gran-
des empresarios de mineragdo para implantar uma infra-estrutura
visando abrir a regido para a exploragéo dos recursos do subsolo, inclu-
sive em territorios indigenas. Freqiientemente a negagdo de autoriza-
¢d0 ocorre nos tramites da solicitagdo do pesquisador, que passa pela
Assessoria de Assuntos Estratégicos (ex-Conselho de Seguran¢a Na-
cional), impedindo assim qualquer contato entre o etnélogo e a po-
pulagdo indigena. Em outros casos, como o0 meu, a proibigdo parte de
funcionérios da administrag@o local, envolvendo os indios para fazer
parecer que estes estejam exercendo seu direito de autodeterminagéo.

O pesquisador, como nunca antes, se encontra enredado em inte-
resses conflitantes e contraditorios, com o surgimento de funcionarios
nos niveis superiores da administrag@o indigenista governamental que
se apropriam da linguagem antropolégica sob a forma de jargéo, co-
locando-se em oposigdo aos etnologos. Produzem “teorias™ oficiais
centradas na oposi¢do “nds, indigenistas”/“voces, antropologos”, vi-
sando legitimar-se por meio de uma dicotomia falsa inventada por eles
entre agdo/teoria, muitas vezes expressa como “nos, indigenistas que
fazemos alguma coisa para os indios”/“vocés, antropdlogos que ficam
no seu casulo, teorizando em gabinetes”. Na situagdo de encapsula-
mento e controle em que se encontram populagdes indigenas como 0s
Waimiri-Atroari, essas teorias oficiais sdo transmitidas para os indi-
genas incorporados em cargos criados pela administragdo e subordi-
nados a ela. Tais atitudes e filosofias sdo recebidas por esses indige-
nas como ordens a serem obedecidas como parte de suas atribui¢oes
e de um estilo “da Funai” e “do programa”, e, assim, como parte de
uma teoria oficial que define a “realidade” (como deveria ser) para a
populacdo indigena. Tais teorias oficiais, atreladas a interesses em-
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presariais e expressas numa linguagem de autodeterminagdo indigena,
defendem a ideologia desenvolvimentista das grandes empresas e do
governo federal e representam a negacgio absoluta de autodeterminacao.
Manifestam-se como um discurso imposto pela administragio indigenista
mediante um paternalismo extremo, que reflete as relagdes de sujeigao/
dominagdo entre a administragdo indigenista e a populagéo indi gena.

Cabe ressaltar que, em situagdes muito distintas da dos Waimiri-
Atroari, outras populagdes indigenas estdo negociando diretamente
com empresas mineradoras e com os militares, sem a mediacéo e o
controle de administragdes indigenistas neste processo. Uma facgdo
de indios Tukano, do alto rio Negro, uma populagdo indigena que, em
contraste com os Waimiri-Atroari, tem uma longa e intensiva histéria
de contato com a sociedade nacional e que desempenhou um papel
fundamental no desdobramento do movimento indigena em nivel na-
cional, realizou acordos com a dire¢do do Projeto Calha Norte em
1986-87 e com a Paranapanema. No caso destes Tukano, “Depois de
anos de luta ingloria e inconclusiva junto a Funai e outras agéncias do
governo para que suas terras fossem devidamente demarcadas, esses
lideres optaram por aceitar o retalhamento do territorio indigena pro-
posto pelos militares, em troca de benfeitorias por eles prometidas e
de royalties da mineradora, cujas atividades estavam apoiadas pelo
Calha Norte” (Ramos, 1991). Dois anos depois, sentiram-se traidos
pela empresa mineradora, que abandonou esta area por ndo ser eco-
nomicamente viavel, e traidos também pelos militares, que ndo cum-
priram suas promessas, além de expulsar 123 Tukano de seu proprio
territorio (vide Buchillet, 1990:128-35).

Enfim, cresce cada vez mais a complexidade da situagado de pesquisa
de campo no Brasil, embora haja muitas variagdes locais. O caso Wai-
miri-Atroari constitui um exemplo, de carater extremo, em que a atua-
¢Ao de administra¢des indigenistas, subordinadas as pressoes de gran-
des empresas, tomou a forma de uma instituigdo total que incorporou
os indigenas num regime de “liberdade vigiada™.
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Notas

* Este trabalho foi elaborado em 1991 e submetido para publicag3o no ini-
cio de 1992. Meus agradecimentos especiais ao professor Jilio Cezar
Melatti, por suas valiosas sugestdes. A responsabilidade pelo contetdo
deste texto € inteiramente minha.

1 A histéria de invasSes e massacres ¢ documentada a partir dos meados do
século passado (Barbosa Rodrigues, 1885; Payer, 1906; Hilbner e Koch-
Griinberg, 1907; Bandeira, 1926; nos Relatérios da Provincia do Amazonas,
e nos relatérios do SPI e da Funai). Em 1856, o major Manoel Pereira de
Vasconcellos e cinqilenta guardas nacionais realizaram um massacre nas
aldeias do rio Jauaperi, marcando o inicio de trinta anos de luta e expedi-
¢des militares contra os indigenas. Barbosa Rodrigues estabeleceu contatos
ndo bélicos e fundou um aldeamento no rio Jauaperi em 1885. Conflitos
interétnicos posteriores incluem o envio de cinqiienta soldados da policia,
em 1905, que mataram 283 indigenas, levando dezoito presos.

2 Relatério da Frente de Atragdo Waimiri-Atroari, de 27/10/73, Funai, pp.
Ve Vi

3 Nosanos 1987-91, a taxa de crescimento populacional de 20,2% revela uma
queda, se comparada a de 26,5% no perfodo de 1983-1987 (Silva, 1990).

4 A “Frente de Atragdo Waimiri-Atroari” (FAWA) foi implantada pela
Funai em 1970, tendo “como principal objetivo realizar a atragfio dos [...]
Waimiri-Atroari [...] acelerando seu processo de integragdo na sociedade
nacional, assim como realizar trabalhos de apoio aos servigos da estrada
[...] BR-174” (Relatério da FAWA, de 27/10/73). A politica da FAWA,
desde sua implantagdo, era manter um contingente muito grande de fun-
ciondrios na 4rea (mais de cem em 1977), com o objetivo de submeter 0s
sobreviventes Waimiri-Atroari, abruptamente, a uma ressocializagéo for-
¢ada em aldeamentos dirigidos pela Funai. Em 1983, havia 59 funciona-
rios quando a populagdo Waimiri-Atroari tinha sido reduzida a menos de
350 pessoas (Baines, 1988:99).

5 O programa Waimiri-Atroari, financiado pela Eletronorte com verba do
Banco Mundial, tem previsdo para 25 anos de duragdo. Partiu da tomada
de decisdo para a construgdo da Usina Hidrelétrica de Balbina, sem con-
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sultar anteriormente a populagdo indigena. O programa de assisténcia
(Termo de Compromisso N° 002/87, de 3/4/1987, entre a Funai e a Eletro-
norte), “objetivando a implantagdo de programa de apoio s comunida-
des indigenas Waimiri-Atroari, em vista da inundac#o de parte de suas
terras imemoriais pela Usina Hidrelétrica de Balbina”, foi criado na fase
final das obras da barragem e poucos meses antes do fechamento das
comportas, em outubro de 1987, o que resultou na inunda¢do de uma 4rea
de cerca de 2928,5 km? (Mapa da Influéncia Antrépica da Hidrelétrica de
Balbina, CSR, Ibama, Brasilia, 1992). Toda a 4rea inundada fazia parte
do territério tradicional dos Waimiri-Atroari até o inicio da década de 70,
e cerca de 311 km* da area inundada estfo dentro do territério demarcado
para os Waimiri-Atroari. Todos os afluentes dos rios Uatuma e Abonari,
com a putrefa¢do da floresta submersa, tornaram-se inabit4veis, forcando
a relocagdo de aproximadamente um ter¢o da populagdo total dos Waimiri-
Atroari para outras partes da reserva. Viveiros de Castro e Andrade afir-
mam que estas “medidas paliativas e tardias, de carater cosmético, toma-
das quando todas as decisdes referentes & obra ja foram efetuadas”, sdo
usadas para criar “uma falsa idéia de ‘participa¢do’ ” (1988:16). O atual
programa Waimiri-Atroari oferece uma infra-estrutura assistencial subor-
dinada ao fato consumado da inundag@o de uma parte do territério indi-
gena, com irreversivel modificacdo do meio ambiente.

6 Exposi¢do de motivos n° 018/85 de 19/6/85, do gen.-bda. Rubens Bayma
Denys, ministro de Estado, secretario-geral do Conselho de Seguranga Na-
cional.

7 O cargo de “capitdo” foi institucionalizado pela Funai durante o periodo
de “pacificagdo”. Os “capitdes” eram sobretudo jovens recrutados entre os
Waimiri-Atroari como agentes interculturais a servigo da administragéo
indigenista e transmitiam as ordens da equipe de funciondrios para os
demais Waimiri-Atroari em troca de privilégios, como o acesso desigual
a bens manufaturados. Desde 1978, um jovem e seu irmdo, entre 0s pri-
meiros que vieram morar num posto indigena, foram escolhidos pela ad-
ministragdo como capitdo principal e substituto.

8 O relatério “Analise de servidores lotados no NAWA (Nucleo de Apoio
Waimiri-Atroari) em 8/7/79”, do coordenador Giuseppe Cravero, 9/7/79,
Funai, revela que 68% dos servidores eram provenientes de “varias érc?as
indigenas ‘aculturadas’ . Segundo este coordenador, dos funcionarios
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“indios”, havia 29 do rio Negro, 29 do baixo Amazonas, trés do rio Purus
e sete de outras dreas. A maioria destes funcionérios tinha trabalhado em
cidades da regido durante muitos anos, e alguns em grandes projetos, como
a construgdo da estrada Perimetral Norte, na regifo de S#o Gabriel da
Cachoeira, no inicio da década de 70; a construg#o da prépria BR-174,
no territério dos Waimiri-Atroari (1972-1977), e a constru¢o da usina
hidrelétrica de Balbina, iniciada em 1979.

Radiograma n° 840, de 9/4/85, do delegado regional da Funai.

A inauguragdo da escola ocorreu em 6/1/84 (4 Noticia e Jornal do Co-
meércio, Manaus, 7/1/84). Esta escola foi construida em 1983, ao lado do
posto indigena Terraplenagem, na beira da BR-174, para atender a um
pedido do general Euclydes Figueiredo, que prometera uma escola ao
Capitdo principal dos Waimiri-Atroari numa visita anterior a 4rea indi-
gena, realizada em 24/6/83, junto com uma comitiva de militares, repre-
sentantes da Paranapanema e delegado regional da Funai. Em 28/6/83, e
nos dias seguintes, houve reunides em Manaus entre representantes da
Mineragdo Taboca e do Exército para discutir uma proposta de portaria
visando a revisdo da politica indigenista para facilitar a entrada de em-
presas mineradoras privadas em éreas indigenas.

S6 tomei conhecimento da data deste parecer do coordenador do Subpro-
grama de Educagdo durante a reunido de “expulsdo”, em 25 de junho de
1989, pois o gerente do programa ndo me permitiu [€-lo.

Inclusive um relatério de Grupo de Trabalho em 1985; um vocabulédrio em
lingua indigena em 1983 (conforme informagdes fornecidas por pessoas que
estiveram na area nos ultimos meses de 1989, este vocabulario ainda esta-
va sendo usado pelo Subprograma de Educagdo); e copias de fotografias.

Estipulada no art. 6° da Portaria 745 da Funai, de 6/7/88. Uma nova por-
taria presidencial (da Funai), n® 0242/93, de 18/3/93, permite “o desloca-
mento do pesquisador a drea (indigena) a fim de discutir com a comuni-
dade indigena as condigdes de realizagdo de pesquisa” (art. 5°, paragrafo
primeiro) por um periodo méximo de trinta dias, e, no caso de aprovagdo
pelo grupo indigena, a Funai autorizaré a realizagdo da pesquisa.

Considerando que a Portaria Interministerial n® 278, de 18/11/1988, da a
Funai e ao CNPq o poder de conceder autorizagdo para ingresso em areas
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16

51

indigenas, o gerente e alguns funcionérios da coordenacéo do programa
recorreram ao item treze da portaria presidencial da Funai n® 782/88. Apés
um atraso de treze dias a partir da data em que a Funai em Brasilia me
informou que tinha sido assinada, a autorizago chegou com a exigéncia
da minha “apresentago do Projeto de Pesquisa 4 Comunidade Indigena
[...] para que o mesmo seja endossado”.

