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Japoneses no Brasil/Brasileiros no Japao:
Tradicao e Modernidade

Ellen F. Woortmann
Universidade de Brasilia

RESUMO: O objetivo do artigo € discutir o papel desempenhado pelos
valores hierarquia e familia na organizacao da migracao dos japoneses para
o Brasil, de outras partes do Brasil para o Distrito Federal e posteriormente
de “nisseis” e “sanseis” do Brasil para o Japdao. A maior parte dos dados
refere-se ao Distrito Federal e revela conflitos entre valores tradicionais e
modernos assim como ambigiiidades da identidade nipo-brasileira. A
migracao para o Japdo também € vista como um rito de passagem da cons-
trucao socital da pessoa.

PALAVRAS-CHAVE: japoneses, migra¢io, identidade, tradigao/moderni-
dade.

Neste trabalho proponho-me a analisar dimensoes da migragdo japo-
nesa desde a 6tica do parentesco, isto €, o significado do parentesco
como valor num contexto historico de relacoes hierarquicas. Aproxi-
mo-me, assim, da abordagem desenvolvida por Yanagisako (1985) em
seu estudo sobre japoneses nos EUA.
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Especificamente, proponho-me a mostrar que a vinda de japoneses
para o Brasil e para o Distrito Federal, assim como a questao dos
dekassegui e do miai-tour, tdo divulgada pela midia, é parte de um
idedrio no qual se identificam padroes de regularidades, em que o0s
valores tradicionais e a modernidade expressa na alta tecnologia ndo
sao mutuamente excludentes. Pretendo mostrar também que as raizes
dessas regularidades estdo alicercadas no Japdo tradicional e sdo estru-
turadas por significados nem sempre conscientes, como a hierarquia
e o “valor-familia”, estruturantes, em larga medida, dos comportamen-
tos atuais.

Com isso quero propor que, embora fatores econdmicos, relativos
a0 plano macrossocioldgico, possam determinar a migra¢io, eles nio
a organizam, tal como foi também observado por Taussig (1983) quan-
to a relagdo entre o campesinato e os determinantes do capitalismo.
Essa organizacao da migragdo freqiientemente se da no Ambito de uma
linguagem de parentesco que re/constréi e ultrapassa os limites das
relacoes de parentesco em sentido mais estrito.

No Japdo, a crise decorrente da modernizacio econdmica da Era
Meiji (1868-1912) gera os principais push factors, elencados pelos
especialistas, responsdveis primeiramente pelos significativos movi-
mentos migratorios internos no Japdo e depois pelas altas taxas de

emigra¢do para a América, Mandchtiria etc. Dentre esses fatores des-
tacam-se: a) um rapido crescimento populacional com o declinio da
mortalidade, devido a melhorias nas condi¢oes de saide, bem como a
proibi¢do do aborto, gerando um significativo excedente demogrifico,
incompativel com as suas dimensoes territoriais e tecnologia produti-
va. Como aponta Riallin (1962), a populagdo japonesa aumentou de
35 milhées em 1872 para 42 milhdes em 1900, atingindo 50 milhdes
em 1910; b) a implantacao da industria pesada, associada a medidas
de modernizagio seletiva, com a substitui¢do da produgdo artesanal
pelas importagoes, gerando desemprego, faléncias e a desorganizagao
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daquele setor. Além disso, c¢) a queda dos pregos do arroz para os
pequenos produtores, assim como os pesados impostos em moeda
(anteriormente os impostos eram em produtos) sobre as propriedades
agricolas dos camponeses, contribuiu para que cerca de 367000 cam-
poneses perdessem seu patrimonio, num acelerado processo de con-
centracao fundiaria (Carneiro Ledo, 1990).

Em decorréncia dessas reformas do governo Meiji, intensificou-se o
éxodo das aldeias rurais para as cidades, aumentando o desemprego e
o subemprego masculinos, o que inclusive elevou a taxa de suicidios.

A anexacdo de Okinawa ao Japdo em 1879 e sua “niponizagdo”
(Alves Pereira, 1992:120), além do impacto da guerra de 1905 contra
a Russia, intensificaram a crise interna, estimulando a emigragao tam-
bém daqueles homens que ndo queriam se submeter a circunscrigao
obrigatéria ao servico militar (Yanagisako, 1985:28).

A partir do novo Cédigo Civil japonés, implantado nos anos 90 do
século passado, decorreram vdrias medidas “ocidentalizantes™. Os sis-
temas feudal e de castas, por exemplo, sdo formalmente abolidos e o
sistema bushi de sucessdo e heranga unigenitura/primogenitura, até
entdo restrito a categoria dos samurai, € estendido a toda a popula-
cio. E o que Befu (1971:50) denomina de “samuraizac¢do”, em que,
dentro das regras da familia japonesa, se impdem o treinamento mo-
ral do trabalho, a escolha da noiva pelo chefe do /¢ (casa) e a defini-
cdo do sucessor/herdeiro unico, o katoku, aquele que dirigird o /¢, ou
sucessor, o atotori, aquele que vem depois do pai (Beillevaire, sd:32).

Tal como na Irlanda, onde, a partir da grande fome de 1850, a primo-
genitura foi imposta pelo ingleses, gerando emigragdo em massa, no
Japdo ela intensificou ainda mais o processo jd em andamento pelas
reformas econdmicas anteriormente mencionadas.

Conforme Maeyama (1983:70), no Japao tradicional rural havia um
ditado que sintetizava o papel de cada um dos filhos do /¢ por ordem
de nascimento:

S <
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Urimono (commodity for sale), atotori (sucessor), yojinbd (bodyguard)...
Daughters are conceived of here as commodities or exchange goods
through marriage on the basis of the agnatic kinship ideology; eldest
son as sucessor; second son as bodyguard of the eldest son or of the
household itself and the others remain undefined, which seems to sug-
gest “unexpected excess” .

A 1mposicdo do sistema de sucessor/herdeiro tinico trouxe, via de
regra, serios problemas para a familia tradicional camponesa, funda-
da na “casa” (1), que vé limitadas as suas possibilidades de constru-
¢ao do futuro daqueles filhos que ndo o primogénito, numa situacio
analoga a analisada por Bourdieu (1980) para a maison no campesinato
francés. Segundo o sistema tradicional niponico, e pelo Cédigo Civil
(legalmente abolido durante o periodo McArthur), é dever do filho mais
velho sustentar os pais na velhice, continuar seu empreendimento man-
tendo a propriedade ancestral, e da esposa deste, cuidar dos sogros.
Numa perspectiva viricéntrica analoga ao mundus romano descrito por
Fustel de Coulanges, a propriedade ancestral relaciona o 1é ao culto
aos ancestrais, ndo podendo, portanto, ser fracionada ou vendida
(Maeyama, 1983:71).

Na medida em que o sucessor encarna o englobamento (no sentido
dado ao termo por Dumont, 1972) da casa, era seu dever, também,
prover os recursos para a continuidade do /¢ e a instalacao de seus
Irmaos, visto que suas irmas pouco ou nada recebiam sob a €gide do
casamento virilocal (Yanagisako, 1985:36).

No quadro daquela crise, entdo, os jovens passaram a sair, rumo a
outras aldeias, a cidade ou entdo a América. Saem em especial de dreas
rurais, periféricas, estimulados pelas varias missoes que divulgaram o
Ocidente. E em paises com fronteiras ainda abertas, em processo de
urbanizacdo, que esses imigrantes buscam construir um futuro, seja
instalando-se definitivamente, seja acumulando recursos suficientes
para um retorno exitoso ao Japdo. Parte do contingente desses ulti-
mos foi composta de primogénitos, que, para assegurar a reprodugao

_10 -
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do I¢ em situacdo ameagada, como mostra Yanagisako (1985), migra-
ram temporariamente. Destarte, a emigracdo, geralmente percebida
como um fendmeno que diz respeito tao-somente a expulsos estrutu-
rais, encobre o contingente daqueles que migram para manter a estru-
tura tradicional quando da sua volta.

E uma situacio andloga a encontrada no Nordeste do Brasil, em que
camponeses migram para trabalhar no “Sul”, a fim de assegurar sua
condicio camponesa com os recursos 1d auferidos, seja pelo acesso a
terra, seja pela continuidade do patrimonio herdado.

Outra parte desses emigrantes € de filhos que, ndo sendo sucesso-
res, desejam conseguir recursos para, retornando, adquirir proprieda-
de e se instalar, de preferéncia, nas proximidades da casa de origem
do marido ou da esposa.

Os dados relativos a emigracgao para os Estados Unidos, por exem-
plo, expressam essa dupla perspectiva de ida e volta. De 1908 até 1924,
quando a Quota Immigration Law vedou a imigragdo niponica, entra-
ram naquele pais 160000 isseis, tendo retornado cerca de 70000. Por-
tanto, perto da metade do contingente emigrado retornou ao Japao
com recursos para “fazer o Japdo” depois de ter conseguido “fazer a
América” temporariamente. Merece destaque a mengao de Yanagisako
(1985) sobre o retorno antecipado das criangas. Ela mostra que nao
raramente os casais de primogénitos constituidos nos Estados Unidos
ou no Japao enviavam seus filhos as familias de origem para que por
elas fossem educados dentro de preceitos tradicionais, enquanto os pais
ainda permaneciam no exterior angariando recursos. Sdo projetos de
familia, do /¢, em que seus membros, mais do que agentes sociais in-
dividualizados, concretizam, como atores sociais, 0s projetos subor-
dinados ao grupo como um todo.

Calcula-se em milhdes de dolares o montante de recursos remeti-
dos por esses emigrantes ao Japao no decorrer s6 desse periodo (Sowell,
1981:182, 208). Os atuais nipo-brasileiros que emigraram para o Ja-

-
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pdo enviam por més cerca de 1 milho de délares ao Brasil, segundo
estimativas japonesas. Atualizam, assim, ainda que num movimento
invers;(f), um modelo posto em prdtica no comego do século por seus
avos. E a atualizacio da tradicio.

No Brasil, a imigracdo de asidticos foi iniciada na segunda metade do
seculo XIX, com a vinda de algumas dezenas de chineses solteiros.
Foram experiéncias malogradas, tais como as do senador Vergueiro,
em Sao Paulo, e de Teofilo Ottoni, em Minas Gerais, onde foram des-
tinados, respectivamente, ao trabalho nos cafezais e a construcio de
estradas. Parte do insucesso daqueles empreendimentos foi devida a
oposicao levantada pelos adeptos do “branqueamento” do povo bra-
stletro, que defendiam a entrada de europeus livres como substitutos
da forc¢a de trabalho escrava.

Junto com outros paises da América Latina, tais como o Peru, o
Brasil tornou-se uma alternativa quando a politica de desestimulo a
imigragao japonesa se intensificou nos Estados Unidos.

Em 1908, naquilo que poderia ser percebido como um ato fundante
na memoria de seus descendentes, entram no Brasil os primeiros imi-
grantes japoneses, desembarcados do Kasatu Maru no porto de San-
tos, para se tornarem colonos ou meeiros nos cafezais de Sio Paulo.
Inicia-se o que Saito (1961:31-2) denominou de periodo de imigra-
cdo experimental, que se estendeu até 1924. Entre 1925 e 1935, sub-
sidiados pelo governo japonés, cerca de 2/3 de todo o contingente entra
no Brasil, instalando-se nas areas rurais de Sao Paulo e norte do Parana.

Maeyama (1979:590) observou que cerca de 94,3% dos chegados
nos anos 20 e 30 destinaram-se inicialmente a atividade agricola e,
dentre eles, cerca de 90,0% como colonos nas fazendas de café, com
apenas 8% instalados em area urbana. Aqueles com alguns recursos
seguiam como lavradores pioneiros (Cardoso, 1972:363), abrindo no-
vas areas de cultivo como proprietarios da terra nas dreas suburbanas
das cidades, dedicando-se a olericultura ou ao pequeno comércio ur-

i
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bano. E o periodo em que é criado grande niimero de associagdes,
possivelmente com uma organizacao fundada em principios analogos
aos da familia tradicional. Conforme mostra Yoshie (1993), os esta-
tutos dessas associacdes seguiram/seguem os procedimentos tradicio-
nais dos muras (aldeias), organizados e compostos de grupos familia-
res. Criam-se, destarte, colonias japonesas, as quais, dada a prevaléncia
de lacos de afinidade sobre os de consangiiinidade, sao informadas e
organizadas por uma ideologia de parentesco.

E interessante que essa mesma ideologia do parentesco informou a
migracao no sentido mais amplo no Japao, definindo e organizando as
familias especificas destinadas 2 América. Como vimos, a0 mais ve-
lho cabia ir e voltar, ou ir e, enviando recursos, indicar seu substituto
(Yanagisako, 1985). A ideologia do parentesco também construiu fa-
milias migrantes a partir de casamentos arranjados.

A pritica do casamento arranjado € ainda hoje bastante freqiiente no
Japao. Conforme Christopher (1987), cerca de 40% dos casamentos
existentes foram arranjados — inclusive o do casal herdeiro do Império,
ocorrido em 9/6/93 —, seja através de um nakoudo, o matchmaker tra-
dicional, ou de algum outro intermedidrio, numa versao modernizada
da tradi¢do. O papel de nakoudo é freqlientemente desempenhado
por um superior hierdarquico da empresa em que os jovens trabalham.
Na posicdo estrutural de padrinho e representando a empresa/familia
(Beillevaire, 1984), ele estimula os casamentos de acordo com 0s in-
teresses destas ultimas.'

A diferenca é que hoje, no Japio, os pretendentes trocam entre si
curriculos com fotografias. Vale ressaltar ainda que, quanto a condi-
¢do da mulher, tanto no Japao quanto no Brasil, o miat sofreu uma
mudanca importante, fruto das transformagdes que se seguiram a Il
Guerra Mundial, com a eliminagdo do Cédigo Civil da Era Meiji. A
partir desse periodo, ela passou a ter o direito a recusar 0 noivo que
lhe foi destinado pelo chefe do /é.
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Chistopher (1987:63) cita a professora Sadako Ogata, uma acadé-

mica de renome, que afirma que o casamento arranjado:
ndao € um mau sistema. Ele ajuda as pessoas jovens a fazer uma esco-
lha racional — ¢ amor poderd decorrer depois.?

E interessante observar que a afirmac¢do daquela professora coinci-
de inteiramente com o ponto de vista dos colonos teuto-brasileiros mais
velhos do Rio Grande do Sul:

[...] a gente nunca pode esquecer a familia. Pensa uma vez como é pe-
rigoso casar com uma pessoa que a gente nio sabe quem é. Naquele
tempo ndo se escolhia s6 com o corag@o, como hoje: ndo pensam e vio
casando logo, mas, também, ainda nem esquentaram as cobertas direi-
to ¢ Ja querem se separar... Nao, era a cabega e 0 coragio... isso de amor,
paixao, 1sso quase sempre da errado.

O homem traz o sexo, a mulher a amizade. Depois ¢ que vem o amor.

Na defesa da modalidade tradicional de casamento nipdnico estio
também aqueles que consideram o casamento romantico, pautado em
valores individuais, como “uma obsessdo do Ocidente” que explica a
diferencga significativa nos indices de dissolugao: 1,26 por 1000 habi-
tantes no Japdo, contra 2,89 divércios por 1000 para o Reino Unido
e 4,8 para os Estados Unidos (Takaiama, H. e Itoi, K. 1993).

A pratica tradicional do miai foi um dos motivos que alimentaram
os conflitos promovidos pelos xendfobos, defensores da politica do
“branqueamento”, contra os 1sseis. Alegavam razoes de ordem moral,
num discurso individualista que enfatizava a livre vontade como base
da escolha matrimonial, como se aos cafeicultores nao interessassem
familias com muitos bracos, e como se o Brasil de entao fosse “indi-
vidualista”.

Se atualmente o casamento arranjado € uma pratica ainda freqiien-
te no Japao, no s€culo passado ele foi pratica recorrente entre 0s imi-
grantes. Nao obstante aqueles discursos “individualistas”, a condigao
de casados era imposta aos japoneses pelo governo brasileiro, especi-

- 14 -
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almente entre 1908 e 1923, como requisito para conseguir terras e sub-
sidios. Repetia-se o que ocorrera com os imigrantes alemaes um sé-
culo antes (Woortmann, 1988), que denominavam essa modalidade de
casamento Vernunftheirat, isto é, casamento racional.

Como veremos, ainda nos anos 50 os planejadores de Brasilia im-
puseram a mesma condicao.

Houve casos em que imigrantes lancaram mao de estratégias como
as denominadas kdsei kazoku, quer dizer familias construidas, ou fsure
kazoku, familia com “companheiros”, que Maeyama (1979:591) pre-
fere denominar feigned family. Ele mostra que alguns se casaram para
fins de emigracao, freqiientemente adotando parentes, ou por vezes
até mesmo nao-parentes (em tudo semelhantes aos addidos, como
foram chamados pelos imigrantes alemaes), para “construir uma fami-
lia”, que se podia dissolver logo que atingido seu destino.

Se foi necessario “construir’” uma familia, foi também necessario (re)
construir algo analogo ao /¢, que preenchesse ao menos algumas das
funcoes do mesmo. Nesse sentido Maeyama (1979:591-592) mostra que:

they cultivated very strong feelings of “co-migranthood”, which took
a form of fictive kinship, thus filling the gap caused by their being
uprroted. These informal fictive kinship ties were gradually fostered
and shaped by shared experiences during the “middle passage” of two
to three months on the same ship, of common regionality and dialetc,
and of first alien experiences on the same plantations.

E do periodo da abertura de novas dreas agricolas no sul paulista,
nos anos 30, que obtivemos o seguinte depoimento de um issei de cerca
de 75 anos:

Foi um tempo muito duro; era s6 trabalhar de manha até de noite ¢
ninguém para ajudar... dos cinco [filhos que nasceram] s6 ficou o mais
novo e a menina. Eles nasciam, minha mulher nao tinha leite, ela dava
0 que arrumava, eles ficavam cheio de feridas, murchavam, murcha-
vam... Médico, remédio, ndo tinha, era no meio do mato, longe, nao
tinha nada e nds sem dinheiro. S6 no Gltimo, quando foi no tempo de

18
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ganhar, ela ficou na casa de um compadre [da associlacao| na vila e fi-
cou, tratou dela at¢ estar mais forte, ai é que veio para casa. Eu hoje
poderia ter quatro homens e s6 tenho um, morreram pode-se dizer na
luta contra o mato, as doencgas, os bichos, sei l4.

A pratica do compadrio foi incorporada pelos imigrantes japoneses,
ainda que em larga medida laicizada, como forma de estabelecer la-
¢Os Intragrupo, intracolonia ou intercolonias, em que o parentesco
simbolico até certo ponto preenchia as fungdes do 1é, ou mesmo da
parentela. Referendava, portanto, lagos constituidos de diferentes for-
mas, organizando-os através da linguagem do parentesco. Como mos-
tra Maeyama (1983:60), esses “co-migrantes’ tiveram de substituir os
lagos de descendéncia pelos de afinidade, assim como o culto dos an-
tepassados pelo culto ao Imperador, o Grande Pai.

O compadrio foi um mecanismo também acionado como meio de es-
treitamento de lagos com outros grupos com os quais se relacionavam.

Apos a Il Guerra Mundial, com o Japio destruido, faminto e humi-
lhado pela ocupagdo americana, nova leva de emigrantes, porém bem
menor, mobilizou-se para o Brasil. Compostos mormente de homens
solteiros, estes grupos foram direcionados para as colonias japonesas

jaexistentes, onde os homens se casaram com jovens nisseis.

Segundo Takako (1988), os japoneses e seus descendentes corres-
pondem a cerca de 1% do total da populacdo brasileira. A grande
maioria (89,2%) esta hoje localizada em cidades e 70,8% se concen-
tram no Estado de Sao Paulo. A pesquisa realizada pelo Centro de
Estudos Nipo-Brasileiros (1990) estima que japoneses e nipo-brasilei-
ros correspondem a 0,868% da populacgao total do pais.

No Distrito Federal, a historia dos japoneses e de seus descenden-
tes inicia-se em 1956, quatro anos antes da inauguracdo de Brasilia,
com a vinda de algumas familias, como parte mesma da concepgao e
do planejamento da nova capital. Como disse Israel Pinheiro, admi-
nistrador do megaprojeto: “Olhe moco, se a terra fosse boa, eu nao te-
ria tido o trabalho de ir buscar esses japoneses” (Kubitschek, s/d:126).
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A percepeao dos solos da regido como pobres e a necessidade de
tecnologia avangada para cultivd-los provocaram a atracio de fami-
lias de agricultores de origem japonesa. Por sua “vocac¢io agricola”,
€ por serem vistos como um grupo para o qual a terra € efetivamen-
te objeto de trabalho — e mesmo o resultado do trabalho — e nio
objeto de especulacdo, aquelas familias foram chamadas para cons-
truir o denominado “cinturio verde”, destinado a assegurar o abas-
tecimento de produtos hortifrutigranjeiros a futura capital. A reco-
nhecida capacidade de trabalho agricola era centrada nos valores da
hierarquia familiar.

Em 1957 chegaram de Sao Paulo doze familias, seguidas de outras
vindas do Japao, constituindo a primeira colonia agricola de Brasilia.
Conforme Takako (1988), cingiienta familias foram assentadas no Ni-
cleo Rural de Vargem Bonita, criado formalmente em 1961. No ano
seguinte a imigragdo recebeu novo impulso com a vinda de mais nove
familias procedentes de Okinawa, num total de 62 pessoas. Desde
entao estima-se que migraram, entre naturais do Japdo, nisseis e san-
seis, cerca de 1200 familias para o Distrito Federal.

Os isseis e seus descendentes representam hoje um montante peque-
no diante dos quase 1,5 milhao de habitantes do Distrito Federal. Con-
centrados inicialmente na Colonia de Vargem Bonita (que parece cons-
tituir uma espécie de territério simbélico da imigrac¢do japonesa para
o DF), as cerca de cinqiienta familias ocuparam uma drea de aproxi-
madamente 370 hectares e se tornaram responsaveis por aproximada-
mente 40% da produg¢do hortifrutigranjeira do Distrito Federal e por

boa parte da produ¢do de animais de médio e pequeno portes. Por-
tanto, se numericamente sao poucos, contribuem, ndao obstante, de
maneira significativa para a sua economia, tornando-o um pélo expor-
tador desses produtos.

Grande parte deste desenvolvimento foi estimulada pela Coopera-
tiva de Cotia, de Sao Paulo. A assisténcia técnica por ela fornecida foi
fundamental para a instalagdo dos primeiros japoneses e para seu éxi-

o
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to posterior, assim como para a consolidagdo de uma identidade pro-
pria da colonia.

A constitui¢ao da colonia nipo-brasiliense também obedeceu a exi-
géncia do casamento, imposta pelos planejadores da nova capital.
Caracterizou-se, portanto, pela vinda de familias ja constituidas. Tal
imposi¢do por parte do governo levou os imigrantes a lancarem mao
de artificios: os solteiros vindos do Japdo eram antes casados com
jovens nisseis de outras coldnias. Era uma forma de “queimar etapas”™,
e também de assegurar a endogamia étnica. Curiosamente, as exigén-
cias dos planejadores de uma cidade concebida como instauradora do
novo, do moderno, encontraram-se com a tradi¢cao cultural japonesa.

Como disse uma nipo-brasiliense:

Meu pai era do Japio, veio para Sao Paulo e 1d disseram que em Brasilia
davam terras, mas sO aos casados. At o irmao disse que ele devia casar
e que eles iam tentar juntos. Ele foi apresentado a minha mée, casou, e
em 1959 vieram para ca.

Tal como entre outros imigrantes (Woortmann, 1988), os primei-
ros grupos servem de referéncia e estimulo para a atragdo de seus fa-
miliares e amigos. Esta pratica contribuiu para que houvesse uma certa
concentracio de pessoas relacionadas entre si nas localidades de des-
tino, facilitando aos recém-chegados o acesso ao trabalho ¢ a terra. E
a estrutura de parentesco que serve de referéncia para esse desloca-
mento, constituindo-se em dupla solugdo: ao destinar alguns de seus
filhos & migra¢do, a “casa” viabiliza a reproducao social dos que fi-
cam, assim como a hierarquia familiar; com a migragdo, o valor-fami-
lia tradicional se estende a novos espacos, onde reorganiza a sua re-
producdo futura.

A transferéncia para outro pafs leva consigo a cultura original e os
valores da época. Se os alemaes do extremo sul do Brasil retiveram
tradicdes da Alemanha pré-industrial, os japoneses retiveram padroes
do periodo Taisho, como afirma um intelectual japoneés:

e
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Se alguém quiser ver o Japao da Era Taisho (1912-1926), va ao Brasil;
se alguém quiser ver o Japao da Era Meiji (1868-1912), va aos Esta-
dos Unidos. [Cf. Sowell, op. cit.: 183]

ApOs sua instalacdo, o homem casado enviava 0s recursos neces-
sarios a vinda de sua esposa e filhos, embora também tivessem vindo
familias inteiras de uma so6 vez. No entanto, ao longo do tempo tam-
bém vieram homens solteiros, e muitas familias somente se constitui-
ram apos a vinda de noivas através do sistema de miai-kai, isto €, do
casamento combinado entre os pais dos futuros conjuges e interme-
diado por um nakoudo. Nesse caso, falava-se de um “casamento por
fotografia™ ou “por procuragdo”. Dadas as distincias e circunstancias,
nao havia sequer a possibilidade de realizacdo do o-miai, isto €, o
encontro formal dos futuros conjuges antes do casamento.

Essa modalidade de casamento através de contrato estimulou a vinda
de inimeras noivas do Japao para a América, até¢ meados da década
de 50, e algumas vezes também envolvia outros interesses do /é, como
aquele apontado por uma nissei universitaria acerca das condicoes que
envolveram o miai de seus pais:

Minha méae chegou [ao Brasil] em 1949, como uma mercadoria, uma
encomenda... com uma pequena mala e uma etiqueta presa na blusa com
seu nome de casada. As duas familias haviam feito um acerto: para
pagar suas dividas, meu avo tinha de mandar uma de suas filhas para
o Brasil para casar com o filho da outra [familia com quem tinha a
divida]. A escolhida foi ela.

Para alguns, o Distrito Federal representou uma nova tentativa, face
a outras, nao bem-sucedidas. Varias familias que haviam migrado para
outros lugares, sem perspectiva de sucesso, instalaram-se no Distrito
Federal. E o que afirma uma “pioneira”, idosa:
Pensando bem, Brasilia juntou nossa familia de novo. O irmdo mais

novo do meu marido estava nesse tempo numa situagao dificil em Ana-
polis [Estado de Goids]... Depois, nos viemos para ¢d, com as criangas
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¢ minha sogra. Ele veio nos visitar ¢ viu que aqui tinha futuro. Vendeu
tudo 14 ¢ se mudou para a Vargem também.

Até€ a década de 80 os japoneses e seus descendentes mantiveram-
se numa relativa “invisibilidade demogrifica e geogrifica”, dada sua
pequena presenga numeérica, a prevaléncia de casamentos endogimicos
e sua localizacdo em colonias rurais. De outro lado, porém, sua con-
tribui¢do para a melhoria da qualidade do consumo alimentar da po-
pulagdo favoreceu a constitui¢do de uma imagem positiva, especial-
mente por parte do governo e das classes média e alta (Woortmann,
1991) *. No interior das muitas familias que permanecem nas coldnias
rurais, houve, no decorrer destes quase quarenta anos, uma significa-
tiva redefini¢cao na divisao de trabalho e na condic@o econdmica. Ini-
ctalmente todos (homens e mulheres, velhos e criangas) participavam
diretamente do trabalho agricola. Hoje cabem aos homens a supervi-
sao do trabalho de empregados (em larga medida nordestinos) ¢ o
transporte dos produtos para os centros atacadistas; a mulheres e ho-
mens velhos cabe o trabalho nas pequenas frutarias e restaurantes es-
palhados pelas areas urbanas. E o que enfatiza uma hoje floricultora:

Quando chegamos..., aqui nio tinha nada. Era s6 barro vermelho. Foi
muito trabalho. Era em casa, as criangas pequenas, ¢ o trabalho la fora.
Amanhecia ¢ a gente estava trabalhando. As maos, as costas, tudo doria
no final do dia... folga, férias, nem pensar.... Hoje cu ndo pego uma
enxada, fico mais ¢ aqui no balcdo ou arrumando as encomendas. Ele
fica no Ceasa direto.

Uma outra confessa:

No comego foi muito dificil mesmo... Era s6 trabalhar, trabalhar; ele
[0 marido] ndo queria que cu saisse porque deixaria o trabalho parado;
... mas depois de trabalhar tanto eu ndo tinha o direito; ndo reconhece
que a gente ¢ mais do que uma mdquina de trabalhar... At¢ hoje eu 6
estive uma vez em Sao Paulo visitando os [parentes] dele.
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A partir desses depoimentos, percebem-se indicadores de conflito,
pois, sob a antiga invisibilidade dos nipo-brasilienses enquanto grupo,
oculta-se uma outra dimensao da cultura japonesa, retida no Brasil,
relativa ao género: a invisibilidade do trabalho e atuacdo femininas.
Se a passagem do Japdo para o Brasil e as transformacdes ocorridas
nesse periodo produziram mudancgas, o homem continuou o superior
da familia, dominante e hierarquicamente superior na esfera publica.

Esse quadro passa a sofrer transformagdes, ainda que lentas, com a
transteréncia das familias para a cidade. Iniciada a partir dos anos 80,
essa transferéncia visava o acesso dos filhos a universidade e sua reo-
rientagdo ocupacional no sentido de carreiras técnicas ligadas ao uni-
verso rural. Em certa medida, esses profissionais passaram a ocupar
posi¢des em Orgdos governamentais e sua presenca comecava a ga-
nhar visibilidade na paisagem social urbana. Contudo, a presenca de
niponicos nas profissdes liberais no Distrito Federal é ainda reduzida
e se compoe predominantemente de recém-formados migrados do
interior de Sao Paulo.

Recentemente, houve um incremento no ndmero de universitarios
nipo-brasilienses em busca das carreiras ja referidas e, numa incipiente
atualizacdo de interesses, das carreiras de ciéncias exatas e da infor-
matica. Nao procuram, de um modo geral, as ciéncias humanas, nem
tampouco as artes.

Apesar dessa reorientacdo, a imagem que as classes média e alta
fazem dos nipo-brasilienses permanece retida em sua origem rural,
como produtores agricolas. Contudo, paralelamente a reten¢io dessa
imagem presa ao passado, percebe-se que a antiga “invisibilidade” esta
sendo substituida por um gradativo processo de “visibilizacdo social.

Por exemplo, na campanha eleitoral de 1990, houve pela primeira
vez a presenga de candidatos de origem nipoOnica, tendo sido eleito um

deputado distrital, com forte apoio da coldnia nipo-brasiliense, mas
também de outras associagOes agropecudrias. Manipulando sua iden-
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tidade, ele promoveu junto ao eleitorado de ori gem nao-niponica o seu
prenome “brasileiro”, ao passo que na coldnia nipo-brasiliense valori-
zou seu sobrenome e sua origem japonesa. Na campanha de 1994 hou-
ve varios candidatos nipo-brasileiros, de diferentes partidos politicos,
varios deles representando associacoes de bairro e entidades de clas-
se diversas. E a visibilizacio no plano politico.

Mas pode haver algo mais envolvido no projeto politico. Como diz
Diniz (1993:3), com base em pesquisa realizada no DF:

Na logica propriamente simbdlica da diferenca... a existéncia real da
identidade supde a possibilidade concreta, do ponto de vista politico ¢
Juridico, de se afirmar oficialmente a diferenca. Acreditamos que, no
caso do Distrito Federal, por exemplo, a elei¢io de um deputado distrital
de origem japonesa teve como pano de fundo essa inten¢iio de se al-
cangar a cidadania plena...

Nos ultimos anos surgiram em Brasilia virios templos de orienta-
¢do originalmente niponica. Paradoxalmente, a maior parte dos adep-
tos que para eles afluem € constituida de pessoas de origem nao-japo-
nesa, enquanto que os japoneses € nipo-brasilienses sio em sua maioria
cristaos. Apenas uma minoria € budista. A “cristianizacao”, contudo,
nao removeu certos componentes centrais da cultura japonesa tradi-
cional.

Em seu trabalho na Colonia de Vargem Bonita, Queiroz Norte (1994)
aponta para o fato de, apesar de os nipo-brasilienses afirmarem que
sa0 cristaos, em suas casas haver butsudans, 1sto €, altares aos kami,
espiritos dos ancestrais, nos quais € evidente o sincretismo religioso.
No butsudan, uma série de rituais € desenvolvida em torno do ascen-
dente morto transformado em protetor, iluminador divinizado. Nesse
sentido, o autor (1994:143) afirma que entre os agricultores de Vargem
Bonita:

[...] o parente falecido, transformado em kami, consegue, de forma am-
bigua, estar presente tanto socialmente quanto divinamente. No inte-
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rior da familia, ou melhor, junto aos descendentes organizados ao re-
dor de seu primogénito, ele serd lembrado diariamente, por intermé-
dio de preces, cuidados com sua memdria, oferecimento de alimentos
¢ especialmente do giri que lhe € devido...

O que se observa € que entre os nipo-brasilienses foram construidas
relagdes familiares distintas daquelas dos primeiros imigrantes para o
Brasil, identificadas por Maeyama (1983:61):

Ancestor worship and kinship have been chiefly responsible for deter-
mining the pattern of Japonese emigration, that is, a small part of
household (ie) members, but not a household itself as a unit, went away
and the rest stayed home, so that the migrants had few kin ties in the
cities and in the foreign lands. The early Brazil-born Japanese have
grown up with very few kin outside their nuclear family. Accordingly,
social networks based on kinship were limited, while those based on
localized ethnic community have been emphasized. Thus, their group
identification has been based essentialy in ethnicity which was sym-
bolically dramatized in the form of emperor worship.

Apesar de se identificar atualmente uma certa tendéncia “nucleari-
zante™ na concepgao de familia — fendmemo esse também identificado
entre 0s nissels e sanseis norte-americanos por Yanagisako (1985) —,
0s lacos de parentesco no Brasil, bem como os contatos constantes com
0s parentes no Japao, levaram a que o culto aos ancestrais fosse man-
tido, ainda que articulado com crencas cristas.

Sob esse sincretismo identificam-se (Queiroz Norte, 1994) casos
significativos desde a ética do parentesco, como de uma familia nissei
que, tendo constantemente problemas de satde, recorreu a uma ses-
sao meditnica em que lhe foi dito que os causadores eram espiritos
insatisfeitos. Interpretada a mensagem, ela foi datada e relacionada 2
visita aos parentes no Japdo e aos kami da familia que devem ter vol-
tado com eles e no Brasil ndo lhes estavam dando descanso. Apés
receberem as rezas devidas, os kami conseguiram retornar, deixando
de provocar maleficios aos parentes de Brasilia.

A
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Nesse exemplo, manteve-se a leitura tradicional do culto aos ances-
trais, da continuidade entre os parentes vivos e mortos, muito forte na
ideologia japonesa, adaptada ao contexto brasileiro com a mediagio
do espiritismo.

Nos anos 80 surgiram em Brasilia também lojas de artigos de de-
coracao em estilo oriental e de reparacio de aparelhos eletronicos, cuja
propriedade ¢ atribuida a “japoneses”, ainda que nem sempre de fato
o sejam. Em Brasilia, a categoria “japonés” inclui pessoas de varias
etnias orientais, “todos os de olhos puxados”.

Nessa década a presenga japonesa recebeu novo impulso cultural e
econdmico com a implantagdo, em Paracatu, a 200 quildmetros de
Brasilia, de um grande projeto agropecudrio da Cooperativa de Cotia
com o apoio da Japan International Cooperation Agency (Jica). Com
isso foram ampliados os contatos intra-€tnicos, abrindo novas alter-
nativas de casamento. Mas, a medida que a hostilidade inicial dos ha-
bitantes da cidade contra os recém-chegados, como discriminagdo nas
escolas e clubes, foi se amainando com o decorrer dos anos, aumen-
tou também o nimero de casamentos interétnicos, mesmo se envol-
vendo conflitos internos as familias.

Na raiz do incremento desses casamentos interétnicos freqlientemen-
te identificam-se conflitos que envolvem uma conjugagdo do “valor-
familia” com a etnicidade: as filhas, nisseis e sanseis, questionam o pa-
pel de suas maes e sua posi¢io na hierarquia doméstica. Como afirmou
uma estudante nipo-brasiliense, urbanizada, solteira:

Meu pai ndo pode saber, mas eu ndo quero casar com descendente de
japonés. Ndo quero ser como minha mde ¢ minha tia, que sdo revolta-
das, mas ficam quietas, eu sinto. Isso de sempre obedecer, obedecer,
eu ndo. Acho que com brasileiro mesmo vai ser melhor.

A figura do pai-autoridade também € evidente, tanto quanto a 0po-
sicdo a ele e ao modelo por ele defendido.
Outro caso é o de uma cabeleireira japonesa de 40 anos, que esta
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iniciando seu processo de naturalizacdo. E a terceira de um grupo de
nove irmaos, dos quais seis nascidos no Brasil.

O miai de seus pais, filhos de camponeses pobres dos arredores de
Toquio, ocorreu enquanto o pai se encontrava na guerra da Mandchdria,
¢ o casamento teve lugar logo apds sua desmobiliza¢do. Ainda no Ja-
pao nasceram-lhes trés filhas, fato que, acrescido a pouca terra e a fome
do pos-guerra, estimulou a emigracio. Juntamente com outra familia
da mesma origem e lugar, foram instalados em 1957 na drea rural de
Sobradinho (DF).