Durante as etapas anteriores de pesquisa de campo, eu sempre consulta-
va, pessoalmente, os Waimiri-Atroari em cada aldeamento, para obter sua
aceitacdo, além das “consultas prévias” realizadas pela Funai antes da
minha chegada a drea. Cabe ressaltar que, desde o surgimento do movi-
mento indigena, algumas populag¢des indigenas estdo exercendo seu di-
reito de aceitar ou negar a presenga de etnélogos em suas areas, exigindo
0 estabelecimento de relagdes menos desiguais entre o pesquisador e a
populagdo pesquisada do que freqlientemente tem sido o caso no passado
(Ferreira, 1991), o que vem conduzindo a novas linhas na etnologia que
levam o etndlogo a incorporar a questdo de sua prdopria presenga na situa-
¢do de contato interétnico, a dar voz aos indigenas e a publicar trabalhos
de co-autoria com eles. Hé de se distinguir entre a consulta feita pelo pes-
quisador & populagdo indigena e as regras estabelecidas pela Funai que
lhe permitem fazer uso, de maneira esptiria, da “consulta”.

Descrita em detalhes no relatério de pesquisa de campo “Expulsdo”, apre-
sentado ao Museu Paraense Emilio Goeldi, Belém, Pard, em 11 de
julho de 1989. Na reunifo, estavam presentes cerca de quarenta Waimiri-
Atroari, com representantes de todos os dez aldeamentos.

A partir do dia 9/8/87, o jornal O Estado de S. Paulo passou a publicar
diariamente, durante uma semana, essa série de matérias, veiculando de-
niincias sobre uma suposta “conspiragdo” internacional contra o Brasil,
organizada por pessoas e grupos que se declaram defensores de interesses
indigenas na Constituinte. Essa campanha jornalistica, amplamente do-
cumentada (CNBB, Cimi, 1987; Cedi, 1987; Oliveira, 1990:25-30), fa-
zia parte das pressdes das grandes mineradoras privadas para introduzir
na Constituigdo um dispositivo que facilitaria suas pretensdes de avangar
sobre terras indigenas (a Constituigdo anterior somente permitia a atua-
¢do de empresas mineradoras estatais em areas indigenas, apesar de mui-
tas empresas privadas ignorarem a proibi¢@o), 0 que conseguiram. Durante
a Comissdo Parlamentar de Inquérito instaurada para esclarecer a cam-
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panha jornalistica, quando os documentos apresentados pelo jornal foram
Jjulgados “imprestaveis”, o diretor do jornal, apesar de nfo revelar sua
procedéncia, declarou-se, publicamente, favoravel a politica da Parana-
panema em dareas indigenas.

Conforme o Relatério Técnico-Administrativo do programa Waimiri-
Atroari (Funai/Eletronorte), 1990, dos 57 funcionarios, 46 estavam lotados
na area dos Waimiri-Atroari.

Minha “expulsdo” foi uma ag#o seletiva e personalizada, como ficou cla-
ro pela atitude do gerente do programa. Este, ap6s ler meu relatério sobre
o incidente, entrou imediatamente em contato com o responsavel pela
expedigdo cientifica, convidando-o, ou a qualquer antropélogo do Museu
Goeldi, exceto eu, para ir a &rea Waimiri-Atroari e observar a atuagdo do
programa. Considerando que eu era o unico pesquisador do Museu Goeldi,
na época, que conhecia esta drea indigena, seu convite ndo passava de uma
proposta de visita a 4rea para ostentar o trabalho indigenista do programa.

No “I Seminario de Estudos Waimiri-Atroari”, realizado na Universida-
de do Amazonas, em margo de 1990, com apoio do programa Waimiri-
Atroari, o mesmo gerente do programa caracterizou minha tese, publica-
mente, como “fofocolégica” (4 Noticia e O Povo, Manaus, 7/3/90), sem,
entretanto, querer esclarecer o que queria dizer com isso.

O superintendente regional que assinou este “termo de compromisso”
consta como coordenador de projetos especiais no “Projeto Especial Ca-
Iha Norte: Plano Operativo Anual 1988”, da Funai.

Em margo de 1990, eu e mais duas outras pessoas convidadas recusamo-
nos a participar do I Seminario de Estudos Waimiri-Atroari, realizado em
Manaus, considerando que tinhamos sido “expulsos” da 4rea indigena ha-
via pouco tempo (vide Associagdo Brasileira de Antropologia, 1990, “Pesqui-
sas: limites impedem participagdo”. In Boletim da ABA n° 8:11). No semina-
rio, fomos acusados de ndo cumprir nossa responsabilidade para com 0s
Waimiri-Atroari, e s querer entrar na 4rea indfgena a nossa conveniéncia,
acusacdo idéntica a dirigida a mim pelo gerente do programa antes da reu-
nido de “expulsdo”. Segundo os jornais de Manaus, fui chamado de “pesqui-
sador controvertido” no seminéario (A Noticia, 7/3/90). Recebi o convite para

participar do seminério em envelope remetido pelo programa e, considerando
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que este perdera toda credibilidade, do meu ponto de vista, apés sua cam-
panha de caltnias para impedir a continuag3o de minha pesquisa, vi neste
convite outra possivel tentativa de me difamar, agora na presenca da im-
prensa. Segundo pessoas que participaram do evento, o irm&o do capito
principal reiterou algumas das acusagdes contra mim e declarou publica-

mente que nunca mais queriam minha presenga na 4rea indigena.
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Nigel Barley. Native land. The bizarre rituals and curios customs that
make the English English. Penguin Books. London, 1989. 163 pp.

Sylvia Caiuby Novaes
Professora do Departamento de Antropologia — USP

Native land oferece uma boa oportunidade para percebermos que, em mui-
tos casos, a informagdo que obtemos por meio de textos nio difere muito
daquela que ¢ veiculada por meio de imagens. O texto é de Nigel Barley e os
videos, uma série de seis programas de 25 minutos cada, veiculados pelo
Channel Four da televisdo inglesa, foram escritos por Barley e Tim Rayner,
com dire¢do e produgdo de Rayner.

O subtitulo de Native land talvez servisse apenas a uma tentativa editorial
de um maior apelo comercial. Mas de fato corresponde, em grande parte, ao
tratamento que o autor da aos dados que pretende analisar. Bem ao estilo do
classico Body rituals among the Nacirema, de Horace Miner, aqui Nigel
Barley fala dos habitos e costumes ingleses de uma perspectiva que acentua
0 exotico e 0 curioso.

Tal como o texto de Miner, o livro de Barley serve como boa ilustragdo
do trabalho antropoldgico que, ao descontextualizar a informagdo e ndo
aprofundar a busca do significado, acaba por transformar costumes tipicos
em atitudes estapafirdias, contraditorias, ingénuas e sem sentido.

Barley, em suas proprias palavras, tem um certo orgulho de ser inglés, em-
bora, como antropdlogo profissional, se veja sempre como um estranho, sen-
do os ingleses, para ele, simultaneamente “nos” e “eles”. Tanto o livro quanto
o video mostram um total parti pris por parte do autor. A visdo de Barley ao
analisar os diferentes aspectos € visivel no ultimo capitulo, em que trata da
monarquia e dos sentimentos de nacionalismo e patriotismo, presentes em ins-
tituigdes como o Exército e as bandeirantes. Aparece igualmente ao mostrar
como diferentes religides lidam com Deus, a morte e a vida apos a morte.

O capitulo “Bodies of knowledge” é, de todos, o mais interessante e aque-
le em que o video permite uma abordagem mais rica do que o texto. Barley
procura analisar o corpo vivo e seu lugar em nossa cultura e, para 1sso, pas-
seia por academias de ginéstica, cabarés, hospitais, asilos, casas de massa-
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gem; discute as diferentes dietas alimentares, comunidades que se dedicam a
alimentos orgénicos, o culto ao corpo, a medicalizacdo dos diferentes aspec-
tos da vida. As imagens, neste caso, sao mais elogiientes do que o texto. Esta
parece ser também uma area em que Barley se sente mais a vontade, ou ele
mesmo um entusiasta de varios dos temas discutidos no capitulo.

Tanto o texto como os programas veiculados pela televisio sdo recheados
de entrevistas e depoimentos — sobre a visdo que os ingleses tém quanto a
monarquia, a pessoa concreta da rainha, Deus, o que € ser inglés, qual o sig-
nificado da tradigdo, da familia, do casamento, do bolo, € assim por diante.
Ao conduzir as entrevistas, Barley procura mostrar a seus informantes as con-
tradigOes de seus depoimentos. Mas sabemos que agentes sociais ndo sio,
necessariamente, socidlogos, antropdlogos ou os melhores intérpretes de sua
cultura. Sabemos também que os diferentes aspectos de uma cultura nio sdo
necessariamente coerentes.

Assim, parece no minimo estranha a tentativa do autor de ver no ritual da
comunhdo um ato de canibalismo e solicitar de sacerdotes a confirmacéao desta
interpretagdo. Tentar buscar algo mais entusiasmante nos periodos de férias
de uma tipica familia de classe média ou apontar a incoeréncia no modo como
os ocidentais lidam com a morte sao modos de se posicionar, mas deixam a
desejar quando se trata de um trabalho antropoldgico.

Como antropoélogo acostumado a analisar culturas absolutamente distin-
tas da sua, Barley, que fez extensas pesquisas na Africa e na Indonésia, pa-
rece ter maior habilidade em se mostrar cimplice de costumes que lhe sdo
totalmente estranhos, como ele demonstra em “Symbolic structures — an
exploration of the culture of the dowayos” (1983). Mas € com 0 mesmo hu-
mor que transborda em “The innocent anthropologist”, sobre suas peripécias
ao realizar pesquisa de campo em Camardes, que Barley escreve o Native
land. Ali4s, para nos brasileiros, um humor tipicamente inglés. E o video de-
monstra, igualmente, um enorme prazer do autor em se ver filmado, um es-
tar totalmente a vontade frente a cimera. Mais do que o livro, o video da uma
boa idéia do trabalho de campo antropoldgico, da pesquisa participante. Mas
como Barley apenas passeia por alguns dos diferentes grupos sociais que com-
pdem a cultura inglesa atual, sem se deter mais demoradamente em nenhum
deles, a visdo que oferece néo € aquela que esperamos daquilo que ficou co-
nhecido como a perspectiva antropoldgica.
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Maria Isaura Pereira de Queiroz. Carnaval brasileiro — o vivido e o mito.
1" edi¢iio, Sdo Paulo, Editora Brasiliense, 1992. 239 pp.

Marcos Pereira Rufino
Mestrando do Departamento de Antropologia — USP

A oposigédo entre o plano do vivido e o plano do mito na interpretagdo do
fenébmeno carnavalesco brasileiro € crucial para compreendermos o recado
da autora e o porqué desse trabalho ndo ser apenas mais um livro sobre o
Carnaval a enfeitar nossas estantes. Mas, antes de entrarmos nessa discus-
sdo, aproveito a deixa para observar que, além de pesquisado, o objeto em
questdo foi (ou €), acima de tudo, vivido. Suas impressdes e experiéncias pes-
soais da festa carnavalesca, que vém desde a infancia, ndo lhe permitem es-
conder a emogdo e a nostalgia que brota quando do encontro necessario com
a lembranga. Por tdo bem conhecer as armadilhas enfrentadas pelo pesqui-
sador que mantém relagdes afetivas com seu tema de estudo, ela afirma, contra
aqueles que ainda acreditam existir entre si e seu objeto de pesquisa somente
teorias e livros, que todo pesquisador € um pesquisador engajado. Porém,
“trata-se de dominar os desvios afetivos através do conhecimento de sua
existéncia e dos limites que colocam a toda investigagdo, buscando corrigi-
los e ultrapassa-los” (p. 23).

Embora acrescidos e modificados para esta publicacio, trés dos quatro
capitulos desse livro apareceram anteriormente em publicagdes cientificas
nacionais e estrangeiras entre 1984 e 1985. Partindo da idéia fundamental
de que o entendimento do Carnaval pressupde a inclusdo de uma abordagem
histdrica, confrontando-o com as estruturas sociais de seu tempo, esse livro
inicia um longo trajeto, a comegar pelo Entrudo portugués.

O Entrudo era o antigo Carnaval que se realizava em Portugal. A palavra
significa “entrada”, em referéncia ao inicio da primavera. Tais festejos nem
sempre estiveram associados ao Cristianismo. Ao contrério do que vai ocor-
rer no Brasil, o Entrudo portugués possuia uma forma bastante diversificada,
conforme a regiio em que era realizado. Em algumas localidades, as pessoas
invadiam as casas de parentes e vizinhos e atacavam-se umas as outras com
lama, cinzas ou mesmo agua; em outras a énfase estava na malhagdo do
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boneco do Entrudo — que em alguns lugares chamava-se Jodo, e, em outros
ainda, acompanhavam o boneco da Primavera. Tal heterogeneidade, contu-
do, ndo impede algumas generalizagdes. Basicamente, tais festas constituiam-
se no ambito das relagdes de parentela e vizinhanga, contribuindo significati-
vamente para o fomento dos lagos de solidariedade e para a coesdo social.

Em finais do século XVIII, avistava-se o progressivo movimento de subs-
tituicdo do Entrudo pelo Carnaval. Devido, em parte, a grande influéncia
cultural que a alta sociedade francesa exercia sobre o pais, comec¢avam a
surgir nas grandes cidades de Porto e Lisboa os desfiles de carruagens e os
bailes de mascaras. A imprensa portuguesa, por sua vez, estimulava tal substi-
tui¢do, atribuindo aos festejos do Entrudo o carater de praticas “barbaras”.
Aos poucos, o velho Entrudo ia se asfixiando nos pequenos burgos e aldeias.

Compreende-se melhor esse movimento quando observamos a conjuntura
econdmica externa de Portugal, onde a Inglaterra desempenhava o importante
papel de principal cliente dos produtos vinicolas do pais, propiciando, assim,
o aparecimento de uma camada social distinta que comercializava o produ-
to. Por ser o principal escoadouro do vinho, Porto foi a grande beneficiada
(Lisboa era apenas a sede administrativa). As diferengas socioeconémicas
que se operavam na estrutura social comegavam a se refletir na festa do Car-
naval; podemos observa-las nas rigidas distingdes entre o espago de partici-
pacdo da populagdo pobre, que ndo passava de mera espectadora, e 0 espa-
¢o dos homens ricos, sujeitos efetivos da festa.

Nio tardaria, contudo, a chegar o declinio do Carnaval, um século depois.
Acredita a autora que isso estaria associado com a ditadura Salazar e a po-
litica de expoliagdo das coldnias africanas — que implicou grande evaséo de
capitais e recursos humanos. Teria também contribuido para isso a fuga de
trabalhadores para Franga, Suica e Alemanha, sendo que a volta destes emi-
grantes nao pressupunha a retomada dos velhos habitos culturais. .

No Brasil, apesar de ocorrerem modificagdes semelhantes as que se viam
em Portugal, o Carnaval suplantou totalmente o Entrudo, comegandg sua
hegemonia na metade do século XIX, nas grandes cidades. J a em inicio do
século passado, o Entrudo refinava-se perceptivelmente: ndo se inundavam
mais as pessoas com jarros de 4gua, mas com laranjinhas e limdezinhos de
cera, contendo dgua perfumada. Aqui, o Entrudo era uma exclusividade do
meio urbano. Este se realizava nos pequenos burgos e cidadezinhas pobres €
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pouco povoadas, para as quais deslocavam-se os fazendeiros que quissessem
participar. Tal fato talvez se devesse ao perigo que tais festejos, nas fazen-
das, representavam para os senhores de escravos, visto que a maioria numé-
rica de escravos representava a imagem de uma tragédia em potencial, mes-
mo no caso da festa ser restrita aos homens livres. Nas cidades, os escravos
brincavam entre si, antes ou depois de terminada a diversdo dos senhores, e
pareciam seguir as mesmas divisdes que estes.

As mutagdes que favoreceram o surgimento do Carnaval Veneziano, mais
tarde Grande Carnaval, ligam-se ao recuo das relagdes de compadrio € vi-
zinhanga frente as relagdes de classe. A vinda da familia real, em 1808, foi
um golpe mortal para o Entrudo brasileiro. A abertura dos portos que se
seguiu e o sucesso do cultivo do café propiciaram um grande desenvolvimento
econdémico, junto ao fortalecimento de classes sociais distintas. Na tltima
década do século XIX, desaparece o Entrudo do cenario nacional, apesar de
sobrevivéncias recalcitrantes em algumas partes, devido ao baixo custo que
a festa representava para seus realizadores.

Por volta da década de 40 do século passado, nasce o Corso — desfiles de
carros, carruagens a principio, nos quais os ricos ostentavam suas fortunas e
fantasias — e os primeiros clubes ou sociedades carnavalescas. Tal como em
Portugal, a imprensa nacional enaltece tais mudangas, mais uma vez com base
na polaridade “civilizagdo” versus “barbarie”. Jornais e grandes comerciantes,
os que mais ganhavam com o Carnaval, concediam prémios as mais ricas fan-
tasias e aos mais belos desfiles, alimentando o antagonismo de familias rivais.

O termo Grande Carnaval surge em contraposi¢do a Pequeno Carnaval,
que era realizado por negros e mulatos livres da periferia carioca que, apro-
veitando-se das sobras da festa maior (confetes e serpentina), faziam sua
comemorag¢do, acompanhada de musicas afro. Os grupos que participavam
dessa manifestagdo eram esporadicos até o inicio deste século. Eram aque-
les que possuiam remuneragdo garantida — operarios, pequenos lojistas e pe-
quenos funcionarios — que organizavam tais grupos. Nos lembra a autora que,
curiosamente, estes ranchos ou “tropas” desfilavam sempre fantasiados de
indios. Oriundo destes grupos nasceriam as escolas de samba, sendo a pri-
meira delas fundada em 1928, a Escola Estagdo Primeira de Mangueira.

Nesta segunda metade do século assistimos ao desaparecimento tanto do
Entrudo quanto do Carnaval em Portugal, ao passo que, no Brasil, a notavel
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homogeneidade do Entrudo em todas as regides do pais foi substituida por um
Carnaval também homogeéneo. Tenta nos explicar a autora que o desapareci-
mento do Entrudo das cidades brasileiras esté ligado ao fato de estas, ao con-
trario do caso portugués, funcionarem como sedes da administragfo local, com
prefeituras, cdmaras municipais, paroquias etc. Os grandes fazendeiros que as
dominavam procuravam demonstrar o seu poder econémico por meio de sua
“modemiza¢@o”, trazendo de ultramar tudo aquilo que acontecia de novo.

O segundo capitulo desse livro € voltado para as escolas de samba do Rio
de Janeiro. Com estruturas complexas e mobilizando interesses diversos, es-
tas sO poderiam surgir em zonas suburbanas que oferecessem condicdes eco-
ndémicas para seu patrocinio.

Numa interessante descrigdo do funcionamento dessas escolas cariocas,
vemos que ndo possuem nada de “ameagador” as estruturas sociais vigen-
tes, como podem imaginar alguns. N@o sd@o mais seus fundadores e sua pa-
rentela que as dirigem. Parece ndo haver mais lugar para as pessoas de cor
nesta posigdo. Os atuais dirigentes sdo homens de negdcios brancos, os “dou-
tores”. Aqueles restam a parte técnica da danga e do samba. Vemos também
a figura destacada do carnavalesco, especialista em decoragao e artes plas-
ticas, normalmente formado pela Escola de Belas-Artes, que passa a coman-
dar os trabalhos a partir de setembro.

O contexto em que se formam as primeiras escolas de samba estava marca-
do por uma ampla valorizagdo de tudo aquilo considerado, entdo, como auten-
ticamente nacional. O samba ¢ absorvido em tal processo e, em 1936, a pre-
feitura carioca legaliza a participagdo dessas escolas nos festejos. O populismo
da politica nacional do periodo também contribuiu para a liberagéo das ativi-
dades de tais associagdes, permitindo assim que o negro e o0 mulato comemo-
rassem os festejos em espago publico, o que era anteriormente proibido.

Em 1946, a proibi¢do do jogo do bicho em todo o pais coincide com a clara
ascensdo das escolas. O banqueiro do bicho patrocinava a escola de samba
de um determinado subtirbio, como forma de ampliar suas redes de penetra-
¢do local. A Beija-Flor, de Nilépolis, é um tipico exemplo de crescimento
rapido a partir de tais investimentos.

No Rio de Janeiro, toda a atividade carnavalesca concentra-se na zona norte
da cidade, onde também é maior a agio dos bicheiros. Em algumas interpre-
tacdes da festa no Rio, o Carnaval seria um momento em que a 0posi¢ao en-
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tre zona norte e zona sul — que ndo passaria de um antagonismo entre pobres
e ricos — € dramatizada nos termos de uma inversio dos papéis sociais dos
sujeitos; e isso poderia ser o prelidio para uma agio politica concreta sobre
a estrutura social. Para outras interpretagdes, entretanto, os festejos carna-
valescos ndo passam de uma apologia a valores predominantes da sociedade
capitalista. Isso poderia ser observado na presenga preponderante de uma
cultura livresca no tema dos desfiles das escolas de samba e na propria eru-
di¢do das fantasias. Esses valores seriam ainda consagrados na ostentagéo
do luxo e da riqueza, nos estatutos claramente moralistas das escolas, na
defesa da ordem e da organizag@o disciplinar, e, particularmente, no enalteci-
mento do trabalho 4arduo. Esses intérpretes argumentam ainda que o emble-
ma da distin¢do social, longe de ser ameagado, aparece claramente na pro-
pria separagdo entre os que fazem (o povao da zona norte) a festa e aqueles
que a desfrutam (estrangeiros e burgueses da zona sul).

Maria Isaura, numa atitude de ponderagdo diante desse debate, reconhece
o surgimento das primeiras escolas de samba como uma resposta dos estra-
tos inferiores a crescente complexidade de nossa sociedade industrial - res-
posta que caminha no sentido de exigir o direito a participagdo na festa. A
capacidade de organizagdo e mobilizagdo dessas associagdes apontariam, de
fato, para um perigo futuro de insubordinagao social. No entanto, e aqui re-
side a chave dessa terceira interpretag@o, os grupos dominantes demonstra-
ram sua habilidade politica ao assimilar a festa € ao criar uma estrutura tu-
telar sobre cada uma das escolas. Neste sentido, a autora afirma serem tais
escolas de samba, entre outras coisas, instrumentos de domesticacdo das
massas. No tocante a ordem e disciplina, ela nos pergunta se 1sso ndo res-
ponde a uma necessidade mais geral de submissdo a autoridade:

A voz possante e fortemente ritmada da bateria durante o desfile, des-
pertando em atores e espectadores as mesmas emogdoes, impondo a to-
dos 0s mesmos comportamentos, 0s mesmos gestos, a mesma cadén-
cia, ndo exprime justamente a necessidade primordial de se submeter
ao comando que emana da autoridade da escola — ou, simbolicamente,

de qualquer autoridade? (p. 116).

O foco do conflito que marca o Carnaval carioca ndo se articula no bindmio
ricos/pobres ou Zona Norte/Zona Sul, mas restritamente entre as escolas de

- 247 -



REVISTA DE ANTROPOLOGIA, SA0 PAuLO, USP, 1993, v. 36.

samba. Existe até mesmo um conjunto de aliangas entre grupos “burgueses”
da Zona Sul com determinada escola. Se este € um elemento de integrago
social no interior de um dado subiirbio, por outro lado é também uma fonte
de desagregagdo na perspectiva maior da metrépole, estabelecendo um con-
flito entre os subtrbios pobres da Zona Norte. Esses conflitos atuariam em
favor das classes dominantes ao impedir qualquer tipo de coalizéo popular.

A passagem em revista as teorias que procuram interpretar o fendmeno
carnavalesco no pais leva a autora para além do universo das escolas de sam-
ba. No terceiro capitulo do livro, sua aten¢do orienta-se para os grandes bailes
carnavalescos, e parte do trabalho de desconstrugdo da idéia de Carnaval
como inversdo social, feito a partir do estudo da estrutura das escolas, sera
retomada sob nova perspectiva.

Uma senhora italiana, dona de um hotel no Rio de Janeiro, organiza o
primeiro baile carnavalesco, em 20 de janeiro de 1840. No discurso da im-
prensa que cobre tais eventos aparece sempre a alusdo ao seu carater demo-
cratico, pois nele ndo importariam as diferencas sociais, economicas, étni-
cas ou sexuais. Maria Isaura questionara esta idéia ae igualdade e democracia,
na medida em que a participagdo na festa dar-se-4 de maneira diversa, de-
pendendo da posigdo social dos sujeitos.

O ritmo da musica e o estilo da danga serdo marcas distintivas desses bai-
les, de modo que bailes carnavalescos ocorrerdo fora do periodo tradicional
do Carnaval. Suas musicas peculiares comegaram com Chiquinha Gonzaga,
em 1899. Grandes concursos de melhores cangdes carnavalescas eram orga-
nizados pelas emissoras de radio na década de 60, desaparecendo, porem, com
o triunfo das escolas de samba, que principiavam no horizonte.

O acesso a esses eventos é restrito aqueles que possuem o dinheiro suficien-
te para os ingressos. Mesmo assim, ha os bailes “fechadissimos”, nos quais
somente dinheiro ndo basta; é preciso ser convidado. Os bailes contam com
uma rigorosa seguranga, principalmente naqueles mais populares, nos quais
o grupo de folides apresentaria alta heterogeneidade. Uma das estratégias para
se evitar confusdes seria a de promover maior participagdo de mulheres en-
tre esses. Os organizadores procuram escalar mulheres atraentes e chegam a
cobrar ingressos com pregos inferiores aos dos homens; dizem que 0 calculo
ideal estaria numa proporgio de cinco mulheres para cada homem.
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A patente inferioridade feminina no tratamento dado pela Imprensa especia-
lizada na cobertura de tais festividades é denunciada nesse livro. Geralmente,
amulher € associada as frutas e a propria decoragdo dos bailes. Na linguagem
desses veiculos tomamos conhecimento que tal baile tem “toneladas” de mu-
lheres e ouvimos expressdes como “mulataria”, “mulherio” etc. O preconceito
a mulata ¢ ainda maior. Nos grandes bailes pagam-na para decorar com seu
gingado, durante toda a durag@o do baile, um dado local do saldo.