Sua irma mais velha fugiu com um negro na noite anterior a seu impos-
to miat, para desonra do pai, que somente a perdoou 0ito anos mais tar-
de, “derretido porque a neta [filha da fujona] Ihe falou em japonés”. Hoje
essa mesma neta e seu irmdo trabalham no Japao, sendo ela intérprete
entre a administragao de uma empresa e os dekassegui que 1 trabalham.

A cabeleireira também se recusou a casar com japonés, apesar de a
familia té-la incentivado a aceitar algum dos pretendentes.

Desde crianga eu nunca quis casar com japonés. Eu digo, eles sdo muito
machistas. Eu, perder minha liberdade, ter de ficar quieta sempre?
Niao!... alias, nenhuma de minhas seis irmas casou com japonés... nao
sei, hoje eu acho que todo homem ¢é machista, nio é s6 japonés nao.

Ela ja era cabeleireira em Brasilia, quando, depois de romper com
um outro pretendente arranjado pela familia, e ap6s um namoro es-
condido de seis meses, aos 31 anos resolveu assumir a relacio com o
seu hoje marido.

Se hoje as mulheres urbanizadas, estimuladas por valores do Oci-
dente, preferem o casamento interétnico, paradoxalmente, a imagem de
subordina¢do da mulher japonesa é projetada sobre suas descendentes
pela sociedade brasileira, sem que o seu recente questionamento seja
enfatizado. Ha como que um “congelamento™ da imagem feminina, tor-
nando as “japonesas’” mais “desejaveis” como esposas para os homens
brasileiros que pretendam uma modalidade de casamento a antiga.
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Paradoxal também € o fato de que essa imagem tradicional da mu-
Iher nipo-brasileira, especialmente a rural, a torna atrativa aos primo-
génitos de agricultores no Japdo que, por terem apenas o 2° grau de
escolaridade, e por dever tomar conta de seus pais 1dosos, nao encon-
tram esposas em seu pais. Conforme a revista Veja, de 13/2/93, o miai-
four, isto €, o tour ao Brasil em busca de uma esposa “a antiga”, esta
atraindo jovens que, através de nakoudos ou empresas especificas para
esse fim, estabelecem os lagos de casamento que irdo garantir a con-
tinuidade da familia e o empreendimento do marido no Japao. Das
pretendentes espera-se que saibam os rudimentos da lingua e que de-
sempenhem os papéis tradicionais a que se recusam as japonesas.

Para algumas nisseis ou sanseis e para suas familias, a transferéncia
da recém-casada para a familia do marido no Japao € percebida como
ascensao social e econdmica. Assim, se o contexto brasileiro e ociden-
tal, de modo geral, introduz mudancas na auto-representagdo da mu-
lher, permanecem, de outro lado, concepgoes tradicionais — ou pelo
menos a subordinacio a elas pelas mulheres com menores possibili-
dades de realizacdo individual no Brasil.

Alias, a dificuldade de conseguir esposa constitut um problema ge-
ral dos japoneses (cf. Greenberg e Takaiama, 1991:47), que possuem
um excedente de 2,5 milhdes de homens solteiros. As jovens de la
buscam o mundo urbano e, em troca de ascensdo funcional, poster-
gam ou mesmo renegam seus projetos de casamento, assumindo a sua
condicdo de celibatdrias — para consternagao de seus pais e avos. A
elevada média de idade para o primeiro casamento constitul outro in-
dicador desse fenomeno no Japdo de hoje: 25,9 anos para as mulhe-
res e 28,4 para os homens.

Representativa da visdo dessa “nova mulher japonesa” € a observa-
cio da decana da antropologia nipdnica, a celibataria Nakane Chie, de
que s6 conseguiu alcangar esse status profissional mediante o sacrifi-
cio de sua vida pessoal.
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A falta de pretendentes para os agricultores € tdo grave que provo-
ca anualmente um movimento de celibatdrios a Toquio. Montados em
seus tratores, conclamam publicamente as jovens para que se dispo-
nham a casar com eles! (Greenberg & Takaiama, 1991)

As mulheres japonesas, assim como as nipo-brasileiras, em larga
medida ndo mais aceitam os papéis tradicionais, como mostram as
autoras acima citadas:

As mulheres (niponicas) tendem a expressar claramente idéias acerca
do que elas querem do casamento, enquanto que os homens apenas
querem alguém que possa controlar a familia para eles e lhes ser quie-
ta ¢ obediente. [idem:47]

Ha, portanto, sérios conflitos no interior da familia japonesa e da nipo-
brasileira, ndo obstante a permanéncia, em boa medida, da tradicao.

Por outro lado, nem todos os nipo-brasilienses conseguem realizar
seus projetos de ascen¢ao social, o que se relaciona a outra dimensao
dessa tradi¢do hierarquica.

Iniciou-se nas ultimas décadas no Distrito Federal, como alias em
todo o Brasil e em outras areas da América Latina, uma nova fase de
migracao, de volta ao Japao, envolvendo jovens mormente entre 18 e
28 anos de idade com um conhecimento precério da lingua e eventual-
mente ainda algum vinculo familiar naquele pais. Eles como que fecham
um circulo iniciado por seus antepassados no comec¢o do século.

Essa evasio de jovens € percebida de forma ambigua. De um lado,
sa0 vistos como tendo iniciativa e vontade de progredir. De outro, sao
apontados como “aqueles que nio tém interesse em enfrentar a dificil
situacdo brasileira”, ou que “voltam ao Japdo porque agora la € melhor”.

Ha que distinguir os que “vao para ficar” daqueles que “vao para
voltar”, que percebem o Japdo como um meio para alcangar um pa-
drao de vida melhor no Brasil. Possivelmente, na base da escolha de
uma destas alternativas encontra-se o grau de aculturagao (ou de re-
aculturacdo ao Japao) dos dekassegui, representada na forma como
constroem sua “razdo pratica’.
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Mas, nao ¢ qualquer um que migra, como nio o era quando da emi-
gracao inicial para o Brasil ou daquela de Sdo Paulo para o Distrito
Federal. O processo migratério, assim como a redefini¢io das alterna-
tivas ocupacionais, € orientado pelo principio hierdrquico da primo-
genitura e da autoridade do pai, mesmo naquelas familias em que a lin-
gua e certos habitos do cotidiano se perderam. Perderam-se habitos, mas
nao o habitus; o “valor-familia™ continua orientando o grupo.

Observagoes realizadas em Paracatu revelaram que quem 14 se ins-
talava era o “filho numero 2”. Isto €, o primogénito herdava as terras
(ou 0 negocio) da familia em Sdo Paulo; os demais, deserdados, sdo
dirigidos para outros lugares. Com base nesse principio, a Cooperativa
de Cotia— que por sinal construia para si mesma a imagem de uma ““fami-
lia”, de modo semelhante a empresa japonesa (Beillevaire, 1984) —
trouxe para Paracatu aqueles que nao herdariam no lugar de origem.

Em boa medida € o que também acontece quanto a migracao para
o Japao: odekassegui € o filho nimero “2” (isto €, o nimero 3, 4 etc.).
Em larga medida também cabe ainda ao primogénito um status hie-
rarquicamente superior, realizar o casamento endogamico, assegurar a
continuidade do empreendimento familiar, cuidar dos pais idosos e per-
manecer no local. Para os demais filhos abre-se a possibilidade de asse-
gurar seu futuro em outras areas ou a op¢ao por novos tipos de carrei-
ra profissional. Mas, ha também primogénitos que vao para voltar e
melhorar o patriménio que 1rao herdar. A mesma migracao e a catego-
ria dekassegui envolvem orientagoes valorativas e projetos distintos.

Nossas observacoes coincidem com as de Diniz (1993). Referindo-
se a um pai de origem japonesa, afirma a autora:

Para ele, bem como para grande parte dos colonos entrevistados, a
migracdo ¢ vista como um sacrificio tanto para quem fica como para
quem vai. Ao permanecer pelo menos um filho no local de origem para
garantir as posses da familia, sc perpetua uma cldssica tradi¢ao obser-
vada por antropologos em situagdes migratorias: com bastante freqiién-
cia, quem permanece € o filho mais velho.
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As filhas possuem alternativas mais limitadas. Podem estudar em
outra cidade, desde que sob o cuidado de parentes. Esse tipo de limi-
tacdo diferenciada entre filhos e filhas gera freqilientes conflitos. A
observacio de uma sansei, estudante da Universidade de Brasilia, apon-
ta para esse fato:

Eu voltar para casa? De jeito nenhum... Eu insisti muito... Meu pai s6
me deixou estudar aqui depois que minha vé veio morar aqui com meu
tio... e eu tinha de ficar com eles... Com meus irmaos foi diferente,
escolheram; eu € que ndo podia.

A tradicdo e os valores familiares constroem e condicionam diferen-
temente os géneros no que diz respeito a migragdao. Mulher ndo mi-
gra; até certo ponto ela “é migrada”, isto €, mediante a anuéncia do
pai, ela pode se deslocar de uma drea, ou mesmo de um pais para ou-
tro, sempre, porém, sob a égide da familia. Gera-se, assim, um confli-
to familiar entre a tradi¢do e a nova realidade que supde mais direi-
tos, entre eles a profissionaliza¢do feminina.

A mesma tradi¢ao também constréi diferencialmente e nao sem
conflitos os filhos homens, distinguindo o primogénito dos demais. Foi
ela que orientou a emigrag@o para o Brasil, assim como a transferén-
cia para o Distrito Federal daqueles nisseis ou sanseis ndo-herdeiros
vindos de Sao Paulo. E orienta hoje, em boa parte, a volta ao Japao,
seja em cardter definitivo ou temporario.

Nio seria impossivel encontrar, em geragoes distintas, familias em
que no comego do século o primogénito migrou temporariamente para
os Estados Unidos, a fim de conseguir recursos para manter o /¢, en-
quanto outros irmaos seus la se radicaram. Posteriormente, 0 segun-
do filho desse mesmo primogénito emigrou para o Brasil porque o /e
ndo possuia condi¢des para assegurar seu futuro no Japao. Seu neto
brasileiro retorna ao Japao como um dekassegut, a0 passo que seu neto

japonés, em miai-tour, busca uma noiva no Brasil, que ird cuidar da-
quele avoé em sua velhice.
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O mesmo cardter multifacetdrio podera ser encontrado se observa-
das as mulheres. A mae, que foi casada através do miai por sua fami-
l1a, escolhe cuidadosamente a noiva de seu filho primogénito, assim
como organiza o envio de outra a seu filho que migrou para o Brasil.
E ela igualmente quem estimula o neto primogénito a viajar ao Brasil
em busca daquela que assegurard a continuidade do /¢, através de seu
trabalho e gerando seus sucessores. Sua neta japonesa — nao sem con-
flito — recusa-se a casar, alegando projetos profissionais, enquanto sua
neta brasileira casou-se, porém com alguém de outra “raca’.

A 1magem que os que “vao para voltar” t€m do Japdo constitui como
que uma imagem espelhada da que os imigrantes japoneses do inicio
do século tinham do Brasil: um lugar a partir do qual se pode cons-
truir um futuro; onde se pode criar as condigoes de uma ascensao so-
cial quando de seu retorno.

Os resultados da pesquisa sobre a imagem que os brasilienses tém
do Japao e dos japoneses mostraram-se positivos, mais positivos in-
clusive que a dos paulistanos. E interessante observar que 70% dos
entrevistados em geral concordam que no século XXI1 o Japao supe-
rara os Estados Unidos, expressando grandes expectativas quanto a
um maior intercambio com o Japao. Como medidas concretas foram
sugeridos, em ordem decrescente, o incremento da cooperagao técni-
ca, a ajuda econdmica, o intercimbio cultural, a expansiao do comér-
cio e o intercimbio de pessoas (Andrade e Mita, 1992).

Sob essa otica, 0s dekassegui, a0 emigrarem para o Japao, de um
lado atendem a sua “voz da tradi¢do” e de outro lado correspondem
as expectativas, quando de seu retorno, que deles t€m os brasilienses.

O fendmeno da emigracao pode também ser percebido como um rito
de passagem masculino. Coube ao jovem do passado enfrentar o Oci-
dente. Cabe ao de hoje enfrentar o Japdo de seus antepassados e “ven-
cer”’, seja instalando-se la, seja retornando com recursos garantidos
para “vencer” no Brasil. As dificuldades enfrentadas no Japdo cons-
troem simbolicamente sua auto-imagem de homem. A migracao tem-
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poraria para o Japao toma as caracteristicas de um rito de passagem
também para a construgdo da pessoa. Segundo um nipo-brasiliense
entrevistado por Diniz (1993:5):

Eu diria o seguinte: que em termos de formacio de personalidade, eu
diria que € valido... ir para la, ndo propriamente para ganhar dinheiro,
mas para tentar desenvolver a pessoa, a personalidade...

Por 1sso, afirma Diniz (193:5) que uma das razoes que levam a fa-
milia a incentivar os filhos a migrar para o Japao € que tal migragéo é
percebida como um aprendizado de valores:

Muitos dos entrevistados, ao falarem do Brasil em contraposi¢do ao
Japao, tendem a analisar este diltimo como o que ha de melhor em
matéria de desenvolvimento, organizag@o e honestidade, ao contririo
do Brasil, onde reina a desordem. Assim, um periodo sozinho no Ja-
pdo... serd como uma ligao de vida e sobrevivéncia inesquecivel... [O
migrante] ao retornar ao Brasil se torna outra pessoa, estabelecendo os
dots momentos diferenciais da vida do migrante: o antes e o depois da
mudanca.

O Japao € percebido hoje como uma “nova América”, uma nova ter-
ra da promissdo. Por outro lado, se os “japoneses” (categoria que en-
globa tanto os nascidos no Japao como seus descendentes) projetavam
uma imagem de sucesso, de capacidade de trabalho e de ascensao social,
nem todos conseguiram atingir esse sucesso. Dada a recessao brasilei-
ra, novas alternativas sao buscadas, e o caminho ¢ o do Japao.

Como que numa replicacdo do passado, a tradi¢cdo, ainda que enfra-
quecida, através do parentesco novamente organiza a migracao, em
sentido inverso, mas segundo o mesmo principio hierdrquico. E a mes-
ma tradi¢do que conduz as mulheres em seu retorno ao Japao: seja de
algumas poucas que irdo trabalhar, sob a égide de familiares, seja as ja
mencionadas noivas de agricultores que, aceitando um processo de resso-
cializagao (re-aculturagdo), constituirao familias tradicionais no Japao.

Portanto, o retorno definitivo ao Japao fecha um circuito iniciado
em 1908, como que num projeto deferido no tempo. H4, contudo, uma
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diferenca fundamental nesse circuito: nio € o retorno marcado pelo
sucesso daqueles que vieram; ¢ um movimento marcado pela conti-
nuidade da luta por melhores condi¢des. Mas esse movimento nao €
isento de conflitos, principalmente para aqueles que ndo retiveram
integralmente os padroes éticos e estéticos da cultura japonesa. Se no
Brasil os nipo-brasileiros defrontam com uma identidade ambigua, nao
menos ambigua € a situa¢do dos que retornam, ainda que temporaria-
mente, ao Japao. Disse um nipo-brasiliense, ex-agricultor e agora fun-
ciondrio publico:

Brasileiro ou japonés? Bom, eu sou descendente, eu sou brasileiro. Eu

nao saberia definir realmente. Acho que nao existe uma defini¢do, ou

Japonés ou brasileiro. Acho que deveria haver a integracao de todos eles.

Eu niio saberia definir. Eu acho que ndo me encaixaria em nenhuma

das duas categorias. Eu poderia ser brasileiro, poderia ser japonés, ta?

Entao, acho que nao... No Japdo, eu serei brasileiro; eu acho que no Bra-

sil sou visto como japonés. Quer dizer, sou o meto-termo. Eu ndo sei; eu

nao me definiria... ¢ dificil definir. [Diniz, 1993:1. Grifos da autora]

Se no Brasil sao pensados como “japoneses’, no Japao nao passa-
rao de gaijin. De forma andloga aos Gastarbeiter na Europa, desti-
nam-se aos servigos considerados inferiores ou indignos pelos japo-
neses, no contexto de um “valor-hierarquia” semelhante a um modelo
de castas que ainda retem a categoria eta, cujos membros realizam as
tarefas “indignas”. Vale notar que a condi¢do desses dekasseguino Ja-
pao parece bastante distinta daquela dos oriundina Itdlia; embora acei-
tos como forca de trabalho, nao alcangam a cidadania plena (se é que o
conceito ocidental, individualista, de cidadania € aplicdvel ao Japao).

Em meio a essas ambigiliidades e submetidos a longas jornadas de
trabalho, numa conjuncao que pode explicar a alta taxa de suicidios
entre os gaijin nipo-brasileiros, aqueles que voltam ao Brasil realizam
o que era antes esperado de um jovem que vai ao Novo Mundo e vol-
ta vencedor, para construir sua familia. O mesmo comportamento es-
perado pelos antepassados no Japao em 1908 e 1957.
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Concluindo, observa-se que a migragao do Japdo para o Brasil, de
Sdo Paulo e Japdo para o Distrito Federal, e do Brasil novamente para
o Japao, se determinada por fatores macroecondmicos antigos ou
modernos, também expressa e € organizada pela tradicio. Ao mesmo
tempo, as contradi¢oes internas a familia expressam conflitos entre
principios tradicionais e valores “modernos”, igualitaristas, seja no
Japdo, seja no Ocidente.

Notas

I Na Cooperativa de Cotia havia, em 1988, um projeto, solicitado pelos
associados, de promover a pratica do miai-kai para evitar o casamento
anisogamico, mormente de seus filhos com filhas de caboclos, seus pedes.

2 A eventuais interessados (as): conforme o jornal Folha de S.Paulo, de 14/
6/92, o nakoudo Einossuke Sato, em seus 26 anos de atuagio, reuniu
exitosamente 76 casais! (Seu endere¢o: Rua Martim Carrasco, 112, Bair-
ro Pinheiros, Sao Paulo. Fone: 011/211-5397.)

3 O trabalho aqui referido foi parte do projeto “A imagem do Japao e dos
japoneses na América Latina”, coordenado pelos professores Gustavo
Andrade ¢ Chiyoko Mita, do Inslltuto Ibero-americano da Universidade
de Sophia (Toquio), e financiado pela Fundag¢ao Toyota. Foram compa-
rados sete paises; no Brasil, coordenei a pesquisa no Distrito Federal, e o
professor Joao Baptista Borges Pereira (USP) aquela em Sao Paulo,
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Cinema da Floresta
Filme, Alucinacao e Sonho
na Amazonia Peruana
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RESUMO: Este artigo tem como objetivo fazer uma etnografia fenomeno-
I6gica do cinema a partir do mundo vivido do Alto Ucayali. Explora tam-
bém a analogia que a populagao local faz entre o cinema e o alucinégeno
ayahuasca, que eles eles denominam o “cinema da floresta” e que torna
visiveis 0s seres poderosos, normalmente invisiveis. Analisa-se ainda o
modo como cinema e alucinag¢io diferem dos sonhos.

PALAVRAS-CHAVE: cinema e antropologia, fenomenologia do cinema,
cinema e alucin6geno, Alto Ucayali, Peru.
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Na regido do Alto Ucayali, no leste do Peru, as pessoas referem-se
jocosamente ao alucinégeno ayahuasca como el cine de monte, o ci-
nema da floresta. Este ensaio segue a dire¢io indicada por esta meta-
fora para fazer uma andlise etnografica do cinema como uma experi-
éncia significativa no Alto Ucayali.

Ocorreu-me discutir esta questdao quando estava muito longe do Alto
Ucayali, nos cinemas de Londres. Assistir ao filme de Werner Herzog,
Fitzcarraldo, e ao filme de Les Blank sobre ele, Burden of Dreams,
ambos feitos na regido durante meu trabalho de campo, constituiu-se
numa experiéncia inquietante e confusa. Ali na tela, ao lado de atores
famosos e equipes de filmagem, havia uma paisagem que conheci bem,
individuos que conheci pessoalmente, ou de ouvir falar, e formas de
comportamento e linguagem com as quais eu havia me familiarizado
durante minha estada nessa regiao do Peru. Tal familiaridade confe-
riu a atividade aparentemente comum de “ir ao cinema” um aspecto
estranho e misterioso. Por que estavamos todos sentados nessa gran-
de sala escura, calmamente atentos a uma luz colorida e trémula e ao
som que saia da parede? O habito de ir ao cinema havia se tornado
estranho a mim, especialmente a maneira da qual eu mais gostava an-
tes de viajar ao Alto Ucayali: o cinema de arte feito por e para as clas-
ses médias cultas do Ocidente. Nao podia imaginar como explicar este
fendmeno as pessoas que contateil no Alto Ucayali, e 1sso me pertur-
bou profundamente.

Esta experiéncia de perder o cinema foi, sem duvida, um intenso
choque cultural. Com o tempo, o prazer foi restaurado, mesmo quan-
do eu sentia, ocasionalmente, certa falta de sentido dentro da sala de
cinema. Esta alienacdo passageira de um prazer central de minha vida
transformou-se também em uma questdo etnografica: como as pessoas
da regido do Alto Ucayali vivenciam o cinema e o que pensam sobre
ele. Se, num momento de choque cultural, o cinema pdde perder o seu
sentido para mim e se apresentar como uma convengao cultural arbi-
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traria e misteriosa, entdo, o sentido que o cinema adquiria para as
pessoas com quem eu tinha feito trabalho de campo estava longe de
ser 0bvio.

Tal questdo surge a partir de um problema teérico central. A perda
de sentido do cinema para mim, como todos os choques culturais, nao
podia ser resolvida analiticamente, pelo simples fato de reencontrar
aquele sentido e responder a questao a partir dai. Como qualquer ques-
tao etnogréfica, esta sé pode ser respondida através de uma nova lin-
guagem criada a partir dos dois modos de experiéncia. Assim, minha
preocupagao tedrica neste ensaio € discutir o cinema no mundo vivi-
do do Alto Ucayali sem efetuar uma andlise interna ao programa de
reflexao proprio do cinema.

Esta postura permite que eu escape de um impasse central. Quan-
do discutimos filmes, parecemos inevitavelmente discutir perspectiva,
representagio, resposta, reagcao, espectador e ponto de vista do espec-
tador. Mesmo as andlises mais politicas de filmes utilizam a linguagem
da ideologia derivada do jovem Marx. Ele exp0s o conceito de ideo-
logia a partir do uso da camera obscura como metafora — uma meta-
fora essencialmente associada a perspectiva e a representagao (ver dis-
cussao em Mitchell, 1986). Ao se prosseguir com uma analise forjada
nesta linguagem, o objeto analisado torna-se inevitavelmente cada vez
mais “perspectivo” e “representativo’’, até que descubramos que pers-
pectiva e representacdo deixaram de ser invengdes da Europa Renas-
centista e sao propriedades naturais de todas as culturas.

A Unica maneira de evitar esta conclusdo ridicula € utilizar uma lin-
guagem analitica que ndo prenuncia inevitavelmente este caminho.
Portanto, aqui eu evito o uso de termos como perspectiva, represen-
tacdo, ponto de vista, reacdo, resposta e, em vez disso, concentro-me
na elucida¢ao do mundo vivido pelas pessoas do Alto Ucayali, em ter-
mos de experiéncia incorporada, e na maneira pela qual estas formas
de experiéncia sdo interligadas através de modelos simbolicos genera-
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tivos que fornecem elementos de inteligibilidade basica deste mundo.
Aqui, minha andlise segue o programa de trabalho de antropologia
simbolica proposto por Munn em seu estudo sobre a transformagao
do valor em Gawa, Papua Nova Guiné (1986). Resumindo, trata-se
de uma etnografia fenomenoldgica do cinema.

A area do Alto Ucayali € extensa, mas na época do meu trabalho
de campo, no inicio dos anos 80, sua popula¢do era de, no maximo,
10 000 individuos espalhados ao longo dos rios Tambo, Bajo Urubamba
e Alto Ucayali. A maioria da populacdo era formada por nativos da
Amazodnia, com linguas aruak e pano, além de uma grande parte de
individuos do norte da regido amazonica. A elite local identifica-se
principalmente com origens ndo-amazonicas e, freqlientemente, nao-
peruanas (ver Gow, 1991, para maiores detalhes sobre a regiao).

A economia local é constituida de uma interagio complexa entre dois
sistemas. Por um lado, ha a economia mercantil extrativista de madeiras
nobres, cuja fonte de capital sdo os empréstimos oriundos da cidade
de Pucallpa efetuados pela classe dominante local, baseada em Atalaya,
para os trabalhadores nativos. Por outro lado, hd uma economia de
subsisténcia na qual os nativos produzem em intera¢do com o ambi-
ente do rio e da floresta. A economia de subsisténcia € crucial tanto
para fornecer mio-de-obra barata para extragao de madeira como para
criar as relacdes sociais bdsicas dos nativos.

Esta economia politica € antiga na regido e estd associada a mode-
los simbdlicos generativos importantes que organizam aspectos da vida
local aparentemente dissonantes. Eles podem ser resumidos da seguinte
forma. A vida social, incluindo o processo historico, € organizada pelo
movimento entre dois polos: el monte, a floresta, e afuera, o lado de
fora. Afuera é fora da floresta em geral e, mais especificamente, fora
da Amazonia. As transacdes economicas referentes a madeira sao tro-
cas de cosas de acd no mds, “coisas daqui” (como as madeiras nobres
tropicais) por cosas finas, ou seja, produtos industriais. Generalizan-
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do, a vida social € uma combinag¢do correta entre a floresta e o exterior.
Para alcangar esta combinagdo ideal, hd um processo delicado, cons-
tantemente ameacado de desmoronar, separando-se nas duas formas
puras de cada p6lo. Voltarei as ameagas potenciais mais tarde.

Em geral, o modelo simbdlico generativo tende a estar relacionado
ao exterior e ao interior do corpo humano. A classe mais importante
das “coisas daqui” € a comida legitima, “comida de verdade”, comida
da floresta e do rio, enquanto a classe mais importante de cosa fina é
ropa legitima, “roupa de verdade”, importada e industrial. Juntas,
“comida de verdade™ e “roupa de verdade” produzem o interior e o
exterior de gente como nosotros, o povo local do Alto Ucayali.

No Alto Ucayali, o cinema € uma das cosas finas, ainda que dificil-
mente seja consumido pelas pessoas da regiao. Sua unica saida comer-
cial na area, no inicio dos anos 80, era uma pequena sessdo semanal
organizada pelas freiras da missdao da capital distrital Atalaya. Este
cinema exibia o padrdo do cinema rural peruano: filmes de kung-fu,
filmes indianos, faroestes do tipo spaghetti western e filmes B norte-
americanos. Atalaya € o tinico povoado da regido com um sistema de
eletricidade publico e regular (das 18 as 21 horas), e ndo ha recep¢ao
televisiva. Portanto, excetuando-se a exibicio ocasional de filmes fei-
ta pelos missiondrios nas comunidades menores, este pequeno cine-
ma era o unico acesso local ao consumo desse meio de comunicagao.
Os cinemas comerciais regulares mais proximos, onde os aparelhos de
televisao funcionavam, localizavam-se a centenas de milhas ao norte,
na cidade de Pucallpa. A exibi¢ao mais proxima de Fitzcarraldo, de
Herzog — feito no Bajo Urubamba na época de meu trabalho de cam-
po, ele mesmo sendo um drama social local relevante —, s6 aconteceu
na capital do pais, Lima. E bem provivel que ninguém do Alto Ucayali
tenha assistido ao filme.

Embora provavelmente algumas pessoas da regiao nunca tenham
assistido a um filme, a maioria delas ja teve um certo nivel de experi-
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¢ncia com o meio. A maior parte dos habitantes com quem conversei
tinha ido ao cinema em Atalaya pelo menos uma vez e muitos ja haviam
morado ou visitado Pucallpa. Na verdade, as pessoas pareciam tio
familiarizadas com filmes que eu niio questionei o problema até me dar
conta de como era pequeno o contato que realmente tinham com este
meio na sua vida cotidiana.

Um exemplo da questdo do cinema no Alto Ucayali foi a experién-
cia de assistir a Piranha Il em Atalaya, em 1982. No filme, piranhas
amazoOnicas com mutagdes genéticas deveriam ser soltas no sistema de
agua do Vietna do Norte para destruir a produciio de arroz; por aci-
dente, elas entram num rio dos Estados Unidos ¢ ameacam a vida de
pessoas que se divertiam num parque aquatico. Para mim, Piranha I1
¢ uma critica marcante da total insanidade do complexo militar-indus-
trial e da cumplicidade do narcisismo da classe média norte-america-
na no projeto mais amplo de se transformar os recursos do Terceiro
Mundo em armas contra os povos do Terceiro Mundo. Outras pesso-
as consideram o filme tolo, ou desprezivel.

No entanto, os comentarios que ouvi do publico em Atalaya suge-
riam que ele o examinava para obter informacoes sobre os “brancos
estrangeiros”, gringos, € seu pais. Alguns comentaram o grande ta-
manho e a ferocidade das piranhas dos gringos em comparagao com
as variedades benignas locais, jd que os nativos do Alto Ucayali nao
compartilham do medo europeu e americano deste peixe. A ignoran-
cia dos herois gringos sobre as correntes fluviais, e sua inépcia em
dirigir as canoas e balsas, provocou muito interesse e hilaridade. Po-
rém, o mais interessante de tudo, para mim, era o modo como um jo-
vem explicava a relacao entre Piranha Il e seu predecessor, Piranha,
que s6 ele havia visto. Ele contou que, apesar de os herdis no primei-
ro filme pensarem que haviam matado todos os panasos, “piranhas
grandes”, eles ndao conseguiram matar su madre de panaso, “a gran-
de mae piranha”. Ele disse:
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Ella, su madre, se ha metido por alli, y de alli se han vuelto a venir
estes panasos. (Ela, a mae, se escondeu e, de onde estava, sairam de
novo as grande piranhas.)

O conceito de mae da espécie € central para que as pessoas do Alto
Ucayali compreendam mais amplamente os processos ecologicos, co-
mo discutirei mais adiante. Acredito que a “grande mae piranha” seja
uma piranha imensa e monstruosa, inatacivel por predadores, que
coordena a produtividade da espécie. Ndo me lembro de nenhuma
“grande mae piranha” no filme (apesar de ter perdido os 5 minutos
iniciais) e duvido de que os cineastas americanos tenham explorado
este uso tao especifico da Amazodnia. No entanto, o relato do jovem
sobre os dois filmes confere um tom intrinsecamente local e um cal-
culo tipicamente amazonico as duas narrativas: os problemas causa-
dos pela reconhecida ignorancia dos gringos em relagao ao compor-
tamento e as motivacoes das espécies animais selvagens.

Meu relato da andlise local de Piranha II deve permanecer apenas
anedotico, pois nao discuti a questao diretamente com 0s nativos.
Provavelmente ouvi estes comentarios apenas porque quem os fez
pensava que eu nao entendia bem o castelhano. As pessoas da regiao
relutavam muito em expressar suas opinioes sobre certos assuntos —
como filmes — diretamente para mim, pois presumiam que, Como eu
era gringo, devia saber mais do que eles. Portanto, em vez de arrisca-
rem sofrer uma humilhago por dizer algo errado, as pessoas do Alto
Ucayali tratavam-me como se eu fosse o informante e faziam-me per-
guntas. O ato de responder as perguntas tornou-se um forma muito
dificil de recolher dados etnograficos, considerando que eu nao gra-
vel — e esquect totalmente — as perguntas que me foram feitas e as res-
postas que dei. Deve ser por este motivo que os antropologos procu-
ram evitar o papel de informante e preferem que seja ocupado por

quem esta sendo observado.

Por sorte, na questdo do ayahuasca, el cine de monte, o cinema
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da floresta”, as posi¢des inverteram-se. Como um gringo, considera-
vam que eu nao conhecia nada sobre esta planta amazonica e seu po-
tencial de alucinagio. Assim, volto-me agora para o “cinema da flo-
resta’ e seus significados.

Se assistir a filmes € um evento relativamente incomum para 0 povo
do Alto Ucayali, as sessoes de cura xamanica com o uso do aluciné-
geno ayahuasca (Banisteriopsis sp.) € uma caracteristica difundida da
vida local. Virtualmente todas as pessoas que conheci na regido, ex-
cetuando criancas pequenas ¢ a maioria dos missiondrios, tomaram
ayahuasca durante o ritual de cura, e muitos tomavam a droga com
regularidade. Ayahuasca é ingerido tanto no contexto de uma doenca
severa, como por sua propriedade geral de fornecer satide. Conside-
ra-se bom tomar ayahuasca, e muitos imigrantes, que vieram de fora
da Amazdnia para o Alto Ucayali, descrevem seu primeiro contato com
0 ayahuasca como uma experiéncia transformadora crucial.

Para ser bebido, parte do vinho de ayahuasca é fervido com folhas
de chacrona: o produto é nauseantemente amargo. Ayahuasca é um
poderoso alucindgeno que gera uma variedade de efeitos nas horas
seguintes a ingestao, sendo que os mais dramaticos sao uma nausea
violenta, distor¢do auricular e vdrias formas de alucinacio visual in-
tensa. Gera também uma euforia muito grande e uma sensac¢io de bem-
estar por varios dias.

A origem mais 0bvia da metafora “cinema da floresta™ para o ayahuasca
sao as alucinagdes visuais e, de fato, comenta-se muito a semelhanca
entre as experiéncias visuais do cinema e do ayahuasca. A droga sem-
pre € tomada no escuro, e as complexas alucina¢des visuais sio o as-
pecto mais importante da sensac¢do de quem a ingere. As alucinagoes
hacem ver, “fazem ver™: tanto as origens da doenga, como objetos de
feiticaria brilhando no corpo de um doente, paises distantes, parentes
mortos ou distantes etc. Os nativos dizem: “Con ayahuasca, se ve de
todo”. Seria at€ melhor dizer que com ayahuasca tudo se torna visi-
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vel: um dos efeitos mais fortes é que os seres poderosos, normalmen-
te invisiveis, tornam-se visiveis.

No nivel da experiéncia geral, o cinema e a alucinagdo do ayahuasca
sdo similares. Ambos diferem claramente do sonho, jd que o sujeito
permanece totalmente consciente. Para os nativos do Alto Ucayali, a
qualidade da consciéncia separa essencialmente o ato de assistir aum
filme e a alucinacio do ayahuasca do sonho — europeus € americanos
parecem ter uma disposi¢do diversa e associam o ayahuasca ao so-
nho. Tanto ao se assistir a um filme, como na alucinagao do ayahuasca,
as imagens vistas sdo percebidas como exteriores ao sujeito no senti-
do de terem uma origem autdbnoma. Como num filme, as imagens
provocadas pelo ayahuasca ndo sdo devaneios nem fantasias, pois nao
podem ser criadas espontaneamente nem desaparecem pela vontade
do sujeito. Como num filme, elas vém quando querem e intensificam-
se ou diminuem de for¢a de acordo com sua propria atividade, sem
interferéncia do sujeito. H4d uma excec¢do, considerando-se que o xama
treinado, ou ayahuasquero, dirige o fluxo das imagens através do uso
de icaros, “cancoes da droga”. Entretanto, até mesmo 0s Xxamas po-
dem apenas reagir a corrente de imagens e afetar o processo de trans-
formacio, mas ndo produzir alucinagdes. As imagens sao geradas ¢
transformadas de acordo com a vontade do ayahuascamama, o espi-
rito-mae do ayahuasca, ou outros seres poderosos que aparecem.

Em termos do contraste interior/exterior, cine de monte € oposto
ao cine legitimo, “cinema de verdade”. Neste nivel, a metéifora refe-
re-se a capacidade da floresta, e da regido local, de imitar espontane-
amente os produtos de fora. O termo mais usado aparece na forma
derivada do quechua, sacha. Assim, um nativo com pele clara € um
sacha gringo, “estrangeiro branco da floresta”, a anta € sachavaca,
“vaca da floresta’”, uma drvore aromatica da regido € sacha ajo, alho
da floresta, e denomina-se uma banda de cumbia de Pucallpa, por brin-
cadeira, como os sacha Beatles, “Beatles da floresta”. Em cada caso,
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enfatiza-se a imitagdo espontinea de um produto estrangeiro e nor-
malmente refere-se a uma forma um tanto monstruosa de cépia. Em
cada caso, o item estrangeiro € a “coisa de verdade” e o da floresta, a
imitacdo. Neste sentido, ayahuasca é uma cépia espontinea e mons-
truosa do cinema verdadeiro.

A capacidade da floresta de gerar imitagoes monstruosas de produ-
tos estrangeiros faz parte de sua capacidade geral de produzir formas,
espontdnea e inexaustivamente. A prépria floresta, e tudo o que ela
contém, € a manifestacdo externa da fertilidade de seres poderosos que
irradiam de si proprios as espécies animais e vegetais. A sachamama,
a anaconda gigante da floresta, produz figuras; animais e plantas “vém
do seu corpo”. Como dizem a respeito de sachamama, “onde ela estd,
estao os animas”.

Como aspecto critico da radia¢io de vida natural, a manifestacao
externa da floresta, sua aparéncia, constitui uma espécie de alucina-
cao induzida. A floresta apenas parece ser uma extensao de arvores e
outras plantas. Na realidade, é uma cidade repleta de pessoas. Essas
pessoas sao os seres poderosos que produzem formas visuais através
de suas cancgoes. A aparéncia visual manifesta € um produto de seu
conhecimento. Seu conhecimento, no entanto, constitui-se de uma
visualizacdo verdadeira. Este conhecimento dos seres poderosos s6
pode ser alcangado pelos humanos através da ingestao de ayahuasca.
Através do ayahuasca, a tfloresta como interior € interiorizada no cor-
po, que desta maneira transcende sua capacidade sensorial cotidiana
para permitir ao sujeito acesso visual direto a verdadeira natureza da
aparéncia visivel, como as cidades e 0s corpos dos seres poderosos.

Este processo pode esclarecer-se com referéncia ao modo pelo qual
a propria experiéncia costuma ser descrita. Certo tempo depois de
ingerida a infusdo, o ayahuasca comega a agir sob a forma de anacon-
das que emergem da escuriddo e enrolam-se em volta do estomago de
quem a bebeu, depois for¢am a entrada pela boca e descem até o es-
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tdmago para causar nausea e vomito intensos. Trata-se das alucina-
¢oes iniciais de medo, que sdo descartadas por serem mentiras. Nesta
fase, a ayahuascamama, o ser poderoso, revela-se inicialmente aque-
les que ingeriram sua forma cotidiana, o vinho ayahuasca. O interior
do corpo comega a vir a superficie e a circundar o sujeito. Nas fases
subseqiientes de intensa alucina¢io, quando a ayahuascamama re-
vela-se sob sua verdadeira forma de uma bela mulher que canta e
mostra a realidade oculta a pessoa que tomou a droga, ha uma sen-
sacdo de euforia corporal, normalmente mencionada pelos nativos
como “voo”.

Assim, o ayahuasca € uma planta da floresta que permite o aces-
so a verdadeira identidade visual da floresta, como o cinema, um pro-
duto estrangeiro, permite acesso visual a paises distantes, ao “lado
de fora”.

Mas ha uma diferenca central entre o cinema e o ayahuasca. O ci-
nema nao é, de forma nenhuma, o “ayahuasca do mundo de fora”. A
metafora central de Fitzcarraldo, de Herzog, pode se assemelhar a esta
nog¢do, pois a acdo dos personagens, Fitzcarraldo e os jivaros, demons-
tra sua fé nos sonhos como a unica realidade verdadeira e €, assim,
metifora do préprio argumento de Herzog de que o cinema € um meio
para os sonhos. Este conceito € totalmente estranho ao povo do Alto
Ucayali, porque o “lado de fora” ndo pode imitar espontaneamente a
floresta. A producdo e a irradiagdo complexa de material constituem
o processo central do “lado de fora”, assim como o da floresta. Mas a
criacdo do “lado de fora” realiza-se através das pessoas. Diferentemen-
te da floresta, que € o produto espontidneo do conhecimento de seres
poderosos, as coisas finas que vém de fora exigem contribuigao hu-
mana, tanto o conhecimento dos gringos, estrangeiros brancos, como
todos os produtos locais. A maioria das pessoas do Alto Ucayali tem
apenas uma nogio simplista do que acontece com todas as materias-
primas que mandam para fora, borracha, algodao, barbasco, couro ani-
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mal, madeira tropical e folhas de coca, mas pelos menos sabem que
os produtos importados, “coisas finas”, sdo feitos de matérias-primas
daregido. A necessidade e a demanda do exterior por matérias locais
sao a raison d’étre da economia local. Esta necessidade estd inscrita
no evento fundador da histéria da regido, quando os chefes da borra-
cha chegaram para escravizar os ancestrais deste povo. O exterior veio
para o Alto Ucayali, e ndo o contririo.

A floresta ndo exige for¢a humana, apenas prudéncia. Ela nio de-
manda sacrificios e cura todas as aflicoes que causa simplesmente
atraveés da identificacao de quem sofre com a floresta, por meio do
ayahuasca. O estado de alucinagdo do ayahuasca e suas imagens
conectam quem tomou a droga ao dominio transcendental da vitali-
dade da floresta. O ayahuasca reformula o interior do corpo como o
interior da floresta, que € autdbnomo e tem um potencial de cura es-
pontaneo (ver Gow, 1994).

Em oposicao a este movimento do ayahuasca, que se dirige ao in-
terior, o cinema faz um movimento na dire¢ao do exterior. Os cine-
mas sao espacialmente localizados em meios urbanos, que sdao os pon-
tos de contato entre o mundo regional, do Alto Ucayali, ¢ o mundo
externo. Isto ¢ minimamente verdadeiro em relagdo a Atalaya, onde o
cinema opera fora da sede da missao, na praca central da cidade. Mas
¢ também verdadeiro no contexto mais amplo, fora do espago regio-
nal; as viagens em direcao ao “lado de fora” sao marcadas pela inten-
sificacdo dos pontos urbanos, como quando se vai de Pucallpa a Lima,
ou mais além. Quanto mais se caminha para fora, mais cinemas exis-
tem. Neste sentido, 0os cinemas e ir a0 cinema sdo parte de uma inten-
sificac@o geral do movimiento, “movimento” associado ao exterior, um
mundo no qual o dinheiro e as transa¢des monetarias dominam a vida,

O estado fisico de se assistir a filmes num cinema codifica este movi-
mento para o exterior, pois € preciso ir a uma area urbana e também
pagar para entrar. As imagens do cinema sdo igualmente exteriores.
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O proprio filme chega ao Alto Ucayali vindo de fora, de lugares dis-
tantes e exdticos como Estados Unidos, India e Hong Kong. As pes-
soas, os lugares e os eventos do filme sio dessas regides distantes. Eles
sdo intrigantes e divertidos, mas decididamente exteriores; apenas in-
formam como é o mundo externo.

Claro que o tipo de informagio que tais filmes fornecem nio coin-
cide com a intengdo do cineasta. Por este motivo, é possivel que as
pessoas do Alto Ucayali assistam e divirtam-se com Piranha I1, além
de considerd-lo mais uma evidéncia da ignorancia dos gringos em re-
lag@o as espécies animais silvestres. Pelos mesmos motivos, é possi-
vel que eles assistam ao filme e divirtam-se sem compartilhar daquela
que seria uma precondi¢do, em termos de vivéncia, para as platéias
euro-americanas: o conhecimento de que a piranha é um peixe peri-
goso e voraz, de uma regido despovoada do perigoso e voraz Tercei-
ro Mundo.

Ate aqui, analisei tanto o cinema quanto o ayahuasca como formas
de vivéncia dentro da vida cotidiana do Alto Ucayali. Mas, para con-
cluir, quero voltar-me rapidamente a mais um aspecto dos modelos
simbolicos generativos da existéncia social a que me referi antes. Co-
mentei que a vida social ¢ compreendida como uma combinagio pre-
caria de diferengas constantemente ameacada de desmoronar, separan-
do-se nas formas puras de polaridade opostas em que se baseia (ver
Overing, 1981, e Gow, 1991 e 1993, para uma discussio deste tema
nas culturas nativas da Amazonia). Tanto o cinema como o ayahuasca
contém as precondigdes que evidenciam a possibilidade deste colap-
so em mundos puros, que destruiria a vida social.

O ayahuasca permite acesso a poténcia de seres poderosos, pelo
menos quanto a saude. O consumo regular de ayahuasca torna o usario
um xama com poderes transformadores progressivamente maiores. O
consumo constante pode transforma-lo completamente num ser pode-
roso. Um corpo totalmente sustentado pelo ayahuasca, no qual o in-
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terior do corpo € o interior da floresta, gera um sujeito em completa e
constante alucinagao, ou seja, um ser poderoso como ayahuascamama.
Esta transformagdo ¢ um dos perigos constantes do xamanismo do
ayahuasca, pois significa o colapso dos poderes da floresta em uma
forma pura, excluindo a vida social corrente e destruindo-a.

Ha a possibilidade l6gica de que o cinema também possa entrar em
colapso, tornando-se apenas sua forma pura de exterioridade. No en-
tanto, ninguém no Alto Ucayali diria este tipo de coisa para mim, ja
que, presumivelmente, esta € a coisa monstruosa de minha propria vida,
aqui no mundo de fora.

No entanto, hd uma sugestao dessa possibilidade pelas ramificacdes de
um evento real no Bajo Urubamba em 1981: a filmagem de Fitzcarraldo,
de Werner Herzog, no rio Camisea, os nativos de Campa e Machiguenga
como atores. Seria necessario um livro para explicar o que realmente
aconteceu, com sua sutileza e densa complexidade (o livro que estou
escrevendo atualmente), mas um aspecto pode ser formulado. Muitas
pessoas da regido ficaram com um medo profundo de Herzog e de sua
equipe, e foram perturbadas por suas atividades (ver Blank e Bogan,
1984). Entretanto, este medo nunca se expressou em relagdo ao filme
que ele dirigia: ninguém sugeriu que o filme poderia representar mal
a realidade local, ndo mencionar a perspectiva deles, ou qualquer pro-
blema semelhante. De fato, a maioria das pessoas nem acreditava que
ele estivesse realizando um filme. Ao contrario, pensavam que ele ti-
nha vindo para matar pessoas da regiao e roubar suas peles faciais para
usa-las em cirurgias pldsticas na Alemanha. Comentava-se que esta pele
seria usada para repor aquela envelhecida dos gringos, trazendo-lhes
a juventude perdida.

O conteudo deste boato tem precondi¢des historicas precisas rela-
cionadas ao medo generalizado dos gringos, as mudangas na econo-
mia local, ao conhecimento cosmologico local e ao movimento de ru-
mores no Alto Ucayali sobre o filme anterior de Herzog, realizado na
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Amazonia. Mas este contetido especifico, o roubo assassino de pele
facial, corresponde a um imagindrio mais generalizado sobre a natu-
reza do mundo externo. O mundo do lado de fora € de pura exteriori-
dade, e seus habitantes s6 sao capazes de se reproduzirem ao acrescen-
tar a s1 proprios os produtos retirados do Alto Ucayali. Normalmente,
este processo € mediado pelo sistema hierdrquico de trocas da eco-
nomia mercantil extrativista. No entanto, se esta rede de trocas rom-
pe-se € 0 mundo externo torna-se apenas sua pura exterioridade, os
gringos podem aparecer diretamente na regidao do Alto Ucayali para
retirar 0s 6rgaos corporais dos nativos. A vida social, com seus me-
canismos complexos de manutencao da composi¢do segura que une
o local e o distante, o interior € 0 exterior, tornar-se-ia predacdo pura
do interior pelo exterior.

Devo enfatizar aqui uma questdo que pode ser mal compreendida.
A imagem grotesca e melodramatica do “ladrdo de pele facial” ndo
pode ser identificada com “o que o povo do Alto Ucayali pensa sobre
o cinema”, nem mesmo com “o que eles pensam sobre Herzog”. Afir-
mar 1sso seria voltar a linguagem da perspectiva e da representagao,
ou mesmo a linguagem usada por Herzog. A imagem do “ladrio de
pele facial” nao € uma perspectiva sobre o cinema, nem uma represen-
tacao sobre Herzog, mas uma imagem que circula sob a forma de
boato. Isto €, no momento de crise do mundo social imediato do Alto
Ucayali, com a presenc¢a de Herzog, este mundo social foi sustentado
pela transmissao, através da conversa, de uma imagem horripilante do
que poderia dar errado.

Concluindo, gostaria de reiterar rapidamente o que me propus nes-
te ensalo. Aqui, busquei explorar o significado do cinema para as pes-
soas da regiao do Alto Ucayali sem dar prioridade analitica a lingua-
gem da perspectiva e da representagdo, através da qual a maioria dos
europeus e americanos discutiria sua experiéncia deste meio. Ao con-
trario, busquei uma linguagem descritiva para a vivéncia das pessoas
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do Alto Ucayali com o cinema que se encaixa no sistema mais amplo
de experiéncia significativa, do qual é apenas uma pequena parte. Desta
forma, enfatizei certas formas-chave de encadeamento metaférico que
associa dominios distantes: como a alucinagio do ayahuasca asseme-
lha-se ao cinema, como difere do sonho e a atencio a disposi¢oes
experimentais especificas que se associam a nog¢des de semelhanca e
diferenca.

Meu proposito aqui era essencialmente etnogrifico; este ensaio deve
ser validado ou criticado por este padrio. Minha questao mais geral é
um “lugar-comum’ na antropologia: povos diferentes observam aspec-
tos diversos de seu ambiente e atribuem valores diferentes as suas
experiéncias. Mas ha uma questao mais profunda, que me faz retornar
a critica das abordagens do cinema sob o aspecto da perspectiva e da
representacao. Nao surpreende que o povo do Alto Ucayali interpre-
te Piranha Il de forma diversa de um publico europeu ou americano.
Muito mais surpreendente € o fato de que Herzog possa fazer um fil-
me na regiao compartilhando tao pouco com os nativos quanto ao sig-
nificado do cinema e, de fato, assumindo uma metafora basica entre
cinema, visoes e sonhos totalmente distante do povo da regiao. Mas,
em conjunto, estes dois fatos apontam para uma possibilidade fasci-
nante: a industria global de produgao, distribuicdo e exibi¢ao do cine-
ma pode funcionar com sucesso sem significados compartilhados en-
quanto os agentes do sistema assumirem que os significados sdo comuns.
Esta possibilidade deveria estimular a imaginac@do antropologica.
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RESUMO: Analisis de la relacién entre lo dicho por los informantes indios
sobre la religion cuzqueiia anterior a la conquista espaiiola, y las fuentes
escritas en castellano en el siglo XVI, basada en un ejemplo de un que-
chuista y predicador famoso, indica la impossibilidad de reconstruir la
religion cuzquena sin uso de fuentes directas en quechua y propone una
nueva imagen del Dios creador andino, Wira Quchan.

PALAVRAS-CHAVE: Dios, Wira Quchan, religién andina, Christoual
de Molina el cuzquefio, critica interna de fuentes histéricas, traduccién
intercultural.



JAN SZEMINSKI. DEL SEXO DEL CREADOR Y DEL INTERPRETE TRAICIONERO

0. Introduccion: la fuente y el problema

La Relacion de las favulas i ritos de los Ingas hecha por Christoual
de Molina cura de la parroquia de Nuestra Seiiora de los Remedios
de el Hospital de los Naturales de la ciudad de el Cuzco dirigida al
reuerendissimo Sefior Obispo don Sebastian de el Artaum del consejo
de su Majestad, escrita por 1575 en el Cuzco, contiene catorce oracio-
nes en quechua'.

La“Relacion” es conocida y utilizada por los investigadores desde
hace muchos afios. Sus descripciones son siempre tratadas como muy
confiables, precisamente por haber sido el autor cura parroco en el
Cuzco, y también a causa de que su “Relacion” contiene datos cuya
confirmacion se encuentra en otras fuentes fidedignas. Es particular-
mente util para la reconstruccion de ritos y mitologia cuzquefa de la
época de la conquista.

La gran respectabilidad de la obra de Christoual de Molina radica
en el hecho que a nadie se le ocurrio verificar en qué medida el cura
habia entendido las informaciones anotadas. Su “Relacion™ no proviene
de sus informantes. Es producto de las reflexiones, pensamientos y
preguntas hechas por el autor, el cual entendié o no entendio las res-
puestas de sus informantes en el Cuzco.

El proceso por el cual Christoual de Molina llego a escribir su obra
puede presentarse de manera simplificada como una secuencia de reac-
ciones entre el cura, otros espanoles en el Cuzco y el Pert, y también
sus informantes indigenas. Cada uno de los participantes en el proceso
(Molina, otros espaifioles, informantes indigenas) poseia su propia
imagen del mundo y dominaba sus propios codigos semanticos y ca-
nales de comunicacion. Estos canales de comunicacion, codigos seman-
ticos e imdgenes del mundo pueden clasificarse en dos grupos basicos:
el andino y el espafiol. Tan s6lo parte de las informaciones fue comin
a todos los que participaron en el proceso por el cual fue producida la
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“Relacion” de Christoual de Molina. Solamente una parte de las infor-
maciones comunes fue entendida por todos segun el mismo c6digo
semantico, o por lo menos segtin un cédigo lo suficientemente similar
al cédigo en el cual habia sido formulada la informacion. Esquema-
ticamente el proceso se puede presentar de la siguiente manera:

Acto Actividades de

Christoual de Molina

Actividades de su informante
andino

Pregunta formulada en uno

de los codigos semdnticos

que conoce, por ejemplo el codigo
semantico Molina 1 [CSM1]

El informante escucha la
pregunta y la decodifica en uno
de los codigos semanticos que
domina, por ejemplo codigo
semantico Andino 1 [CSAI]

El informante responde en uno de
los codigos que domina.
Asumamos que se trata de CSA
que le sirvio para decodificar la
pregunta

El cura escucha y decodifica la
respuesta en uno de los codigos,
probablemente el mismo que habia
utilizado para preguntar [CSM1]

Maodifica [0 no] su imagen de lo
que investiga [= “Favulas 1 ritos
de los Ingas™]

6.

Formula una pregunta nueva

& 5
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El proceso se repite con aprovechamiento de los mismos codigos
semanticos, o con uso de otros.

Lo mismo se repitio toda vez que Christoual de Molina se dirigio a
alguien para recoger informacion sobre lo investigado. La secuencia
indica que toda la informacién apuntada por Christoual de Molina paso
por muchas selecciones y refleja ante todos el pensamiento de Christoual
de Molina sobre la cultura andina. Es una fuente para estudiar de que
manera un intelectual espafiol de la segunda mitad del siglo XV refle-
xiond sobre las costumbres de otras gentes, en este caso particular, las
andinas. Sin embargo ninguna informacién suya puede utilizarse para
la reconstruccion de la cultura andina sin una verificacion adicional.
Esta tiene que demostrar de qué modo la informacion entregada a
Christoual de Molina por su informante andino fue transformada por
el mismo Molina durante la transmision. Para lograr tal verificacion es
necesario encontrar datos que provengan directamente de los infor-
mantes indigenas de Christoual de Molina sin haber sido transforma-
dos por €l.

[a obra de Christoual de Molina, si se logre tal verificacion, servira
de base y de ejemplo de critica de fuentes tan necesaria en caso de inves-
tigaciones de la civilizacion andina. El mismo texto de la “Relacion™
contiene datos que permiten la verificacion: catorce textos quechuas
acompafiados cada uno por una descripcion mds o menos detallada del
contexto ritual en el cual fue recitado y por una “declaracion” que viene
a ser una traduccion del quechua probablemente hecha por el mismo
Molina.

Es licito asumir que los textos quechuas no fueron compuestos por
Christoual de Molina, ya que es muy dificil encontrar una causa por la
cual un cura catdlico se ocuparia en componer oraciones gentiles en
quechua. De €] dependia si fueron apuntados tal cual los habia recita-
do su informante quechuaparlante. Christoual de Molina selecciono los
textos. La descripcion del contexto ritual como producto de su pluma
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e inteligencia no puede servir de base para verificar el contenido de
los textos ni tampoco el grado de exactitud de sus informaciones,
porque toda la descripcion es un resultado de su pensamiento y de su
trabajo: es la calidad de este trabajo que pretendo verificar.

Christoual de Molina, sin ser el autor de los textos quechuas, es
su intérprete al traducirlos al castellano. Atin cuando no fuese el in-
térprete, la version de las declaraciones que se encuentra en su obra
certifica que la tuvo por buena y fiel, de otro modo no la apuntaria.
Es entonces asi que las traducciones castellanas de los textos que-
chuas contenidos en la “Relacion” pueden servir para verificar la
correspondencia entre lo dicho por los informantes andinos y lo es-
crito por Christoual de Molina. Sus traducciones indicaran cOmo
entendid las oraciones que habia oido, y serviran para la recons-
truccion del proceso en el cual datos solicitados por el investigador
habian sido proporcionados por la sociedad andina y transformados
por el escritor en una fuente escrita. La reconstruccion del proceso
requiere ante todo un andlisis del contenido de los originales quechuas
y una reconstruccion de la teologia cuzquena andina que expresan.
El hecho que fueron dictados al escrito por un informante andino
permite eliminar parcialmente toda influencia posible de algun inter-
mediario.

Las oraciones apuntadas por Christoual de Molina no han sido apro-
vechadas por los investigadores. Todos utilizaron las “declaraciones”
también cuando han pretendido estudiar y traducir los originales (por
ejemplo, Rowe, 1953, y ultimamente Urbano, 1989). Ademas falta
hasta ahora una edicion correcta del manuscrito original. Esta situacion
me obligod a paleografiar de nuevo los originales quechuas y las “decla-
raciones”’. Pude hacerlo gracias a la generosidad del Dr. Franklin Pease
Garcia, el cual me permitio tener acceso a una copia xerografica del
manuscrito original de la “Relacion”, conservado en la Biblioteca Na-
cional de Madrid.
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Hice lo mismo con cada uno de los textos: lo paleografié junto con la
declaracion de Molina, reconstrui su forma fonética y ritmica quechua,
transcribiéndolo dividido en versos y con ortografia fonemadtica. Luego
lo traduje de nuevo al castellano, aiadiendo notas a cada verso en ca-
sos cuando consideré necesario explicar las causas de tal interpretacion.
Despueés analicé el contenido de cada texto quechua, tomando en cuenta
el contenido de los demas textos quechuas de la “Relacion”. Solamente
al cabo de todo esto intenté reconstruir la teologia e imagen del mun-
do que presenta el conjunto de textos quechuas. Asi pude compararla
con la imagen contenida en las declaraciones de Molina.

Esta tltima etapa del trabajo presupone una necesidad de otras dos:

1. comparar los datos de las oraciones con los demds datos de la
“Relacion™, y
2. comparar los datos de la “Relacion” con otras fuentes fidedignas.

Todos los textos analizados se encuentran en la descripcion de las
ceremonias del mes de agosto, durante los ritos llamados “Citua™.
Algunos de ellos aparecen también fuera de las ceremonias de agos-
to. Entre ellos se encuentra un texto de importancia especial, titulado
por el autor de la “Relacion”: Oracion a todas las huacas.” Utilizaré
este texto para ejemplificar la relacion entre el texto original quechua,
la traduccion castellana propuesta por Christoual de Molina, y los
modelos de entender el texto sugeridos por su cultura.

1. El texto de la fuente

Se encuentra en la pagina 16vy 17r.:

16v/ * Oragion a todas las huacas
/ [A la margen: OJO] O pacha chulla Vna cochan Ocu chulla uira

cochan
/ huaca uilca cachun nispa camac atu napa huay
/ pi huana tayna allasto allon to uira cochaya
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/ hurin pacha anan pacha cachon nispa nico cupa
/ chapi puca omacta churachay niguai hu ni* guay
/quispi casi camusac uira cochaya micuynioc min
/ cac yoc carayoc llamayoc y mayna yochaycayma
/ yoc¢ amacacharihuaycuchuy may mana aycaymana
| 7r/ chiquimanta catuiman manta nacasca huatusca a
/ musca manta
/ Declaragion
/ O Padres huacas y uilcas antepasados aguelos
/ y padres nuestros atunapa hualpi huanatayna
/ apo allasto allento acerca del hagedor a V[uest]’ros hijos
/'y a V[uest]ros pequeditos y a V[uest]ra flor a V[uest|ros hijos deldes
/ ser para que sean dichosos conel hagedor Como Vo
/ ssotros los soys

6

2. El texto quechua reconstruido’ y retraducido

iA pacha chulla l. ;O el impar completo

Una Quchan, 2. Almdcigo que dura,

Uku chulla 3. El impar profundo

Wira Quchan, 4. Almacigo donador de vida,

“waka wilka kachun” 5. td, que diciendo: “haya waka y wilka”
nispa kamag, 6. creas,

atun apa 7. la que concibe continuamente,

waypi wana 8. creador continuo,

tayna apu 9. seflor que pare primero

allastu alluntu 10. la de vagina abierta, el de pene erecto,
Wira Quchaya, I 1. Almdcigo donador de vida,

“hurin pacha 12. [14]® td quien diciendo dices:

anan pacha kachun” 13. [12] “Haya mundo de abajo,

nispa niq 14. [13] haya mundo de arriba™,

uku pachapi 15. td, que en el mundo de adentro

puga umakta churaq! 16. pones el semen en el lugar correspondiente!
“/Hay?” niway, 17. Dime: “jqué?”,

“hu” niway. 18. dime: “si”

Qispi gazi kamusagq, 19. Aqui estaré sano y salvo,

"~ "
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Wira Quchaya, 20. jAlmacigo donador de vida!
mikuyniyug 21. con comida,

minkagniyugq 22. con trabajadores alquilados,
zarayuq llamayuq 23. con maiz y con bestias,
imayndyugq 24. con cualquier genero de cosas,

hayka imayugq.

Ama kachariwaykichu
imay mana

aykay madna
chikimdnta

katu imanmanta
nakasqa watusqa
amusqamanta.

. con todo lo que hay.

. No sueltes de tu mano contra nosotros
. toda clase

. cualquier tipo

. de envidia,

. de cualquier cosa contagiosa

. de cosas malditas, hechizos

. y de enmudecimiento.

3. Justificacion de la reconstruccion propuesta

A causa de que mi1 interpretacion difiere bastante de otras propuestas
en siglo XX, he considerado necesario justificar mis interpretaciones.
En los comentarios a versos numerados considero diferentes posi-
bilidades de interpretacion e indico criterios que he utilizado al escoger
la que me ha parecido la mas probable. Interpretando los significados
de las raices utilizo todos los diccionarios accesibles de cualquier idio-
ma utilizado en los Andes Centrales, ya que el vocabulario cultural
andino existio en diferentes idiomas andinos y una palabra cultural
andina del siglo XVI pudo conservarse en cualquier vocabulario o en
ninguno. Comparacion de los significados que tiene una raiz o palabra
en dialectos e idiomas diferentes permite reconstruir el campo seman-
tico de cada raiz o palabra y, en mayoria de casos, entender el signifi-
cado con el cual aparece en el texto. El metodo fue inventado y utili-
zado por Emile Benveniste para reconstruir significados e ideas que
habian tenido los antepasados de los indoeuropeos hace unos cinco o
seis mil afios’ . En comparacion con cinco mil anos, el tiempo de qui-
nientos afnos tuvo que causar cambios casi insignificantes.
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Por supuesto el lector que no esté interesado en detalles de la recons-
truccion puede prescindir de esta parte. Yo por proponer una tra-
duccion completamente diferente de las acceptadas hasta ahora, que
todas siguen a la “Declaragion” de Molina, tengo que presentar todos
mis argumentos.

v.l—texto quechua contiene O en vez de A.

v.1-4 — contienen una oposicion entre
pacha chulla Una Quchan
uku chulla Wira Quchan.

La palabra chulla significa: “Vna cosa sin compafiera entre cosas
pareadas, Candelero, vinagera cossa desigual que no viene con otra o
no correspondeen tamafio, o en proporcion; no mas de vno”, Gongalez
Holguin, 1952:119; “Lo que esta sin su compaiiero que auia de tener”,
Bertonio, 1984:2:96. Los ejemplos anotados por ambos jesuitas aclaran
mas:

“cchulla ¢apato: Sin compafiero; cchulla nayra. Ojo sin compafiero;
Cchulla nayrani. Falto de vn 0jo; Cchulla ccumu Vn tercio de la carga
sin el otro”, Bertonio, 1984:2:96; “chulla fiaui el de vn 0jo no mas, el
tuerto; chulla pucucni No hallar al que busca, errarle; chhulla rinri el
de vna oreja; chhulla maqui el manco de vna mano; chhulla ¢capato el
vn ¢apato de dos; chhulla ymagen Dos ymagenes no parejas en propor-
cion”, Gongalez Holguin, 1952:119.

Chulla es entonces algo impar, o algo que no corresponde con su
companero.

Los dos Quchan son impares cada uno, sin embargo los dos juntos
forman una pareja, o quizas una unidad.

Pacha y ocu también forman una oposicion que se hace mas com-
prensible al analizar los significados de Una y Wira.

il
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Una significa: “Tardar o detenerse en yr hazia alla, o en hazer algo, o
yr tarde”, Gongalez Holguin, 1952:354-5. Bertonio, 1984:2:377, tiene
unaa: “tardarse mucho en hacer algo”, un causativo de una — durar.

Una Quchan es un almacigo que dura en oposicion Wira Quchan,
almacigo que da vida. En la tradicion andina la duracion es asociada
siempre con el cielo nocturno, donde se encuentran los kamaq, proto-
tipos celestes de cualquier ser de este mundo.

La oposicion entre Una y Wira es reflejada en la oposicion entre
pacha y ocu. El Ginico significado apropiado que he encontrado para
ocu es el de uku en uku pacha: *‘el infierno o lugar hondo”, Gongalez
Holguin, 1952:350, visible también en la expression “Ticct muyup
chaupi vcun. El centro y dentro de la tierra”, Gongalez Holguin,
1952:349.

Pacha en oposicion a uku tiene que describir lo de afuera y de arri-
ba, o lo total y completo en oposicion a lo interno y profundo. Sin
embargo en la expresion “vccuycuna, o runaycuna. Mis miembros”,
Gongalez Holguin, 1952:350, uku significa todo lo de adentro hasta
el cuero humano, y también parte.

Gongalez Holguin, 1951:268-70, observo los siguientes significa-
dos de pacha: “Tiempo suelo lugar. Mundo. Cielo. Tierra. Lo entero,
intacto sano, no quebrado ni dafiado. Tantos justos, numero cabal sin
faltar ni vno. Mismo. Solo.”” Bertonio, 1984:2:242-244, tiene: “Tiempo.
Cielo. Tierra. Infierno. Todo, todos. Suyo. Sin mudang¢a o assi como
se estaua la cosa. En lugar™.

En la oposicién entre pacha y uku se describe lo total y completo
que dura frente a lo parcial, interno, viviente, pero menos duradero.
Quchan es entonces uno pero impar, porque sus partes son desiguales.

v.5 — sobre los significados de waka véase Szemifiski, 1987:79-95.
Willka significa: Sol y los significados derivados del sol; Nieto; Linaje.

- 64 -



REVISTA DE ANTROPOLOGIA, SA0O PAuLo, USP, 1995, v. 38 n° 2.

Willka = sol aparece en aymara'® (Bertonio, 1612:2:386; Lucca,
1983:462; Biittner, 1984:251), y en el quechua de Pacaraos
(Adelaar, 1982:103).

Los significados derivados de willka = sol son frecuentes en varios
dialectos quechuas:

willkha chuga = inflamacion de ojos (Lira, 1982:333)

willka nina = fuego sagrado (Lara, 1978:270; Lira, 1982:333)

willka paru = maiz oscuro para chicha fuerte (Lara, 1978:277; Lucca,
1983:462; Bertonio, 1612:2:386; Gong¢alez Holguin, 1952:352;
Perroud, Chouvenc, 1970:2:194)

willka *“‘es también una cosa medicinal o cosa que se daba a beber
como purga para dormir y en durmiendo dize que acudia el la-
dron que abia levado la hazienda del que tomo la purga y cobraba
su hazienda: era embuste de hechizeros”, “tomar esta purga que
se hazia de muchas cosas” (Bertonio, 1612:2:286]; una medici-
na, enema o jeringa (Lara, 1978:276; Bertonio, 1612:2:386; Lira,
1982:333; Ricardo, 1951:87; Aguilar Pdez, 1970:190; Gongalez
Holguin, 1952:352; Santo Tomads, 1951:369; Guardia Mayorga,
1970:138: Perroud, Chouvenc, 1970:2:194)

Si tomemos en cuenta que el sol vié lo pasado, es obvio porque
willka fue el nombre del rito que permitia ver lo que habia pasado, y
de todas las medicinas ligadas de algin modo al sol. Quizas para pre-
guntar por el futuro, fue necesario dirigirse a las wakas. Por esto Waskhar
y Ataw Wallpa, ambos preguntaron a Pacha Kamagq.

Willka = nieto se encuentra en la mayoria de los dialectos quechuas,
con excepcion de los ecuatorianos.
Willka = linaje es raro''.

[a conexién entre los significados de linaje, adoratorio y antepasado
adorado es la misma que entre los significados de waka también ante-
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pasado, adoratorio, o entre los de llagta pueblo y dios protector de
un pueblo, o los de wanka piedra y adoratorio.

Los tres grupos de significados de willka: sol, nieto, linaje, ;son un
caso de homonimia, o sus significados derivan de algin significado
comun? El lugar del nieto willka dentro de un linaje andino es especial.
El linaje, idealmente compuesto de cinco generaciones, tiene sus fun-
dadores en la primera y los descendientes, fundadores de linajes nuevos,
en la quinta. Santo Tomds en su gramatica (1951G:155) dice: “El
visaguelo, quando alcanca a uer su visnieto le llama [guauquij] que
quiere dezir, hermano, pero esto es por burla et yronice™.

Wawqiy = hermano mio, le dice el bisabuelo a su bisnieto. La infor-
macion indica lo raro que fue para un bisabuelo ver a su bisnieto en la
vida, o sea, abarcar con su propia vida el conocimiento personal de las
cuatro generaciones que indudablemente pertenecen al mismo linaje.
Asi el indudablemente primero y el indudablemente tltimo miembro
del linaje se identifican por ser miembros del mismo linaje.

En una secuencia de cinco generaciones, en la cual la primera y la
quinta pertenecen ya de hecho a dos linajes distintos, el willka ocupa
un lugar especial. En su vida puede conocer a su abuelo y a su nieto.
Pertenece al ayllu' de su abuelo y al ayllu de su nieto, a pesar de que
tanto su nieto como su abuelo pertenecen ya a dos ayllus distintos. El
willka es entonces el centro del ayllu, porque ve los mas alejados limites
del avllu, y también los determina. Veronica Cerceda, 1986:149-73,
analizando las talegas de Isluga demostré la existencia de una relacion
especial entre los bordes y el centro de la talega. Asi, willka sol, por
encontrarse en el centro, puede darle su nombre al nieto, y el nieto al
linaje entero.

La creacion de waka y wilka es entonces la creacion de todos los
antepasados organizados en ayllus, y generaciones. Cadaayllu y cada
generacion tiene su centro.
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v.7 —la intepretacion de apa — cargador, el que carga, y no como la
carga — parece confirmada por “Apappayak llugquipayak ttitupayak
Dios. Dios que es proueedor de todo lo necesario” [Gongalez Holguin,
1952:31]. La misma expresion Apa Qucha aparece también en otros
textos antiguos por ejemplo en Guaman Poma, 1936:321[323]:

aya uaya ayaua
haucay patapi-

cucl patapi
capac yncauan
camaycuscayqui
maymi-

capac apo
uaman chaua.
poma chaua
yaroy uilca.
camcho canqui
uira cocha

apa cochata
caxa marcapli.
capac apo

rrey enperadorta
muchaycoclla.
payuan
uillanacoclla.
uaman poma ayalalla.

apo chauap uilcallan

uayac pomap mitallan-

l.jAya waya ayawa!
2.jHawkay patapi

%]

. Kusi patapi

4. gapaq Ingawan
5. kamaykusqayki!
6. ;Maymi

7. gapaq apu,

8. Waman Chawa,
9. Puma Chawa,

10.
11
12
/3.
14.
[S.
16.
7
18.
19.
20).

21,

22. Wayaq Pumap mitallan?

Yaruy Wilka?
Qamchu kanki
wira qucha

apa quchata
Kasa Markapi
qapaq apu

riy impiradurta
muchaykuglla
paywan
willanakuglla,
Waman Puma Ayalalla,

Apu Chawap wilkallan,

jAya waya ayawa!

i T, que en la plaza
de regocijo

en la plaza de alegria
con el rey Inqa
estuviste cara a cara!
. Donde esta

el senor rey,
Waman Chawa,
Puma Chawa,
Yaruy Wilka?

¢ Eres td sélo

el que al barbaro
al antepasado,

en Caxa Marca

al senor rey

al rey emperador
adoro

y con €l

converso,

Guaman Poma de
Ayala,

el nieto del senor
Chawa,

el descendiente de
Wayaq Puma?

En la version de Guaman Poma wira qucha y apa qucha describen
a los espanoles entonces traduje: barbaros o antepasados, sin embar-
go tal traduccion no explica el significado de Apa Quchan.
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Juan Perez Bocanegra (1631:65) tiene: Espiritu Sanctop HAPA — scan
runa ruracurca = concebido de Espiritu Santo se hizo hombre.