Tal como o desfile das escolas de samba, os bailes carnavalescos estariam
muito longe de qualquer critica estrutural da sociedade. Todas as divisdes
sociais presentes em nosso cotidiano estariam neles refletidas. Seu carater
“bem comportado” € facilmente atestado no tratamento especial dado as
autoridades, na rejeigdo social dos negros, na preeminéncia dos heterosse-
Xuais sobre 0s homossexuais e na prépria divisdo espacial do saldo: os ricos
nos seus camarotes e os pobres nas pistas amontoadas.

O Carnaval seria uma inversdo da sociedade existente? Ou a imagem
desta num espelho? A andlise dos dados mostra que as estruturas sociais
e os valores estdo sempre presentes, que a organizagdo da festa e a ori-
entacdo do comportamento dos individuos continuam dominados por
eles. Miragem num espelho — repetigdo fiel da realidade, mas ao con-
trario. No entanto a realidade ali esta; todas as suas caracteristicas es-
tdo reproduzidas tais e quais no espelho... Realidade e espelho ndo se
excluem mutuamente, ndo sdo nem contraditérios, nem incompativeis;
sua relagdo de reciprocidade € indispensavel a sua existéncia. A ima-
gem pode estar ao contrario; o corpo, de que ela é o reflexo, persiste
em sua integralidade. Assim também os participantes do baile carnava-
lesco manifestam sua repulsa contra as coergdes e 0s preconceitos de
sua sociedade, e no entanto continuam a obedecé-los no préprio mo-
mento em que acreditam té-los anulado...

No quarto capitulo, Maria Isaura desenvolve a trajetoria historica do mito
carnavalesco nacional. O surgimento de uma tradi¢ao do Carnaval s6 pode
ser compreendido a partir das mudangas de mentalidade ocorridas durante o
inicio deste século. No debate em torno da identidade nacional, no final do
XIX, e no movimento modernista da década de 20, aparece a idéia do cara-
ter nacional brasileiro formado pela mistura das trés ragas. O objetivo des-
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sas formulagGes estaria no ataque aos “estrangeirismos” decorrentes do gran-
de fluxo migratério que se sucedeu a aboli¢do do trabalho escravo. Tratava-
se de valorizar incondicionalmente aqueles tragos considerados, entdo, como
auténticos de nossa cultura.

Nossos intelectuais esforgavam-se na construgio da tradicio do Carna-
val. Tropegavam, contudo, na exigéncia de ancianidade que se faz de qual-
quer tradigdo que merega tal designagao, pois ndo podiam recorrer a costu-
mes que fossem suficientemente antigos. A solu¢io possivel seria desacionar
a no¢do de ancianidade como critério imprescindivel para a caracterizagdo
de uma tradicdo.

A proposigdo deveria ser invertida: € porque, por uma ou outra razio,
determinado comportamento ou maneira de ser € rodeado de respeito
e afeicdo que ele se conserva através do tempo, protegido do desapare-
cimento por meio do conceito mégico de “tradi¢do”. O conceito agiria
como uma espécie de cimento reunindo uns aos outros componentes de
variada origem, dessemelhantes e até mesmo contraditérios. Esta gi-
nastica mental torna-se possivel porque todo conceito € simples repre-
senta¢@o do espirito e ndo constitui um dado da realidade.

O Carnaval brasileiro, porém, iria para muito além da tradi¢do. Ele pro-
poria um novo futuro e uma nova sociedade. Seria mais do que um ritual;
esconderia por tras deste um mito inspirador.

Podemos ver claramente esta relagdo entre mito e realidade, na constru-
cdo da imagem de Carnaval tradicional que se operou em Olinda. O intento
de reanima-lo partiu de artistas, jovens intelectuais e jornalistas da regiao
Sudeste, que se mudaram para 14, em 1976. Propagavam que a espontanei-
dade do Carnaval de Olinda poderia ser vista na auséncia de organizagao ou
formalismos. Mesmo os habitantes mais velhos da cidade faziam uma repre-
sentacdo da festa como espontdnea e anarquica, quando, na verdade, estava
muito bem organizada por cima de divisdes étnicas e socioecondmicas.

Em seu esfor¢o para convencer-nos da importancia de uma abordagem
sécio-histérica das estruturas presentes no Carnaval, a autora acaba por, em
alguns momentos, empobrecer a multiplicidade de sentidos contida no mito.
No caso particular do Carnaval, este nos faria crer na transformagdo tem-
poréria da sociedade quando, na verdade, nada acontece. O mito, aqul, sur-
ge-nos como mera fuga do real.

- 250 -



REVISTA DE ANTROPOLOGIA, SAO PAuLo, USP, 1993, v. 36.

A fungdo do mito parece ser, pois, essencialmente psicolégica e suas
atividades se ligariam ao imaginario, esta faculdade humana de elabo-
rar, por meio de fantasia e a partir do real, nogdes que ndo correspon-
dem mais a este ultimo; o espirito abandona o curso habitual da com-
preensdo do real, e, todavia, € a partir deste que se pde a construir
conjuntos de nogdes que se afastam do que existe... O mito carnava-
lesco, resultado da atividade criativa, retine observagdes, formula no-
¢des e constroi uma imagem social atraente, refiigio no qual os indivi-
duos, uma vez por ano, encontram o prazer de uma existéncia alegre e
livre, oposta & penosa aceitagdo das desilusdes do cotidiano. Mas é
apenas uma imagem... (p. 195)

A proposta desse livro €, ao contrario da grande maioria dos trabalhos até
aqui realizados, analisar a estrutura da festa, e ndo preocupar-se apenas com
o mito carnavalesco. O mito, nessa concepgdo, ofereceria uma visdo limita-
da e incerta do fendmeno, sendo que ndo passa de fruto de emogdes, estados
de espirito e julgamentos coletivos dos individuos.

Os trabalhos recentes limitariam-se a lidar com os residuos do imagi-
nario, procurando em todas as festas carnavalescas aquilo que as tornem
universais.

Foi o mito da festa que primeiro atraiu a atengdo de pesquisadores no
mundo ocidental — folcloristas, historiadores, etnélogos, sociélogos —
desejosos de desvendar os motivos ocultos de atividades que seriam ex-
traordinérias. Ndo atingiram, com seus trabalhos, sendo um residuo que
deriva diretamente do imaginario; deixaram de lado os significados pro-
fundos que ela pode tomar através do tempo € do espago, uma vez que
ndo ¢ igual por toda parte e n3o permanece imével, pois como fato soci-
al est4 em constante transformagdo. A emogdo de que se encontra carre-
gada, os aspectos espectaculares de seus ritos justificam a preferéncia dada
pelos pesquisadores ao seu lado mitico. Através desse atinge-se uma pri-
meira explicagdo do evento, que vai no mesmo sentido do julgamento
coletivo habitual e que é, portanto, corroborada por este; os trabalhos que
seguem esta linha de interpretagdo ndo se detém sendo no carater comum
a todos os tipos de Camnaval para desvendar o que ele tem de especifico
como festa e, portanto, diferente de outras comemoragdes. Afastam de
seu estudo aquilo que se prende as estruturas concretas e, mercé do corte

efetuado, navegam em plena abstragdo... (p. 196)
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Essa busca da generalidade, do universal, impediria a compreensdo de toda
a dimensdo socioecondmica em que se insere o Carnaval. Para esclarecer-
mos o significado real desse grande evento, precisariamos interrogar o mito
com seu ritual encantatério anual e a estrutura e organizagio que decorrem
diretamente da sociedade em que se passa. O grande erro desses pesquisado-
res estaria na cegueira para com as mudangas espago-temporais que carre-
gam o Carnaval. Ele tem suas particularidades determinadas pelas condicdes
sociais e histoéricas especificas da sociedade em que se realiza.

Na verdade, esses pesquisadores cairiam na armadilha de aceitar, de modo
barato, as concepgdes tipicas do senso comum, que vé o Carnaval como um
momento transitorio de total felicidade, em que se instalaria uma sociedade
alternativa, distante de todas as anglistias e tristezas do cotidiano.

Para se ter uma visdo mais profunda da festa e ultrapassar as observa-
¢Oes que a alegria e o prazer por ela permitidos despertam no pesquisador, é
indispensavel procurar saber quem sio os folides, qual é sua posi¢io na
hierarquia do poder local e da propria festa e, finalmente, o papel que de-
sempenham — se sdo atores, ou espectadores, ou servidores. A abordagem
socio-histérica contém certamente uma indicagio interpretativa — a crenga
de que o conjunto urbano, sua configuragdo, suas transformagdes exercem
influéncias sobre a configuragdo e as transformagdes do Carnaval (p. 216).

Somente uma perspectiva s6cio-histdrica seria capaz de dar conta do nos-
so problema, pois vimos que foi a dindmica de desenvolvimento das cidades
que ditou o modo como os festejos se implantaram no pais. “O estudo a par-
tir do mito carnavalesco ndo tem a mesma amplitude, pois o mito ndo varia
em seu sentido manifesto — permanece sempre igual a si mesmo.” (p. 202)

Para Maria [saura, ndo existe nenhuma incompatibilidade entre o Carna-
val e a sociedade nacional, pois toda a estrutura hierarquica e injusta desta
ultima est4 reproduzida na realizagdo da festa carnavalesca. Olhar o Carna-
val ndo apenas pelo mito, mas, sobretudo, pela ordem do vivido nos da nova
luz sobre o fendmeno. A festa carnavalesca, com todas as contradigoes que
encerra, seria, como afirma a autora, “o produto barroco mais puro de sua
sociedade e de sua civilizagdo”.
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Véronique Boyer-Araujo. Femmes et cultes de possession au Brésil: les
compagnons invisibles. Paris: L’Harmattan, 1993,

Claudia Fonseca
Professora do Departamento de Antropogia - UFRGS

O livro da etndloga francesa Véronique Boyer Mulheres e cultos de posses-
sdo no Brasil traz uma contribuigdo inovadora a este campo. Observando
mulheres paraenses embrenhadas na luta pela sobrevivéncia e sua participa-
¢do em cultos de mina, candomblé e umbanda, a autora propde analisar “o
vasto problema da identidade feminina”.

Passando em revista as diversas teorias que dizem respeito a esse assunto
— africanidade, estratégia de sobrevivéncia, mobilidade e adaptagdo social,
alienagdo etc. —, Veronique insiste na necessidade de flexibilizar o quadro
analitico para dar conta da interferéncia da vida cotidiana na participagdo
religiosa. Assim, em seu argumento, as discussdes informais sobre a vida
cotidiana, as atividades profissionais, as fofocas, os conflitos familiares, as
brigas de vizinho etc. ocupam tanto espago quanto as conversas com chefes
consagrados de cultos.

Ao salientar a preponderancia de mulheres entre os clientes e adeptos da
umbanda e mina, sugere que é possivel discernir nesses terreiros uma visao
feminina da sociedade. A autora coloca as perguntas: “como essas mulheres
se acham nos terreiros; que tem de especial na experiéncia que compartilham
na comunho com os caboclos e os exus?”. E, para respondé-las, embarca
em uma longa aventura que, passando de historias de vida até conflitos entre
oficiais das federagdes locais e nacionais, realiza o dificil percurso da contex-
tualizacdo social e politica da vivéncia de pessoas concretas. A analise nun-
ca cai no maniqueismo. As mulheres aqui ndo aparecem nem como vitimas
nem como heroinas. Sdo atores que sabem tecer sua existéncia de forma di-
namica usando os diferentes fios da fabrica cultural.

Na primeira parte do livro, “Grupos domésticos e familia religiosa”, a
autora coloca em perspectiva a enorme importéancia de lagos consangiiineos
e a relevancia destes para a carreira religiosa de maes e filhos-de-santo. Na
segunda parte, encara 0 médium e o espirito que recebe como “um casal sin-
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gular”. Aqui, vemos a complementaridade dos sexos — entre o homem traba-
thador (o caboclo) e a mulher quida da retaguarda doméstica (o médium) —
enfim realizada. Na parte final do livro, além de aprofundar seu material sobre
os “encantados”, elemento que reflete a riqueza cultural da regido amazo-
nense, introduz, ao lado do caboclo, a figura do exu, mostrando as duas en-
tidades — caxias e malandro — como o ponto/contraponto da masculinida-
de brasileira.

Mas € na terceira parte, “Competéncia ritual e ortodoxia”, que entramos
a fundo no carater “gender-specific” de nog¢des de autoridade e submissio.
Pela comparagdo dos caboclos (da mina) aos orixas (do candomblé), véem-
se perfilar dois estilos distintos de participagdo religiosa: a entrega do mé-
dium em transe a seus caboclos, fonte inspiratéria de saber, € a aquisi¢do
do poder mediante um dom inato versus preferéncia do médium pela atua-
¢do em “estado consciente” (em que nunca perde o controle), saber localiza-
do na tradi¢do africana e poder conferido por intermédio da (muitas vezes
custosa) iniciagdo ritual. La onde o primeiro atém-se a respeito de uma re-
gra (freqiientemente escrita) dos orixas, o segundo deixa os médiuns livres para
compor seus caboclos a partir dos variados elementos do imaginario coletivo.