He encontrado los siguientes significados de apa o hapa, como apa-
rece en otra oracion:

Raiz Significado de la raiz Significado de la| Significado de Apa
raiz +q Quchan
| aapa| frijol Cerr6n Palomino, 1976:34; | el que produce | Almacigo que
Adelaar, 1977:429 frijol produce frijol
2 apa | apa: carga, Biittner, 1984:13; el que carga, Almadcigo que

Torres Rubio, 1966:140; Bertonio,
1984:2;23; envio, remesa, carga
de mercaderias u otras cosas,
Lucca, 1983:31; el brazo, o
ambito entre los brazos, en que
puede tenerse o llevarse algo.
Dicese de los hermanos inme-
diatos por orden de nacimiento
sea ascendiendo o descendiendo,
Lira, 1982:32; la requa, las
mulas o carneros que uno puede
cargar, Gongalez Holguin,
1952:29: hermano o heramana
nacidos arreo, Gongalez Holguin,
1952:30; apa: llevar, Biittner,
1984:13: Miranda, 1970:113;
Bertonio, 1984:2:21; Lucca,
1984:33: Bravo, 1975:10; llevar,
conducir, transportar una cosa de
un lugar a otro, dirigir, tener
puesta una cosa, aventajar, Lira,
1982:32; llevar apapaya: dar o
proveer todo lo necesario;
apapayaq Dios: Dios que es
proveedor de todos de lo nece-

sario; apapayasqa: los dones y

lleva en las
manos o0 brazos,
el que es
hermano, el que
provee de todo
lo necesario
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mercedes, Gongalez Holguin,
1952:30; léxico quechua general;
apaakun, apaakuy aluvién,
Parker, Chavez, 1976:35:
apaisina trasportar, Oblitas
Poblete, 1968:142, apagayana:
hacer bajar, verbo que se usa paral
indicar que un curandero o
especialista en comunicarse con
los espiritus malignos trata de
ahuyentar a un espiritu malo que
ha entrado en el cuerpo de una
persona humana y la ha puesto
enferma, Berg, 1985:26

3 apa | apa: anciano respetable, Perroud, Almadcigo que ;7
Chouvenc, 1970:2;10; apacha:
hija mayor, Biittner,1984:13; la
hija mayor entre muchas, tam-
bién se dice de los animales,
Miranda, 1970:113; apachi:
abuela, papa madre, hermana
mayor, Biittner, 1984:13; vieja y
dizese de todas las hembras
tambi€n, apachi abuela, Bertonio,
1984:2:23; vieja, se emplea tanto
para personas de sexo femenino,
como para animales hembras,
abuela, Lucca, 1984:31; apana:
nuera, Biittner, 1984:13; apasa:
nuera, Oblitas Poblete, 1968:142

4 apa | apacheta, Berg, 1985:26 Almacigo que ;?

iel que tiembla | Almacigo que
' pisando el suelo, y temblar los o hace temblar? | ;hace temblar?
ramos y otras cosas; y también la
tierra por terremotos, Bertonio,
1984:2:23
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apala_la_: llorar dando de aritos,
1976:29

apaqui: la ramada como L()llLLl()I
(mngdlu Holguin, 19‘5'3’ 31

apdydna andar, Bultnu 1984:14

apha: hijo o hga adultumd [)I{}IL
1982:32;
¢ tubérecu-
1984:15; papas
silvestres amargas, Bertonio,

1984:2:23; patata blanca silvestre

que remanece espontanecamente,

appa: {.oln,hon Santo Tomax
1951:235; apa: fracada muy
gruessa, Gongalez Holguin,

haapa: Iugar silencioso, paraje
desolado, Cerron Palomino,
1976:53; japhalla: desierto,
despoblado, vacio qu eno con-
tiene nada, Lucca, 1984:177

hdpa nino quu no tiene discre-
1984:2:119; corto

de entendimiento, tonto, indis-
1984:177

el que es

bastardo

Ll qua, LUhl

el desierto, el

vacio

L,l lonlo

Tl T T

Palomino, 1976:52; jap’ana:
cerrar los surcos sembrados con
los plcs Biittner, 1984:73

hapa: cructar, rcgoldar Lira,

6 apa
Cerron Palomino,
7 apa
8 apa
9 apha
de conyuge infiel, Lira,
apharu: silvestre (esp.
l0), Bittner,
bastardo, Lira, 1982:32
10 apa
1952 29
I
hapha
12
hapa | cion, Bertonio, |
creto, Lucca,
13 hapa: dar pasos, Cerron
hapa
|4
hapa

1982:78; happa: regoldar,
Gongalez Holguin, 1952:149;

= L) =

el que eructa

(cl que anda, da

pasos?

Almadcigo que ;7

Almauoo que

Almacigo que ;!

Almadcigo que /es
bastardo?

Almau;:o que
icubre?

Almdcigo que jes
vaclo?

Alm'u,wo quu e
tonto?

Almauwo que
janda?

Almacigo que
jeructa?
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hapa: abitarse el estomago,
Santo Tomads, 1951:292
15 hapaatha: emprefar, Bertonio, el/la que es Almacigo que ;es
hapa 1984:2:120 fertil, la fertil, prefiado?
prefada, la que
concibe
16 hapatha: pagar toda la deuda, el que paga las | Almadcigo que
hapa | Bertonio, 1984:2:119; pagar, deudas o ' (paga las deudas
cumplir con la obligacion cumple las o cumple las
| obligaciones obligaciones?
17 | haphalla: vel Cchusa, nombres. | el vacio, el Almadcigo que ;es
hapha | Ausente, Vazio, Nada, Nihil, invisible vacio o invisible?
Bertonio, 1984:2:119; japhalla:

espiritu, Biittner, 1984:73;

género de espiritus que pueden

causar enfermedades en las

alpacas y escasez de foraje. Se

les presenta ofrendas para

obtener su proteccion, Berg,

1985:78; fantasma, espectro con

que se asusta a los ninos, Lucca,

- 1984:177; aphalla: espiritu

. maligno, Lucca, 1984:37;

- Japhalla: invisible, Biittner,

| 1984:73; aphallani: brujo que se ;

‘ comunica con los espiritus,

. Biittner1984:15; ap’allani, Berg, |

" 1985:28; japhallani: persona que
invoca a los espiritus, Biittner,

[ 1984:73
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Los ejemplos bastan para indicar que Apa Quchan puede tener varios
significados. Entre ellos merecen especial atencion el significado de
proveedor de lo necesario, porque ocurre en asociacion con Dios en
el vocabulario de Gongalez Holguin, y los significados asoctados con
feminidad y fertilidad, porque en una pareja uno de los nombres deberia
asociarse con lo femenino. St Wira Quchan es el Almacigo donador
de sustancia vital masculino entonces Apa Quchan o Hapa Quchan
como aparece en otro lugar, debe serel almacigo que concibe. Otro
significado importante es el de tonto, proque las representaciones de
la tierra como upa= zonza pero fertil ocurren hasta hoy. A pesar de
todas las posibilidades, la mds probable, confirmada por el testimonio
de Juan Perez Bocanegra, es la de hapa — el, la que concibe. Hapa
Quchan debe ser el almdcigo que concibe.

Tal traduccion de Hapa Quchan obliga a considerar la posibilidad
que la raiz Wira en Wira Qucha designa a un actor, entonces wird —
el que da o introduce sustancia vital como agua, sangre, leche, o grasa.

Atun considerando que el escribano a veces apuntaba las palabras
sin i, puede leerse atun o hatun:

I. hatu hatu-n: *“ Lo mayor, o mejor, o superior mds principal y mas
conocido™ e.g. * Hatun runa ¢uni runa. Hombre alto de cuerpo™. Se
usa especialmente con nombres de actor : “Con todos los nombres
que vienen del participio actiuo quitada la [k] se pone y no con los
que tiene [k] y significa lo mismo que camayoc. Hatun ¢ua. Gran
ladrén. Hatun Hulla. Gran mentiroso, y no hatun Iullak ni hatun
cuak. Hatun huateca. El demonio, y no hatun huatecak. Hatun
¢ampa hatun gquella hatun pallco, hatun fuciia, hatun cinchi hatun
kaccha, y los que no tienen hatun tienen hatunnin su compuesto
que se compone con todos con [k] y sin [k] hatunnin [lulla y
llullak”, Gongalez Holguin, 1952:154-5.

2. haatu  haatu: “to stay the night”, Adelaar, 1977:499
3. jatu jatu: “roer por encima, roer comor aspando la corteza o cascara”,
Lucca, 1983:181

S
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4. jat’u Jat’u, jathu: “Listas o franjas de color distinto en los costados de un
jathu  poncho. Tejer un poncho con franjas de un color distinto en los

costados externos”, Lucca, 1983:182.
“Lo listado delas mantas de alto abaxo, listar”, Bertonio, 1984:2:124

5. hathu hathutha: “Ocuparse entender el algo”, Bertonio, 1984:2:124

6. atu atususitha: “Prometer de dar. Ro”, Bertonio, 1984:2:27

7. hatu hatun-nillan: “El privado de alguno a quien no niega nada y todo lo
puede con el”. Ymapipas hu nissumquiya. Hastun[sic] nillantacmi
canqui: “Su priuado eres pues te concede quanto le pides”.
Hatunnillan,o vsapu runa: “El dichoso que sale con todo y lo
alcang¢a”, Gongalez Holguin, 1952:154

8. hatu hatun runa: “Hombre basto, o labrador mitayoc o aldeano que no es
de la ciudad”. Hatun ayllo: “Gente de todo el Reyno, o suyo runa.
Vasallo”, Gongalez Holguin, 1952:155

9. atu atuq: “zorro” en todos los dialectos del quechua
10. atu atuxa: “nombre de un cerro sagrado cerca de Chucuito; fanfarrén,

mentiroso”, Biuttner, 1984:19

Atun apa tiene que significar entonces la que concibe continuamente:
(Tierra?

v.8 —el texto quechua tiene “huaypi huana y la declaracion “hualpi
huana”. Obviamente es la expresion wallpay wana que aparece en otras
oraciones. Ambas formas waypi y walpi pueden ser originales. La
transformacion de -ay al final de la palabra en i en el Quzqu simi es
certificada por la palabra urpay/urpi — paloma, apuntada en ambas for-
mas por Gongalez Holguin, 1952:357. La transformacion de [l en y
observd Bertonio, 1984:2:212: “Mallco/vel Mayco — cacique, o Sefor
de vasallos™. No conozco ejemplos de la transformacion del Quzqu,
sin embargo toda la expresion walpay wana parece mas bien aymara
que quechua, como lo testifica el nombre de Apu Wallpaya, con un -a
afiadido al final, anotado por Don Joan de Santa Cruz Pacha cuti yamqui
Salca Maygua [29v]. Segun una traduccion incompleta de Gongalez
Holguin, 1952:174, wallpay wana significa: “El diligente trauajador
feruoroso y animoso y como vn fuego”. El significado de wallpa- crear
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y ejecutar lo previamente planeado, estudié en Szemifiski, 1987:25-6.
A7 o gl o P . - A b : 1
Wana significa probablemente el que fertiliza, o el que causa multipli-
cacion, como lo muestran los ejemplos siguientes:

wana la punta o reja del arado (Lucca, 1983:446-447): mucho, harto
(Hardman, 1983:235.252)

wanaka palabra de carifio que se emplea para referirse a los nifios de la
familia (Lucca, 1983:446-7);

wallpay wana  diligente, trabajador fervoroso (Gongalez Holguin, 1952:174);

wanarpu un alrodisiaco, cierta clase de mujeres (Lira, 1982:318);
wanas especie de lampa indigena larga y angosta para sembrar papas

(Chouvenc, Perroud, 1970:2:188);

wanaku guanaco (panandino).

Wallpay Wana es uno que multiplica la creacion.

v.9 —apu - senor, falta en la version quechua. Los v.7-10 aparecen
en dos versiones graficas, una en la version quechua, y la otra en la
declaracion. La oracion se basa en versos de dos o tres accentos. La
comparacion entre ambas versiones revela que en el original quechua
el copista omitio apu:

original: dtun apa, hudypi hudna, tdyna allastu allintu
declaracién: dtun dpa, hudlpt  huana, tayna apu, alldastu allintu.

Tayna significa: “Primogénito, macho o hembra que sea, en hombres

o animales. Parir la primera vez. Coger caga la primera vez”, Bertonio,
1984:2:340.
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Apu es un titulo masculino. Tayna puede traducirse primogénito, la
que pare por primera vez, o el que caza y mata por primera vez. La
traduccion correcta depende de la interpretacion de toda la invocacion.
Primogénito como titulo de Dios no tiene sentido: ;cuyo primogénito
seria? Indudablemente puede llevar el titulo del que mata pimero o de
la que pare primera. La grafia del texto no explica si tayna es adjetivo
de apu, o un atributo independiente del Quchan. En efecto hay dos
traducciones posibles:

tayna apu = senor que primero caza/mata, o
tayna, apu = primeriza, sefor.

v.10 —en la declaracion aparece allento y no allonto. Ninguna de
las palabras ocurre en los diccionarios conocidos. Su estructura es pa-

recida:
alla- S -tu

allu- n =fii,

El sufijo -fu ocurre en varios idiomas andinos. Sirve para formar
sustantivos:

(B [
Forma: - Significado: | Base: ' Significado:
| |
2 . ) PR, | " = ¥ ‘ - 4y 1IE || b . : # % L
ch’illik utu | saltamontes, grillo ch’illiku cigarra, insecto hemiptero

| |  verde amarillo, Lira, 1982: 65

S - —ni —e —— K e —

ch'nikutu | los animalitos - ch’intku | muy diminuto, harto pequeno
imperceptibles | | [ch’ini=diminuto, peque-
- fisimo, microscopico], Lira,
| 1982:65
|
haq’arwitu | langosta haq'arwi | langosta, Lira 1982:75

e e ————— e — S—

i e — +— ——— == — —

k akatu - grieta sangrienta que | k'aka - grieta formada bajo los dedos
| generalmentede los pies,

|
| ' rajadura profunda de la piel

| se presenta en los
' pies descalzos
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k' akitu

k’aki

kawka

lapi

abajo lapi rinrt animal con

que viene a ser molestos,
Lira, 1982:114

quijada, mandibula, Lira,
1982:114

mouth harp, Parker, 1969:99

oreja de punta hacia abajo
Perroud, Chouvenc,
1970:2:92

Pcrroﬁd, Chom;énc,_ 197()292

| milpu

murimau

baoborquejo, correa
que pasa por bajo de
quijada para sostener
sombrero

kawkatu mouth harp

lapistu mal vestido, cuyo
vestido esta mal
ajustado por ancho;
hombre sin energia,
inconstante;

lagistu un arbusto

levanto calumnia

Hugistu zurdo

milpuqtu gullet

murmuntu | ovas del rio, Gongalez
Holguin, 1952:245

murqutu ovas del rio, Gongalez
Holguin, 1952:245

pillpintu mariposa

pilutu to run about

pukutu ash-pan, little wall
around a mummy in a
grave

pututu trompeta de concha

murqu

‘leva, Perroud, Chouvenc,

1970:2:93
|izquierdo, Parker, 1969:99,
Soto Ruiz, 1976:70

to swollow, Adelaar, 1977:157

dicese de las papas chicas o
menudas, Lucca, 1983:314

ropa lrdyd; rayda gasmzi_a,
Gongalez Holguin, 1952:245

_m_zlr.if)_(_);l," Lira, 1982:224

10 fold down, to hem,
Adelaar, 1977:155

basin, bowl, Ade laar,
1977:238

cabeza hueca, calavera,

putuka instrumento parecido

.76 -
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q’alatu desnudo qala desnudo Lira, 1982:124,
Parker, 1969:99
q arastu envoltura del falso q’ara desnudo, pelado Lara,
tallo del platano, 1978:192, Lira, 1982:125
Lara, 1978:192;
corteza del tronco del
platano, cascara
gruesa de algunas
cosas, Lira, 1982:126
qara.lu_ planta solandcea cuyo| gara cuero, piel, cutis Lira,
fruto es una haya 1982:136; servir potajes y
globosa de color alimentos dar de comer, Lira,
amarillo 1982:137
qillwaytu | gaviota qiwlla gaviota, Cusihuamdn, 1976:114
qigatu natural chalk for qiqa natural chalk for drawing,
drawing Parker, 1969:99
qisqintu pajarillo menor que el qisqis un grillo, Perroud, Chouvenc,
picaflor; grillo 1970:2:68 Lira, 1982:129
ruqutu green pepper ruqu blunt, close clipped, Adelaar,
1977:238
sawintu guayabo, guayaba sawin guayabo, guayaba, Perroud,
Chouvenc, 1970:2:155
sut’utu larva que cuando sut’u gota, porcion esférica de
llega a pegarse a la liquido que se separa. Nudo.
| prel penetra en la Enano, pequeno, Lira,
carne produciendo 1982:276
ulcera, Lira, 1982:277
suyuntu gallinazo, hu-i_l;c___m suyu ._div-i-dir,_d_i_visi(')_n, Per_raul_ %
| Chouvenc, 1970:2:164, Lara,
1978:228, Lira, 1982:278
wiquntu una planta parasitaria| wiqun haba verde, Perroud,

comun en entradas de
la selva

Chouvenc, 1970:2:193

L
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La revista de los ejemplos revela que es un sufijo casi muerto, con
muy pocos derivados, la mayoria de ellos en el quechua surefio, y buena
parte muy poco clara. El sufijo ocurre tanto después de una vocal como
despues de una consonante y su significado parece ser: lo donado de
tal y tal rasgo.

Los dos sufijos que preceden a -tu: -s- y -n- tienen que ocurrir des-
pucs de una vocal. Los dos tienen en quechua surefio un uso definido
como aspectual (Parker, 1969:47,99). El sufijo -s aparece en formaciones
deverbales con el significado de resultado de una accion, mientras que
el sufijo -n ocurre en formas del presente, futuro y potencial, con el sig-
nificado de accion actual, actualizada o posible. Segtin Hardman, 1983:
88-9, en hagaru existe el sufijo -as/-s con el significado estdtico. Hay
también varias posibilidades de deducir el sufijo del aymara, sin em-
bargo la busqueda de las formas con el sufijo -7 en aymara revelo un
solo ejemplo de -7u después de una consonante (pilpintu- mariposa),
y muy pocos ejemplos después de vocal. La existencia en quechua de
formas como:

-stu -ntu

lapistu levanto "

laqistu murmuntu

[Tuqgistu pillpintu

q’ arastu qisqintu
sawintu
suyuntu
wiquntu

no es una prueba que provienen de quechua, pero por lo menos tales

ejemplos como llugistu, g’ arastu, qisqintic O murnunty tienen una
construccién y significado claros. Es licito atribuir a las dos secuencias
los significados siguientes:

.
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-s-tu: lo que esta provisto permanentemente con el rasgo de...
-n-tu: lo que actualmente esta provisto del rasgo de...

El primer caso insistirfa sobre la permanencia del rasgo, el segundo
sobre su actualidad.

Busqueda de raices alla- y allu- que puedan aparecer en el Quzqu
trujo:

alla: “Escarbar patatas y otros tubérculos; sacar algo del seno de la
tierra, extraer los frutos habidos bajo tierra”, Lira, 1982:28;
“Cauar para sacar raizes, o cauar buscando, o escaruar’, Goncalez
Holguin, 1952:19; con los significados posiblemente relaciona-
dos: allak = ;Mi vida!, Por mi suerte!, Lira, 1982:28, y allayma
= Dueno mio!, Lira, 1982:28. La raiz ocurre en todos los dialec-
tos quechuas y también en aymara (Lucca, 1983:17) donde tiene
la forma alli-.

allu: “pudenda virorum”, Bertonio, 1984:2:14, presente también en
alluxa — abundancia, Lucca, 1983:19.

Todas las demas posibilidades resultaron demasiado locales y aleja-
das del Quzqu. Presencia de tayna, que no ocurre en ningun diccio-
nario quechua, pero si en el texto de la oracion, comprueba que pala-
bras aymaras especializadas podian ocurrir en textos cuzquenos. En
quechua cualquier raiz puede usarse ya como verbo con sufijos verbales
ya como sustantivo, cuando significa resultado de la accion. En caso
de alla — escarbar, como sustantivo tiene que significar hueco en la
tierra.

Las raices con los sufijos forman dos palabras que significan apro-
ximadamente:

alla-s-tu = lo que tiene un hueco permanente en la tierra, y
allu-n-tu = lo que tiene pene presente,
lo cual traducido a términos mas claros significara:
allastu = la de vagina abierta,
alluntu = el de pene erecto.
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En ambos casos no se trata de un pene o una vagina comunes y
corrientes, que tienen sus nombres inequivocos y claros en quechua y
en aymara:

quechua: aymara: la oracion:
pene: ullu allu allu
vagina: raka chingi alla

El uso de términos especiales en texto quechua, que no coreponden
con los regulares, refleja que se trata de organos procreativos especia-
les, diferentes de los humanos.

v.13 —anan en vez de hanan, mas usual.

v.16 — uma significa: agua, tierno, blando, beber, Bertonio, 1984
2:374-6; existe también en Quzqu simi, como lo prueba la expresion
anotada por Gongalez Holguin, 1952:354: “umallayan pacha. Esta el
cielo cargado o amenaca tempestad y pone temor”, y el nombre de
Uma raymi killa — mes del ciclo de aguas en el calendario festivo des-
crito por Don Felipe Guaman Poma de Ayala, 1615/1980:254[256]-
5[257], cuando se solia pedir el agua.

En quechua existe la palabra yuma = semen, la cual ocurre también
en la forma de Aumay (Perroud, Chouvenc, 1970:1:139).

La palabra escrita en el manuscrito puca puede corresponder apuka
—rojo en todos los dialectos quechuas, por ejemplo Gongalez Holguin,
1952:292. La palabra ocurre también en aymara con referencia a lana
(Bertonio, 1984:2:275). Gongalez Holguin, 1952:292, anoto: “puccay
lloclla Auenida de aguas turbias coloradas”, donde escribe la raiz pucca
y no puca. Torres Rubio, 1963:140, observo “puca quilla —luna llena™.
En aymara existe: phucca — “henchir lleno”, Bertonio, 1984:2:2770,

phuga en escritura de hoy, por ejemplo phuga o phugha:

“Ileno, ocupado con otra cosa, repleto, completo, muy lleno, comple-
tar, volver completa una cosa, cumplir, hacer lo que uno debe, com-
pletar, integrar, enterar, henchir, llenar, ocupar, llenar un espacio vacio,
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saldar, liquidar una cuenta, satisfacer, contentar, suplir, cumplir lo que
falta”, Lucca, 1983:351-2.

En dialectos centrales ocurre puga “llovizna” (Cerrén Palomino,
1976:107, Adelaar, 1977:467).
Hay entonces dos posibilidades para entender la expresion:
puka uma = agua roja, es decir sangre, o
puga uma = agua hinchadora, es decir semen, o agua de llovizna, lluvia.
Cualquiera sea el significado, no se refiere a una lluvia, sangre o
semen ordinarios, sino excepcionales y divinos. Considerando el con-
texto en el cual la divinidad lo depone en el lugar correspondiente,
traduzco semen. Sin embargo, es un semen colocado en una vagina que
es hueco en la tierra.

v.21-25 —la grafia del texto no aclara a quien se refieren los atribu-
tos, a Wira Quchan o al invocante. Sus significados sugieren que se
trata de los deseos del hombre y no de los razgos de la divinidad.

v.22 —mincac yoc en el original. En los textos cuzquenos tales for-
mas no ocurren, por lo cual lo corregi en minkagniyug. La omisién de
la silaba es consistente con otros errores del copista. Sin embargo los
datos de Domigo de Santo Tomas (1951G:1133) sugieren que también
la formaminkagyug fue posible. Minka- = significé: “Alquilar o seruirse
de qualquiera persona, pagandola por su trabajo, o por lo que le man-
da hazer”, Bertonio, 1984:2:222; “alquilar persona”, Gongalez Holguin,
1952:240.

Las definiciones no reflejan el significado visible en el uso moderno
de la palabra:

“alquilar, sistema de trabajo o cumplimiento de obligacion por susti-
tucion a base de acuerdo antelado, alquilar, tomar o dar en alquiler
alguna cosa por determiando tiempo, con pago de suma convencional”,
Lira, 1982:197; “jornalero el que trabaja a jornal, alquilar servicios de
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una persona, conchabar, contratar™, Lucca, 1983:307; “ayuda presta-
da se paga en dinero o productos, jornalero”, Biittner, 1984:137.

Minkagniyug fue una persona capaz de mobilizar mucha gente para
trabajar, pero a la vez capaz de devolverles el servicio, en alguna for-
ma, y no solamente pagarlo.

.23 — original quechua contiene carayoc, lo que puede leerse
“carayoc” = zarayugq, el que tiene maiz, o “carayoc” = qarayugq el que
tiene pastos para animales. Considerando la importancia ritual del maiz,
prefiero leer zarayug. Llamayug significa el que tiene llamas, ya en el
sentido de Glama glama, ya en el sentido de ganado andino.

v.26 — kachari- significa: “Soltar alargar dejar de la mano dexarlo
[sic] assido dejar yr al que ba y no seguir al que huye”, Gongalez
Holguin, 1952:43.

v.29 — chiki, ch’iki significa:

“peligro, riesgo inminente, desgracia a punto, envidiar, apenarse del
bien e impedirlo”, Lira, 1982:65; "¢l peligro, la desgracia, o desdicha
desuentura o sucesso malo; Chhiquik chhhiquik runa. Embidios, oma-
licos, o perjudicial que impide bienes y haze danos™; “estoruar o impe-
dir algin bien o hazer algin dano”, Gongalez Holguin, 1952:112.

Otros ejemplos anotados por el mismo sugieren una oposicion kusi/
ch’iki:

“chhigqui muzcoy Visston mala para mal o desgracia
chhigqui muzccuytam, o tapiactan o

chhigquictam ricuni Ver vission mala en suenos

cussi muzcuytam, o

cussi ricuytam ricuni Ver vissiones buenas”, Gongalez

Holguin, 1952:112.
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Sus otros ejemplos asocian chiki con envidia: “Chhigquiyccuy hucha.
Pecado de imbidia; chhiqquiccuni hauer o tener imbidia de otro”,
Gongalez Holguin, 1952:113. Muy informativos son los significados
observados por Bertonio, 1984:2:81,85: “Chhikhi haque: vno que
persuade a otro lo que no combiene; chhikhi. Desastre, o mal suces-

so, Bertonio, 1984:2:85.
La palabra aparece también en dialectos centrales (Cerrén Palomino,

1976:40; Parker, Chavez, 1976:52).

v.30 — la grafia original sugiere dos posibilidades: segtin la primera
el copista copiaba dos expresiones, ambas acabadas en manta, y al
omitir una palabra escribio “catuiman [ta ...] manta”. Segin la segun-
da posibilidad se debe leer “catu iman-manta”.

La raiz katu- ocurre con los significados siguientes: infisionarse,
contagiarse, encontrar algo que estaba perdido, Lucca, 1983:67; infi-
cionarse, Bertonio, 1984:2:38; inconcluso, malogrado, Cerrén Palomino,
1976:66. Biittner [1984:93, 155] contiene un derivado posible.

Kartuymanta significa entonces “de contagio”, katu-imanmanta = de

cualquier cosa contagiosa.

v.31 —fiakasqa significa: “hombre o cosa maldita”, Ricardo, 1951:63;
“Cosa maldita, o echada maldiciones”, pero fiacca- “maldezir a otro”,
Gongalez Holguin, 1952:255; “maldezir a alguno que no le acude,
quexarse muy pesadamente del”, Bertonio, 1984:2:234.

Watusgan ka- quiere decir: “Estar como hechizado que no acabo
de sanar”, Gong¢alez Holguin, 1952:189.

v.32 — amu significa: “mudo”, Bertonio, 1984:2:17; Gongalez
Holguin, 1952:24; “amu wayra; viento que enmudece, viento peligroso,
considerado como un espiritu maligno, que al afectar una persona la
enmudece”’, Berg, 1985:23.
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4. Estructura interna de la oraciéon

La oracion se compone de dos invocaciones'* y de tres conjuros':
Invocacion Conjuro

iA pacha chulla Una Quchan, Uku

chulla Wira Quchan, “waka wilka

kachun™ nispa kamaq atun apa waypi

wana tayna apu allastu alluntu Wira

Quchayad, “hurin pacha anan pacha

kachun™ nispa niq, uku pachapi puqa

umakta churaq!

iO el impar completo almacigo que

dura, el impar profundo almacigo

donador de vida, td, que diciendo:

“haya waka y wilka” creas, la que

concibe continuamente, creador

continuo, sefor que pare primero la

de vagina abierta, el de pene erecto,

almdcigo donador de vida, td quien

diciendo dices: “Haya mundo de abajo,

haya mundo de arriba”, td, que en el

mundo de adentro pones el semen en

el lugar debido!
Hay niway, hu niway.
Dime: * ;qué?”, dime: “si’.
Qispi qazi kamusagq,
Aqui estar¢ sano y salvo,

Wira Quchaya,
i Almdcigo donador de vida!

mikuyniyuq minkagniyuq zarayuq
llamayuq imaynayuq hayka imayugq.
Ama kachariwaykuchu imaymana
aykaymana chikiménta katu
imanmanta nakasqa watusqa
amusgamanta.
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con comida, con trabajadores
alquilados, con maiz y con bestias con
cualquier genero de cosas, con todo lo
que hay. No sueltes de tu mano contra
nosotros toda clase cualquier tipo de
envidia, de cualquier cosa contagiosa
de cosas malditas, hechizos y de
enmudecimiento.

La segunda invocacién, muy breve: Wira Quchayd, se encuentra
adentro del segundo conjuro.

La tabla muestra los significados y las subdivisiones internas de la
invocacion, la méds compleja entre todas las invocaciones anotadas por
Molina.

1'F A pacha chulla Una Qucha "-n,
2M uku chulla WiraQucha "-n,
3E “waka kachun'"” nispa kama -q Wira Qucha yd,
4 M “wilka kachun” nispa kama -q Wira Qucha ya,
8 atun  apa Wira Qucha yd,
6 M waypi wana Wira Qucha va,
T E tayna Wira Qucha v,
8 M apu Wira Qucha yd,
9 F allas- tu Wira Qucha va,
10 M allun- tu WiraQucha ya,
II'F “hurin pacha kachun” nispa ni -q,

I2M “anan pacha kachun™ nispa ni -q,

13,7 uku pacha -pi puga uma -kta chura "-q!
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La F marca aquellas parte de la invocacion que considero femini-
nas, la M marca las que me parecen masculinas. ;? marca la dltima parte
la cual es masculina y feminina a la vez. El primer fenémeno que des-
taca en la invocacion, es que la forma una serie de nombres de la divi-
nidad donde siempre el primero es asociado con lo huerin'” y lo feme-
nino, y el segundo, por oposicion con el anterior, siempre con lo hanan

y lo masculino. La divisién se nota mds en la tabla siguiente:

Femenino:

iA pacha chulla Una Quchan,
“waka

atun apa

tayna

allastu

“hurin pacha

;O el impar completo almdcigo que

dura,
ti, que diciendo: “haya waka

Masculino:

Uku chulla Wira Quchan,
wilka kachun™ nispa kamag
waypi wana

apu

alluntu Wira Quchaya,

anan pacha kachun™ nispa nigq

el impar profundo almdcigo donador
de vida,
y wilka” creas,

la que concibe continuamente, creador continuo,

que pare primero sefor

la de vagina abierta, el de pene erecto, almdcigo donador
de vida,

ti quien diciendo dices:

“Haya mundo de abajo, haya mundo de arriba”,

Sin embargo la division no concuerda con el ultimo epiteto: Uku
pachapi puga umakta churag, el que depone el agua hinchadora en el
mundo de adentro. Por la posicion ocupada en la enumeracion deberia
ser un nombre femenino y asociado con lo hurin. Contrariamente a lo
esperado es un nombre masculino, pero si asociado con el mundo hurin.
Estos rasgos separan el ultimo nombre de los anteriores, ubicindolo
en posicion especial frente a los anteriores doce nombres.

La ubicacion en columnas de los nombres 3f-4m: “waka wilka kachun”™
nispa kamagq, y 1 1f-12m: “hurin pacha anan pacha kachun™ nispa nigq,
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es incierta, en especial de los nombres kamaq y nig, que, aunque liga-
dos con lo que sigue, podrian ocupar el lugar en las columnas 1 y 2.
Les he asignado lugares segtn el hecho que ambos describen condi-
ciones previas para las acciones descritas en los epitetos que siguen,
por tanto no son epitetos tan independientes y tan principales como
los de las columnas 1 y 2.

En la triparticion'® marcada por las palabras: Quchan, Quchayd y

churagq:

Qullana Payan Qayaw

i A pacha chulla “waka wilka kachun™ nispa “hurin pacha anan pacha
Una Quchan, kamaq atun apa waypi wana  kachun” nispa niq, uku
Uku chulla Wira tayna apu allastu alluntu pachapi puga umakta
Quchan, Wira Quchayva, churdgq!

iO el impar com-  td, que diciendo: “haya waka i quien diciendo dices:
pleto almdcigo y wilka” creas, la que “Haya mundo de abajo,
que dura, el concibe continuamente, haya mundo de arriba™,
impar profundo creador continuo, senor que  tu, que en ¢l mundo de
almacigo donador  pare primero la de vagina adentro pones el semen
de vida, abierta, el de pene erecto, en el lugar debido!

almacigo donador de vida,

Quchan es qullana, el mejor y principal, es impar pero a la vez par,
por la subdivision en dos que destaca en su nombre. Son sus atributos
durar y dar vida. Sus caracteristicas sexuales no son muy claras, y sus
caracteristicas espaciales tampoco: es de afuera y de adentro, tiene
rasgos de una totalidad endogama y autosuficiente. Wira Qucha es
pavan, el segundo y asociado con la existencia de pares de nombres
complementarios compuestos del componente masculino y femenino,
que todos son rasgos del mismo Wira Qucha. En la parte gayaw la
divinidad es anénima, emitiendo informacion, de igual manera como
lo hace el Wira Qucha, payan, en la parte segunda; crea la division del
tiempo espacio, la cual parece que no existio antes, y la fertiliza. Cielo
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y tierra, y el mundo de adentro aparecen en la invocaciéon como una
creacion a traves de la emision de informacién y al final de la lista de
atributos.

La triparticion de esta invocacion parece corresponder a tres des-
cripciones: la primera describe la divinidad que no cambia y contiene
en st todo el potencial de existencia. La segunda enumera diversos ras-
gos del donador de vida en su creciente complicacion, pero son rasgos
de la divinidad y no del mundo, aunque la creacion de waka y wilka.
antepasados de abajo y de arriba ya ocurre y precede en la lista de atri-
butos a la creacion del cielo y del mundo de abajo. Los rasgos enume-
rados aparecen después en el mundo. Solamente la tercera parte des-
cribe la creacion del mundo por emisidn de informacion y por un acto
de colocar “agua hinchadora” en el mundo de adentro: ;la fertilizacion
de la Mama Pacha — Madre Tierra, que es parte del creador, ya que
la vagina del creador es un hueco en la tierra?

Segunda columna establece division de los atributos de la divinidad
en los que se refieren a Qucha, almacigo, y los que se refieren al churag
— el que pone cualquier cosa en el lugar que le corresponde. Churaq
no es nombre de una divinidad sino un nomen auctoris. La columna
contrapone a Qucha, almacigo en nada anénimo, a un churag anbnimo
y asociado con la existencia ya de una pacha dividida en por lo menos
tres partes: hanag pacha — el cielo, kay pacha — este mundo, y uku
pacha — el mundo de adentro.

Tercera columna establece otro tipo de triparticion, oponiendo Una,
el que dura, a Wira el que da vida y a un anonimo, entonces invisible
churag. La comparacion de esta columna con las dos anteriores sugiere
una divisién en cuatro partes, cuatro suyu, correspondientes a las cua-
tro partes de la pacha — tiempo espacio:
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Qaylla pacha Hanagq Kay pacha Uku pacha
Mundo de pacha Este Mundo Mundo de adentro
los Limites Mundo

o Cabos de arriba

iA pacha Uku chulla | “waka wilka kachun” “hurin pacha anan

chulla Wira nispa kamaq atun apa pacha kachun”

Una Quchan, | Quchin, waypi wana tayna apu nispa niq, uku

pachapi puga
umakta churaq!

allastu alluntu Wira
Quchaya,

;O el impar | el impar ti, que diciendo: “haya ti quien diciendo

completo profundo waka y wilka” creas, la dices: “Haya mundo
Almdcigo que | Almdcigo que concibe continuamente,| de abajo, haya
dura, donador creador continuo, senor mundo de arriba”,

ti, que en el mundo
de adentro pones el
semen en el lugar
debido!

de vida, que pare primero la de

i vagina abierta, el de pene
erecto, Almdcigo donador
de vida,

A pesar de mi entusiasmo por las asociaciones tengo que admitir que
las partes de la pacha no corresponden con los atributos de la divinidad.
La contradicion entre la division y los significados de los atributos sig-
nifica de mi punto de vista, que es una division aparente. Los contrastes
se refieren a sus oposiciones dentro del par semantico que forman, y no
a toda la invocacion. Solamente primera y segunda columna establecen
divisiones validas para toda la invocacion. Las demas reflejan divisiones
dentro de las partes definidas por las columnas primera y segunda.

La conclusion permite analizar la estructura del Quchan como un
ente impar pero de algin modo pareado consigo mismo, que dura y
da vida, sin embargo todavia no se sabe como da vida, porque no emite
ninguna informacion.

Wira Quchayd es mas complicado: es un kamagq, creador por emi-
s10n de informacion. La emision de informacion establece la existencia
de los waka y willka. La secuencia de nombres que siguen y que ocur-
rieron en otras oraciones: Afun apa, waypi wana, indica el orden y
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comprueba que rayna debe traducirse: la que pare primera, pero tam-
bi€n como fayna apu — seior que mata primero. Wira Qucha crea las
bases de los seres pero también da vida y muerte, es apu — sefior, juez.
Allastu y alluntu son sus atributos de especial importancia, porque 1o
describen como donado de organos de procreacion especiales, tanto
masculinos como femeninos. El rasgo tiene su confirmacion en el acto
de deponer semen o agua hinchadora en el mundo de adentro. Tal
descripcion de la divinidad no puede ser cristiana ni cristianizada: Dios
Padre, Dios Hijo y Dios Espiritu Santo en el siglo XV todos tueron
varones sin la menor duda.

Churag comparte con Quchan cierta ambiguedad: “hurin pacha
anan pacha kachun’ nispa niq, uku pachapi puga umakta churaq
decribe un mundo por lo menos tripartito creado por emision de infor-
macién, lo que lo diferencia del Quchan. Quchan no emitio nada, a
pesar de dar vida. Churag habla pero no tiene nombre, y depone agua
hinchadora en el mundo de abajo. No estd claro si el la emite también,
probablemente si, aunque el acto deberfa corresponder mas bién a un
wiragq, el que riega, da vida, emite sangre o cualquier sustancia vital.
En la lista de los atributos ocupa un lugar de un atributo femenino pero
su actividad parece masculina. Depone el agua hinchadora en el lugar
que le corresponde, y este lugar es alla, una vagina divina que es de
hecho un hueco en la tierra. Parece que detras de aquellos atributos
se esconde una imagen de cielo, tierra y lluvia.

A la invocacién tan larga corresponde un conjuro muy breve, el cual
pide solamente confirmacion del contacto con el invocante.

La segunda invocacién corresponde a dos conjuros, uno poSItivo 'y

el otro negativo:

Positivo: Negativo:

Qispi qazi kamusaqg, mikuyniyuq Ama kachariwaykichu imaymana

minkagniyuq zarayuq llamayuq aykaymana chikimdnta katu

imaynayuq hayka imayugq. imanmanta nakasqa watusqa
amusgamanta.
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Aqui estaré sano y salvo, con comida,  No sueltes de tu mano contra nosotros

con trabajadores alquilados, con maiz  toda clase cualguier tipo de envidia,

y con bestias con cualquier genero de  de cualquier cosa contagiosa de

cosas, con todo lo que hay. cosas malditas, hechizos y de
enmudecimiento.

El invocante pide paz y seguridad acompafiadas por acceso a co-
midas, obreros, maiz, llamas y cualquier otra cosa. La parte positiva
tiene todos los rasgos de un conjuro: esté yo aqui de tal y tal forma.
Solamente el hecho que la frase contiene dentro de si un vocativo: Wira
Quchayd, indica que de hecho dice: haz que yo esté aqui. La parte
negativa pide a la divinidad que no suelte contra el invocante por lo
menos cinco clases de mala suerte. No he logrado definirlas precisa-
mente. Hay entre ellas: chiki — envidia, malas cosas que le ocurren a
uno a cuasa de las malas aciones del otro. Chiki parece corresponder
bastante bien con el dafo' causado por los maleros. Katu es conta-
g10 0 quizas peste. Nakasqa o fiakasqga parece referirse a una maldicion
echada por alguien, y watusqa a una accién que causa una enfermedad
prolongada. Finalmente amusga es posiblemente uno que no puede
hablar: ;enfermedad mental o de garganta?

La oracion al describir rasgos del mundo y rasgos de la vida huma-
na las atribuye todas a la misma divinidad. De ella provienen lo bueno
y lo malo de la vida: abundancia de cosas, salud y poder, pero también
enfermedades, calamidades y hechizos. La divinidad tiene rasgos de
persona: emite y percibe informacion. Tiene también rasgos especiales,
parecidos a los rasgos de hombres y mujeres, pero descritos con tér-
minos que los distinguen de rasgos parecidos humanos. Allu es pene
en aymara, alluntu es uno con pene erecto, pero no es una palabra
quechua comprensible y comtin. El intérprete, padre Molina o su in-
formante no la supieron traducir. La oracién contiene entonces palabras
de un lenguaje especial utilizado para describrir a la divindad: son tér-
minos profesionales de teologos cuzquenos.
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5. Traicion de la traducciéon

He aqui una comparacion entre la “Declaracion” de Molina y mi tra-

duccion:

Invocacion segiin Molina

O Padres huacas y uilcas antepasados
aguelos y padres nuestros atun apa
hualpi huana tayna apo allasto allento
acerca del hagedor

Invocacion segun yo

;O el impar completo Almdcigo que dura,
el impar profundo Almdcigo donador de
vida, ti, que diciendo: “haya waka y wilka”
creas, la que concibe continuamente,
creador continuo, sefior que pare prinmero
la de vagina abierta, el de pene erecto,
Almdcigo donador de vida, tii quien
diciendo dices: “Haya mundo de abajo,
haya mundo de arriba”, ti, que en el
mundo de adentro pones el semen en el
lugar debido!

jAlmdcigo donador de vida!

w3

Conjuro segin Molina

a Vuestros hijos y a Vuestros
pequenitos y a Vuestra flor a
Vuestros hijos deldes ser para que
sean dichosos con el hacedor Como
Vossotros los soys

Conjuro segun yo

Dime: “;qué?”, dime: “si”
Aqui estaré sano y salvo,

con comida, con trabajadores
alquilados, con maiz y con bestias
con cualquier genero de cosas, con
todo lo que hay. No sueltes de tu
mano contra nosotros toda clase
cualquier tipo de envidia, de
cualquier cosa contagiosa de cosas
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malditas, hechizos y de
enmudecimiento.

La comparacion revela inmediatamente que la declaracion de Molina
no solamente contiene una parte nomds de las informaciones conten-
bidas en el original sino también afade informaciones que no se encuen-
tran en el texto original.

En la invocacion en vez de una divinidad descrita de manera orga-
nizada y muy compleja aparece una grupo de divinidades organizado
de otro modo. Todos ellos son padres. El aspecto feminino del invo-
cado no aparece. Aquellos padres se dividen en huacas (wakas) y uilcas
(willkas) tratados como nombres genericos de dos categorias de pa-
dres. Los padres huacasy uilcas se subdividen en tres grupos: antepa-
sados, abuelos y padres nuestros. Estos tltimos tienen nombres propios
y se encuentran cerca del Hacedor:

Padres
Uacas Uilcas
Lejos del Hacedor: antepasados ~ Sin nombres Sin nombres
aguelos Sin nombres Sin nombres
Cerca del Hacedor: padres nuestros Atunapa Hualpi Atunapa Hualpi
Huanatayna Apo Huanatayna Apo
Allasto Allento Allasto Allento
Hacedor

Como no es posible definir los nombres de la lista como nombres
de uacas o de uilcas, los puse en mabos rubros. La invocacion traducida
por Molina establece una jerarquia de divinidades en vez de una sola
divinidad androgina: Hacedor, nuestros padres que tienen nombres y
se encuentran cerca del Hacedor, y otros, ya anonimos, que pertenecen
a las clases de abuelos y antepasados.
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Todos los padres tienen la misma funcioén de ser intermediaros en-
tre el Hacedor y sus propios hijos y descendientes, descritos con las
palabras: hijos, pequenitos, flor y otra vez hijos. Los padres deben
conseguirles para ellos la misma dicha de la cual gozan en presencia
del Hacedor.

Todo esto no tiene mucho que ver con el contenido del original. En
la “Declaragion” aparecen palabras que existen también en el original.
El cambio del significado de la oracion ocurrio a causa de tres procesos:

— omisién de componentes de la oracién ya por que fueron identifi-
cados como sindnimos, ya porque no fueron entendidos;

— adicion de elementos ausentes en la oracion;

— identificacién de términos profesionales de teologos andinos con
nombres propios.

Los tres procesos condujeron a una destruccion completa de la
estructura interna de la oracién. Creacion de seres nuevos y eliminacion
de una parte de informacion contenida han formado una imagen del
mundo y de divinidad muy divergente del contenido original.

La existencia de la estructura interna de las oraciones, que organi-
za sus componentes, no ha sido observada ni por el padre Molina, ni
por los investigadores del siglo XX. La estructura interna de las oracio-
nes, una sintaxis que explicaba al sacerdote andino cuales son las re-
laciones entre las palabras y los nombres divinos en una oracion y en-
tre las oraciones, no fue identica con la sintaxis quechua del siglo XX.
La estructura fue organizada con elementos mnemotécnicos: sintaxis,
accentos, pero también con la regla de formar secuencias de palabras
que forman pares semanticos complementarios. En fin: para observarla
ni Molina, ni muchos otros, no dispusieron del aparato conceptual y
tuvieron que fracasar como intérpretes. Asi las declaraciones de Molina
no pueden utilizarse para la reconstruccion de la religion andina y
cuzquedia del siglo X VI sin una confirmacion independiente basada en
fuentes directas, es decir en idioma andino.
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6. Conclusiones

El texto quechua estudiado testifica que en el Cuzco antes a la con-
quista existio una imagen de un Dios creador androgino y hermafrodita.
Su descripcion contenida en la oracién tiene una estructura interna muy
complicada, organizada en una serie de biparticiones, triparticiones y
cuatriparticiones. Dios es descrito como una persona que emite infor-
macion. El mismo acto de la creacion consiste en emisién de informa-
cion. Dios no solamente crea, sino también transforma lo creado de
acuerdo a su voluntad. Puede donar a un ser humano de todo lo nece-
sario, y puede también enviarle cosas malas.

La descripcion de la divinidad contiene términos teologicos altamen-
te especializados, como lo son nombres especiales del aparato genital
divino. Sugiere existencia de reglas de construir descripciones de la
divinidad y de conjurarla.

La descripcion de la divinidad fue destruida durante el proceso de
traduccion. Los modelos subyacentes que organizan la descripcién:

— parejas de nombres asociados el primero con lo feminino y el se-
gundo con lo masculino;

— seleccion de nombres de forma determinada para marcar su cone-
Xi06n con una parte determinada del cosmos andino;

— clasificacion de castigos divinos y de dones deseados;

Todo esto fue sustituido con otros modelos subyacentes, propios
de la cultura del intérprete. El intérprete sabia que los andinos eran unos
idolatras y gentiles. Entonces no observé una descripcion de un Dios
androgino, sino una descripcion de un grupo de antepasados y a la vez
intermediarios entre un Hacedor muy borroso y sus descendientes. Asi
recibio una imagen algo mas similar a la de Dios y los santos, interme-
diarios entre cristianos y Dios. Los nombres de los intermediarios en
la traduccion espanola habian sido atributos divinos en el original que-
chua. El interprete sabia de antes que los indios tenfan muchos dioses

8
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organizados en una jerarquia, entonces la “Declaracion” se adecua al
modelo utilizado por el intérprete para describir Ia religion andina.

Las traducciones hechas por espafioles y probablemente también las
preparadas por los andinos pueden ensedrnos como los intelectuales
ch:aqueiﬁenusteinnqﬁnabanIarehgkﬁlandhuL[anIHJnoschcen
nada sobre ella misma.

Para aclarar mis conclusiones hice el experimento mental. Imagine-
monos a un individuo que sabe tanto del castellano y de la religion
catolica como lo supieron los espafioles del quechua y religién andina
en el siglo XVI. Al encontrarse frente a los términos: Papa, santo pa-
dre, sumo pontifice, obispo de Roma, tal investigador puede deducir
la existencia de cuatro cargos distintos en la Iglesia Romana, todos ellos
cumpliendo el papel de jefes religiosos principales. La conclusion es
obvia: en Roma existe un colegio de cuatro personajes encargado de
gobernar y dirigir la Iglesia Universal.

No quiero acusar al padre Molina, buen cura, excelente quechuista,
y muy buen cientifico de sus tiempos, de falsificacién premeditada. El,
como muchos de sus sucesores, supo de ante mano lo que debia en-
contrar en su investigacion: muchedumbre de dioses, porque los indios
son 1dolatras, intervenciones directas del diablo, y fé falsa, ya que €l si
confesaba la tinica verdadera. Sin embargo Molina supo también que
una parte de las creencias de los indios pudo ser verdadera. De este
modo no le inquieté como algo imposible el “Hacedor” = Wira Quchan.
No se di6 cuenta de la existencia de imagenes paralelas de Wira Quchan,
condicionadas contextualmente, en las cuales el hacedor tinico pudo
convertirse en pareja, o en jefe de un ayllu cosmico que aparecen en
otras oraciones (Szemifiski, 1994). Su experiencia como intérprete
demuestra que traduciones hechas por los espanoles sin posibilidad de
verficiacion solo sirven para describir la percepcion espaiola de la
religion andina, un tema en si digno de estudio, que pertenece a los
estudios del pensamiento europeo sobre los otros.

- 96 -

ioeBm = i R ———E T R T



REVISTA DE ANTROPOLOGIA, SAO PauLo, USP, 1995, v. 38 n° 2.

Notas

I Quechua es un idioma o familia de idiomas divulgados desde sur de Colom-
bia hasta Tucumadn en Argentina. El dialecto del Cuzco, antigua capital
de los Incas fue el mds prestigioso en siglo XVI.

2 Waka — el que es uno pero compuesto de dos partes, la pareja de los ante-
pasados quienes brotaron de la tierra, véase Szemifiski, 1987:79-95: en el
uso espanol la palabra recibio el significado de una divinidad andina, el lugar
de su culto, una representacion material de cualquier divinidad andina

3/ marca comienzo de un renglén en el manuscrito original
4 Encima de la linea

5 [ ] marcan anadido para explicar una abreviacion

6 = dadles

7 Aqui utilizo el siguiente sistema de representar fonemas quechuas y

aymaras
p ( tr ch k q
p’ £ ch K q’
ph th chh  kh gh
Z S sh h 1 h
W | i} y
e
m n n
u a 1
uu aa 11

8 Lanumeracion de los versoso se refiere al texto quechua. Los numeros en
corchetes| ] indican el verso quechua al cual se refiere la traduccion que

sigue siempre y cuando por razones sintacticas no he logrado colocarla
en ¢l renglon correspondiente

..
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9

11

12

14

15

16

17

e

Emile Benveniste, Le Vocabulaire des institutions indo-europeennes,
Editions de minuit, Paris 1969, T. 1-2

Ayymara ¢ idiomas emparentados con el aymara se hablaban en s. XVI des-
de las serranias de Lima hasta el norte chileno y noroeste argentino. Hoy
sobreviven tres idiomas de la familia aymara: el aymara hablado en la
cuenca de Titicaca y en el altiplano boliviano; el hagaru hablado en la
comunidad de Tupe, provincia de Yauyos, departamento de Lima en el
Pert; y kauki, un idioma hablado por algunos viejos en una aldea cercana
a Tupe.

“Linage, generacion o familia” [Santo Tomads 1951:232; Chouvenc,
Perroud, 1970:2:193]; = waka, fundador de linaje, antepasado, lugar sa-
grado; =wanka penasco [Lara, 1978:276; Bertonio, 1612:2:386; Cordero,
1955:44; Lira, 1982:333; Ricardo, 1951:87; Guardia Mayorga, 1970:138;
Chouvenc, Perroud, 1970:2:194]; antepasados de los wantinos [Parker,
1969:217]

Ayllu = linaje, idealmente abarca a los descendientes de los fundadores
hasta la quinta generacién, cuando ya se permite matrimonios entre des-

cendientes

No puede ser quechua. Pillpintu, lapistu y quizas otros mas, probablemente
tampoco lo son.

Es invocacion cada parte de la oracién donde el hablante se dirige a la
divinidad

Es conjuro cada parte de la oracién que expresa los deseos del hablante

En la tabla la italica marca partes virtuales, cuya existencia estd marcada
en el texto por la sintaxis

Hurin — lo de abajo, y adentro, asociado con lo feminino, oscuridad, invisi-
bilidad, izquierda, futuro y lo que se encuentra detras de uno. Su pareja
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complementaria son los significados de hanan — lo de arriba y afuera,
asociado con lo masculino, luz visibilidad, derecha, pasado y lo que se
encuentra delante uno. Sobre los significados de hanan y hurin consiltese
Hocquenghem, 1984

I8 La triparticién y sus funciones han sido analizadas por T.R. Zuidema,

1962. La triparticion consiste en clasificar gente, y posiblemente también

divinidades, tierras, saberes en tres categorias, donde la primera es qullana
— lo mejor, principal, mas importante y con derecho a gobierno, la segun-
da es payan - lo segundo en el rango y con derecho a la tierra, y la tercera
es qayaw — lo tercero, sin derecho al gobierno o tierra, pero con saberes y
poderes ocultos.

19 En castellano andino hoy dafio es un hechizo hechado por un brujo malero
contra alguién
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ABSTRACT: This article indicates an analysis of the relationship between
the Indian informants’ report of the Cuzqueia religion before the spanish
conquest, and the Castilian written sources in the XVI century. Taking
as basis the example of a famous quechuista preacher, the comparison
shows the impossibility of reconstructing the Cuzquena religion without
the use of any direct sources in Quechua. The author puts foward a new
image of the Andean creator God, Wira Quchan.
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A Morte e o Corpo dos Xamas
nas Narrativas Siona
(Amazonia Colombiana)’

E. Jean Langdon
Universidade Federal de Santa Catarina

RESUMO: O trabalho examina a relagao entre representagoes do corpo ¢
nogoes de morte entre os indios Siona, um grupo tucano localizado na
Bacia Amazdnica da Colombia edo Equador. A corporalidade do poder
Xxamanico permite nao sé a mediagdo do xama entre os mundos visiveis ¢
invisivels do universo Siona, mas também a possibilidade de uma exis-
t€ncia imortal, em oposi¢ao ao destino do homem comum. Seis narrati-
vas nas quais se relata o destino dos corpos ¢ das almas xamas sao apre-
sentadas como exemplos das possibilidades de imortalidade. Finalmente,
o trabalho analisa as no¢des de morte e de vida ap6s a morte a luz de dis-
cussoes sobre o tema por outros grupos tucanos, em particular a de Reichel-
Dolmatoff sobre os Desana e a de Cipolletti sobre os Siona-Secoya. O
enfoque no corpo e nas mortes dos xamas em narrativas ilumina o princi-
pio de energia ciclica, que € considerada caracteristica da cosmologia

tucana.

PALAVRAS-CHAVE: morte, xamanismo, corpo, narrativa, indios Tucano.
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Nao se trata de uma oposicdo entre o homem ¢ o animal realizada longe do
corpo e de categorias individualizantes, onde o natural e o social se auto-
repelem por definicao, mas de wuma dialética onde os elementos naturais séo
domesticados pelo grupo e os elementos do grupo (as coisas sociais) sdo
naturalizados no mundo dos animais. O corpo é a grande arena onde essas
fransformagoes sao possiveis, como faz prova toda mitologia sul-americana,
que deve, agora, ser relida como histérias com um centro: a idéia fundamental
de corporalidade. [Sceger et alli, 1987:23]

Seeger et alli (1987) sugerem que o corpo serve como uma matriz
simbolica, ocupando uma posi¢do organizadora central entre os gru-
pos indigenas sul-americanos. O corpo vincula a pessoa com a cosmo-
logia e o social. Assim, segundo eles, a no¢do de corporalidade deve-
ria ser elaborada ndo somente como uma categoria ligando o humano
com a cosmologia, mas também como um conceito basico que permi-
te a interpretacdo de certos papéis sociais que sao desempenhados por
figuras liminares, pessoas “fora” do grupo e capazes de modificd-lo e
guia-lo (1987:14-5).

Partindo desta proposta, exploro aqui a relacio entre representagoes
do corpo e nog¢des de morte entre os Siona, um grupo indigena da
Bacia Amazonica da Colombia e do Equador pertencendo a familia lin-
giiistica tucano. Como demonstro mais adiante, ndo consegui, através
de perguntas diretas feitas aos Siona, chegar a uma visao unica deles
sobre o destino dos mortos, como apresentado por outros antropolo-
gos (Reichel-Dolmatoff, 1971, 1975, 1976, 1981, 1989; Cipolletti,
1984, 1986, 1987a, 1987b, 1988, 1992), que tratam do tema entre ou-
tros grupos tucanos. Minhas indagacoes nao resultaram em respostas
claras ou sempre concordantes. Isto pode ser interpretado como o re-
sultado das mudangas profundas na vida dos Siona, como conseqiiéncia
de sua histéria particular e de seu contato intensivo com a sociedade
envolvente (Langdon, 1985).
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Porém, tomando-se o corpo como categoria, a relagio morte/cos-
mologia entre eles se torna mais clara e revela a l6gica subjacente das
respostas. Além disso, aprofundando as noc¢des do corpo do xama,
espero contribuir para uma teoria geral da escatologia dos grupos tu-
canos.

Este trabalho visa apresentar uma descri¢do da cosmologia siona ¢
as entidades que habitam o universo, para localizar o homem e identi-
ficar as forcas que operam sobre a vida e a morte. Num segundo mo-
mento, examino o papel do xama e a relacdo corpo/xama, demonstran-
do que o corpo do xama € diferente. Finalmente, através da analise da
literatura oral com enfoque no corpo do xama, demonstro que esta di-
ferenca possibilita uma morte diferente da morte dos outros integran-
tes do grupo. Apresento seis narrativas sobre mortes de xamas como
expressao siona destas possibilidades.

Central na noc¢ao corpo/xama € o conceito de dau. Temos explora-
do este conceito como simbolo-chave para a cosmologia xamanica dos
Siona em outros trabalhos (1992). Aqui nosso enfoque € a relagao entre
dau e corporalidade. O xamd, categoria liminar e com corpo liminar
por possuir dau, escapa metaforicamente da morte fisica e atinge a
imortalidade, continuando seu papel de intervengdo na vida dos seres
humanos.

O universo siona

A cosmologia dos Siona tipifica o que € caraterizado como a “cosmo-
logia xamanica” (Hayamon, 1982; Langdon, no prelo), comum entre
0s povos amazonicos. Os tragos que distinguem as “cosmologias xama-
nicas” incluem a imagem de um universo de multiplos niveis, onde
existe uma realidade oculta atrds da visivel; um principio de transfor-
macdio das entidades do universo; ciclos de produg@o e reproducio,
vida e morte, crescimento ¢ decomposicdo, que sao unificados numa
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energia global; o xama como mediador; e um conceito de poder ligando
0s xamas a energia global.

Para os Siona, o universo é composto de cinco discos planos orde-
nados hierarquicamente. Acima do primeiro, o mundo subterrineo,
existem quatro céus, os primeiros trés chamado literalmente o “primei-
ro”, o “segundo” e o “terceiro” céus. O mais alto, e dltimo, é menor,
¢ ¢ chamado de pequeno céu de metal. A forma em disco dos céus é
representada pela frigideira de cerdmica usada para torrar mandioca.
O disco subterrdneo estd apoiado sobre trés cilindros cerdmicos, como
aqueles que sustentam a frigideira sobre o fogo nas casas dos Siona.
Os humanos vivem no “primeiro céu”, que acaba no karaha'isiru— o
lugar onde se termina” —, onde os rios deste plano desembocam num
grande lago. Ali também se encontra um enorme pilar de metal que
liga os trés primeiros niveis do universo.

Cada nivel divide-se em dominios (de oto), cada um habitado por
varias entidades, que sao organizados como os grupos humanos. Vi-
vem em assentamentos compostos de parentes e aliados sob o comando
de um mestre.

Categorias de entidades

As entidades que fazem parte do universo nao pertencem a categorias
mutuamente excludentes, como sobrenatural/natural ou humano/ani-
mal. Isto se deve a dupla natureza da realidade e a possibilidade de
transformacao de uma entidade em outra (Seeger et alli, 1987).
Corpos Celestes: Este grupo, constituido basicamente por estrelas
ou outros fendmenos celestes tais como o trovdo, nao possui um uni-
co termo classificatério. Cada corpo celeste € denominado separada-
mente, mas o grupo como um todo se diferencia das outras categori-
as. As mais importantes entidades s@o Sol, Lua, os irmdos Pléiades e
Trovio. Eles estiveram na Terra nos tempos miticos e subiram ao se-
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gundo céu, onde, entdo, até hoje vivem. Sol e Lua sdo os xamas pri-
mordiais. Eram parentes e grandes xamas. Os irmaos Pl€iades eram um
grupo de irmaos com uma irma. Eles estabeleceram as fases de apren-
dizagem xamanica pelas quais o aprendiz deve passar quando come-
¢a a tomar o psicodélico yagé para se tornar xama. Os primeiros ir-
maos comportaram-se bem ao beber o yagé pela primeira vez. Mas o
irmao mais jovem ficou embriagado e enlouqueceu, caindo de sua rede,
vomitando, defecando e espalhando as fezes sobre a cabega. Na se-
gunda vez que bebeu, ele mostrou-se seguro e saiu em v0o xamanico.
Mais tarde, os irmios subiram aos céus deixando a irma para tras, que
se negou a beber o yagé. Ela transformou-se em vento nas arvores ou
em uma formiga, dependendo da narrativa citada. O irm@o menor €,
portanto, o responsavel pela experiéncia de embriaguez que o apren-
diz deve passar antes de atingir o vO0 xamanico.

Wati: No passado, traduzi este termo por “espirito”, mas, como
mostrarei aqui, este conceito € mais complexo do que aparenta ser. Os
primeiros missiondrios o traduziram incorretamente por “diabo”. Wari
se refere, em seu uso mais geral, a uma entidade sobrenatural que nao
¢ visivel em circunstincias normais e que tem o potencial de causar
infortinios, como doengas, acidentes e morte. Os wati sdo associados
com plantas, animais, arvores e outros fendmenos naturais na Terra,
bem como com dominios nos outros reinos celestiais. Entretanto, nao
se deve confundi-los com os seres celestes tratados anteriormente, oS
quais, indubitavelmente, ndo sdo wati. Os wati $ao, em geral, neutros,
mas potencialmente agressivos quando motivados. Apenas alguns pou-
cos sempre provocam males; nesta categoria estd incluido o wati dos
mortos, um assunto ao qual retornarei posteriormente. O termo wati
pode ser usado também para denominar uma “pessoa fervorosa” ou
agressiva (Wheeler, 1987, v. 2:38), como € 0 caso de ho’cha wati, uma
pessoa que gosta muito de beber chicha, a cerveja nativa; ouwere watl,
uma pessoa muito engracada. Por fim, pode-se usar este termo para
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classificar a variedade maior de uma classe animal ou vegetal, como o
platano wati, a borboleta wati ou a coruja wati. O tambor é chamado
de watigu, que, literalmente, significa “transportador de wati”.

Os wati estdo em quase todas as partes: na selva, nos rios, nos céus
ete. Existe um reino especifico dos wati: o wati de’oto. Trata-se de um
reino no qual as pessoas entram quando se perdem na selva. A passa-
gem esta sempre marcada por um fechar temporirio de olhos ou por
atravessar um matagal, indicando a transi¢do para o outro lado da
realidade. Ao abrir os olhos, a pessoa encontra-se no reino dos wati.
Eles oferecem comida ou mel ao humano, mas, se ele comer. 14 per-
manecera para sempre, e morrera neste lado.

Quando se pergunta sobre a localizacio do wati de’oto. os Siona
afirmam que este se encontra no fim do mundo. Quando as pessoas
estao doentes, viajam para 14, rio abaixo. Se morrem, nunca mais retor-
nam. Tenho varios relatos pessoais de informantes que viajaram para
la em seus sonhos, quando estavam doentes. Também gravei variacoes
da narrativa registrada por Cipolletti (1987b) entre os Secoya, na qual
uma mulher e seus filhos seguem um wati que se apresentou como o
falecido marido. Eles acabam se perdendo no wati de’oto, mas nao
chegam a ver os mortos como descritos nas narrativas dos Secoya.
Como explicarer mais adiante, este pode ser o lugar onde os seres
humanos comuns se transformam em queixadas depois da morte.

Bain: ¢ traduzido como “povo”’, mas nao € limitado necessariamente
a seres humanos. Os Siona identificam-se a si proprios e a outros gru-
pos indigenas como bdin. Entretanto, existem outros “povos”, em
outros reinos do universo, invisivelis para uma pessoa comum. Sol, bem
como Lua e Troviao, tem seu “povo”, os ‘insigi bain, . Na Lua vivem
os wa kara bdin, ‘o povo bonito do flamengo vermelho”. Um dos
povos mais importantes € o yagé bain ou hwinha bdin, os aliados es-
pirituais dos xamas, e o hain da onga, que ¢ visitado pelo xama quan-
do este toma yagé. Em todos estes casos, bdin é¢ uma identificacido
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positiva que indica um tipo de “grupo étnico” e uma relagio positiva
como a que se estabelece com aliados ou pessoas que sdo admiradas.

Nio obstante, existem certos hdin associados com wati. Cada vez
que uma denominagao particular de hd@in vem acompanhada pelo ter-
mo wati, ela conota uma natureza de agressio em potencial e ndo de
alianca. Desta forma, o wati bdin e o wati bain hoyo, que sio os wati
dos xamas mortos, provocam mal.

Wa’i: refere-se a animais selvagens, pdssaros e peixes. Também pode
referir-se a humanos, mas em um sentido pejorativo, em oposicio a
“povo”, que € aliado. Portanto, os brancos sio chamados de wa i (cuya
wa'i) e também os Inganos,’ por quem os Siona ndao sentem nenhum
respeito, devido ao fato de ndo seguirem as regras de higiene em rela-
¢ao a menstruagdo e a gravidez.

A classifica¢io acima dos seres nao implica categorias mutuamen-
te excludentes de entidades, e, a principio, € a ambigua identidade de
um ser que o torna poderoso ou perigoso. Para os Siona, a realidade
tem dois “lados™: “este lado”, o visivel, e o “outro lado”, o oculto. Este
lado, ‘in kako, € o que normalmente vemos e é onde plantas, animais,
pessoas e wati t€m sua aparéncia convencional. No outro lado, o qual
geralmente se conhece através da ingestdo de yagé ou através dos
sonhos, eles aparecem em formas diferentes. Os humanos, nos sonhos
e visoes, freqlientemente tomam a forma de passaros. Os animais, em
particular a onga, a jiboia e os porcos-do-monte, aparecem como hu-
manos. Os peixes do rio aparecem como milho. O Sol é visto como
uma estrela neste lado, mas € uma pessoa no outro; o mesmo se apli-
ca a Lua e ao trovao. Os wati, cuja verdadeira natureza é revelada no
lado oculto, podem tomar virias formas enganadoras neste lado, apa-
recendo como parentes, animais de cacga, cobras etc.

A 1déia da transformacio € central na cosmovisdo dos Siona. O outro
lado € uma transformacao deste, e € o mais importante considerando
a causalidade de eventos, porque as atividades que acontecem no ocul-
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to influenciam as deste lado. Os corpos celestes sio responsaveis pe-
las mudangas de estac¢io e clima. A chuva ocorre porque o0 “povo” do
trovao estd bebendo muita chicha e derramando-a. O dia brilha com
Sol ou ndo dependendo de quio limpo estd o espelho do Sol. Todos
os dias, o Sol viaja com o seu “povo” em uma grande canoa através
do rio do céu, seu espelho refletindo a arara-vermelha pousada em seu
ombro e sua coroa xamanica de penas de arara-vermelha. Se o espe-
Iho esta sujo, estd nublado neste lado. Os animais de caca que apare-
cem neste lado sdo aqueles que o animal-mestre deixou sair de sua casa,
situada no outro lado. As causas tltimas das doencas e infortinios s
podem ser conhecidas se um xama penetra no outro lado para desco-
brir o que realmente esta acontecendo.

Os xamas como categoria liminar

Os xamas sao figuras liminares e, diferentemente das pessoas comuns,
transitam em ambos os lados da realidade e visitam os diferentes rei-
nos do universo. Também possuem poder de transformagao. Podem
transformar-se em oncas, jiboias, queixadas ou outros animais € pas-
saros. Uma denonimacao do xama € “onc¢a”, que € sua tranformacao
mais comum.® No outro lado, ele visita a sua mulher-onca e os filhos,
que aparecem como humanos.

O xama € uma figura liminar em um segundo sentido, ja que ele tem
a capacidade tanto de guiar o grupo quanto de causar males aos ou-
tros. Como mediador entre os dois lados, seu papel como lider € in-
fluenciar os seres do outro lado para que atuem a favor de seu grupo.
Nio obstante, se ele quer, pode influencia-los para que causem ma-
les. Geralmente o faz contra membros de outras comunidades e nao
contra os da sua. Mas, se um membro de sua comunidade provocar
sua ira, pode tornar-se vitima de um ataque de um wati motivado pelo

xama.
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A capacidade dos xamas de transformarem-se e visitar outros rei-
nos provém do desenvolvimento de um poder chamado dau, que €
incorporado mediante a ingestdo de yagé e que aumenta com 0s co-
nhecimentos do oculto adquiridos através das experiéncias visionarias.
O conceito de dau é complexo e multivoco, podendo referir-se tam-
bém tanto a uma doenca como ao objeto da doenga que estd, dentro
do doente, comendo ou decompondo seu corpo (Langdon, 1992). Para
nosso proposito aqui, basta explorar seu significado com referéncia ao
poder xaméanico. O dau reflete o conhecimento do xama, seus aliados
espirituais e sua habilidade para transformar-se e visitar os diferentes
reinos do universo. Ele o separa do ser humano comum, que nao pos-
suil dau e depende do xama como mediador.

O dau, como poder do xama, ¢ uma substancia fisica que cresce
dentro de seu corpo, distinguido-o fisicamente dos outros seres hu-
manos. Os Siona expressam esta distin¢ao através da no¢ao de “deli-
cado”. O dau é a fonte de poder do xama, mas também torna seu cor-
po delicado e suscetivel as fontes de polui¢do. Dessa forma, o xama
deve observar certos tabus que ndo se aplicam a uma pessoa comum.
A maior parte dos focos de polui¢ao provém de mulheres que estao
menstruadas, gravidas ou no periodo pos-parto. Nestes periodos a
mulher nao deve se aproximar do xama, e a comida preparada por ela
torna-se perigosa. Os homens também podem ser contaminados, de-
pendendo do contato que tenham com suas esposas menstruadas. No
caso de gravidez e pds-parto, o marido tem polui¢do propria devido a
sua condicdo de progenitor. Isolar uma mulher na barraca menstrual
e o casal que aguarda um filho em uma barraca justifica-se como es-
forco para proteger os homens da comunidade que possuem poder
Xamanico.

Os xamas sao pessoas incomuns em outro sentido ainda: eles pas-
saram pela sua primeira morte. De acordo com o que foi publicado em
um artigo anterior (Langdon, 1979a), para converter-se em xama um
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individuo deve experimentar uma série de visoes “culturalmente espe-
radas™ ou “culturalmente configuradas”. Segundo narrativas de xamas,
estas visoes ocorrem durante trés noites de yagé, que comegam de-
pots de um longo periodo de isolamento na selva acompanhado de uma
dieta restrita ¢ da ingestdo de eméticos. Durante a primeira noite, o
aprendiz sofre da fase de embriaguez que caraterizou a primeira vez
que o irmao menor das Pléiades bebeu yagé. Na segunda noite, tem
experiéncias aterradoras, nas quais enfrenta imagens pavorosas de
fogos, maquinas e cobras, todos ameacando devord-lo. Se ele resiste
a estas “provas” de for¢a, o “povo” yagé descerd e comegara a escolta-
lo aos outros reinos do universo.

Na tltima parte destas visoes aterradoras, o aprendiz vive a experi-
éncia de sua morte. Ele é estrangulado pela anaconda, queimado ou
partido em pedacos. Chega, entdo, a Mde Yagé® e entoa os tradicio-
nais cAnticos de luto, chamando seu filho, perguntando-lhe por que
tomou yagé e dizendo-lhe que ele vai morrer. “Nio verds a tua fami-
lia nunca mais. Olhe a fibra de palmeira que voceé estava trangando para
fazer redes, suas coisas espalhadas por ai. Deves deixd-las todas.” O
aprendiz se vé, entdo, transformado em uma crianga e a Mae Yage o
envolve e o amamenta. Em seguida o expulsa de seus bragos e, neste
momento, descem os yagé bain. Na morte xaménica, o aprendiz morre
e se torna um filho da Mae Yagé.® O dau comeca a crescer dentro de
si e ele recebe um novo nome, seu nome de yagé, marcando sua nova
identidade e corpo. O aprendiz entra numa nova categoria de pessoa,
el que saiu, que indica que o seu corpo ja ¢ delicado e que ele tem
poderes para conduzir ritos menores de cura. Ap0s de anos de apren-
dizagem, ele transforma-se na categoria de “onga” ou “vidente”, mar-
cando sua passagem para mestre-xama.
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Vida, satide e morte

Os Siona tém uma preocupagio particular pelos altos e baixos das
energias vitais num universo ciclico. Tanto a vida humana como o resto
da natureza estdo sujeitos aos ciclos de nascimento, crescimento, en-
velhecimento e morte, como testemunham o ciclo das estacoes e a vida
biologica de todos os seres vivos. Os ritos de passagem ou de cura e
outras praticas relacionadas com a saide preventiva sdo realizados para
fortalecer a energia da vida (wahi) ou impedir que as energias degene-
radoras levem a pessoa a morte ou ao envelhecimento precoce. O
conceito wahi expressa o processo de crescimento relacionado com
os estados de ser vivo, robusto, jovem, fresco, limpo e saudavel. A
no¢ao oposta € expressa pelo verbo hun’i-, que € 0 processo inverso
de wahi, o de degenerar ou morrer. Hun'i- é associado com morte,
magreza, velhice, obscuridade, sujeira e doenga. De fato, um Siona diz
“estou morrendo™ (hun'ivi) quando estd doente. Para dizer que alguém
morreu, agregam o sufixo verbal -si-, (hun'isigi), que significa literal-
mente “alguém que completou o processo de morrer”. Tanto viver
como morrer sdo processos dinimicos, e 0 xama, possuindo dau, atua
como mediador entre os humanos e os seres, principalmente os watt,
que poem em movimento as energias da degeneracao.

Observando conceitos etiologicos relacionados a esta forca vital
(Langdon, 1991), fica claro que os Siona tém um conceito de forca
pessoal que determina sua resisténcia contra doengas ou ataques es-
pirituais. A forca pessoal € composta pelo estado fisico do corpo (re-
sisténcia) bem como pela “forca vital” associada com a categoria da
pessoa. As categorias de pessoas que os Siona reconhecem, segundo
idades, sao: recém-nascido (até 6 meses), crianga (até adolescéncia),
moga, rapaz, adulto casado e maior (velho com certo estatus de res-
peito). Assim como o corpo fisico se fortalece com o crescimento, esta
“forga” também se revigora. Ambos sdao débeis no comego da vida,
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crescem a medida que a pessoa alcanga a maturidade e declinam com
0 envelhecimento e a doenga. Por isto, os Siona associam velhice e
doenga com magreza e outras qualidades que representam as forcas
degeneradoras.