A autora destaca essas distingdes sutis e reveladoras sem perder de vista
um dos objetivos principais do estudo: entender a integragao dos cultos na
sociedade nacional. A multiplicag@o de seitas ndo deve obscurecer “a pro-
funda unidade do campo dos cultos de possessdo”. Sua aparente heteroge-
neidade, longe de contestar a unidade, estd em acordo com uma concepgdo
fragmentada (“éclatée”™), pluralista e relacional da nogdo de pessoa (270).
Marc Augé, no seu prefacio ao livro, sublinha o éxito do procedimento ana-
litico escolhido pela autora: “através da guerra dos sexos colocada em cena
pelo culto [...] é toda uma parte da sociedade brasileira que acabamos co-
nhecendo”.

Podemos dizer que, nesse livro, os cultos afro-brasileiros de Belem ser-
vem como a cartola do prestidigitador, e o conceito de género como a vari-
nha magica. Esta ¢ usada para fazer sair daquela imagens inesperadas que,
conforme a formula que subjaz nas melhores pesquisas em anUOpologia desde
seu inicio, casa o particular com o geral e, neste caso, nos proporciona no-
vos insights para a compreensdo da sociedade brasileira.
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Ronan Alves Pereira. Possessdo por espirito e inovagdo cultural: a expe-
riéncia das japonesas Miki Nakayama e Nao Deguchi. Sao Paulo,

Alianga Cultural Brasil-Japio, Massao Ohno/Editores, 1* edicio,
1992, 198 pp.

Paula Andréa Costa
Graduanda em Ciéncias Sociais - USP

Ronan Alves Pereira apresenta nesse livro o resultado de sua tese de mestrado,
a primeira defendida por um ocidental no departamento de Antropologia
Cultural da Universidade de Téquio (Japdo), onde estudou por cinco anos
(1985-1990).

Nesse trabalho o autor analisa a experiéncia religiosa das japonesas Miki
Nakayama (1798-1887) e Nao Deguchi (1836-1918), que passaram pela
“possessdo espiritual” e, a partir deste fato, fundaram as religides Tenrikyo
[Ensinamento da Verdade Divina] e Oomoto [A Grande Origem], respecti-
vamente, no final do século passado.

Ambas as religides (ou grupos religiosos) estudadas por Ronan se inse-
rem na categoria das chamadas “novas religides” shin-shukyé ou “religides
surgidas recentemente” shinko-shukyoé. O autor, a fim de apresentar os ante-
cedentes etnograficos (contexto socio-religioso e histérico) do qual emergi-
ram tanto a Tenrikyé como a Oomoto, realiza uma descrigdo bastante abran-
gente da religiosidade japonesa, relacionando as religides tradicionais do
Japdo (xintoismo, budismo, confucionismo, tacismo, além das chamadas
“crengas populares”) aos movimentos religiosos japoneses incluidos na ca-
tegoria das “novas religides”, o que traz ao publico brasileiro, em geral, in-
formagdes preciosas acerca da religiosidade japonesa e de seu processo de
desenvolvimento apos a Segunda Guerra Mundial.

O autor se utiliza do método da “historia de vida”, mas néo se detém em
uma mera descrigdo biografica das vidas de Miki Nakayama e Nao Deguchi.
Ao contrario, busca na histéria da vida dessas duas mulheres elementos que
venham reiterar a questdo basica que perpassa sua obra, ou seja, de que todo
individuo, potencialmente, é um “inovador” da cultura em que vive, princi-
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palmente quando este individuo se encontra em um “estado especial de cons-
ciéncia” (transe, visdes oniricas, alucinagio etc.).

As experiéncias possessionais de Miki Nakayama e Nao Deguchi sdo
apresentadas em estreita associagdo com o0 xamanisno japonés, o que levao
autor a efetuar uma bem elaborada analise do que aponta como a “classica
controversia académica” sobre a definigdo e diferengas entre “xamanismo”
e “possessdo por espirito”. Sobre este assunto, a conclusio de Ronan é a de
que as pessoas que passam pela experiéncia relacionada ao complexo “xama-
nismo-possessao” tanto podem usufruir um dispositivo benéfico em relagio
a seu estado possessional, como podem expressar, por meio deste mesmo
estado, uma manifestagio psicopatoldgica.

Ronan ressalta o fato de que “xamas”, “médiuns”, “pessoas em transe” e
similares ndo possuem necessariamente o mesmo tipo de personalidade e nem
mesmo de padrdo de vida e de “iniciagdo”, apesar de ndo descartar a pos-
sibilidade da “experiéncia possessional” ser uma manifestagdo de desordem
psiquica.

Os casos de Miki Nakayama e Nao Deguchi, segundo o autor, foram
diagnosticados por alguns psicopatologistas japoneses como casos de “pa-
randia’ e “histeria”, mas Ronan ndo corrobora tal avaliagdo. Ao contrario,
demonstra como esses casos de possessdo espiritual foram bem-sucedidos a
medida que as duas japonesas ndo apenas expressaram suas necessidades
interiores em um idioma compreensivel as pessoas de seus me1os sociais, Como
fizeram de suas experiéncias possessionais o ponto de partida para a forma-
¢do de novos grupos religiosos.

Voltamos, assim, ao cerne do livro de Ronan, quando o autor aponta que
pessoas que passam por experiéncias relacionadas ao complexo “xamanismo-
possessdo” (sejam elas saudaveis ou ndo) podem ndo apenas usufruir positi-
vamente esta experiéncia, como podem, também, “inovar” a cultura na qual
vivem por meio da propria experiéncia possessional.

E justamente sob este prisma que Ronan analisa os casos de Miki Nakayama
e Nao Deguchi, demonstrando que, por terem vivenciado a mudanga da época
feudal Tokugawa (1600-1868) para a modernidade passando pela Re_volug:’io
Meiji (1868), viveram em um periodo no qual, entre o povo comum japonés,
havia um desejo generalizado de “renovagdo do mundo”. Neste sentido, Mlkl
Nakayama e Nao Deguchi foram capazes de “inovar” a cultura em que vive-
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ram na medida em que a experiéncia de “possessio espiritual” por que passa-
ram ndo apenas as levou a uma transformagéo radical de suas vidas pessoais
(micromudanga), como também acarretou a fundagio de movimentos religio-
SOS que apresentaram respostas (em um sentido espiritual) ao desejo de “reno-
vagdo do mundo™ dos japoneses da época. Assim, ao fundarem movimentos
religiosos, elas “inovaram” sua cultura, porque criaram “novas” doutrinas, vi-
soes de mundo, simbolismos etc. O que significa que, se elas ndo mudaram a
totalidade da sociedade, a0 menos “revitalizaram” parte dela (macromudanga).

E esta correlacdo entre a “micromudanga” e a “macromudanga” que o autor
enfatiza nos casos estudados como sendo de fundamental importancia para o
entendimento da “inovagdo cultural”.

No final do livro, Ronan apresenta oito apéndices, nos quais descreve as
historias da Tenrikyé e Oomoto no Japao e no Brasil, as genealogias parciais
das familias Nakayama e Deguchi, as principais religides derivadas ou in-
fluenciadas pela Tenrikyé e pela Oomoto, um mapa da area de Kansai, ta-
belas relativas ao xintoismo sectario e as novas religides japonesas, além de
ilustragdes de momentos importantes nas vidas de Miki Nakayama e Nao
Deguchi. Os dados fornecidos pelo autor nesses apéndices ndo apenas enri-
quecem seu trabalho como o transformam em uma leitura praticamente obri-
gatdria aos estudiosos brasileiros das novas religides japonesas.

Concluindo, o livro de Ronan € mais que um mergulho no universo religioso
Japoneés, porque, se por um lado € um trabalho de analise de dois movimen-
tos religiosos especificos (7enrikyé e Oomoto) e da maneira como se origi-
naram (vidas de Miki Nakayama e Nao Deguchi), por outro levanta questdes
pertinentes aos antropologos em seus estudos sobre religiosidade e cultura. Um
livro bem escrito e estruturado, no qual percorremos, junto com o autor, as
intrincadas “vias” da religiosidade japonesa, acompanhando as vidas de Miki
Nakayama e Nao Deguchi.
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Massimo Canevacci. A Cidade Polifonica. Ensaio sobre a antropologia
da comunicag¢do urbana. Sao Paulo, Studio Nobel, 1993,

Olgaria Chain Matos
Professora do Departamento de Filosofia - USP

No ensaio “O Olhar Viajante (do etnélogo)” (1989), Sérgio Cardoso sugere
trés modalidades de antropologia: a efnocéntrica — aquela por onde sé se
encontra o esperado, ndo vigja; com olhar atento e concentrado, captura de
antemao; a “intransitiva” como a de Marcel Mauss, conservando dois diari-
os — o de campo (do “observador”) e o intimo onde se desespera do choque
entre culturas, de sua uniliteralidade, suas areas de incomunicabilidade e de
mistério; por tltimo, a da viagem — a de Clastres, por exemplo: 0 encontro
com o outro — primitivo ou selvagem, ndo consiste em um limite externo, ao
contrario, € possibilidade de ampliagdo, de totalizagéo.

Massimo Canevacci vigja. E de familiaridade e estranhamento sua decrip-
tagdo de Sdo Paulo. Seu livro possui um “centro virtual” — primeiramente,
as tonalidades como fonte de interpretagdo: “ha cores que evocam determi-
nadas cidades e somente elas, e outras que fazem imaginar cidades invisi-
veis como no livro de Italo Calvino (1990). Do material — a cor vista — des-
liza-se para a imaginada, a “iluminada”. Como Claudel dizendo: “Ha um
azul do céu que é tio azul que s6 o sangue € mais vermelho”.

O presente trabalho fala de Sdo Paulo polifonica: azul, cinzenta, verme-
lha atonal; da comunicag¢io urbana midiatica, de Nova York a “safra pro-
testante” em expansio na cidade, nunca um destes objetos coincidindo con-
sigo mesmo: “ja dissemos muitas vezes — seguindo nisto Gregory Bateson —
que o mapa nio ¢ o territério. Sejam mapas mentais, sejam 0s metropolita-
nos”. Razdo pela qual a semiologia €, para Canevacci, importante no enten-
dimento do sagrado medieval nas “catedrais géticas modernas”. O autor
reconhece “nos templos McDonald’s o mimetismo sacral do profano e a
intrusdo profrana do sacro nas cidades escrevendo “ser possivel assistir (...)
a0 ‘sacro’-encontro com estas fugas profanas, observando-se o McDonald’s
da rua Henrique Schaumann. Com um estilo que €, a0 mesmo tempo, sur-
sreendente e descarado, uma arquitetura que, mais do que cita, claramente
copia, (...) reciclou os simbolos da religiosidade urbana da idade média em
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pleno centro de Sao Paulo. Uma fachada triangular se eleva como se quises-
se estabelecer contatos com o divino”. (Canevacci, ibidem)

Pode-se notar, nesta passagem, o quanto a antropologia é feita do choque
entre as culturas, daquilo que as faz, justamente, estrangeiras e traduziveis
uma na outra. Esta “doag@o de sentido” parece exceder, a nosso olhar paulis-
tano, a analise e interpretagdo de seu objeto. Diz Canevacci: “na lateral ha
uma torre que pareceria inspirada em Sdo Geminiano ou em Assis” (Cane-
vacci, ibidem). Impossivel, aquele que la esteve ou a visitou imaginariamen-
te, defrontar-se com esta afirmagao, sem um sobressalto, fruto, talvez do amo-
roso arrebatamento do autor por seu objeto, com o qual se comunica na forma
da adesdo e do enobrecimento.

O autor abandona, porém, o método fenomenolégico que por alguns mo-
mentos poderia aniquila-lo para se precaver contra o evidente que, por ve-
zes, transmuta-se em “significagdes”, preferindo manter-se no plano se-
mioldgico. Assim escreve: “E interessante observar o destino semidtico da
presenga McDonald’s. Antes, da sua marca: um "M’ amarelo, grande e pro-
fano é colocado lateralmente como se ndo devesse prejudicar a sacralidade
da construgdo; um outro ‘m’ menor, encima a torre, contentando-se em de-
senhar uma espécie de evocagao tromp d’oil” (Canevacci, idem). O sucesso
¢ assegurado e a anexagdo teologica se consuma de imediato: “Ou melhor, €
devorada. Como um totem desprovido de tabu” (Canevacci, idem). Totem
sem tabu, quer dizer, magia sem transcedéncia mitoldgica. Esta burocra-
tizagdo e formalizagdo do sagrado, fora diversamente analisada por Walter
Benjamin, que, neste momento, ndo parece adequar-se as citagdes do autor:
Massimo converte o que nos parece trivial em “insélito universal”. “Na Ida-
de Média, sobrevive, ja, uma idéia formal da mitologia: o principio que con-
fere poder, o magico. Na Idade Média, este poder ndo pode mais ser legiti-
mo: a igreja destruiu os senhores feudais que o conferiam, os deuses. Eis o
que se encontra no espirito formalista da época. Esta procura conseguir po-
" der sobre a natureza abandonada pelos deuses, de um modo indireto: pratica
a magia sem base mitologica. Nasce uma forma de esquematismo magico”.