As doengas sao momentos nos quais existe pouca resisténcia e o pro-
cesso de morte se inicia. O estado de vida (wahi) é restabelecido medi-
ante procedimentos de cura, que tratam tanto os sintomas fisicos como
a causa subjacente a sua persisténcia. A falta de resisténcia fisica pode
ser provocada por inimeras causas: md alimentagio, trabalho, preocu-
pacao excessiva ou conflitos sociais. A doenga €, a principio, o resulta-
do de um wati que ataca o individuo quando sua resisténcia fisica é
baixa. Os recém-nascidos e as criangas pequenas sio excepcionalmente
débeis, tanto do ponto de vista fisico como do ponto de vista de sua
“forca vital”.® Por isso, eles estdo sujeitos a ataques fortuitos de wati
que, em geral, nao causariam doencas em um adulto com boa satide.
Os adultos adoecem quando sdo vitimas de um ataque de wati moti-
vado por um xama, devido a um conflito social ou ira, ou por um wati
zangado devido a quebra de um tabu. Se os primeiros tratamentos para
curar os sintomas de uma doenca fracassam, deve-se apelar a um xama
para tratar a causa do lado oculto. O tratamento dos sintomas fisicos
continua, mas os Siona acreditam que seu sucesso depende da cura da
causa invisivel e principal.

Niao estou satisfeita em igualar esta “forc¢a vital” apenas com a no-
cao de alma, e o fago por falta de informagoes. No idioma nativo, nao
hd uma palavra que distinga entre cora¢do ¢ alma, embora, ao falarem
espanhol, eles distingam entre as duas, usando alma e corazon. No seu
discurso sobre o corpo vivo, o coragio, dekoyo, representa o centro
do corpo. Ele representa o centro da vida no corpo fisico. Quando
alguém estd morrendo, dekoyo € a ultima parte do corpo a permane-
cer quente. Depois da morte, ele sai do corpo, como uma alma, to-
mando a forma do pdssaro que corresponde a categoria da pessoa. O
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coracao do xama sai voando como uma arara-vermelha identificada
com o Sol. No caso de adultos comuns sem poder xaménico, o cora-
¢do € representado por papagaios ou galinhas. O das criangas se tor-
na franguinhos ou periquitos.

Etnografia da morte

No passado, os mortos eram enterrados na selva ou deixados em uma
rede na selva, longe da comunidade. Hoje em dia, sdo sepultados de-
pois de uma noite de velério. A maneira como os Siona conduzem o
luto foi aprendida da Mae Onga, quando um homem matou um de seus
filhos e observou como ela chorava sua morte. O rito marca a passa-
gem de pessoa, hdin, a wati. Os Siona usam o termo wati para se re-
ferir aos falecidos, como, por exemplo, “meu pai wati”.

Os wati dos mortos sdo fontes de perigo e doenga. Eles permane-
cem perto do local onde a pessoa morreu e causam danos aos vivos
motivados por um apego intenso aos seres queridos que o wati quer
levar consigo ou por inimizade em relagao aqueles com quem esteve
em conflito. E perigoso levar criancas pequenas a funerais, ja que elas
sao especialmente vulnerdveis aos ataques fortuitos dos wati. Com o
passar do tempo, o wati de uma pessoa comum abandona o lugar e se
perde para sempre.

Como para muitos grupos amazonicos, a morte de um xama sem-
pre implica uma grande preocupagao. Quando um deles morre, o céu
escurece ¢ hd relampagos e trovoes. Antes do seu territorio ter sido
l[imitado a pequena reserva atual, a comunidade se mudava para ou-
tro lugar quando seu xama falecia, para evitar as doengas e os infor-
tiinios causados pelo wafi do morto. Seus pertences, considerados
parte de seu dau, como seu colar de dentes de onga, suas coroas ¢
seus outros implementos rituais, deviam ser destruidos ou atirados
no rio. Além disso, o dau devia ser tirado de seu corpo e lacrado com
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cera de abelhas em um buraco numa drvore, para que nio continuasse
atuando.

Ao examinar as explicacoes das causas das doengas, fica claro que
todas estas precaugdes nio sio suficientes, ja que o wati de um xama
continua atuando sempre que as geracoes posteriores dele se recor-
dem. Diferentemente dos humanos, seu wati permanece em volta da
casa e continua provocando doengas enquanto seja lembrado. As pes-
soas podem vé-lo em sonhos, quando ele aparece para levar suas viti-
mas, cComo mostram as seguintes narrativas:

Uma vez, minha mulher estava bébada de chicha e estava brigando
comigo. Meu pai (um poderoso xamd) chegou ¢ perguntou por que eu
estava brigando. “Eu ndo estou brigando, € ela”, respondi-lhe. Ela co-
megou a insultar meu pai, dizendo que cle ndo era um curaca, que nao
sabia tomar vagé. Ele disse: “Quando eu morrer, tu morrerds”.

Ela adoeccu depois que ele morreu. A sua irmd veio para levi-la
para Pinuna Blanca. Elas foram ¢ um curaca Macaguaje (xama de outro
grupo tucano) veio, bebeu yvoco ¢ fez a cura. “Esta ruim”, disse. “Pre-
cisamos cozinhar yagé.” Disse-lhe que ndo sabia como prepara-lo, mas
que meu amigo sabia. Entdo consegui lenha e dgua e o outro cozinhou.
Bebemos ¢ o curaca comegou. Ela nao melhorou. Entao Rafael Praguaje
(outro xama) veio no outro dia, bebeu yagé ¢ fez a cura. Ela nao me-
lhorou. Eles tomaram yagé mais uma noite ¢ depois nada mais. Apos
iss0, ela ficou menstruada e ficou na choga menstrual.

Tive um sonho. Meu pai veio em um barco grande e negro ¢ me
disse: “Venho levar sua weko (papagaio-fémea — sua mulher)”. Os
curacas antigos estavam com ele ¢ todos vestiam as roupas negras dos
sacerdotes. Ele agitou o pichanga (espanador feito de folhas usado para
as curas) ¢ os outros curacas responderam (cantando). A weko estava
em uma linda gaiola. Meu pai tamb¢ém tinha dois franguinhos. “Vou
deixar que cuide dos franguinhos (seus dois filhos), mas levo comigo
suaweko. Se vocé fosse um bom curaca, poderia té-la curado facilmente.
A porta da gaiola ¢ fdcil de abrir, mas ninguém apareceu para falar
comigo. Entio a levarer.”

[evantei-me e bebi yoco. Saturdino (um anciao com poder xama-
nico) veio e perguntou-me o que sonhei. Contei a ele, e Saturdino disse:
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“Se voceé tivesse sabido como curar, ela estaria bem. Eu também vi o seu
pai. Ele ¢ os outros foram a besi wati”.” Naquela noite, minha mulher
morreu, porque os curacas wati tinham levado a sua alma (dekoyo).

Durante os anos de trabalho de campo que passei com os Siona,
muitos casos de doenga foram atribuidos aos wati de xamas mortos.
Em 1980, quando fiquei somente trés semanas com os Siona, trés ca-
sos de doenga foram atribuidos aos wati, por motivos tais como viver
proximo da casa de xama morto, fazer muito barulho e passar perto
demais das plantas do yagé na ro¢a abandonada de um xama falecido.
O ultimo xama-mestre da comunidade faleceu na década de 60. Sua
filha ndo atirou o colar de dentes de onga no rio. Em 1985, se especu-
lava que seu filho estava doente porque o colar ainda permanecia em

sua casa.

O destino dos mortos

Quando perguntei aos Siona para onde iam as pessoas depois da morte,
obtive respostas pouco satisfatorias. Alguns disseram que seu destino
era a casa das queixadas. Como ja foi dito, a casa das queixadas esta
situada no fim do mundo, que também aparece nos sonhos como o
lugar de morrer.

Eu estava muito doente. Estava morrendo, com muita febre. Entao,
dormi e tive um sonho. Fui 14 rio abaixo, ao fim dos rios. Minha roupa
estava toda molhada e suja. As pessoas do sonho estavam |4 e pergun-
taram-me o que eu estava fazendo la. “Nao € a hora ainda para que ve-
nha aqui. Ponha esta roupa limpa e volte para o lugar de onde veio”,
disseram. Deram-me uma cusma (tinica) branca e limpa. Coloquei-a
e voltei. Quando acordei, estava bem (wahi).

Assim, o doente viajou ao fim do mundo, o lugar dos mortos, onde
as pessoas do sonho (‘7o bdin) lhe informaram que ainda ndo era seu
tempo de morrer. Como 0s xamas que trocam de roupa para suas trans-
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formacgdes, ele também trocou a roupa na transformagdo de doente
(roupa molhada, suja) para saudavel (roupa branca e limpa).

Em alguns depoimentos me foi indicado que os mortos iam para o
“purgatorio”’, que chamam de biagi de’oto (“o reino daqueles que
permanecem’). Consegui poucas informacdes sobre este dominio €
nada sobre os mortos de 14.

O destino dos xamds mortos se vé com maior clareza. Diferentemen-
te do wari de uma pessoa comum, o qual desaparece para sempre pou-
co depois de sua morte e sai da memoria dos Siona apds poucas gera-
¢oes, o wati de um xama permanece por mais tempo e eventualmente
ascende a casa dos xamas mortos (bain hoyo wi’e) no segundo céu,
integrando-se com o bdin hoyo wati.® Estes sdo os wati que descem e
atravessam o ar na terra no més de agosto, sempre trazendo doengas.’

Os xamds nem sempre morrem de forma natural; por exemplo, eles
podem optar por ndo “morrer” e transformar-se permanentemente em
um animal. Antes de discutir essas possibilidades, cabe investigar as
narrativas siona a respeito do destino dos xamas mortos.

As narrativas siona e o destino dos xamas'’

A narrativa siona é uma expressdo simbolica importante que tem um
papel similar ao do rito como definido por Geertz (1973). Como rito,
a narrativa apresenta um modelo da realidade que proporciona as estru-
turas e os simbolos necessérios, tanto para o entendimento dos aconte-
cimentos como para a a¢io (Cunha, 1986; Drummond, 1977; Schaden,
1988: Geertz, 1973; Rosaldo, 1989). Aqui uso o termo “narrativa” para
referir-me 2 tradicdo oral siona que inclui as que s@o parte do reper-
torio piblico e se encaixam nas categorias antropoldgicas de mitos,
lendas e contos fantésticos (Bascom, 1984), e o uso também para fa-
lar dos relatos individuais ou pessoais. Ha narrativas pessoais relacio-
nadas com sonhos, doencas e outros acontecimentos da vida de um
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individuo, e estas possuem estruturas e simbolos similares aos das
narrativas publicas ou compartilhadas. Uma narrativa consiste em re-
latar um acontecimento em uma seqiiéncia estruturada, a qual, na sua
forma mais simples, possui uma introdu¢@o, um desenvolvimento e uma
conclusao. Pode descrever um episddio no passado distante ou no que
chamamos de “passado mitico”. Também pode referir-se a “tempos his-
toricos”, explicando episddios que considerariamos “reais”, assim
como fatos recentes, tais como narrativas de acontecimentos pessoaits
ou envolvendo outras pessoas. Por altimo, uma narrativa pode rela-
tar também um episddio que nunca aconteceu e que nao possui natu-
reza sagrada, o que Bascom chamaria de “conto de fadas”.

Como deve ser 6bvio pela discussio prévia da cosmologia, uma das
grandes preocupagdes da vida siona é entender as influéncias e forcas
ocultas que afetam os acontecimentos da vida cotidiana, especialmente
em situacoes de infortinio, tais como doencgas, morte, clima ou caca
desfavoraveis. Freqlientemente, os enredos das suas narrativas rela-
tam como o xama descobriu o “que realmente estava acontecendo™ nos
dramas sociais da vida e fornecem elementos para ordenar e entender
“0 que estd ocorrendo no presente”. Os protagonistas centrais sao os
xamas, que aparecem como herois miticos, xamas que lutaram contra
os espanhdis, ou xamas de tempos mais recentes, que combateram
doengas e outros males enviados por outros xamas. Sao as “figuras
estelares” de Turner (1981), cujo bem-estar e atividades sao extrema-
mente importantes para a comunidade.

Aqui exploramos as narrativas sobre as mortes dos xamas que de-
monstram que eles, na realidade, ndo morrem, mas sofrem uma meta-
morfose e se convertem em outras entidades que continuam influen-
ciando a vida dos Siona. A primeira trata do Sol e da Lua, xamas
primordiais, quando eles eram humanos e viviam na Terra. Apresen-
tarei dois segmentos de uma seqiiéncia maior que esta relacionada com
a origem dos animais e seus hébitos alimentares.
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‘insigi e Bainna: Sol e Lua

Sol e Lua viviam juntos na Terra. Sol tomava yagé e Lua também. Lua
somente ficava embriagado quando bebia, entdo deixou de beber. Lua
era um bebedor de yagé, mas ndo via nenhum “desenho”.

“Por que tenho de bebé-lo? S6 € desagraddvel. O yagé nio mostrou
nenhum de seus desenhos”. Ao amanhecer, Lua disse a sua mae que
iria trabalhar.

“Bom, vocé sabe o que faz”, ela respondeu.

Lua trabalhou todo o dia. Quando voltou para casa, nio havia nada
para comer, entao foi pescar. No dia seguinte fez 0 mesmo.

Sol era um xama. Ele era uma onga ¢ bebia yagé completamente
sozinho. Ele continuava bebendo yagé enquanto Lua ia para a selva e
cagava. Sua mae cozinhava o que ele trazia e comiam.

Um dia, as onze da noite, Lua foi acordado pelos canticos do Sol.
Lua escutava deitado em sua rede. Disse: “Sou um homem, posso be-
ber yagé. Mae, acorde. Lave minha cabaca, a maior que vires, com dgua
morna. Vou beber yageé”.

Entao ela disse: “Claro, era o que vocé deveria estar fazendo. Vocé
¢ um homem feito, mas vive ainda como uma mulher que $6 dorme na
casa’. Ela se levantou, trouxe dgua, e a esquentou. Lavou a cabaca e
deu-a para Lua.

Lua foi a casa de Sol e o cumprimentou. “Vocé esta aqui, avd?”,
disse Lua.

“Estou aqui, entre.”

“Vim beber yagé. Esta dando boas visoes, 0 yagé?” Lua colocou sua
rede e disse para Sol: “Sirva yagé nesta cabaga ¢ prepare-o pensando
em tudo o que vocé consegue ver’.

Sol perguntou: “Realmente quer beber?”

“Sim”, respondeu Lua.

Sol preparou o yagé cantando e soprando sobre ele. Soprava sobre
0 yagé como se fosse uma flauta e logo chamou Lua ¢ Ihe deu para beber.

Lua bebeu e foi para a sua rede. Em minutos, o yagé veio até ele.
Gritou: “Estou morrendo!”, vomitou ¢ caiu no chdo. Desmaiou. Rodou
e rodou, em seguida se levantou, correu daqui para ld e, nesse momen-
to, comegou a tocar a flauta. Depois de um tempo, voltou e pediu para
beber novamente.

02
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Sol preparou novamente o yagé ¢ deu-lhe para beber. Lua bebeu ¢
cantou o0s canticos yagé até o amanhecer, parado do lado de fora da casa.

Dati, ele disse a Sol: *“Vi desenhos muito bonitos. Eu estava a fren-
te. Eu te vi atras de mim”.

“Nao”, disse Sol, “ndo, isto € o yagé. E engano do cipd”.

Depois disso, beberam juntos. Ambos eram xamas.

Os seguintes episddios, neste ciclo de narrativas, estdo relaciona-
dos com o incesto de Lua com uma de suas irmas. Para descobrir quem
€ 0 amante que a visita a noite, a irma coloca tinta de jenipapo no ros-
to deste. Este € o motivo pelo qual a Lua tem manchas. Além disso,
Lua tem uma aparéncia feia; tem piolhos e sujeira como a anta, atras
do pescoco. Anda de lugar em lugar e, com uma pequena vara, a “vara
que transforma as pessoas”, transforma em animal quem o insulta. O
ciclo termina com a ascensao de Lua e Sol ao céu.

Entdo ele veio a casa de Sol. “Estou aqui”, anunciou. Com o susto, a
esposa de Sol gritou como um aguti (wigo). “Neto, nao faca barulho.
Dé chucula de milho a Bainna”, Sol disse a sua esposa. Sol deu a
chucula a Lua. Lua ndo queria beber.

“Beba. Deve estar morrendo de sede™, disse Sol. Lua bebeu, mas aos
poucos. “Nao tenha medo. Beba”, disse Sol.

Lua estava bebendo em uma cabaga muito grande e, enquanto be-
bia pouco a pouco, a chucula ficava cada vez mais deliciosa. E assim
bebeu tudo. Lua tinha a “vara que transforma as pessoas’” debaixo do
braco e, quando levantou a grande cabaga para beber o dltimo gole, a
cabaca cobriu seus olhos ¢ Sol pegou a vara e a colocou na palha do
teto. “Av0, estds fazendo algo ruim.”

“Niao”, disse, “depois que vocé terminar, pode pega-la”.

LLua terminou de beber e devolveu a cabaca. Quando Lua tentou
pegar a vara, esta foi ainda mais para cima do teto. Enquanto lutava
para alcanga-la, esta subia ainda mais.

Sol tocou-a. “Estd baixa, pegue-a. Sou mais baixo que vocé e posso
toca-la.” Entdo, Sol teve um pensamento ruim, enquanto Lua tentava
alcancar a vara. “Quando pular, pule bem alto”, pensou. “Pule ¢ pe-
gue-a”, disse para Lua.

Lua pulou alto, e ficou ai.
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“Por que me fizeste iss0?”, perguntou Lua.

“Eu vou ainda mais alto. Terei de queimar-me. Com fogo me quei-
marao e partirei com meu corpo inteiro”, disse Sol. “Durante o dia verei
0 que as pessoas fazem. Verei os homens pecando com as mulheres nas
rocas. Vocé verd o mesmo durante a lua cheia; verd as pessoas nas praias
cometendo pecados. Entrarei em um caldeirdo incandescente. Nao te-
nha pena”, disse para Lua.

Sol ordenou a seu povo para juntar lenha e trazé-la para casa. Fez
uma grande fogueira e, quando o caldeirao ficou bem quente, Sol en-
trou nele. Saiu voando como uma arara-vermelha e subiu aos céus.

Um lado do caldeirdo era bem vermelho e o outro era bem negro.
Os dois lados do caldeirdo sdo os sinais do verdo e do inverno. Se ele
tivesse tido somente uma cor, teriamos somente uma época do ano.

No primeiro episodio, Sol e Lua s@o os xamas primordiais. Trata-
se de um drama social sobre a necessidade de enfrentar as experiéncias
desagraddveis que se tem no principio da aprendizagem xamanica. Nao
é suficiente realizar os deveres masculinos de cagar e pescar. Um ho-
mem deve converter-se em um xama. A primeira fase esta represen-
tada como “somente bébado” (do gwebe-) em oposi¢do a “sonho, vi-
sdes” (sunyd-), que significa ter as verdadeiras visoes (sunye). Os
elementos basicos da aprendizagem estdo definidos na narrativa. Al-
guém se encontra com um xama-mestre e pede que lhe mostre tudo o
que jd viu, e entdo bebe com ele para aprender. O xama-mestre “pre-
para” o yagé para que este dé as visdes desejadas. Tocar a flauta ou o
liquido yagé como uma flauta sinaliza que a pessoa encontra-se em
estado siyd e que os espiritos aliados desceram.

O segundo episédio trata da rivalidade entre os xamas. Sempre existe
uma certa desconfianca entre xamas, jd que um pode ter “maus pen-
samentos”. Sol oferece “chucula de milho”, referindo-se, metaforica-
mente, A chicha. Lua nega-se a beber, duvidando das inten¢des de Sol,
mas se distrai com o gosto delicioso e ndo presta atengdo ao que Sol
est4 fazendo. No final, ambos sobem ao céu, com todo o corpo, para
ai ficarem como entidades permanentes.
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As narrativas a seguir foram contadas ao meu informante principal
por um xama secoya, com o qual os Siona freqiientemente treinaram
para tomar yagé de caga nas primeiras décadas do século. Considera-
ram os Xxamas secoya ser especialistas em caca e, como veremos mais
adiante, estes usualmente se transformam em queixadas (Tayassu
pecari). Em vez de usarem colares de dentes de on¢a, os Secoya usam
colares de caninos de queixadas.

Os xamas e os espanhois maus

No comego havia duas ongas, dois xamis havia. Eles bebiam yagé.
Também havia uma cidade de brancos, e os espanhdis chamaram os
xamas e lhes disseram: “Bebam yagé hoje para ver como é”.

Entao os indios beberam yagé. Beberam duas casas (noites) de yagé,
mas SO beberam e nao cantaram. Na terceira noite comegaram a can-
tar. Um deles se transformou em uma queixada. O outro em uma onga.
Na sua transformacgao, corriam e andavam daqui para |4 cantando can-
ticos yagé. Um deles grunhia e caminhava como uma onga.

Os espanhois ficaram observando-os até o amanhecer. Nao disse-
ram nada sobre o que viram e voltaram a sua aldeia. Disseram: “Ama-
nha cozinhem yagé novamente”,

Entdo os xamds cozinharam outra vez. Trés sacerdotes e dois lide-
res brancos vieram ver. Viram os indios bebendo yagé.

Os indios beberam, viajaram, regressaram € prepararam novamen-
te 0 yagé. Acabaram de beber e comegaram a entoar canticos yagé. Eles
cantavam suas oracoes. Um deles cantou suas oragdes de caga: “As
queixadas de colar branco estao chegando”. Ele colocou as roupas de
queixada e corria ao redor grunhindo feito uma.

O outro, que se transformara em onga, ficou deitado em sua rede.
Em seguida saiu, ja como uma onga, se levantou e tocou a flauta. Ele
tocou e os espanhdis o observaram. Os sacerdotes foram para suas ca-
mas ¢ ali permaneceram. Ficaram ali, apenas olhando. Os xamas tra-
balharam arduamente e cantaram até de manha.

Ao amanhecer, os espanhdis disseram: “Ja € o suficiente”. Chama-
ram a policia e prenderam os xamas, dizendo: “Estao fazendo o mal”.
Dois policiais vieram e amarraram os indios. Vendo isso, 0s xamas
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terminaram todo o yagé que restava nas panelas. A policia os prendeu
¢ 0S encarcerou.

Presos, os xamas mantiveram sua coragem. “Subiremos, regressa-
remos a casa da queixada. Eles morrerao”, disseram. “O cip6 do yagé
saberd sobre nds.” Quando o sol chegou, ao meio-dia, os efeitos do yagé
se produziram e eles se levantaram como araras-vermelhas; subiram
ate o ceu. Foram ao wati do céu (matin wati) e falaram com ele. Depois
o wati desceu a noite e comeu todos os brancos, acabando com todos eles.
Depois que terminou, amanheceu, somente nuvens puras ¢ siléncio.

Restou apenas um dnico sacerdote bom, que foi ver os indios. “Meu
povo lhes causou muito mal. Tenham compaixao. Por favor, perdoem-
me. Sou uma boa pessoa”, pediu-lhes.

“Vimos que vocé € uma boa pessoa. Vai embora para sua casa.”
“Bom, assim esta bem”, disse o sacerdote. Pegou suas coisas ¢ deu-as a
cles. Receberam tudo: roupa, panelas, pratos etc. Passado um tempo,
chegou um barco. Somente a metade dos brancos havia sido enterrada,
o resto foi deixado para apodrecer. Os abutres bain descerem e 0s co-
meram.

O sacerdote disse aos indios: “Vou para minha terra, chamada Espa-
nha”. Ele voltou para sua casa ¢ os indios foram viver em outro assen-
tamento.

Esta narrativa é similar a outras que contam como 0s xamas derro-
taram os conquistadores hispinicos através de seus poderes (Langdon,
1990). Nesta, os xamas s6 mostram suas verdadeiras habilidades na
terceira noite do rito. Durante as duas primeiras noites, eles so bebem
e ndao entoam os cinticos. Por fim, eles mostram suas habilidades de
transformacao representadas pelo vestir as roupas da queixada e da
onca. Depois que sdo encarcerados, seus coragoes sobem diretamen-
te ao outro céu como araras-vermelhas. Em circunstancias normais, a
viagem ao céu requer que o individuo viaje ao fim do mundo e suba o
pilar de metal que conecta o céu a Terra. L4, eles negociam com o wati
do céu para devorar os brancos.

Provavelmente, esta narrativa trata de uma epidemia que destruiu
uma das tantas missoes ao longo do rio Putumayo durante a época dos
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franciscanos. Estas missoes tiveram curta existéncia — devido as doen-
¢as que atacaram tanto os indigenas quanto os espanhois. Esta histo-
ria oral reafirma o que os Siona sempre diziam: que seus xamas ata-
cam somente aquelas pessoas que fizeram uma ma ag¢@o —como concluiu
esta narrativa.

O bom xama que foi assassinado

Primeiro havia xamas ankuteres. Um deles era uma pessoa muito boa.
Era uma queixada-xama. Ele ja tinha visto todos os peixes do rio. Sem-
pre bebia yagé para fazer com que os peixes fossem rio acima. Can-
tando musica yagé, sempre dava comida para o seu povo, e eles co-
miam bem.

Quando a Gente Orelha (outro grupo) provocava uma doenga para
membros do seu povo, ele os curava. Ainda que visse a causa da doen-
¢a, nao dizia nada.

O tempo passou e um dos membros da Gente Orelha adoeceu. Seus
xamas o curaram e viram [quem havia causado mal]. “A queixada-xama
foi a primeira a provocar um mal para nés”, disseram.

No dia seguinte, beberam yoco, voco forte, e partiram a0 amanhe-
cer. Chegaram na aldeia do bom xama. “Oh, avd, estds aqui?”

“Estou aqui, entrem e venham ver-me.”

“Viemos vé-lo”, disseram.

“Entrem e vejam-me, estou aqui”’, respondeu.

Conversaram assuntos sem importincia por um tempo. “Vocé esta
vivo (wahi), irmao maior?”, perguntaram-lhe.

“Estou vivo, estou um pouco melhor.”

“Que bom. Fazia tanto tempo que ndo nos viamos. Rale yoco para
nds, irmao maior’, disseram.

Assim, ele comegou a ralar yoco.

Eles eram trés, trés que haviam ido para mata-lo. Um deles bebeu.
“Deixe-me beber”, disse outro.

Entdo o xama ralou yoco ¢ lhe deu. Deu-lhes yoco trés vezes. En-
tdao o outro disse: “Deixe-me beber”.

O xama estava sentado ralando yoco quando os outros falaram en-
tre si: “Agora, vamos matd-lo”.
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narrativa, eles bebem um tipo de yoco que era usado no passado, an-
tes de se guerrear. Afirmam que deixa a pessoa muito brava. Quando
0 xama € assassinado, seu status como homem poderoso é estabeleci-
do pelos caninos de onga que aparecem na sua cabeca decapitada.
Também nesta narrativa, o xama sobe diretamente ao céu como uma
arara-vermelha. Mesmo assim, seu coracao, como substancia material
deste lado, ndo morre, mas continua batendo.

O xama que escolheu transformar-se em queixada

Havia um xama ankutere, uma pessoa onga ele era. Bebia yagé sozi-
nho, ja que era um dos que ja haviam deixado o corpo. Misturava yagé
queimado com yagé e bebia. Também bebia yagé misturado com datura.

Ele foi a casa das queixadas. Colocou sua roupa de queixada, ¢
tranformou-se em uma delas. Muitas vezes repetiu esta acdo naquela
noite, entoando os canticos.

Em seguida, no amanhecer do dia seguinte, as queixadas vieram.
Chegaram pelo lixo amontoado perto do rio. Cruzaram-no, € seu povo
as matou ao amanhecer.

O xama bebeu yagé novamente. Desta vez, ele se converteu com-
pletamente em uma queixada, e disse a seu povo: “Hoje vou deixa-los.
Vou para a selva para descer até a casa das queixadas”.

Colocou a roupa das queixadas e partiu em dire¢ao a casa delas. Em
seguida, uma manada de queixadas chegou e ele estava correndo com elas.

Ao amanhecer, voltou para seu povo e disse-lhes: “Hoje partirei para
sempre. Quando as queixadas aparecerem, um pé€ humano, meu pe,
aparecerd entre as pegadas. As outras serao de patas de queixada. Me
verao no meio da manada. Nao atirem em mim, mas procurem minhas
pegadas™.

Entdo partiu.

A manada de queixadas apareceu ¢ eles viram uma pegada humana
no meio. Dispararam contra as queixadas, mas nao nele.

Passou bastante tempo e, entdo, os indios foram cagar novamente.
Desta vez, quando viram a manada de queixadas, nao viram suas pe-
gadas. Nao havia pegadas humanas entre as outras.

Agora ele havia descido a casa das queixadas.
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Ele lhes havia dito: “Quando ndo estiver mais neste reino (‘in
de’oto), ndo verdo minhas pegadas. Saberdo que estou na casa das
queilxadas™.

Quando o narrador terminou de contar esta historia, perguntei onde
estava situada a casa das queixadas; ele me disse que estava no fim do
mundo, onde os rios acabam. As queixadas sobem o rio, quando o
xama canta, em uma dayd yogu. Isto significa literalmente uma “ca-
noa de cabelo”. Ignoro se tem alguma associa¢io com o arco-iris (daya
meki). A casa destas queixadas (Tayassu pecari) é diferente da casa
dos caitatus (Tayassu tajacu), que moram numa casa abaixo da terra,
na selva. Podemos supor que o xama foi para a casa dos mortos.

Esta nao € a unica narrativa que fala de xamas que realizam uma
transformac¢ao em animal em vez de morrer na sua forma humana.
Gravei uma outra similar a esta, de um xama siona que se transformou
permanentemente em uma jibdia no inicio do século no local do rio
Putumayo chamado Redemoinho.

Ainda que nestas quatro narrativas 0s xamas ndo sejam lembrados
pelos nomes, existem narrativas sobre xamas mais recentes e conhe-
cidos pelos narradores. As duas narrativas seguintes sao sobre Anto-
nio, 0 Xxama secoya que contou a narrativa acima para o siona. Em uma
ele desaparece por duas semanas, mas surpreende o seu povo por sua
volta numa estado saudavel. Em outra, deixa este mundo com todo
seu corpo quando morre, aproximadamente na década de 20.

Quando Antonio desapareceu por duas semanas

Havia um xama ankutere.'" Era um especialista na caga e seu nome era

Antdnio.

Havia um curaca kofan.'” Pilar Brilhante era seu nome yagé. Este
foi a selva e chegou até Antdnio (na sua casa de beber yagé na selva).
“Vim beber yagé com vocé”, disse ao outro.

“Se queres, lhe darei um pouco”, disse Antonio.
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Deu uma ordem a seus filhos, e eles cozinharam yagé. Ao entardecer
se reuniram. Naquela hora, quando o sol ja estava se pondo, Antdnio
ja havia bebido yagé.

Passou um tempo e bebeu novamente. Bebeu trés vezes seguidas.

O curaca kofan estava sentado ali enquanto Antdonio preparava
yagé. Preparou-o e bebeu de novo.

“Oh, pai, dé-me um pouco de yagé”, disse o kofan.

Antonio preparou-lhe yagé e lhe deu um pouco para beber.

“Bebe um yagé muito aguado, pai”, disse o kofan. “O bebe como
agua. Eu o bebo mais espesso. Este yagé nao me fara efeito.”

Antdnio escutava o que o outro dizia. “Nao, entdo eu nao sou um
verdadeiro curaca bebendo assim. Ndo sei como beber yagé espesso.”

Em seguida o kofan bebeu. Antdnio pensou mal contra o kofan por
causa do que lhe havia dito. Entdo o yagé embriagou bastante o kofan.
Caiu no chdo e ficou ali, rodando e rodando. Defecou e espalhou as fezes
sobre a cabeca. Passou a noite fazendo i1sso.

No dia seguinte, cozinharam yagé para ele novamente.

“Cozinhem, filhos, outra vez daremos yagé a este que velo para
beber”, disse.

Novamente trouxeram yagé e o cozinharam. Antonio bebeu, mas o
outro nao.

Entio ele foi receber yagé e disse: “Um trago somente, um pouqui-
nho somente. Ndo posso beber, pai. Beba sozinho. Meu estdmago doi
muito. Nao posso beber estando doente”, disse o kofan.

Entdo, Antonio mediu um pouco de yagé, o soprou e deu ao kofan
para beber.

O kofan s6 bebeu um pouquinho durante toda a noite. No dia se-
guinte, voltou para sua casa e trabalhou um dau'* para Antonio.

Ap6s, Antonio esteve bem durante dois dias, mas no terceiro come-
¢ou a sentir-se mal. “Oh, filhos, o kofan me mandou um dau’, disse.
“Porque se embebedou aqui, me enviou um dau.”

Antonio ficou muito doente. Estava morrendo. “Isto € muito ruim
para mim, vou morrer.”

Dizendo isso, desceu até o rio, com seu colar. Desamarrou seu co-
lar de micangas ¢ o colocou na popa da canoa. Em seguida se perdeu
completamente no rio. Nao regressou.

Seus filhos esperaram e esperaram. Passou todo o dia e nao voltou.
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Antodnio havia ido ao lago no fim dos rios. Havia viajado no rio, indo
de casa em casa.

Na primeira, ndo podiam curd-lo e disseram-lhe que ia morrer. Foi
a outra e a outra, e 0 mesmo aconteceu.

Na segunda semana no fim do mundo, subiu ao céu celestial ¢ o
curaram. O povo bain go’ya (povo do regresso) o curou ¢ lhe disseram:
“Agora ndo morrerds, volte para sua casa’”.

Seus filhos esperavam. “Oh, se perdeu completamente no rio, se
afogou.” E foram ver o rio. O tempo passou ¢ disseram: “Levemos a
sua coroa para a selva, a coroa que usava quando bebia yagé. Para que
temos de guarda-la?”

Levaram suas migangas, seu colar de cascavel e a coroa para a sel-
va. Quando iam pelo caminho na selva, o viram muito longe.

Estava voltando como uma pessoa sauddvel. Tinha wito em seus pés
¢ trazia periquitos defumados amarrados com chonduro.™

“Para onde vao, filhos?”, perguntou.

“Pensamos que estava perdido, pai. Choramos e agora famos dei-
Xar sua coroa na selva, sua coroa yagé que usava quando bebia yagé,
este colar de cascavel e estas migcangas.”

“Nao, nao vou morrer. Me recuperei ¢ estou voltando. Fui ao lugar
do povo que cura, aqueles que vivem no longinquo céu, o de'oto celes-
tial. Dessa forma, estou descendo com satde hoje”, disse. “Sendo as-
sim, voltemos, filhos.”

Ele voltou como uma pessoa curada.

Este € um drama social muito interessante, que trata da rivalidade
entre os xamas. O xama kofan insulta o conhecimento de Antdnio.
Como de costume, Antdonio concordou com o insulto, mas, em segui-
da, tem um pensamento ruim ¢ mostra que sabe mais. O kofan, por
sua vez, provoca a doenga de Antdnio. Este desce o rio para visitar as
casas dos wati. Sua viagem as casas wati € uma descri¢cdo do procedi-
mento de cura com yagé, no qual o xama curandeiro visita as casas
dos seres do rio e do céu para curar o paciente. Antonio vai ao fim do
mundo, mas, em vez de ficar | e morrer, sobe ao céu para encontrar
os espiritos que podem curd-lo. Na sua volta, esta bem vestido e ador-
nado, como uma pessoa que goza de boa saude. Os periquitos que traz
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sdo do céu e o chonduro com o qual estdo amarrados € um tipo de
planta associada com entidades do céu, e se usa como remédio para
se proteger dos wati.

A morte de Antonio

Antdnio foi primeiro a Orito, o lugar onde Patricio (um xama) vivia.
Tinha uma infecgio de pele, gaho dau, a qual estava toda rachada.

Entao, foi ver Patricio, cujo nome yagé era Pilar Negro. Foi para
que Patricio soprasse (curasse) sua doenga. Ficou ali um longo tempo,
mais ou menos trés luas.

O tempo passou, mas nao se recuperava quando Patricio realizou
suas curas.

“Bom, irmao maior, vou embora”, disse ele a Patricio.

Entao, foi rio abaixo a Comandante, nosso lugar. Na nossa lingua,
se chama sen'oya (riacho do passaro sen’o).

Fui vé-lo uma vez. Meu finado pai (wati) soprou seu dau, mas nao
S€ recuperou nem um pouco.

“Nio estou melhor, meu irmao maior. Isto é muito ruim para mim.
Me vé deitado aqui porque estou muito doente. Estou achando que
nunca me recuperarei.”

“Assim é, meu filho, curei-o tantas vezes, mas isto € muito ruim para
voce”, disse meu pai.

Havia trés meses que estava na nossa aldeia, Comandante. Nova-
mente meu pai o viu e for soprar.

“Oh, irmao maior, isto ¢ muito ruim para mim. Nao me recupera-
rei. Estive em todos os assentamentos do povo wati, no do povo onga,
e até no do povo do regresso (bain go’ya). Apesar de ir a todos este
lugares, nio me recupero. Estou morrendo. Nao ha cura. Vou regres-
sar para a casa onde moro. Vou morrer”, disse. “Quando estiver mor-
to, quero que meus filhos me coloquem em uma rede estendida em uma
cova.”

“Sendo assim, voltem. Vocés sabem o que € melhor”, disse meu pai.

Partiu e, deitado no meio da canoa, morreu na viagem.

No lugar que chamamos Redemoinho, seus filhos cavaram uma
grande cova na encosta de uma colina. Quando terminaram, o levaram

nos ombros em uma rede.
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Fincaram pilares na cova e amarraram a rede. Colocaram-no na rede
€ puseram sua coroa sobre seu corpo. Em seguida, cobriram a cova com
folhas de uma palmeira que tem aromaticas flores brancas, e foram
embora.,

Uma pessoa voltou ao lugar em trés dias. O corpo tinha desapare-
cido. A coroa estava em cima. nos galhos de uma drvore, e a roupa tam-
bém estava pendurada ali.

Desta forma, os filhos contaram ao povo kofan de San Miguel
como seu pai desapareceu. Os Kofan nos contaram o que aconteceu e
escutamos.