Reconhecé-lo, ndo significa, por razdes diversas, nem a Benjamin, nem a
Canevacci, acolher a dessacralizagdo como um destino. Neste sentido, Cane-
vacci chama a atengdo para um dos aspectos presentes no pensamento de Ben-
jamin: “Seu método torna-se cada vez mais preciso: o estudo de Paris € a des-
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truicdo da mercadoria. E a ressurei¢do das alegorias” (Canevacci, idem).
Ruinas e alegorias € o que resta do poder destruidor do tempo. O carater
destrutivo do fldneur — que reconhece ruinas nos monumenots das cidades,
antes e independentemente de seu desmonoramento, por serem mercadorias,
trabalho morto, espacializado em produtos — tem misso redentora: “Se o
carater destrutivo ama as ruinas, ndo é de forma alguma em si mesmas, mas
pelos caminhos que se desenham entre elas”. Destruigfio e reparagio, por-
tanto. Trabalho das Passagens: Passagens-aquarios humanos, onde se acu-
mulam mercadorias, comércio de luxo, jogo, prostitui¢io, microcosmo e
colagem, lugar de fantasmagorias e reificagdo. Passagens, ainda: stbito re-
curso ao pietismo cristao, fratura entre a Cidade dos Homens (irreal, “alie-
nada” da graga divina) e a Cidade de Deus. Somos peregrinos nesta Terra.
Desencantamento e reencantamento do mundo pela Imaginagdo, pela “reli-
giao”.

E bem verdade, e toda a primeira parte do livro de Canevacci trabalha o
tema, a comunicac¢do urbana, em um mundo “sem homens e sem deuses”,
faz-se por video-scape, instituindo-se um universo dessimbolizado. Video-
scape este que interpreta e cristaliza imagens, impedindo-nos de imaginar:
“o Shopping Center, escreve Canevacct”, € o territorio fechado e controlado
da democracia ocular. Dentro dele se pode exercitar como dom de st mesmo,
baseado na reciprocidade da oposi¢do ao status-game.

Ao eletronico, estatico e polimorfo, alia-se o estruturalismo de Lévi-Strauss.
A obra Tristes Tropicos pressupde menos uma reflexdo sobre a alteridade e
a historicidade e mais essencialmente, uma unificagdo etnocéntrica do ima-
ginario: introduzindo no renomado Tristes Tropicos, a cidade de Sdo Paulo,
diz Canevacci, “o autor lembra imediatamente que o tropico passa em plena
cidade (...). Um inicio que ndo é absolutamente casual, enquanto introduz a
dimens#o da tristeza tropical que envolve a maior cidade da América do Sul”.
No mesmo livro, lé-se, ainda, que “as cidades americanas passaram da barba-
rie a decadéncia sem conhecer a civilizagdo”. O que, para Canevacci im-
plica numa colonizag#o clandestina do imaginario do leitor, no se:}tido de
incorpora¢do de uma visao da historia bindria (progresso/decadéncia) e eu-
rocéntrica. O espago estruturalista continuaria a tradigdo aristotélica, nao
sendo sendo um continuum sucessivo, como o tempo, um continuum simul-
téneo, o que faz do estruturalismo um neo-etnocentrismo: “(nos textos de
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Lévi-Strauss) transita-se muito frequentemente de uma cidade como Sio
Paulo a uma aldeia bororo (...). J4 citamos muitas passagens, nas quais se
diz com clareza como, justamente, as categorias espago-tempo constituem
os principais culpados (Espago e Tempo, ‘diz Lévi-Strauss’, se confudem
tanto para os amonitas como para as grandes cidades” (Canevacci, idem).
Historia, unidimensional, portanto. Lembremos, por curiosidade, que Lévi-
Strauss ndo gostou de Sao Paulo, ndo gostou tampouco, como disse Caeta-
no em sua cangdo, da Baia de Guanabara. Como um estrangeiro.

Por sua versatilidade metodoldgica e melédica, o livro de Canevacci é uma
“Sdo Paulo'em transe”. A mediunidade e o éxtase podem ser os da ubiquidade
das cidades, de sua invisibilidade tanto quanto resultado da multimidia. Inter-
pretagdo que se torna mais plausivel quando Massimo incorpora a seu livro
um conto de Guimardes Rosa. Em “A Terceira Margem do Rio”, sabe-se o
conto procede, entre outras, a desformalizagao do tempo, este, inexplicavel e in-
compreensivel.

Massimo mostra que toda cidade tem o dom da profecia, ou como obser-
va Marilena Chaui (1981), “n3o possui apenas propriedades métricas, pois
perto e longe nascem de nossa fadiga ou esperanga; aberta ou fechada expri-
me nossa ousadia ou temor, traz esséncias afetivas como o lugar onde nas-
cemos, onde mortos queridos estdo enterrados, onde um amor comegou ou
uma guerra aconteceu”. Da mesma forma, ndo ha no pensamento de Massimo
nenhuma cisdo entre arcaico e moderno, decadéncia e progresso, barbarie e
civilizagdo. Por mais que exista o processo moderno de “tribalizagdo” midia-
tico de nosso mundo interno e dos grupos sociais, sobrevive “cidades invisi-
veis”, as da Imaginagdo: “as cidades, certa vez revelou Guimardes Rosa,
nunca desaparecem, tornam-se encantadas”. Quem reergueu Troia destruida,
da qual as “proprias ruinas haviam desaparecidos”, sendo Homero?

Dessa geografia sentimental, Canevacci faz aflorar as Cidades Invisiveis de
onde “retira o morar, o viver”’, a mudanga conferida pelo poder da memoria
confirmando sua identidade. Para compreendermos o recurso a “terceira mar-
gem” — nem direita nem esquerda, mas “meio da correnteza” € preciso abrir-se
a deriva. A maneira de “As Margens da Alegria” ndo ha em Guimardes “dois
Brasis”, um “profundo, um modemo”, “um tradicional, um futurista”. No mais
moderno da literatura, Guimarées Rosa faz reviver uma “Idade do Couro” e
de jagungos para, por assim dizer, condensa-los a “cidade mais construida do
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mundo” e jamais nomeada, presente por sua auséncia: Brasilia. Como dizia
Mario Pedrosa: estamos condenados ao moderno. Isto por que “o sertio esta
em toda parte”. “Sertdo Metropolitano”, nas palavras de Canevacci.

Em sua introdug¢do Benjamin comenta: “perder-se e viver em Sdo Paulo
fez com que Roma se tornasse mais compreensivel para mim estando em S#o
Paulo, mas também o seu contrério. Sao Paulo se tornava mais passivel de
compreensdo cada vez que voltava para Roma (...) O mais familiar e o mais
estranho se apresentavam numa espécie de reciprocidade — cujo ponto de fuga
¢ uma busca sem fim”.

As viagens, nos diz Massimo, sdo experiéncias de estranhamento, com
relagdo a 1sso, Sérgio Cardoso tematiza o sentimento de dépaysement (ter-
mo forjado com tanta felicidade pela lingua francesa, cuja significagio se
aproxima de nosso termo desterro se o tomassemos num registro exclusiva-
mente psicolégico, que sempre envolve o viajante, por seu carater temporal,
ndo testemunha a exterioridade e estranheza do mundo circundante, mas
assinala sempre desarranjos internos do préprio territorio do viajante, advin-
dos das fissuras e fendas que permeiam sua identidade. Pois as viagens nun-
ca transladam o viajante a um meio completamente estranho, mas alteram e
diferenciam seu proprio mundo interno, tornando-o estranho, mas alteram e
diferenciam seu proprio mundo interno, tornando-o estranho a si mesmo (...).
Compreende-se, pois, que o ‘estrangeiro’ esta sempre ja delineado — latente
e invisivel, nas brechas de nossa identidade, na trilha aberta por nossa pro-
pria indeterminagio. Nao podemos alcanga-lo fora, s6 o tocamos dentro (de
nés mesmos), pagando o preco de nossa propria transformagao™

Por fim, a pergunta: foram diversas as Sdo Paulo que o autor viu em Roma,
ou foi em Roma que o nosso autor reconheceu sob outro céu, outro pais?

CALVINO, italo
1990 As cidades invisiveis. SAo Paulo, Companhia das Letras.

CARDOSO, Sérgio _
1989 “O olhar do viajante”. in O olhar. Sdo Paulo, Companhia das Letras.

CHAUE, Marilena

1981 Da realidade sem mistérios aos mistérios do mundo. Sdo Paulo, Ed. Bra-
siliense.

PEDROSA, Mirio

1981 Dos murais de Portinari aos espagos de Brasilia. S&o Paulo, Ed. Perspectiva.
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Michel Perrin. The way of the dead indians. Guajiro myths and symbols.
University of Texas Press, Austin, 1987. Traducdo do francés:

Le chemin des indiens morts: mythes et symboles Guajiro. Payot,
Paris, 1976.

Inge Thieme
Doutoranda em Antropologia - USP

Como deixa supor o proprio titulo desse livro, trata-se de uma analise das
concepgdes Guajiro em torno da morte e da vida post mortem. Um tema que
se impunha pela sua importancia no simbolismo dessa sociedade: antes de
representagdes, por exemplo, sobre o heroi cultural Maleiwa, que em outras
sociedades tribais desempenha papel de destaque, aos Guajiro interessam os
mitos voltados para a existéncia humana, para a vida, as doengas, a fertilidade,
amorte, o Além. Nesse pragmatismo cosmolégico com que Perrin se defron-
tou entre esses indios, habitantes da peninsula homo6nima do mar Caribe,
pertencente a Colombia e a Venezuela, ndo € de surpreender que os perso-
nagens miticos — analogos aos deuses do Olimpo grego — tomem parte ativa
e até determinante na vida diaria Guajiro. Seres de existéncia absolutamente
real, os Guajiro s@o relacionados a determinados lugares, aparecem em sonhos
ou mesmo em realidade. Onde e quando quer que se mostrem, sua aparigao
¢ prenuncio de acontecimentos quaisquer.

Os mitos relacionados a esse complexo simbolico, a primeira vista, se apre-
sentavam destituidos de alguma coeréncia, eram inacabados sob uma perspec-
tiva logica (uma conseqiiéncia ou uma causa da sucessiva aculturagio que se
observa desde o inicio do contato com o branco, ha mais de 400 anos). For-
mar-se uma idéia de seu significado era descobrir-lhes um certo grau de con-
sisténcia, por minimo que fosse. O casal mitico, Pulowi e Juya, central na grande
maioria dessas representagdes, se mostrou revelador nessa busca: comparan-
do uma série de mitos, o autor constatou que certas qualidades eram sempre
associadas a Pulowi, enquanto Juya tinha sido investido com exatamente 0s
opostos. Esta constancia de papéis atribuidos aos dois personagens permitiu a
Perrin o reconhecimento de um sistema composto de duas classes de elemen-
tos opostos entre si —as categorias do pensamento simbolico Guajiro.

- 263 -



REVISTA DE ANTROPOLOGIA, SAO Pauro, USP, 1993, v. 36.

Uma vez reconhecida essa estrutura basica, tornou-se relativamente facil
a inteleccdo desse universo simbolico: as variadas e heterogéneas expressoes
simbolicas eram na maioria dos casos nada mais que ilustraces das oposi-
¢oes subjacentes.

De certa forma, essa trajetéria de aproximag@o ao universo cosmolégico
Guajiro € reproduzida na organizagdo do livro: analogo as experiéncias do
autor, o leitor € confrontado de inicio com um quadro mitolégico (é apresen-
tada uma sele¢do de dezoito mitos, num total de 10.430 linhas), cujo sentido
somente se torna transparente quando, na segunda parte, Perrin nos familia-
riza com os pressupostos dicotdmicos subjacentes, resumidos nos dois per-
sonagens, Pulowi e Juya, e manifestos em conceitos tais como: em cima/
embaixo, uniforme/diferente, do lado da vida/do lado da morte etc.

Nessa parte o autor apresenta também uma analise estrutural do — a seu
ver — mito-chave referente as concepgdes sobre a morte dos Guajiro. Esse
mito-chave relata a viagem de um Guajiro ao mundo do Além, da qual Perrin
recolheu doze versdes.

Em resumo, trata-se de uma epopéia semelhante 8 empreendida por Orfeu
na busca de Euridice: um Guajiro inconsolavel pela morte de sua esposa € le-
vado por ela a0 mundo dos mortos, Jepira, de onde, decepcionado com o modo
de vida que la encontra, quer voltar para a terra. No caminho de volta chega
ao dominio de Juya. Nao observando as adverténcias deste, ¢ morto por Pulowi,
porém ressuscitado por Juya e levado a terra, onde logo em seguida morre.

Uma metafora das concepgdes sobre “o caminho dos indios mortos™: ca-
minho ciclico, que passa da vida 4 morte, da vida na terra ao pais do Além
(um pais real, situado a nordeste da Peninsula) e do estado de um individuo
wayu ao estado de uma alma yoluja. As yolujas, depois de um tempo, che-
gam em um sitio sem nome e lugar, onde sdo assimiladas ou por Juya (iden-
tificado com a chuva) ou por Pulowi (terra, calor) e, finalmente, voltam a
terra em forma de chuva ou waniilii (espiritos ligados a Pulowi).

De carater metaférico é, para Perrin, também uma série de ritos e crengas
que o autor apresenta no capitulo I'V da 2* parte: ritos e crengas em conexao
com a chuva (a Peninsula é semidesértica); a danga yonna; jogos por oca-
sido do “Festival da Cabra™; concepgdes relacionadas com as estrelase o cicl.o
anual. Sao, de um modo geral, encenagdes e atos ou representagdes simbol i-
cos em torno dos dois personagens antagdnicos, Juya e Pulowi, para os quais
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os indios oferecem interpretagdes das mais variadas, muitas vezes relacio-
nadas com preferéncias de gosto ou costumes etc. Seu significado se eviden-
cia sobremodo na prética antiga da reclusio das meninas piiberes, que ¢
explicada pelos indios como “forma de colocar uma alma na moga” ou tam
bém “para assegurar a brancura da pele feminina”. Em realidade, o que esti
em jogo € uma encenagio metaférica de Pulowi, a mulher mitica, represen-
tante da morte ¢ da seca, a qual sdo associadas as mulheres. Alias, essa liga-
¢do com o simbolo da morte das mulheres, representantes, pela propria na-
tureza, da vida, “conota um estranho paradoxo no pensamento Guajiro”. E
uma ambigiiidade feminina que, fora de dtivida, tem sua origem nesta cos-
mologia rigorosamente dicotomizada, em que Pulowi, morte, imobilidade,
seca, embaixo sdo 0s opostos complementares e equivalentes de Juya, vida,
mobilidade, chuva, em cima, respectivamente. Por outro lado, o autor suge-
re um engendramento cosmoldgico a partir do padrio socioecondmico e eco-
I6gico do mundo humano, o que inverteria as coisas e com justica levantaria
a questdo: o que levou os Guajiro a associar as mulheres com a morte, a do-
enga, a imobilidade?

As mulheres Guajiro até hoje levam uma vida presa a casa, num sistema
uxorilocal sem muita possibilidade de locomogao, ao contrario dos homens,
que se encontram constantemente em movimento, seja cagando (uma ativi-
dade hoje ndo muito praticada e substituida pela criagdo de gado, cabras e
cavalos) ou cuidando dos animais, seja visitando as esposas numa pratica
de poliginia, hoje, no entanto, ndo mais generalizada. Essas institui¢des, fora
de davida privilegiando o sexo masculino, mesmo assim sdo consideradas
penosas e pertinentes a fatalidade da condigdo humana, por ambos os sexos.
Por qué? Perrin ndo coloca esta questao e cita “o mistério perigoso da sexuali-
dade feminina”, “a dificuldade dos homens de ter que estar sempre em movi-
mento”, “a necessidade feminina de permanecer imével” simultaneamente com

?

as imposi¢des da natureza, tais como “a dependéncia de um meio pobre e

% &

pernicioso”, “a severidade climatica”, “a fatalidade da morte”, as doengas.
O factum humano seguramente € determinado pelas imposi¢des da cultura e
da natureza, mas, como sugere Perrin, seriam da mesma ordem?

Voltando a questdo da ambigiiidade feminina e, relacionado a isso, a “ob-
sessdo cultural” do “mistério perigoso da sexualidade feminina”, um mito

sobre a origem dos homens e dos clds Guajiro ajuda a aclarar o que esta em
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jogo: os homens, da mesma forma que Pulowi, vieram por uma abertura da
terra, o que indiretamente coloca Pulowi, o ser que traz a morte, como res-
ponsavel pela procriagdo social. Em conseqtiéncia, o papel das mulheres, antes
de gerar individuos, seria o de assegurar a continuidade social. Apesar de nio
totalmente convincentes, sdo, todavia, as concepgdes cosmoldgicas que guiam
tals crengas e a pratica, o que ndo € negado pelo autor. Mas essas concep-
¢oes, por sua vez, seriam um reflexo das condi¢des sociais e do meio. Para
poder acompanhar este raciocinio, o leitor todavia se ressente dos escassos
dados etnograficos.

Apesar disso, trata-se nessa analise dos mitos e simbolismo Guajiro, em
uma obra que brilha pela exposi¢ao do quadro simbélico encontrado, pelas
inimeras citagdes de explicagdes indigenas e recorréncia a outro material da
vasta literatura oral, e sobretudo pela logicidade de suas interpretacdes, além
de ser bem ilustrada e apresentar extensas notas de rodapé.

James Holston. A cidade modernista. Uma critica de Brasilia e sua uto-
pia, Sao Paulo, Companhia das Letras, 1993, 362 pp.

Antonio Carlos Fortis
Mestrando em Antropologia — USP

Etnografia critica da cidade modernista, esse livro do antrop6logo norte-
americano James Holston submete a capital brasileira a um estudo de caso

da empresa urbanistica modernista.
Unidade representativa de analise, Brasilia surge nessa leitura antropolo-

gica na condicio de um contumaz insucesso tanto urbanistico e politico quanto

social e humano do modernismo de estilo internacional.

Incidindo prioritariamente sobre 0 modernismo da capital, a etnografia de
Holston, no entanto, recorre a uma dupla perspectiva de investigagdo. De um
lado, ele aborda o modernismo urbanistico e arquitetdnico da cidade. De outro,
procura penetrar a configuragao do processo de modernizagio que ensejou a
sua realizagdo.
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Neste altimo aspecto, o objeto de analise do autor passa a ser o compor-
tamento politico desenvolvimentista do Estado brasileiro enquanto proposta
modernizadora. Esta dupla anélise resulta em pareceres muito desiguais: se
a tese de Holston apresenta Brasilia em termos de um fracasso do urbanis-
mo modernista, ele deixa, contudo, ao encargo do leitor a avaliagio dos re-
sultados da critica que ele mesmo faz do processo de modernizagéo que a
trouxe a existéncia.

Desse modo, um dos elementos centrais dessa etnografia parece ser o pro-
posito de identificar e de caracterizar a espécie de compromisso estabeleci-
do entre MODERNIZACAO e MODERNISMO, no caso de Brasilia.

Adotando a técnica analitica — estritamente 16gica — de proceder compa-
rando as premissas ou intengdes dos arquitetos, por uma parte, € as premis-
sas ou inteng¢des do governo, por outra, com os resultados da construgdo de
Brasilia conforme estes aparecem cristalizados na ordem social brasiliense,
Holston reconstréi a cidade utépica como um conjunto de “premissas irrea-
lizadas”. Premissas que os paradoxos implicitos em sua concepgdo destrui-
ram ja antes que o projeto fosse para o papel.

E que, por principio, toda utopia tem inevitavelmente que contar com os
elementos da realidade que nega — ao imaginar um futuro diverso — para vir
arealizar-se. E, ao fazé-lo, o germe ndo utopico da realidade se desenvolve
no seio da propria utopia até comprometé-la integralmente.

Embora essa oposicdo irredutivel entre “realidade” e “utopia™ deixe ex-
tremamente vulneravel o pressuposto légico que fundamenta o que Holston
denomina “estrutura de premissas e paradoxos”, o argumento final com o qual
ele demonstra sua tese — argumento este mais propriamente etnografico e
consistente — € o de que essa cidade modernista de estilo internacional, de-
sistoricizada e descontextualizada, foi amplamente reapropriada em termos
nacionalizantes por parte da populag@o de seus moradores.

Foi essa cotidianizagdo do extraordinario, essa regionalizagdo do interna-
cional que de fato desintegraram os propositos do modernismo racionalista
que engedraram a cidade utopica, faz ver o autor.

Essa conclusdo torna explicita para o leitor a natureza da problematica a
qual Holston devotou seu livro: trata-se da globalizag@o dos fatores cultu-
rais na modernidade. Questdo cuja contrapartida, como bem mostra 4 cida-
de modernista, é a da reapropriagdo local que incorpora o transcultural em
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termos locais. Importa notar que essa problematica da modemidade, que cons-
titui o tema do livro, ndo é sendo o fundante e perene problema da antropo-
logia, ou seja, o problema da diversidade e da homogeneidade das culturas
cujas relagGes entre os termos que 0 compdem estdo sempre se refazendo e
sempre sendo reconstruidas. O texto de Holston pode ser entendido como uma
dessas reconstrugdes.

Explicitada a estrutura tema-problema-tese de 4 cidade modernista, po-
demos finalmente descrever como Holston constréi sua etnografia de Brasilia.

O livro esta dividido em trés partes. Na primeira parte o autor deslinda a
constituigdo do duplo projeto utépico — o modernista e o modernizador. Na
segunda, ele contrapde o projeto utépico modernista ao urbanismo existente
no Brasil para revelar os processos de descontextualizagio que ele operou
em relagdo ao tltimo. E também aqui que Holston trata da histéria das rela-
¢des sociais pertinentes ao urbanismo pré-industrial brasileiro (com a anéli-
se da cidade de Ouro Preto) opondo-a a desistoricizagdo a qual o urbanismo
modernista submeteu essas relagdes. Por Gltimo, Holston descreve o proces-
so de re-historiciza¢do e da cotidianizagdo da cidade utdpica por parte dos
brasilienses.

Cabe assinalar — para encerrar esta resenha — que, assumindo posigdes
metodoldgicas ndo inteiramente novas mas bastante polémicas, o autor con-
sidera inoperante para a analise o contraste entre sujeito e objeto de conheci-
mento na investigagdo. Holston também ndo reconhece que um conhecimen-
to da sociedade objeto de investigag@o possa implicar no autoconhecimento
para a sociedade do pesquisador. Considera ainda que o trabalho etnografico
— que designa “antropologia critica” — impde a necessidade de avaliar criti-
camente a realidade investigada mediante a produgdo discursiva ou contra-
discursiva por parte do relator.

Nio obstante isso ou talvez por isso mesmo, o estudioso da drea de cién-
cias sociais tem no livro de James Holston um importante exemplar de etno-
grafia das sociedades modernas que lhe coloca a incumbéncia de decidir se 0
autor obteve éxito em seu propdsito de ultrapassar “no campo” as questdes
com as quais se debate hoje a chamada antropologia pés-moderna.
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Guillermo Bonfil Batalla e o

Movimento Indigena Latino-Americano
(1935-1991)

Penso que um projeto democratico para a América Latina consiste, funda-
mentalmente, em um novo modelo de relagdes entre os povos que compdem
nossos paises. E, quando falo de povos, quero enfatizar que nfo estou me
referindo a estado-nagdes. Estou falando de povos histéricos, povos tinicos,
porque resultado de uma tunica historia.

Guillermo Bonfil Batalla, “Diversidad y democracia: un futuro necesario”,
apresentado no Seminario Internacional Amerindia até o Terceiro Milénio, San
Cristobal de las Casas, Chiapas, México, 14-16 de junho de 1991.

Em 19 de julho de 1991, Guillermo Bonfil Batalla morreu em um
acidente automobilistico na Cidade do México. Talvez mais do que
qualquer outra pessoa de sua geracdo, este antropélogo mexicano, de
56 anos, foi o maior defensor e cronista dos movimentos indigenas
emergentes na América Latina. Bonfil Batalla desempenhou um grande
papel na famosa Declarag@o de Barbados, de 1971 —documento esbo-
¢ado por um grupo de antropdlogos latino-americanos que redefiniu
inteiramente a natureza e as dimensodes do, muitas vezes mal deno-
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minado, “problema indigena” na América Latina. Foi também uma fi-
gura-chave na segunda reunido do grupo de Barbados, que contou com
a participagdo de diversas liderangas indigenas e resultou na publicacido
do Indianidad y Decolonizacion en America Latina (Nueva Imagen,
1979). Juntamente com o lider xavante Mario Juruna, ele co-presidiu
o quarto Tribunal Russell sobre os Direitos dos Indios das Américas,
realizado em Amsterdd, em novembro de 1980. Um ano mais tarde,
publicou Utopia y revolucion. el pensamiento politico contemporaneo
de los indios em America Latina (Nueva Imagen, 1981), um livro que
deu voz a toda uma nova geragdo de lideres e organizagdes indigenas
na América do Sul e Central.