Desta maneira, ele morreu e desapareceu.

Ao concluir esta narrativa, o narrador comentou que Antonio que-
ria ir com todo seu corpo quando morreu. As seqiiéncias de cura, en-
volvendo dois xamas, sao similares aquelas descritas na narrativa onde
Antdonio ndo morre, com a excecdo de que, neste caso, nenhuma das
entidades que ele visita pode curd-lo. Pede um enterro estranho,'” para
poder partir deste lado com todo o seu corpo. Ndo somente se coloca
sua coroa sobre ele, mas também a cova € coberta com folhas de pal-
meira de uma flor aromadtica. Diz-se que 0s pastos € as plantas aro-
maticas atraem o yagé bdin e que os bhdin nos reinos do céu adornam-
se com plantas aromaticas.

Conclusoes

Dois antropdlogos tém se dedicado a discussoes profundas sobre as
nocdes de morte e o destino dos mortos entre grupos tucanos.'® Tal-
vez a mais divulgada e conhecida seja a andlise simbdlica de Reichel-
Dolmatoff (1971; 1975) sobre os Desana, um grupo tucano localiza-
do na regido de Vaupes, perto da fronteira da Colombia com o Brasil.
Cipolletti (1984; 1987a, 1987b; 1992) trata do tema entre os Secoya,
um grupo do Equador, lingiiisticamente, culturalmente e geografica-
mente mais proximo aos Siona da Colombia. Além de discutir a rela-
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¢ao entre cosmologia e morte, ambos, também, apdiam suas interpre-
tacoes, em parte, na andlise de narrativas.

A discussdo de Reichel-Dolmatoff sobre as nocdes de morte faz
parte de sua discussdo geral sobre o modelo cosmolégico desana en-
volvendo a visdo do universo como um circuito de potencialidade
energética (1971:243). As carateristicas gerais do mundo cosmolégico
apresentadas por ele sdo bastante parecidas com a visdo siona que
descrevemos aqui. O mundo € organizado em vdrios planos e habita-
do por entidades que mantém uma organizagao social semelhante a dos
humanos. Existe também um mundo duplo, parecido com o conceito
dos dois lados dos Siona, e a possibilidade de transformacao, resul-
tando no estado ambiguo das entidades. A aprendizagem xaménica €
feita através da ingestao do yagé e outras substancias psicotropicas.
Tem varios outros detalhes sobre a natureza/cultura/cosmologia que
poderiam ser citados, mas essa ndo ¢ minha inten¢do aqui, pois torna-
ra a discussdo longa demais para nossos objetivos. Porém, examinan-
do sua cosmologia na totalidade (1974) e suas preocupagoes atuais a
respeito da doenga, pode-se dizer que seu modelo confirma o que €
caracteristico dos grupos tucanos, uma preocupagao com a manuten-
¢ao da energia generativa (wahi) e seu aspecto ciclico na reprodugao
do mundo.

Segundo sua interpretagdo, os Desana concebem o mundo como um
circuito fechado de energia, no qual a continuidade biologica e cultu-
ral é mantida através de exogamia e reciprocidade. Os mortos fazem
parte da circulag¢@o reciproca de energia entre os seres humanos e os
animais e peixes que servem como alimento para os vivos. Depois
da morte, a maioria das almas regressa as malocas subterrineas ou
subaquaticas, as malocas representando depositos de energia. Com o
tempo, as almas dos mortos eventualmente voltam a Terra como caca
e peixe a serem comidos pelos vivos. O xama tem um papel impor-
tante neste circuito de energia, onde ele negocia com 0S$ maestros-es-
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piritos dos animais e do peixe sobre a quantidade de seus “filhos™ a
ser libertada e, em troca, envia almas humanas. Estas almas sio pes-
s0as que morrem, freqlientemente devido a uma doenga enviada pelo
xama. Assim, a cultura tucana ¢ profundamente preocupada com o
conceito de energia de reproducio tal como esta energia é manifesta-
da na natureza e na sociedade através da fertilidade e do crescimento.

The existence of plants, animals, and people and of a viable balance

among them are thought to depend upon the continuity of this energy,

and the payés or anybody else’s tasks consist in maintaining the cycle

of reproduction and growth and in controlling it so there will be a bal-

ance between society and the natural environment. [Reichel-DolmatofT,
19975:102]

Esta visdo de troca energética entre vivos, animais e almas é comum
em outros grupos amazonicos e, em geral, tem sido aceita como par-
te da cosmologia dos grupos da Amazonia noroeste (Hildebrand, 1983;
E. Reichel, 1989; Hammen, 1992; Pollock, 1992; Baer, 1992).

Segundo Reichel-Dolmatoff, algumas poucas almas das pessoas
excepcionalmente virtuosas vao para um paraiso celestial (ahpikondia)
¢ se tornam betja-flores. Assassinos se tornam espiritos cabeludos e
aterrorizadores que habitam a “regido escura”, regido localizada no
oeste da Terra e fronteira entre nosso mundo e o subterrineo.'’

Os trabalhos de Cipolletti sdo mais orientados para o tema escatalo-
gico em vez de um aprofundamento da cosmologia em s1. Mas a cos-
mologia xaméanica e as praticas xamanicas nao se diferenciam em gran-
de parte da dos outros grupos tucanos. Ela descreve um universo de
trés planos: o da Terra, onde habitam os humanos; o de um inframundo,
onde sio localizadas as casas dos animais; ¢ o do céu (matimi), onde
esta situado o reino dos mortos. As diferenca basica entre sua inter-
pretacdo e a de Reichel-Dolmatoff € a preocupagao com a morte ¢ a
auséncia de referéncia do circuito de energia. Com a morte do homem
comum, a alma (sic Cipolletti, 1987a:183), ou for¢a vital (josho), do
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falecido continua a existir com a mesma identidade. Depois de um
periodo de transi¢ao, ela cruza o rio para a terra dos mortos, localiza-
da no mundo superior. L4, eles vivem com suas familias e outros pa-
rentes mortos, como quando vivos.

Através da andlise de narrativas sobre as viagens dos vivos para este
dominio, ela demonstra que, apesar de ter uma organizag¢ao social pa-
recida com a dos vivos, a terra dos mortos € uma inversao deste pla-
no, onde o podre € fresco; a ndo-comida é comida etc. Ela compara
esta inversao a imagem distorcida refletida nos espelhos de parques
de diversoes. Por causa desta inversao, as viagens ao mundo dos mor-
tos resultam em mal-entendidos entre o vivo, que viaja para o mundo
dos mortos, e 0s mortos; e o vivo € for¢cado a voltar para sua casa. Em
vez de uma preocupacao com a reciprocidade entre energias, Cipolletti
interpreta que as narrativas secoya expressam a preocupagao do gru-
po com a necessidade de limitar a morte, uma vez que essa representa
a separacio definitiva entre os mortos e os vivos (1992). A tnica pes-
soa capaz de visitar os dominios de céu sem prejuizo € o xama.'

Boa parte da sua andlise se baseia em narrativas que falam de filhos
e/ou vitivas que vio atrds de um espirito na floresta que se apresenta
como o pai ou 0 marido morto. Eles passam pelo guardiao da morte,
véem 0s mortos e como eles vivem, e, dependendo da narrativa, vol-
tam 2 Terra, marcando a impossibilidade dos vivos de conviver com
os mortos. Ela identifica estes motivos com o de Orfeu, discutido por
Hultkrantz no caso da literatura oral entre os indios norte-americanos
(1984:422). Ela, de fato, demonstra que este motivo também existe
entre alguns povos sul-americanos, particularmente entre os Quechua
e Ayamara dos Andes, e sugere que ele talvez tenha se disseminado
destes grupos para os das terras baixas, onde sofreu transformagoes
segundo a especificidades culturais (1984:420).

Os Siona possuem vdrias versdes deste motivo de Orfeu, mas s6 uma
contém referéncias aos mortos semelhantes as das narrativas secoya. Na
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maioria das narrativas siona, a mulher e seus filhos sio levados a dife-
rentes reinos de wati, sem haver nenhuma referéncia a corpos em de-
composi¢do, descrigdes comuns nas narrativas secoya. Os Siona di-
zem que estas pessoas sao levadas para o wati de’oto (regiao de nada,
de escuriddo), mas que este ndo é o “reino dos mortos”, é somente o
“reino dos wati”. Uma pessoa que é levada para la estda em perigo de
se perder para sempre.

Entre ambos os grupos citados acima, o xama tem um papel de
mediador entre os mundos dos mortos e dos vivos: o xama desana
como mediador das energias; 0 xama secoya como 0 Unico viajante
feliz entre vivos e mortos.

Nenhum dos autores, portanto, discute em profundidade o xama e
sua corporalidade. Reichel-Dolmatoff, que descreve bem mais detalha-
damente a iniciagdo xamanica e os papéis do xama, nos faz entender
que o aprendiz tem sua morte mistica, parecida com a dos Siona.
Cipolletti apresenta uma narrativa secoya sobre a ascensdo da Lua para
o céu semelhante a dos Siona, apresentada neste trabalho. A Lua atinge
imortalidade, mas os humanos ndo, porque ficaram dormindo e nao
escutaram a Lua chamando-os. Assim, ficaram condenados a morta-
lidade, enquanto as lagartixas e as cobras responderam e, conseqiien-
temente, adquiriram a possibilidade de mudar de pele e viver para sem-
pre (1987a:183). Com respeito aos xamas, ela sugere que eles atingem
uma “relativa imortalidade”, citando trés narrativas em que mortos
iniciados no uso de yagé voltam ao mundo em sessdes xamanicas e
levam parentes para viver no céu com eles. Cipolletti também afirma
que, apOs a morte, o xama tem a possibilidade de se transformar num
ser mitico e vagar pela atmosfera (1987a:187).

Sem pensar num modelo tucano tnico e homogéneo da cosmologia
e escatalogia,'” examinei neste trabalho as concepgoes siona da vida e
da morte referindo-me especialmente a categoria dos xamas e as no-
¢oes do corpo. Este trabalho, como os de Reichel-Dolmatotf e Cipolletti,

- 140 -



REVISTA DE ANTROPOLOGIA, SA0 PauLo, USP, 1995, v. 38 n° 2.

sustenta a idéia de que entre os tucanos “[...] a fabricagdo, decoragao,
transformagdo e destrui¢ao dos corpos sdo temas em torno dos quais
giram as mitologias, a vida cerimonial e a organizagao social” (Seeger
et alli, 1987:20). Nas narrativas examinadas, o corpo e suas transfor-
magdes ocupam um papel simbdlico central para expressar conceitos
nativos como vida, morte e poder. Os corpos dos xamas sao de uma
natureza diferente do das pessoas comuns.

Para os Siona, ndo existe um “reino dos mortos” onde estes perma-
necam, como 0s Secoya descrevem em suas narrativas. Morrer € um
processo simbolizado por uma viagem rio abaixo até o fim do mun-
do, como a viagem entre os Desana. Contudo, a morte €, a0 mesmo
tempo, uma transformagao em um wati, mas, dependendo da catego-
ria social da pessoa, a forga e a vida de seu wati sao diferentes. O wari
de uma pessoa comum permanece um tempo e logo “se perde para
sempre”’. Ha evidéncias sobre a idéia de que este viaja a casa das quei-
xadas para se transformar em animais de caca. A casa das queixadas
estd situada no fim do mundo, que também aparece nos sonhos como
o lugar de morrer. Entretanto, ndo podemos comprovar totalmente a
idéia de um circuito fechado de energia para os Siona, ja que o mestre
dos animais controla o nimero de animais que podem sair para serem
cacados, mas nao provoca doengas, como no caso dos Desana.

O xama, que era liminar em vida, continua depois de sua morte in-
fluenciando as comunidades siona, ja que se reune aos bain hoyo wati
que visitam este mundo eternamente, trazendo doengas em sua viagem
anual, no més de agosto. Esta nogao da morte do xama aproxima-se
da nog¢io da “imortalidade relativa” descrita por Cipolletti.

A anilise de no¢des sobre o corpo do xama na narrativa siona de-
monstrou varios aspectos de sua diferenca em relagio aos seres hu-
manos e de seu poder de transformacio. A transformagdo em animais
é expressa como ‘“‘colocar as roupas” do animal,”’ metafora de trans-
formacio comum entre os Desana e Secoya. O poder xaménico € con-

<
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cebido como uma substincia corporal que distingue seu corpo do
corpo dos outros. Para o ser humano comum, o corpo material morre
completamente com a morte, mas isto nio acontece sempre com oS
Xxamds. A primeira morte dos xamds é uma morte mistica, na qual re-
cebe um novo nome e uma nova mie. Como vimos nas narrativas, na
sua ultima morte seu poder se reflete em corpos que nio morrem tio
facilmente. Desta forma, dentes de onca aparecem em cabecas corta-
das, cora¢oes continuam batendo, inclusive depois de terem sido quei-
mados. Em vez de viajar rio abaixo ao reino dos wati ou a casa das
queixadas, voam diretamente ao céu. No caso do xama Antdnio, nio
somente o coracao sobe, mas também todo o seu corpo ascende. A
relagdo corporal com o poder pode sugerir, também, que eles ndo ne-
cessitam morrer, podendo escolher transformar-se permanentemente em
um animal ndo-comestivel: os wati da jibéia e da queixada, os quais os
seres humanos ndo devem matar sob pena de sofrer algum inforttinio.

Seeger et alli (1987:15) sugerem que a bruxa, o xamd, o cantor e o
lider tribal sdo categorias sociais para o grupo que se assemelham a
nossa noc¢ao de individuo, “a pessoa fora do grupo’” que € capaz de
modificd-lo e guid-lo. Destes papéis sociais surge uma regiao liminar
onde a pessoa pode expressar sua profunda discordancia com o gru-
po e sua contribui¢ao a heranca do grupo. Em vida, os xamas sao fi-
guras liminares que protegem o seu grupo e causam mal aos seus ini-
migos. Depois da morte, eles se separam de seu grupo, unindo-se ao
bdin hoyo wati e atacando os vivos. Finalmente, considerando que a
maior parte do corpus de narrativas siona € dedicada as atividades dos
xamas, eles sdo imortais na memoria siona. Como “figuras estelares”,
eles continuam tendo um papel importante na heranc¢a cultural. En-
quanto a pessoa normal permanece na memoria dos vivos por um tem-
po limitado, poderiamos dizer que, atraves das narrativas, 0 xama vive
na memoria dos Siona eternamente, tal como os xamas primordiais,
Sol e Lua.
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Notas

I As narrativas foram coletadas durante 1970-74, 1980, ¢ 1985, enquanto
estava conduzindo trabalho de campo sobre etnomedicina entre os Siona
da Colombia. O trabalho de campo foi financiado em parte pelo Centro
Internacional de Pesquisas Médicas da Universidade Tulane (grant Al-
10050 do NIAID, NIH, Servico de Satde Publica dos Estados Unidos).
Quero agradecer ao Conselho Nacional de Pesquisa (CNPq), do Brasil, por
haver me outorgado uma bolsa de pesquisa que me permitiu continuar o
trabalho sobre as tradugdes e andlises das narrativas siona.

2 Grupo Quechua que migrou ao Putumayo neste século.

3 Esta pode ser uma das razoes pelas quais € proibido matar ongas, jd que
uma onga poderia ser, na realidade, um xama.

4  Ela também ¢ conhecida como a Mae Onga.

5  Apesar das grandes diferengas entre os povos Tupi ¢ Tucano, 0 xama entre
0s Araweté também ¢ uma espécie de morto (Viveiros de Castro, 1986:9).

6 No passado, um recém-nascido ndo era apresentado a comunidade nem
recebia um nome até completar varios meses. Se vinha a morrer antes disso,
era simplesmente enterrado sem o ritual finebre tradicional. Acredito que
isto reflete uma crenca implicita de que a crianga ndo havia recebido ain-
da um status social humano, representado por um nome e relagdes sociais
reconhecidas.

7 O besi wati é um passaro ou animal que vem e canta quando alguém esta
morrendo. Meu informante disse-me que ele nunca havia visto um, mas
que é como uma pessoa com um corpo de fogo puro parado sobre um dau.
Ele costumava cantar freqiientemente quando existiam muitos xamas vi-
vos, mas ha tempos ele nao € ouvido.

8 O significado de hoyo nao ¢é claro. Wheeler (1987, tomo 11:48) o define
como um espirito maligno. Ao contrdrio, eu s6 escutei falar dele para re-
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9

10

I

12

16

terir-se aos xamdis mortos. Parece que hoyo estd relacionado ao termo josho
dos Secoya do Equador, que se refere a uma substancia que continua apos
a morte (Cipolletti, 1992).

Entre os vivos, somente os xamis mais poderosos podem visitar esta casa,
Ja que a maitoria dos que entram nunca retorna.

Recolhi mais de 200 narrativas siona, 150 das quais foram registradas na
lingua nativa. As narrativas apresentadas aqui foram gravadas em siona
¢ traduzidas por mim com ajuda do narrador. Os Siona sdo bilingiies:
entretanto, tém grande dificuldade de traduzir para o espanhol certos as-
pectos-chave de sua cosmovisido. As narrativas contadas em espanhol
geralmente empobreciam a riqueza das versdes na Iingua nativa.

Ankutere, grupo tucano, € nome que os Siona ddo aos Secoya.

Kofan refere-se ao grupo indigena do rio San Miguel, no Equador conhe-
cido pelos Siona como “amigos”. No passado tinham muitos lagos de ca-
samento e alianga com os Siona.

Aqui temos 0 uso do conceito dau como objeto de feitico que o xama tira
do seu corpo, trabalha e envia a vitima.

Chonduro ¢ uma planta ritual relacionada aos seres do céu.

Colocar o morto numa rede dentro de uma cova é incomum entre os Siona
atualmente, mas ¢é possivel que tenha sido o ritual antigo, como os Secoya
fazem hoje em dia (Cipolletti, comunicagao pessoal).

Grupos pertencentes a familia lingiiistica tucana sdo divididos entre duas
subfamilias, estas designadas como os tucanos orientais e 0s tucanos oci-
dentais. Os grupos orientais se localizam na regido da Bacia Amazonica
noroeste, compreendendo o leste da Coldmbia e as dreas adjacentes de
Brasil ¢ Venezuela. Os classificados como ocidentais se encontram na re-
gido amazonica do sul da Colémbia, do Equador e do Peru.
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I'7 Ele também menciona que os espiritos dos mortos aparecem em lugares
sem vegetagao na floresta virgem (1975:71). Estes lugares também sio
reconhecidos pelos Siona, mas os espiritos que os habitam e que sdo con-
siderados perigosos e bravos ndo sdo associados aos mortos.

18 A breve discussio de Bellier (1991) sobre a nogiio da morte entre os Mai
Huna, um grupo tucano localizado no Peru, tende a confirmar uma inter-
pretagao parecida com a de Cipolletti, a de uma vida celestial num mun-
do invertido.

19 Nem também entre um grupo especifico como modelo consciente.

20 Ver Langdon, 1979b, para um tratamento mais completo sobre a relacao
entre indumentdria e identidade.
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ABSTRACT: The work examines the relation between representations of
the body and notions of death among the Siona Indians, a Western
Tukanoan group of the Colombian Amazon Basin. Of particular focus is
the corporality of shamanic power, which not only enables the shaman to
mediate between the invisible and visible realities of the Siona universe,
but which also permits an immortal existence, as opposed to that of the
common person. Six narratives which relate the destiny of shamans bod-
tes and souls are presented as exemples of the possibilities of immortal-
ity. Finally, the paper analyzes Siona notions of death and afterlife in view
of discussions on the topic concerning other Tukanoan groups, in particular
that of Reichel-Dolmatoff for the Desana and that of Cipolletti for the
Siona-Secoya. Focus on the body and on shamans characteristic of
Tukanoan cosmology.
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Los Indigenas y el Estado Nacional
en América Latina
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RESUMO: Neste artigo, faz-se uma andlise das politicas dos Estados Nacio-
nais latinoamericanos (com especial referéncia ao México e a América do
Sul hispanica) frente aos povos indigenas. O ideario indigenista de suces-
sivos periodos a partir do século XIX é considerado de uma perspectiva
histérica e comparativa, com vistas a uma compreensao da presenca atu-
al das populagoes indigenas nos diferentes paises. Os fatos de Chiapas sao
analisados como questionamento de idéias indigenistas consagradas.

PALAVRAS-CHAVE: América hispanica, povos indigenas, Estados Na-

cionais, idedrio indigenista, politicas indigenistas, historia, relagoes in-
terétnicas.

Proposito

Los sucesos de Chiapas, iniciados el dia de Ano Nuevo de 1994, han
significado, una vez mas, un profundo llamado de atencion acerca de
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la presencia indigena en América Latina. Los indigenas vestidos a su
usanza tradicional, ingresando a la catedral de San Cristébal de las
Casas a discutir las condiciones de la paz com el delegado del Estado
mexicano, cuestionan y obligan a replantear décadas de politicas indige-
nistas. La primera conferencia de prensa dada en tzotzil y traducida
directamente al inglés, saltdndose el castellano, golpean duramente mas
de sesenta afios de “educacién indigena” tendiente a “castellanizar” la
poblacion originaria de América Latina.

Son numerosas las preguntas tedricas, politicas y pricticas que sur-
gen a partir de estes acontecimientos. Muchas de ellas se refieren a la
propia identidad de los paises latinoamericanos, a su raigambre étnica
generalmente negada, a su cultura y sus relaciones con el resto del
mundo. La pregunta acerca de lo que son y representan las propias
comunidades indigenas es sin duda, por otra parte, un area de enorme
importancia. En este sentido, los estudios antropoldgicos, me atrevo
a afirmar, han sido fuertemente cuestionados con estos hechos. La
mayor parte de las investigaciones llamadas “cientificas’ han sido de
caracter estatico, etnocéntrico, parcial, y no han dado cuenta de los
fenomenos de transformacion que ocurren al interior de las comuni-
dades indigenas. Nuestro interés en esta exposicion se centra en un
tercer aspecto cuestionado crecientemente, la relacion entre los Esta-
dos Nacionales y los pueblos y comunidades indigenas.

El analisis historico permite comprender las ideas que circulan co-
munmente en las sociedades latinoamericanas acerca de los indigenas,
de las relaciones entre el Estado y ellos y por tanto las llamadas rela-
ciones interétnicas.

Se ha ido formando a lo largo de la historia de nuestros paises una
suerte de sentido comun, de cultura, acerca de estas relaciones. Estas
ideas comunmente aceptadas se han ido depositando en forma sedimen-
taria a lo largo de siglos y conviven entre si. Son las ideas sobre las
que se fundamentan realmente las legislaciones, las relaciones, las

practicas reales.
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Pensamos que los sucesos de Chiapas estidn marcando el final de las
grandes ideas indigenistas del siglo veinte. Y también sostenemos que
aun no surge un conjunto coherente y claro de ideas acerca de la ma-
nera como se van a establecer estas relaciones en el siglo veintiuno.

Los asuntos €tnicos, nos agrade o no, se han transformado en uno
de los aspectos mds complejos de la convivencia social contemporanea.
Pareciera que una vez desarmadas las barreras ideolégico-politicas que
enfrentaban a los grandes bloques, se desataron las amarras de las
pequeiias diferencias, siendo la étnica una de las més arraigadas. La
cuestion €tnica en América Latina se reduce casi exclusivamente a la
cuestion indigena, y por ello su importancia.

Iniciamos el texto con algunas consideraciones acerca de las relaci-
ones entre el sistema colonial tardio y las comunidades indigenas, que
nos permitira comprender el pensamiento de los caudillos y lideres
independentistas en esta materia y las politicas que los nuevos Esta-
dos nacionales aplicaron hacia los indigenas en la primera mitad del
siglo diecinueve. Alli surge la primera gran matriz cultural: la igualdad
de todos los ciudadanos ante la ley.

En una segunda parte analizamos el periodo, a nuestro modo de ver,
mas oscuro de las relaciones interétnicas en América Latina que trans-
curre desde la segunda mitad del siglo diecinueve a la década del veinte
y treinta en que comienzan a surgir las protestas indigenistas.

Este periodo se caracteriza por el gamonalismo como eje de las
relaciones entre el Estado Republicano y las comunidades indigenas.
El indigena, ciudadano libre, formalmente ante la ley, es visto por la
sociedad criolla como objeto de dominacién y servidumbre. Surge la
vision despreciativa del “indiocito” o “indito” segun los decires popu-
lares de América. El indio pobre por por naturaleza, sufrido por su
condicién, considerado inculto y no civilizado, por la mirada criollo
europea. El conjunto de ideas discriminatorias se fortalecen com las
teorias evolucionistas de la época: se los considera “miembros de una

cultura inferior’.
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Los precursores del indigenismo reaccionan frente a las consecuen-
cias del gamonalismo, como expresion practica de las ideas de superio-
ridad e inferioridad social que se han incubado en el periodo oligarquico
latinoamericano. La denuncia al trato del indio viene a mostrar que la
igualdad ante la ley es solo una formalidad vulnerada cotidianamente.

El tercer periodo se incuba en los afios veinte y treinta y tiene en la
Conferencia de Patzcuaro, en México, el afio 1941, su punto de parti-
da formal. Es el tiempo del indigenismo estatal, de las politicas indige-
nistas a nivel continental. Este tiempo si bien en muchos paises no ha
sido concluido en forma ritual, tiende a agotarse en la préctica en la
década de setenta y ochenta. Tiene hitos importantes que van minan-
do su eficacia, tales como la Declaracion de Barbados y la dictacion
del Convenio 169 de la Organizacion Internacional del Trabajo sobre
Pueblos Indigenas y Tribales en paises independientes, aprobado em
1989. Aunque de estas y otras declaraciones no surge un nuevo con-
junto de ideas fuerzas que estructuren claramente una nueva politica,
han criticado duramente las posturas mas integracionistas del indigenis-
mo estatal.

En la actualidad se discuten diversas alternativas de relacionamiento
entre el Estado y los Pueblos Indigenas. A nivel internacional, se habla
de autonomia y autodeterminacion des los Pueblos Indigenas. Em
agosto préoximo, Naciones Unidas discutira la Declaracion Internaci-
onal acerca de los derechos de los Pueblos Indigenas, en la que el tema
de la autodeterminacion es central. Se perfilan diversas tendencias
sobre como se darian estas nuevas relaciones. No es facil imaginarselas
en la vida préctica.

Chiapas ha sido el primer movimiento masivo ligado a las ideas que
se incuban en esta etapa postindigenista. No cabe duda que las relaci-
ones entre los Estados y los Pueblos Indigenas deberan cambiar en los
proximos afos. La posibilidad que estos cambios se realicen sin violen-
cia, relacion tradicional entre los Estados y las comunidades, es el
propdsito al que quieren aportar estas reflexiones.
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Los indigenas en la constituicion de las republicas
latinoamericanas

La Independencia americana fue obra de los criollos. La revolucion
restauradora de la clase alta indigena en el mundo andino a lo menos,
habia sido derrotada violentamente unas pocas décadas antes. Los in-
digenas durante el siglo dieciocho habian consolidado una relacion
estable con la Corona en casi todas las regiones de América que forma-
ban el Imperio Espanol.

Hacia 1810 se habian abolidos las encomiendas y concesiones de
indios en toda la América espaifiola, en México se habia suprimido la
mitad y se mantenia atin en Pert. Por la disminuicién de la poblacion
indigena en el Perd la mitad recafa en los mismos “indios” cada tres o
cuatro afios. Los mitayos recibian un jornal de cuatro reales. Juan y
Ulloa denuncian hacia la mitad del siglo dieciocho senalaba que la
explotacion del indigena era mayor que antes:

[...] y si entonces se servian de ellos como esclavos tenian un solo amo
en el encomendero; mas ahora tienen al corregidor, a los duenos de los
obrages, a los amos de las haciendas, a los estancieros del ganado, y lo
que mads encoleriza, a los mismos ministros del altar; todos estos, in-
cluso los curas, tratan con mas inhumanidad a los indefensos indios que
la mayor que se puede tener con los esclavos negros.

Bolivar y los independentistas reaccionan frente a las desigualdades
de la sociedad colonial. Su discurso, imbuido del espiritu de la Revolu-
cién Francesa, hace de la igualdad el centro de su pensamiento social.

He conservado intacta la ley de las leyes, la igualdad: sin ella perecen
todas las garantias, todos los derechos. A ella debemos hacer todos los
sacrificios. A sus pies he puesto, cubierta de humillacion, a la infame
esclavitud.

Bolivar se pronunciaba de esta forma en el mensaje a la Constituicion
Boliviana de 1826. Para él la abolicion de la esclavitud era una nece-
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sidad fundamental. Se expresa con frases ardientes en contra del escla-
vismo. En cambio la vision respecto a los indigenas es mds tenue. Se
plantea tambien la igualdad con ellos, sin embargo se los ve como parte
de la naturaleza misma de América Latina. Bolivar afirma su cardcter
criollo y miembro de una raza americana nueva, fruto del cruce de
multiples razas. Sefala en el Congreso de Angostura:

Tengamos presente que nuestro pueblo no es el europeo ni el america-
no del norte; que mds bien es un compuesto de Africa y de América,
que una emanacion de Europa, pues que hasta la Espafia misma deja
de ser europea por su sangre africana, por sus instituiciones y por su
caracter. Es imposible averiguar a qué familia humana pertenecemos.

Laideologia de los independentistas estard marcada por estas ideas.
En una carta expresa bien su pensamiento (Obras Completas, tomo
I1:1140):

La mayor parte del indigena se ha aniquilado, el europeo se ha mes-
clado con el americano y con el africano, y éste se ha mesclado con el
indio y con el europeo. Nacidos todos del seno de una misma madre,
nuestros padres diferentes en origen y en sangre, son extranjeros y to-
dos difieren visiblemente en las epidermis; esta desemejanza trae un
reato de la mayor trascendencia.

Y en la Conferencia de Guayaquil reiteraba:
Yo considero a América en crisdlida; habrd una metamorfosis en la
existencia fisica de sus habitantes. Al fin habra una nueva casta de to-
das las razas, que producird la homogeneidad del pueblo. No deten-

gamos la marcha del género humano con instituiciones que son exoéti-
cas, como he dicho a Ud (San Martin) en la tierra virgen de América.

El 8 de julio de 1826 escribia a Santander desde la Magdalena, en
ese periodo de su vida en que su pensamiento va perdiendo el roman-
ticismo inicial producto de las dificultades conocidas.

Estamos mui lejos de los hermosos tiempos de Atenas y de Roma, y a
nada que sea europeo debemos compararnos. El origen mds impuro es
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el de nuestro ser: todo lo que nos ha precedido esta envuelto en el ne-
gro manto del crimen. Nosotros somos el compuesto abominable de esos
tigres cazadores que vinieron a la América a derramar su sangre y a
encastar con las victimas antes de sacrificarlas, para mesclar despues
los frutos espueros de estos enlaces con los frutos de estos esclavos ar-
rancados de Africa. Con tales mesclas fisicas; con tales elementos mo-
rales; ; Como se pueden fundar leyes sobre los heroes? y principios sobre
los hombres?

La tesis de la igualdad y el crisol de las razas, condujo a Bolivar al
final de sus dias a la pesimista tesis de la ingovernabilidad latinoame-
ricana. Tesis repetidas miles de vezes y hasta la actualidad. En la ver-
ba genial del “Libertador” se expresa:

En semejantes paises no puede levantarse un libertador sino un tirano.
Por conseguiente cualquiera puede serlo mejor que yo, pues bien a mi
pesar he tenido que degradarme algunas veces a ese execrable oficio.
[Carta del 10 de junio de 1829 a Castillo Rada. Tomo 11:666]

En la mayor parte de los paises que surgian a la vida independiente
estas ideas se transformaron en leyes. Se aboli6 la esclavitud, se dicta-
ron ordenanzas respecto a los indigenas en que se les declaraba ciuda-
danos plenos, se les permitia la libertad de comerciar, de comprar y
vender sus tierras etc... En la medida que el derecho a voto se mantuvo
censitario, esto es, ligado a la propriedad y que requeria del cono-
cimiento de la lectura y escritura, los indigenas ciudadanos no ejercie-
ron sus derechos politicos y continuaron al margen de la sociedad
criolla republicana.

En 1813, Don Juan Egana, ide6logo de la Independencia chilena y
senador, redacta un bando que dice en su introduccion:

Deseando el Gobierno hacer efectivos los ardientes conatos con que
proclama la fraternidad, igualdad y prosperidad de los indios, y teniendo
una constante experiencia de la extrema miseria, inercia, incivilidad,
falta de moral y educacion en que viven abandonados en los campos,
con el supuesto nombre de pueblos, y que, a pesar de las providencias
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que hasta ahora se han tomado y tal vez por ellas mismas se aumenta
la degradacion y vicios, a que tambien quedaria condenada su posteridad
que debe ser el ordenamiento de La Patria... [Decreto del 1° de julio de
1813]

El sistema de protectorado a que habia llegado la Corona espafiola
en su trato con los indigenas era criticado como la causa del atraso e
incivilidad de estas poblaciones denominadas “pueblos de indios”. La
politica de los independentistas serd la liberalizacion de las protecciones
y por conseguiente la puesta en un plano juridico de igualdad de los
indigenas. El bando de Bernardo O’Higgins respectos a los indigenas
de Chile senala lo siguiente en su fundamentacion:

El Gobierno espafol, siguiendo las maximas de se inhumana politica,
conservo a los antiguos habitantes de América bajo la denominacion
degradante de Naturales. Era esta una raza abyecta que pagando un
tributo anual estaba privada de toda representatividad politica y de todo
recurso para salir de su condicién servil. Las leyes de Indias colocarian
(sic) estos abusos, disponiendo que vivissen siempre en clase de me-
nores bajo la tutela de un funcionario titulado Protector General de
naturales. En una palabra nacian esclavos, vivian sin participar de los
beneficios de Ia sociedad y morian cubiertos de oprobio y miseria. El
sistema liberal que ha adoptado Chile no puede permitir que esa porcion
preciosa de nuestra especie continue en tal estado de abatimento. Por
tanto declaro que para lo sucesivo deben ser llamados ciudadanos chi-
lenos y libres como los demas habitantes del Estado con quienes tendran
igual voz y representacion concurriendo por si mismos a celebrar toda
clase de contratos, a la defensa de sus causas, a contraer matrimonios,
a comerciar, a elegir las artes que tengan inclinacion, y a ejercer la
carrera de las letras y las armas... [Bando Supremo del 4 de marzo de
1819]

Los indigenas no fueron actores del proceso politico de la indepen-
dencia. Los criollos y los indigenas se disputaban el hecho de haber
nacido en el mismo suelo. Los primeros no los podian considerar acto-
res diferenciables. El 15 de mayo de 1825 Juan Bautista Tupac Amaru,
de 85 anos de edad, hermano del insurgente, recién abandonaba al
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carcel del Cuzco despues de largas décadas preso, y le escribe a Simén

Bolivar:
S1 ha sido un deber de los amigos de la patria de los incas, cuya memoria
me es la mas tierna y respetada, felecitar al héroe de Colombia y liber-
tador de los vastos paises de la América del Sur, a mi me obliga un doble
motivo a manifestar mi corazon lleno de jibilo, cuando he sido con-
servado hasta la edad de 86 anos, en medio de los mayores trabajos y
peligros de perder mi existencia, para ver consumada la obra grande y
siempre justa que nos pondrd en el goce de nuestros derechos y de
nuestra libertad; a ella propendié mi tierno y venerado hermano, martir
del imperio peruano cuya sangre fue el riego que habia preparado
aquella tierra para fructificar los mejores frutos que el gran Bolivar
habia de recoger con su mano valerosa y llana de la mayor generosidad.

No sabemos la respuesta del libertador al anciano Tupac Amaru,
hermano del lider de la mayor revolucién indigena habida en la alta
colonia en el mundo andino. Su intento de mostrar la revolucion de la
Independencia como continuadora de la obra de Tupac Amaru solo
quedaria en el buen deseo.

Igualmente fue el deseo romantico de algunos poetas independen-
tistas hacer un panegirico del pasado indigena y mostrar a los patrio-
tas como sus continuadores. Olmedo en el Pert, en su Canto a Junin,
muestra a Huayna Capac prediciendo el triunfo de Bolivar en la batalla.
Se habla de “tres siglos de expiacién”, que sufrié por sus pecados la
raza incaica con la conquista espaiola. Surge en la mente de los criollos
descendientes de espanoles, la idea, que se vuelve topico, de que la
Independencia es una “venganza” de los indios vencidos en la conquis-
ta. (Porras Barrenechea). En Chile, senala Collier, los poetas cons-
truyeron obras de teatro en que se veia a los patriotas independentistas,
reuniéndose con los antiguos heroes araucanos. No fue casualidad que
los primeros barcos de las aramadas navales americanas llevaron los
nombres de los antiguos héroes indigenas. Este relacionamiento roman-
tico entre patriotas y el pasado indigena reforzard solamente la ausencia
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de los indigenas como actores presentes del proceso de emancipacion
colonial.

La gran idea fuerza respecto a los indigenas que surge en la Indepen-
dencia americana sefiala que “todos somos iguales ante la ley”. Es un
concepto de sentido comin que quedard en las culturas latinoame-
ricanas por dos siglos como herencia de la primera constituicion de las
repiblicas. Indios, zambos, negros, mestizos, criollos, todos son iguales
ante la ley. Es la herencia del liberalismo de ese tiempo, de la manera
como las ideas de la Revolucién Francesa se tradujeron en las playas
calurosas de América Latina. Todos son nacidos en la misma tierra.
Hay un crisol de razas. No hay discriminacion ante la ley y no tiene
porqué haber trato especial a los indigenas, por ser indigenas. Ellos no
son algo diferente de la sociedad criolla.