Em seu proprio pais, México, Bonfil Batalla foi tanto um critico das
politicas indigenistas oficiais como também o principal proponente de
uma nova concep¢ao do lugar do indio na sociedade mexicana. Em
1970, publicou, juntamente com alguns colegas, um livro polémico
intitulado De Eso que Llaman Antropologia Mexicana (Nuevo Tiempo,
1970), que atacava frontalmente as tendéncias conservadores e colo-
nialistas presentes na politica indigenista mexicana. Entre 1972 e 1976,
dirigiu o Instituto Nacional de Antropologia e Historia (INAH), no qual
promoveu a descentralizacdo regional da institui¢do para que esta pu-
desse atender melhor aos interesses dos 56 grupos indigenas do pais.
Em 1981, também fundou e dirigiu o0 Museu de Culturas Populares,
uma institui¢do que, por meio da promogéo da cultura indigena e de
outras formas de expressdo cultural popular, contrabalangou o monu-
mental, mas conservador, Musel Nacional de Antropologia.

Ao longo desse periodo, Bonfil Batalla defendeu o direito dos povos
indigenas mexicanos de se organizarem enquanto entidades politica e
culturalmente auténomas, dentro de territérios bem definidos. Também
desafiou a opinifo publica mexicana a reconhecer a natureza multiétnica
e pluricultural da sociedade em que vivia. Em seu livro Mexico profun-
do: una civilizacion negada (Secretaria de Educacion Publica, 1987),
ele fez uma defesa apaixonada de um projeto cultural nacional, basea-

2375



REVISTA DE ANTROPOLOGIA, SAO PauLo, USP, 1993, v. 36.

do na relevéncia e na presenga contemporaneas das populagdes indige-
nas do México. Bonfil Batalla contrapds o que chamou de culturas “pro-
fundas’” dos indios, com suas herangas milenares, 4 cultura “imaginaria”
da elite do pais e das classes médias urbanas ascendentes.

A visdo de Bonfil Batalla da vitalidade e significagfio cultural das
populagdes indigenas mexicanas foi incorporada na recente revisio do
Artigo 4 da Constitui¢do Federal, em que, pela primeira vez, se reco-
nhece o carater multiétnico e pluricultural da nagdo mexicana. Ape-
nas um meés antes de sua morte, numa conferéncia de intelectuais e 1i-
deres indigenas do continente latino-americano em San Cristébal de
las Casas, ele estendeu essa visdo para todo o continente, argumen-
tando que a emergéncia de governos democraticos na América Lati-
na seria julgada pelas suas capacidades em reconhecer a grande diver-
sidade dos povos indigenas sobreviventes e suas culturas.

Alguns questionaram a validade dessa concepgéo, em vista das gran-
des forgas da aculturagdo (educag@o formal, penetragdo da comuni-
cagdo de massa, migragdo e urbanizag@o) que afetam quase todos os
povos indigenas do continente. Bonfil Batalla reconheceu essas for-
¢as, mas também salientou as tendéncias contrarias que indicam uma
presenga continua e permanente dos povos indigenas no México e por
todas as Américas.

Apesar de seu ceticismo frente aos critérios etnocéntricos usados nos
censos nacionais, ele observou que o numero absoluto da populagédo que
falava linguas indigenas e que se identificava com culturas indigenas havia
crescido no curso deste século. Em Utopia y revolucion, ele listou 409
grupos indigenas na América Latina em uma populagdo estimada em 30
milhdes de pessoas. Estimativas atuais colocam o tamanho da popula-
¢do indigena de toda a América em 40 milhdes de pessoas; uma cifra
igual ou talvez maior que aquela do periodo da invasdo européia.

Tendéncias demograficas similares existem no México, que possui
a maior popula¢do indigena das Américas. Enquanto o tamanho da
populagdo indigena mexicana sofreu uma redu¢do de 9% a 17% com
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relagdo a populagéo nacional, entre 1900 e 1980, o ntimero absoluto
de falantes de linguas nativas aumentou de 2 para 8 milhdes de pessoas.
Nahuatl, a lingua falada pelos antigos aztecas, € ainda usada por 1
milh&o e 400 mil pessoas; e ela, juntamente com quatro outras linguas
— maya, zapoteco, mixteco e otomi-, representa mais de 63% do total
de falantes de linguas indigenas no México.

Em alguns estados mexicanos, como Yucatin, Quintana Roo, Oaxa-
ca, Chiapas, Hidalgo, Campeche, Puebla, Veracruz e Guerrero, os
falantes de linguas nativas formam uma parte significante da populagéo
rural. Se a atual tendéncia demografica continuar, o processo de dimi-
nui¢do da populagdo indigena em relagéo a populag@o nacional sera
invertido no ano 2010.

Bonfil Batalla enfatizou também o fato de que muitos indios que vivem
no mundo urbano e outros que estdo inseridos na estrutura profissional
de nossa sociedade (professores, advogados, médicos, agronomos) es-
tdo buscando suas raizes indigenas como fonte de inspiragéo ideologica e
cultural. De fato, um dos maiores argumentos de Utopia y revolucion €
o de que as cosmovisdes indigenas e suas visdes da historia estavam
fornecendo as bases filoséficas e politicas para uma nova geragdo de
liderancas indigenas. Muitos desses indios educados formaram os ali-
cerces das novas organizagdes indigenas na América Latina, tais como
o Consejo Regional Indigena del Cauca (CRIC), na Colombia, o Movi-
miento Tuapj Katari, na Bolivia, e a Alianza Nacional de Professionales
Indigenas Bilingues (Anpibac), no México. Ainda que essa tendéncia
tenha sido mais clara nos paises andinos e no México, ela também en-
raizou-se na Guatemala, em outras partes da América Central e na re-
gifio amazOnica. Isso foi demonstrado pela emergéncia e pela consoli-
dagdio de organizagdes indigenas importantes, tais como a Federacion
Shuar, no Equador, e o Consejo Aguaruana y Huambisa, no Peru.

Bonfil Batalla ndo via contradi¢do entre esses movimentos €tnicos
e as demandas de uma sociedade industrial moderna. Numa entrevista
dada a um jornalista mexicano em janeiro de 1990, ele disse: “Nao ha
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uma razao necessaria para que os mayas ndo possam continuar sendo
mayas no contexo de uma sociedade industrial. Os ingleses eram ingle-
ses antes da Revolugdo Industrial e continuaram sendo depois dela. A
mesma coisa poderia acontecer com os povos indigenas do México”.

Entretanto, havia trés elementos que Bonfil Batalla entendia como
necessarios para garantir um lugar digno e permanente para os indios
numa sociedade verdadeiramente multiétnica e pluricultural. O pri-
meiro deles ¢ a necessidade de os governos reconhecerem as dimen-
soes territoriais das sociedades indigenas e proverem uma estrutura
legal para a protegdo e defesa de seus recursos e terras tradicionais.
O segundo elemento € o reconhecimento dos costumes e organizagdes
sociais indigenas como a base de um governo interno dessas comuni-
dades. E o terceiro € a necessidade de reconhecimento da validade
cientifica dos conhecimentos indigenas, especialmente no que se re-
fere a medicina tradicional, agronomia e uso da terra.

Bonfil Batalla sabia que a perpetuagdo de estruturas e atitudes colo-
niais tornava dificil para os paises latino-americanos aceitar essas pre-
missas, que apontavam para uma genuina participagio dos povos indi-
genas nas sociedades nacionais modernas. Ainda assim, ao longo de sua
vida e em quase toda a sua obra, defendeu essa forma radical de multicul-
turalismo como uma “alternativa” futura para os paises latino-americanos.
Algumas vezes, esta defesa levou outros — tanto na esquerda quanto na
direita — a acuséa-lo de um pensamento “utépico”. Mas, como 0s novos
lideres indigenas descritos em Utopia y revolucion, Bonfil Batalla jamais
temeu tais acusagdes. “Eu acredito”, disse ele no seminario em San
Cristobal de las Casas, em junho de 1991, “que quanto mais honesta-
mente lidarmos com as culturas indigenas, um dos mais importantes
resultados sera uma nova capacidade de imaginar nossa utopia neces-
saria. Se ndo tivermos tais utopias, se ndo tivermos a capacidade de
imaginar um futuro melhor de acordo com nossa realidade, entdo sere-
mos for¢ados a nos render a perda de nosso futuro, daquilo que nele nos
pertence, e aceitar um futuro que nos sera imposto.”
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Quarenta dias apos sua morte, um grupo de amigos e colegas orga-
nizou um evento em sua memoria, desejando-lhe boa sorte em sua
jornada final. A despedida realizou-se no centro cultural do Instituto
Nacional de Antropologia e Historia, nos arredores da Cidade do Méxi-
co, em Culhuacan, e contou com diversas horas de danga e oragéo
feitas por um grupo de dangarinos mexicanos tradicionais (concheros)
das cidades de Tepetlixlae Amecameca. Em 1965, Bonfil Batalla e um
grupo de jovens antrop6logos realizaram um documentério cinemato-
grafico sobre estas dangas, chamadas “El es Dios”. Por toda a noite,
até a manhd do dia seguinte, os concheros dangaram e rezaram em
ordem, como explicou um observador, “para iluminar o caminho” para
a alma do antrop6logo morto.

Enquanto isso, na praga em frente ao centro cultural, um imenso altar
de flores multicoloridas na forma de uma cruz foi levantado. Bem cedo
pela manha, cada amigo de Guilhermo passou pelo altar e acendeu velas.
Taquila, do estado de Jalisco, e posh, de Chiapas — bebidas tradicionais
do México rural —, foram servidas, e houve discursos e histérias sobre
Guilhermo e sua vida. Entéo, prosseguiu-se com mais musica, executa-
da por bandas tradicionais das cidades de Yatzachi el Bajo, Yalalag e
Mixe e por um grupo chamado “Recuerdos de Mexico”. Finalmente, foi
servida uma refeicdo tradicional de famales, paes doces e cha de ervas.
O evento terminou ao meio-dia — uma despedida verdadeiramente apro-
priada para um homem que lutou incansavelmente pelos direitos dos
povos indigenas das Américas e que acreditava profundamente na sua
relevincia cultural para um México moderno e para o mundo.

Shelton H. Davis
Antropélogo do World Bank — Washington

Tradugdo: Marcos Pereira Rufino
Revisdo Técnica: Paula Montero

Recebido para publicagdo em janeiro de 1992.
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Max Henri Boudin
(1914-1991)

Durante toda a sua vida, o professor doutor Max Henri Boudin mani-
festou uma curiosidade cientifica e intelectual muito ampla, voltada
principalmente para a etnolingiiistica, interesse este que resultou em
duas obras: O simbolismo verbal primitivo (Analise estruturalista de
um dialeto Tupi-Guarani. Presidente Prudente, FFCLPP, 1963) e Di-
cionario de Tupi Moderno (Dialeto tembé-ténétéhar do Alto Gurupi.
vols. I e I1, Sdo Paulo, Conselho Estadual de Artes e Ciéncias Huma-
nas (4 € 5), s.d.). O primeiro volume é um dicionario Tupi (Tembé-
Ténétéhar)/Portugués, e o segundo volume é, inversamente, um dicio-
nario portugués/Tupi. Ambos os volumes se completam numa obra
unica e obrigatoria de consulta para os estudiosos, especialistas ou n#o.

Boudin fez seus estudos na Franga, seu pais de origem, na Poldnia
e no Marrocos: participou da Revolugdo Espanhola contra o gene-
ralissimo Franco e da Segunda Grande Guerra Mundial, tendo morado
na Alemanha durante um ano. Viveu entre grupos indigenas brasileiros
durante oito anos, desenvolvendo pesquisas e atividades para o Servi-
go de Protecdo aos Indios. Ligado ao SPI, Boudin trabalhou no norte
de Minas, sul da Bahia, Goias, Mato Grosso e, principalmente, no Mara-
nhdo, Alagoas e Para. A partir de 1959, assumiu as fun¢des de docente
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e pesquisador na entdo Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras de Pre-
sidente Prudente, hoje Unesp. Ministrou também cursos no campus de
Araraquara, no ano de 1965, como professor convidado.

Toda a diversidade de experiéncias com culturas tdo diferentes con-
duziu-0 2 uma formagdo humanistica invejavel. Esse humanismo ma-
nifestava-se no seu cotidiano, quer na motivagdo que gerava em seus
alunos para uma busca de um entendimento mais profundo da vida,
quer entre seus colegas, para os quais suas idéias constituiam ainda
fonte inesgotavel de saber.

O doutor Max Henri Boudin cientista, a partir de suas pesquisas
etnolingiiisticas, buscou uma nova interpreta¢do para as diversas cultu-
ras, segundo a maneira como sdo construidas ou transformadas em
estruturas verbais, em conseqiiéncia da vivéncia e das experiéncias de
cada populacdo, seja em fungdo da propria dindmica do grupo, seja
devido ao contato com outras culturas. Dessa maneira, mostrava a
l6gica do pensamento humano, expresso pela lingua utilizada e suas
adequacgdes a novas realidades.

Em suas aulas e palestras, mostrava sempre a importancia da antro-
pologia permeando todos os ramos do saber e a nec~ssidade de seu
conhecimento para gerar um comportamento humanistico num mun-
do que vem sendo tdo rapidamente transformado pela técnica.

Ruth Kiinsli
Unesp — Presidente Prudente
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