Estas ideas se han transformado en cultura. Los alegatos de los
paises latinoamericanos ante la Comisién de Naciones Unidas que
analiza el tratado contra todas las formas de discriminacion racial, rei-
tera afio a afio esta manera de pensar incubada en los origenes de la
Constituicion republicana. El indigena autonomo es el del pasado. La
historia indigena se resuelve en la historia criolla, en el mestizaje, en
el hecho sin duda parcialmente cierto de que toda la poblacion de Amé-
rica tiene sangre indiana. La herencia indigena no es exclusiva de los
propios indigenas, la reclama toda la sociedad criolla.

Estas ideas comunmente aceptadas surgieron en la primera mitad del
siglo pasado y superviven hasta hoy en la cultura general de la pobla-
cién latinoamericana. Es la primera idea republicana que surge acerca
de las relaciones interétnicas de América Latina.

El tiempo del gamonalismo y el silencio indigena

El fin del periodo propiamente independentista se sitia a mediados
del siglo pasado. Entre esa imprecisa fecha y la década del treinta de
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este siglo, la mayor parte de los paises latinoamericanos estaran gober-
nados por la clase criolla terrateniente transformada en oligarquia. La
base del poder econdmico y por ende politico estard en el control
territorial, y en la agricultura. Senala el historiador Marcelo Carmagnani
al hablar de “la edad de oro del proyecto oligarquico”:

Lo que posibilita la renovacion de las unidades productivas y su tenden-
cia a la especializacion extrema es la existencia (en este periodo) de
inmensas superficies no ocupadas productivamente. Superficies que sin
embargo no estdn vacias desde el punto de vista demogrifico, como
erroneamente se podria pensar: indios, mulatos y mestizos las habitan;
pero son extensiones no vinculadas a la actividad productiva vincula-
da a la exportacion.

En Argentina, en Brasil, en Uruguay y en Chile, el aumento de la
superficie destinada a la agricultura de exportacion se realiza a expensas
de la poblacion india némada. En otros paises como Pertd, México o
Bolivia, el medio empleado son las expropiaciones de tierras pertene-
cientes a las aldeas indias, a comunidades sedentarias. [Carmagnani,
1984:103]

Las buenas intenciones de los criollos independentistas y liberales
se tradujeron en un fuerte golpe a las comunidades indigenas. La tu-
tela proteccionista de la alta colonia ejercida por el Estado espaiiol,
habia permitido su mantencién y en algunas areas su reproduccion.
Humbolt, por ejemplo, entre muchos otros viajeros, entrega intere-
santes descripciones de la vida de estas comunidades protegidas por
la Iglesia en México:

[Los indios que viven en los llanos vecinos de las Casas Grandes del rio
Gila y que jamds han tenido la menor comunicacién con Sonora no
merecen de ningtin modo el nombre de indios bravos. Su cultura social
hace un singular contraste con el estado de los salvajes que andan va-
gando por las orillas del Missouri y en otras partes del Canada. Los
padres Garcés y Font hayaron que los indios estaban vestidos, eran
cultivadores pacificos y estaban reunidos en ntimero de dos o tres mil
en pueblos...vieron los campos sembrados de maiz, algodon y calabazas.
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La proteccion de la Corona y la Iglesia, habia logrado al final del
periodo colonial, con desigualdades evidentes, una cierta autonomia
protegida de las comunidades indigenas. La rebelion de Tupac Amaru,
de la que nos hemos referido, es vista por muchos autores como el
resultado, obviamente ni querido ni pensado, de estas politicas, que
permitieron una cierta reconstituicion de los curacas ricos del Cuzco
y por tanto la reelaboracion de un proyecto nativista. Flores Galindo
en su libro Buscando a un inca, muestra como Tupac Amaru repre-
sentaba la elite de curacas ricos, “soy indio por todas partes”, decia,
que comerciaban, prestaban dinero, y disputaban el mercado comer-
cial con los criollos y espanoles en las localidades alejadas. “No se trata
de resucitar la leyenda rosada”, decia Alberto Flores, “sino de sugerir
que en determinados lugares los campesinos pudieron resistir con €xito
el sistema colonial”(:126).

En el sur de Chile, en esos mismos anos, el incremento del comer-
cio interno conduce a la celebracion de Parlamentos entre los delega-
dos de la Corona y los jefes indigenas. En estos Parlamentos se inter-
cambiaban embajadores entre las Naciones y se establecian los sistemas
de comercio. En el Parlamento de Negrete, el tltimo del siglo die-
ciocho, se establecen ferias, controles de pesos y medidas, y un sinnu-
mero de relaciones interétnicas de cardcter horizontal. Es el periodo
de mayor riqueza de la sociedad mapuche araucana. La prueba de ello
estd en la plateria que hasta el dia de hoy se muestra casi inagotable.
Los grandes arreos de animales sacados de la Pampa Argentina eran
intercambiados en los mercados fronterizos y enviados en forma de
charqui, cuero y sebo a los mercados internacionales. Los mapuches
adquirian plata en monedas y en barras con las que fabricaban sus hoy
apreciadas joyas.

Este régimen de protectorado se fue suprimendo, segun los paises,
de manera paulatina durante el siglo diecinueve y finalmente se supri-
mi6 por completo. La vida de las comunidades quedo dependiente de
los gamonales, del poder local, de generalmente lugares apartados
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donde el poder del Estado recién constituido no llegaba. Se inicia la
época en que el gamonalismo marca las relaciones interétnicas.

En este periodo surge la segunda idea fuerza de la cultura latinoame-
ricana. La inferioridad del indigena.

La inferioridad del indigena, como concepto, une la realidad que se
esta viviendo entre las comunidades y la economia agraria exportadora
en expansion con las ideas evolucionistas en boga que senalan la distin-
c1on tajante entre civilizacion e barbarie.

La superioridad de la cultura occidental frente a las culturas perifé-
ricas serd la ideologia central de Europa de la segunda mitad del siglo
diecinueve embarcada en la gran expedicion colonizadora, expansiva
y comercial.

Las ideas evolucionistas de Spencer (1820-1903), influyeron en los
sectores intelectuales criollos.

Naturalmente en un Estado como el de los caguayas en América del
Sur, tan poco sociales debido a la dispersion de sus asentamientos, la
organizacion social es impossible... Grupos de esquimales, bosqui-
manos, fueguinos, no estdn sujetos a ninguin control mas que al que
temporalmente adquieren los mds fuertes, 0 mds astutos, o con mas
experiencia... Sociedades mds avanzadas como las de la antigua Ameé-
rica, nos muestran todavia una gran multiformidad... En México por
ejemplo la clase médica, descendiente de una clase de hichiceros que
trataron antagonicamente con los agentes sobrenaturales que se supo-
nian causaban enfermedad...

Es evidente que estas ideas evolucionistas iban a causar profundos
estragos en la cultura latinoamericana. Barros Arana, citando a Tylor,
Lubbok y otros iniciadores de la antropologia, sefialaba en 1884:

El salvage de la Tierra del Fuego i de las islas cercanas, sombrio, des-
confiado, grosero, constantemente armado contra sus vecinos, sin paz,
i sin carifio en su propio hogar, sin placeres i sin aspiraciones, viviendo
del presente, sin recuerdos del pasado, sin prevision para el porvenir, i
sin mds movil que la satisfaccion de los apetitos animales de cada dia,
ocupa como hemos dicho, el rango inferior en las agrupaciones huma-
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nas 1 sirve de tipo vivinte para apreciar lo que ha debido ser el hombre
primitivo. [Arana, :47. Cita las descipciones de John Georg Wood]

Tylor, mdxima autoridad en la antropologia de la €poca, sefialaba
la teoria general de la evolucién de la especie humana. Sus textos son
sin duda de enorme valor cultural, aunque hayan sido criticados por
los cientificos durante mas de cincuenta afios.

Examinados con una vision amplia, el cardcter y el habito de la especie
humana exhiben al mismo tiempo esa similitud y consistencia de los
fenomenos, que condujeros al creador del proverbio a decir: “Todo el
mundo es un pais”. La igualdad general de la naturaleza humana, por
una parte, y la igualdad general de las condiciones de vida, por otra,
esta similitud puede trazarse y estudiarse con especial idoneidad al
comparar razas con aproximadamente ¢l mismo grado de civilizacion...
Obsérvese las ocupaciones de los salvajes: la tala de arboles, la pesca
con red... se repiten con hermosa uniformidad en las estanterias de los
museos que ilustran la vida de las razas inferiores de Kamanchatka a
Tierra del Fuego, o de Dahomey a Hawai. Incluso cuando se llega a
comparar las hordas barbaras con las naciones civilizadas, se nos impo-
ne la consideracion de hasta qué punto un articulo tras otro de la vida
de las razas inferiores se continda utilizando para analogos procesos
por las superiores, con formas no lo bastantes cambiadas para que
resulten irreconocibles y a veces muy poco modificados... Parece tanto
posible como deseable tratar a la humanidad como homogenea en natu-
raleza, aunque situada en distintos grados de civilizacion. [Tylor, 1871]

Cualquier persona que conoce la vida social y cultural latinoame-
ricana y sin duda de muchos otros paises europeos y del mundo, sabe
que estas ideas son aceptadas normalmente hasta el dia de hoy. Tylor
reconoce la unidad de la especie humana, pero la sitia en diversos
grados de civilizacion. Me atreveria a decir que todas las ideas y con-
cepciones educacionales, hasta el dia de hoy, se afirman en esta ma-
triz tedrica elaborada ya hace mas de cien anos, en un contexto evolu-
cionista, racionalista y cientificista sin duda superado. Pero por mucho
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que los cientificos de la historia y la antropologia hayan superado la
vision evolucionista de la especie humana, estas ideas siguen siendo
el comin denominador cultural de las sociedades que se autovaloran
como “‘civilizadas”.

Esta idea de inferioridad, de primitivez, de barbarie, va a constituir
la segunda gran nocion cultural de las relaciones interétnicas en Amé-
rica Latina.

El indio es flojo, se sefiala, no sabe trabajar, es borracho, no tiene
aspiraciones mayores, duerme en cualquier parte, come cualquier cosa,
s€ contenta con poco, con poca cosa. Esta concepcion da permiso
moral para la explotacién del indio, para quitarle sus tierras, para ha-
cerlo trabajar de sol a sol, en fin, para el trato discriminatorio que ha
sido la practica de las relaciones entre los indigenas, las comunidades
y la sociedad criolla.

[La consecuencia de este doble proceso fue la extrema pauperizacion
de las comunidades indigenas. En México, Pert y Bolivia, las comu-
nidades fueron invadidas por las haciendas y en los paises de menor
densidad simplemente sus tierras de caza, recoleccion o pastoreo fue-
ron arrebatadas. La literatura indigenista de los inicios del siglo veinte
dara cuenta de este fendmeno, se revelera frente a él.

El gamonalismo, nos dice Alberto Flores Galindo en una descripcion
muy aguda sobre la vida de la sierra peruana:

[...] es la existencia del poder local, la privatizacion de la politica, la
fragmentacion del dominio, y su ejercicio a escala de un pueblo o de
una provincia [...] El Estado requeria a esos gamonales para poder con-
trolar a esas masas indigenas excluidas del voto y de los rituales de la
democracia liberal, que ademas tenian costumbres y utilizaban una
lengua que las diferenciaba demasiado de los habitos urbanos. Sin los
gamonales resultaba imposible governar un pais de esas caracteristi-
cas, como el Peru [...] El gamonalismo emergio con el derrumbe del
Estado colonial [...] El gamonal es diputado, prefecto, juez, o alcalde
municipal [...] pero este acceso a los cargos publicos se hacia posible
en la mayoria de los casos. desde la propiedad de la tierra. El dominio
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privado en la hacienda es fundamental... En efecto, los mistis eran
renuentes a cualquier innovacién. Parecian impermeables a todo lo que
viniera de fuera y, todavia mas, los cambios que podrian suceder den-
(ro de sus propiedades. Quienes como José Carlos Maridtegui habian
nacido casi al comenzar el siglo (veinte), experimentaron llegados a la
adolecencia esa extrafia sensacion de vivir en un pais distante del agi-
tado ritmo que el progreso imprimia en Europa: la reiteracion y el tedio
eran los rasgos cotidianos de la sociedad oligarquica. [Galindo:232]

Los gamonales establecieron la dominacioén del campo alejado de
las capitales. Alli donde no llegaba la Justicia estaban los sefiores de
“horca y cuchillo”, “los grandes sefiores y rajadiables”, los patronos
agrarios de la novela indigenista latinoamericana.

Mi padre me decia que antes, cuando los indios ofan las campanadas,
salfan corriendo de sus jacales para venir a juntarse aqui, bajo la ceiba.
El mayordomo los esperaba con su racién de quinina y un fuete en la
mano. Y antes de despacharlos a la labor les descargaba sus buenos
fuetazos. No como castigo, sino para acabar de despabilarlos. Y los
indios se peleaban entre ellos queriendo ganar los primeros lugares.
Porque cuando Ilegaban los dltimos ya el mayordomo estaba cansado
y no pegaba con la misma fuerza.

La voz de Rosario Castellanos, nos habla de Chiapas al comenzar
el siglo. Las haciendas, los gamonales, los azotes, los indios y la servi-
dumbre como norma de relacionamiento. Estas historias son comunes
en toda América Latina. Su actualidad es evidente.

Fue el periodo del silencio indigena. Pocas o ninguna organizacion,
resistencia cultural silenciosa. Es dificil pensar como se pudo mantener
un cierto patrimonio cultural en esas condiciones de represion y dure-
za. Quiza el aislamiento de las comunidades permitid que se mantu-
vieran con sus costumbres, pero tal vez lo mas importante ha sido una
explicita voluntad de perdurabilidad de las culturas indigenas ameri-
canas. Lo concreto es que frente a quienes creyeron que habian desa-
parecido volvieron a hacerse presente en la boca de los indigenas en
la década del treinta.
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El indigenismo

La tercera idea fuerza que ha regulado las relaciones interétnicas en
Ameérica Latina proviene de la vertiente cultural que en términos am-
plios podemos denominar “indigenismo”. Es sin dudarlo el movimiento
cultural y politico mds importante que ha habido en el continente du-
rante este siglo. Abarcé la novela, la poesia, la pintura, el teatro, la
musica, y se plasmoé en numerosos idearios politicos.

El indigenismo contiene tres elementos a nuestro modo de ver inse-
parables: la denuncia de la opresion del indio, la bisqueda de politicas
de superacion de la situacion indigena por el camino de su integracion
al conjunto de la sociedad y de la manifestacion, como consecuencia de
lo anterior, del cardcter mestizo, indoamericano, del continente. Es un
programa de denuncia y autoafirmacién. Rescate de lo indigena para
afirmar una identidad compleja, propia, auténoma y diferenciada de
la cultura occidental.

Es por ello que el indigenismo ha sido y es principalmente una ideo-
logia de no indigenas, aunque ha habido numerosos indigenas indige-
nistas. Gonzalo Aguirre Beltrdn, uno de los mds destacados indigenistas
mexicanos, seflalaba sin temores esta afirmacién en un discurso en 1967
siendo Director del Instituto Indigenista Interamericano.

El indigenismo no es una politica formulada por indios para la solucion
de sus propios problemas sino la de los no-indios respecto a los grupos
étnicos heterogeneos que reciben la general designacion de indigenas.
Paradojicamente, (Benito) Juarez, indio de origen, al implementar una
politica indigenista actuaba como no-indio, como dirigente de una
Nacién, como representante de la sociedad nacional. El indio, como tal,
no puede postular una politica indigenista porque el ambito de su mundo
estd reducido a una comunidad parroquial, homogenea y preclasista que
no tiene sino un sentido y una nocioén vagos de la nacionalidad.

La década del 10 en este siglo, puede ser vista como el inicio del
pensamiento y practica indigenista en América Latina. En Brasil la fi-
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gura de Rondon (Candido Mariano da Silva Rondon) serd fundamen-
tal. Establece el derecho de los indigenas a conservar sus tierras, sus
creencias. Era un positivista que crefa en el progreso y en la necesidad
de posibilitar a los indigenas la incorporacion al proceso de desarollo.
En México sobresale la figura de Manuel Gamio. Discipulo del antro-
pologo Franz Boas en Estados Unidos, vuelve a México y se hace parte
del proceso revolucionario, al observar los contenidos indigenistas
implicitos y a veces explicitos, de la Revolucion Mexicana. Crea el
primer Centro de Investigaciones Antropolégicas y fue el Director del
Instituto Indigenista Interamericano en todo su primer periodo de
mayor actividad. Marca una época de indigenismo. Estudia las cultu-
ras antiguas de México, es un arquedlogo y antropdlogo fecundo.
Inaugura una etapa en que la antropologia se la veia ligada a la accion
en pro de los grupos indigenas.

Gamio combate contra aquellos sectores que no quieren reconocer
la existencia del problema indigena, esto es, que seflalan que no existen
los tales indigenas:

[...] elementos ultraconservadores y elementos ultraradicales coinciden
paradojicamente en la opinion de que no existe problema indigena y por
lo tanto resulta ocioso identificar a los grupos autéctonos. Mueve a los
primeros para pensar asi el hecho de que siendo ellos generalmente lati-
fundistas o patrones industriales de criterio colonial, conviene a sus
intereses egoistas conservar a sus trabajadores indios en las tristes con-
diciones de labor maxima, descanso minimo, salario de hambre, brutal
sujecion al cacique y otras que datan de hace siglos y que atin hoy persisten
en ¢l continente. [Editorial de la revista América Indigena, de 1947)].

Gamio fue uno de los que mas contribuy6 a una definiciéon amplia
del indigena, adecuandola a la realidad de América.

Su definicién era empiricista y no utilizando los antiguos criterios
raciales. Pretendi6 especificar y operacionalizar el concepto de indi-
gena, separdndolo del genérico de las poblaciones campesinas mestizas
pobres de América Latina. La discusion en esos afios no fue adjetiva
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ya que numerosas personas y el sentido comtin criollo, negaban, simple-
mente, la existencia de indigenas. La cuestion indigena se la consideraba
solamente ubicada en la historia. Creemos que esa ha sido una contri-
bucion importantisima de los primeros indigenistas, relevar la existencia
de poblaciones indigenas en el continente, legitimas herederas de las
culturas indigenas antiguas y terminar con las teorfas de la desaparicion,
de la degeneracion y el inexorable olvido de las poblaciones, comuni-
dades o pueblos indigenas inmersos en el mestizaje.

En el Pert surge quizd una de las figuras mas importantes del indige-
nismo, José Carlos Maridtegui. El afio 29 presenta la tesis acerca del
“Problema de las razas” (Publicado en el libro Ideologia y politica
posteriormente).

[...] el indio por sus facultades de asimilacién al progreso, a la técnica
de la produccion moderna no es absolutamente inferior al mestizo. Por
el contrario es generalmente superior. La idea de su inferioridad racial
estda demasiado desacreditada para que merezca en este tiempo los
honores de una refutacion.

El alegato del “Amauta” contra la explotacioén indigena es harto
conocido. Debe combatir la idea — segunda idea fuerza segin nuestro
esquema expositivo — de la inferioridad estructural de los indigenas
frente a la cultura blanca. Tambien tiene cuidado en refutar el otro

extremao:

Del prejuicio de la inferioridad de la raza indigena, empieza a pasarse
al extremo opuesto el de que la creacion de una nueva cultura ameri-
cana serd esencialmente obra de las fuerzas raciales autéctonas. Sus-
cribir esta tesis es caer en el mas ingenuo y absurdo misticismo. Al
racismo de los que desprecian al indio, porque creen en la superioridad
absoluta y permanente de la raza blanca, serfa insensato y peligroso
oponer ¢l racismo de los que superestiman al indio, con f¢ mesianica
en su mision como raza en el renacimiento. [Maridtegui, 1969:31]

Hemos traido esta cita por su actualidad y nos ahorra comentar el
pensamiento mariateguista sobre esta materia.
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Mariategui relaciona con mayor fuerza el problema indigena al pro-
blema de la tierra. En este punto se diferencia de los indigenistas cultu-
ralistas, principalmente mexicanos. Para el peruano la opresion del
indio estaba ligada al gamonalismo, a la expansion de las haciendas y
al cercamiento de las comunidades, de sus tierras, de sus recursos. La
cuestion indigena es consustancial a la cuestion agraria. En México a
pesar de que la practica de la reforma agraria cardenista en los anos
cuarenta establece esa relacion, no aparece de igual forma unida en el
discurso. La accion del Instituto Indigenista Interamericano se centro
mas en los aspectos culturales que en la reconstituicion de las cultu-
ras y comunidades indigenas como consecuencia de la reapropriacion
de las tierras comunales.

Las ideas indigenistas fueron divulgadas a través de la literatura y
la pintura. Fue una corriente de denuncia. Esta cultura indigenista
creada por los intelectuales progresistas y latinoamericanistas de los
afios treinta, es la que preparé el camino para que los Estados debieran
aplicar politicas hacia los grupos indigenas. Es sin duda la que esta-
blecié una base cultural favorable a los indigenas que es sustantiva para
cualquier planteamiento actual. Libros como El mundo es ancho y
ajeno, de Ciro Alegria, han hecho mas por la causa indigena que muchos
tratados de antropologia.

Patzcuaro se transformo en la capital del indigenismo latinoamericano.
Tierras del presidente Cardenas. Paternalismo indigena, visto desde el
presente, el primer paso para la “redencion del indigena” vista desde la
perspectiva historica. Participaron muy pocos indigenas, la mayor par-
te eran antropélogos, diplomadticos, personalidades humanitarias.

Aguirre Beltrdan seiala:

El contenido de propdsito de la politica indigenista formulada en
Patzcuaro era la integracion del indio a la sociedad nacional, con todo
su bagaje cultural, proporciondndoles los instrumentos de la civilizacion
necesarios para su articulacion dentro de una sociedad moderna.
[Beltran:27]

- 170 -

e



REVISTA DE ANTROPOLOGIA, SA0 PAauLo, USP, 1995, v. 38 n° 2.

Los Estados americanos firman el Pacto que crea el Instituto Indige-
nista Interamericano con el propésito de lograr la integracion de las
comunidades indigenas aisladas. En esos afios se veia en el aislamiento
el principal problema de las comunidades indigenas. De alli derivaba
su marginalidad. Ello explicaba su explotacion. El aislamiento era es-
pacial, geografico y el propio Aguirre Beltrdn inicia un largo estudio
acerca de las “Zonas de Refugio”, es decir, los espacios donde mante-
nian y por lo general ain mantienen sus costumbres intocadas, su cul-
tura, su lengua etc... No cabe duda que este primer concepto es el que
hoy dia ha dado paso al de “territorios indigenas”.

Patzcuaro realiza un diagnostico claro de la cuestion étnica en Amé-
rica Latina y se propone un objetivo politico, ambicioso pero explici-
to: la integracion paulatina de los indigenas. Me atreveria a decir que
a fines del siglo, despues de cincuenta anos, no existe un diagnostico
alternativo tan claro como el de Patzcuaro y una politica que exprese
un consenso nuevo. Podriamos incluso aventurar que el consenso al-
canzado por los Presidentes en la Cumbre de Madrid, en 1992, que cre6
el Fondo para el Desarollo de los Pueblos Indigenas de América Lati-
na, no era demasiado diferente a los postulados de hace cincuenta anos:
desarollar a los pueblos indigenas para que se integren rapidamente a
la modernidad, a la que aspiran las sociedades latinoamericanas. Lo
veremos mas adelante.

Es evidente que el diagndstico de Patzcuaro, no solo era acerca de
las sociedades indigenas sino que, principalmente, se autoanaliza-
ban las sociedades criollas latinoamericanas. Existia la conciencia de
sociedades quebradas, rotas en su interior.

Un sector urbano occidental y un hinterland indigena, amerindio,
no occidental, atrasado, pobre, y sobre todo explotado. No podia haber
desarollo de América Latina sin un cambio en estas condiciones geo-
griaficas y sociales. Por ello la propuesta de Patzcuaro es una gran
apuesta a la integracion social de las sociedades latinoamericanas.
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Reitera Aguirre Beltrin:

El indigenismo no estd destinado a procurar la atencion y el mejora-
miento del indigena como su finalidad dltima sino como un medio para
la consecucion de una meta mucho mas valiosa: el logro de la inte-
gracion y desarollo nacionales, bajo normas de justicia social, en que
el indio y el no-indio sean realmente ciudadanos libres ¢ iguales,

| Beltran: 28]

Como en todas las cosas, las consecuencias de la reunion de Patzcuaro
fueron diferentes y no siempre las esperadas por sus organizadores.
Viajo como delegado de Chile, un joven mapuche lHlamado Venancio
Conoepan. Lo envio directamente el Presidente Don Pedro Aguirre
Cerda. Era quizd el unico indigena que se destacaba en ese momento
en Chile, con un liderazgo importante. Al regresar de Patzcuaro,
Conoepan, plantea la crecion de la “Republica Araucana™ o “Republica
Indigena”, y sefiala que sobre esa materia trato el Congreso. Dice en
una de suas cartas escritas desde México, “estoy mas convencido que
nunca de la necesidad de crear una Republica Indigena en el sur de
Chile™. La lectura de la defensa indigenista fue procesada de otra for-
ma por el lider indigena chileno. Posteriormente Conoepan asume las
posiciones integracionistas y serd el exponente mas claro del indige-
nismo no-indigena en la década del cincuenta especialmente.

Extranamente el indigenismo de Cofioepan se aliara con el Partido
Conservador, de los terratenientes chilenos y el tedrico e idedlogo y
principal indigenista en Chile serd el lituano Alejandro Liptshutz, mi-
litante del Partido Comunista. Este hombre sabio, va a comprender el
problema indigena en Chile y en América Latina a la luz de los escri-
tos leninistas acerca del problema de las nacionalidades o la llamada
“cuestion nacional” en Rusia. Comprendera que no son “minorias ét-
nicas” solamente o resabios de culturas pretéritas, sino pueblos dota-
dos de especificidad histérico-cultural. En sus escritos se adelanta a
los indigenistas de su época analizando el problema de la autonomia
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de las culturas o comunidades indigenas, como el gustaba denominar.

En Ecuador por ejemplo, las ideas indigenistas van a conducir el ano
de 1944 a la constituicion de la Federacién Ecuatoriana de Indios o
Indigena. La FEI, como se la conocid, tuvo un papel destacado en la
década del cuarenta y cincuenta, ligada al Partido Comunista. La FEI
sin embargo buscard la accion directa organizando una suerte de sin-
dicatos campesino indigenas. Su accion sera reivindicativa, principal-
mente en la Sierra, ligando la reivindicacién étnica a la campesina y a
la cuestion agraria. En este sentido se apartard del indigenismo mas
de corte culturalista que venia predicdndose desde el Instituto Indige-
nista Interamericano.

Los efectos en muchos paises fue la organizacion de los indigenas,
que veian un espacio abierto y valorado, y por tanto, lo ocupaban. Un
ejemplo de muchos, ocorri6 en Bolivia:

Con motivo de la celebracién del aniversario de la Independencia de
Bolivia tuvo lugar en Sucre el 6 de agosto de 1942 el Primer Congreso
de Indigenas de habla Keschua auspiciado por la Federacion Obrera
Sindical de Trabajadores de Chuquisaca. Asistieron 65 representantes
de comunidades, Ayllus, colonos... El Congreso se dirigi6 a los Pode-
res del Estado...1. La revision de los juicios de despejo de tierras, per-
didos por los indigenas y compras fraudulentas efectuadas a éstos; 2.
Efectividad de la abolicién del pongueaje y estabelecimiento de sanci-
ones a los patronos infractores; 3. Dotar a las comunidades de sufici-
ente nimero de escuelas... 4. Creacion de Oficinas Juridicas para la
atencion gratuita de los indigenas en sus pleitos y demandas, para asi
evitar exansiones de tinterillos y abogados inescrupulosos; 5. Creacion
de inspectores del trabajo indigena que vigilen el pago de salarios... el
Congreso rindié homenaje péstumo a los hermanos Catari y a Tupac
Amaru, por ser los que dirigieron la gran revolucion de los indios con-
tra la dominacion espanola y dieron sus vidas por esta gran causa.
[Folleto Indigenista. Marzo de 1943]

Sin embargo, por razones que no hemos estudiado en profundidad,
en Bolivia, pais de poblacién mayoritariamente indigena, la revolucion
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del 52 elabora un importante discurso sobre la cuestioén agraria, y la
cuestion campesina, pero en la que se da por entendido el carécter
indigena de los mismos. Lo étnico, quizd por razones obvias, no adquie-
re especificidad. Las luchas campesinas de Cochabamba que fueron el
antecedente directo de la revolucion, se dieron en nombre del campesi-
nado boliviano y los comuneros estaban organizados en sindicatos.

El 2 de agosto de 1953 se firma el Decreto de Reforma Agraria
boliviana. Sus considerandos enraizan el problema agrario en el inca-
nato y se culpabiliza a la Conquista del quiebre de los sistemas agrarios
prehispanicos. Dice a continuacion que “en 1825 los criollos feudales
desvirtuaron las aspiraciones politico econdmicas que impulsaron la
guerra de la Independencia” y finalmente establece que el objetivo es
“proporcionar tierra labrantia a los campesinos”, “restituir a las comu-
nidades indigenas las tierras que le fueron usurpadas™ y “liberar a los
campesinos de su condicion de siervos’.

El Congreso Indigenista de la Paz celebrado en 1954 después de la
revolucion, pareciera haber tenido como objetivo fundir el proceso
revolucionario agrarista con el indigenista.

Lo mismo puede sefialarse acerca de Guatemala y los procesos de
cambio habidos en la década del cincuenta bajo el efimero gobierno
de Arbenz. Tambien alli se realizo un Congreso Indigenista que unia
ambos aspectos, el econdmico, agrario, y el cultural, indigena.

Quiza es en la dificultad de unir estos dos apectos centrales de la
cuestion indigena, la campesina y agraria y la €tnico cultural, donde
se selld la suerte del indigenismo como politica eficaz, como progra-
ma global de transformaciones. Por ello fue quiza, que después de los
afios cincuenta y en especial en los sesenta el indigenismo va a adqui-
rir fama de ideologia “conservadora” en lo politico y ante los procesos
de cambio de fines de los sesenta va a ser mirado con desconfianza.

A partir de Patzcuaro comenz6 a aplicarse en todos los paises lati-
noamericanos las politicas indigenistas aprobadas:
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A principios de 1942, quedd constituida en Temuco, Provincia de
Cautin, Chile, una Comision provisional encargada de obtener del
Gobierno y Congreso Chilenos la firma de Convenio y ratificacion del
Acta que cre6 el Instituto Indigenista Interamericano resolucion cul-
minante del Primer Congreso Indigenista Interamericano realizado en
Patzcuaro le 14 de abril de 1940.

Estas politicas se fueron plasmando en leyes. Estas leyes fueron de
una clara tendencia integracionista, buscando el acercamiento de las
comunidades a la “civilizacion”. En Chile se dictaron numerosas leyes
en esos anos en base a estas tendencias.

La educacion indigena fue el primero y gran tema del indigenismo.
Era la manera moderna de producir la integracién, la “asimilacion
blanda” del indigena en oposicién a las formas represivas y violentas
ocupadas en la antiguedad. Se desarrollaron numerosas experiencias
de escuelas bilingues, programas de aprendizaje de las lenguas indi-
genas, revalorizacion de las mismas.

Un segundo tipo de programas que tuvieron mucha prioridad se
relaciond con las artes y artesanias indigenas. Se hizo un gran esfuerzo
de apreciacion del arte indigena, desvalorizado tradicionalmente por
las clases altas latinoamericanas. Quizd en este punto las politicas
indigenistas tuvieron un éxito relativo pero importante. Despues de lar-
gas décadas de promocién de artesanfas, a lo menos, €stas estan vin-
culadas al conocimiento popular y son sentidas como legitimas expre-
siones del arte nacional en cada pais latinoamericano. Adquirieron una
dignidad que antes no poseian.

Un tercer tipo de programas se referia a la agricultura y su mejora-
miento. Mds que aprovechar y conocer las técnicas ancestrales se
trataba de buscar la adopcion de tecnologias modernas por parte de
las comunidades. Un ejemplo se puede ver en este relato de un pro-
grama en el Valle del Mezquital, en México, a mediados de los anos

cincuenta:
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A fines del mes de julio visitaron la regién otomi del Valle de Mezquital,
Hidalgo, el Dr. Manuel Gamio Director del Instituto Indigenista In-
teramericano y otras personas. El fin de la visita fue mostrar los trabajos
realizados en favor de los indigenas otomfs a través del Patrimonio
Indigena del Valle del Mezquital del que es consejero el Dr. Manuel
Gamio.

Sc visitaron numerosos pueblos... en los que visitaron algunas de
las escuelas recientemente construidas, centros médicos, clinicas ma-
terno infantiles, talleres para fabricar tapetes de nudo etc... Tuvieron
ocasion de visitar la nueva tienda de Yolotepec, construida a un lado
de la carretera panamericana y en la que se expenden los productos in-
digenas de la region. Dicha tienda y otras semejantes que se estable-
cieran, fueron propuestas por el Dr. Gamio con el fin de evitar la explo-
tacton de los indigenas, logrando mejor precio por sus productos,
vendidos directamente por ellos al consumidor. [Boletin Indigenista,
1956:300]

Las acciones del indigenismo estatal no han cambiado demasiado en

los ultimos cuarenta afios. Escuelas para indigenas en las que se les
ensena principalmente el castellano, becas de estudio, programas de
crédito agricola, pequeios proyectos productivos. En algunos paises
se ha hecho mucho. Lo importante que queremos senalar es que en
términos gruesos, en grandes trazos historicos, el indigenismo propuso
un plan de accion el que de una u otra manera continua, a pesar del

desprestigio que ha tenido incluso la palabra “indigenismo”.
Gonzalo Aguirre Beltran, a quien ya hemos citado bastante, en un

pequeno pero enjudioso articulo escrito para la revista Nexus de Mé-

xico, comento el libro de Bonfill Batalla sobre Barbados, y dice:

Digamos en primer lugar que antes de los sesenta la tarea indigenista
se tenia en alta estima; se consideraba un trabajo decente y los chapados
a la antigua incluso llegaron a calificarla de apostolado. Al frente de
las instituiciones indigenistas y antropoldgicas se encontraban profe-
stonales de la mas alta calidad académica, cuyas publicaciones histo-
ricas, arqueoldgicas o etnograficas, si bien no siempre eran leidas por
el gran publico, contribufan a incrementar el ego nacional. ...En la
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Escuela Nacional de Antropologia los estudiantes se sentian satisfechos
con el contenido de propdsito de los estudios asi como con la orientacién
“patriGtica” que los maestros le imprimian a la profesion.

De pronto esta imagen cambié bruscamente. En el curso de una
década, a lo sumo, la antropologia se volvié maldita y los antropélo-
gos ¢ indigenistas pasaron a convertirse en burgueses despreciables,
sospechosos de servir los intereses de la CIA. Los Estados Unidos inicia-
ron la trdjica voltereta; su comunidad académica advirtié y di6 a conocer
el uso indebido que tenfan los subsidos gobernamentales en el patrocinio
de proyectos de contra insurgencia o como medio para financiar el empleo
de antropologos en la guerra sucia de Vietnam. [Nexus, 1981:49]

Efectivamente a partir de la década del sesenta comienza la crisis
del indigenismo. Se desprestigian las instituiciones indigenistas y la
misma palabra es anatemizada.

El postindigenismo

La cuestion indigena se mantuvo enmarcada en las politicas indige-
nistas hasta el periodo de las Reformas Agrarias, hasta mitad de la
década de los setenta.

La ideologia de las reformas agrarias es diferente al indigenismo de
los cincuenta. Asumen al indigena en su calidad de campesino. Se tra-
ta de organizar a las comunidades en sindicatos, en cooperativas, en
organizaciones modernas, estructuradas de acuerdo a las leyes del
Estado y no de acuerdo a sistemas tradicionales o consuetudinarios.
Mas aan, me atreveria a decir que reinaba una gran desconfianza en
torno a las formas de organizacion tradicional y la valorizacion de las
culturas indigenas. Fueron muchos los antropélogos de corte desa-
rollista que levantaron las tesis en esos afios, que las culturas indige-
nas mas bien eran “barreras al desarrollo”.

Los objetivos de integracion social, se lograrian, senalaba la teoria
de la €poca, a traves de la ruptura de las relaciones feudales existen-
tes en el campo latinoamericano. La modernizacion de la agricultura
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requeria cambios estructurales y estos afectarian por igual a las hacien-
das y los gamonales, como tambien a los campesinos y sus comunida-
des. Las haciendas deberian transformarse en empresas agricolas mo-
dernas y las antiguas comunidades indigenas en cooperativas.

as reformas agrarias, tanto en su version desarrollista como en la
revolucionaria, no asumieron al campesinado indigena en su caricter
de indigena. Se lo percibi6 simplemente en su aspecto social y no en
su aspecto étnico.

Una vez concluida la etapa de reformas agrarias, practicamente en
todos los paises, los movimientos campesinos quedaron agotados,
desarticulados, o simplemente como en Chile reprimidos. En muchos
casos este agotamiento de los movimientos campesinos se produjo
como consecuencia del cambio ocurrido en las estructuras agrarias. En
muchos paises las antiguas haciendas fueron transformadas dando lu-
gar a empresas agricolas. Se repartieron tierras entre los campesinos
de haciendas y por tanto la mayor parte de los lideres que antes eran
asalariados pasaron a ser pequefos propietarios o miembros de coo-
perativas. Los viejos sistemas de servidumbre que estuvieron vigen-
tes hasta la década del sesenta en casi todos los paises latinoamericanos
fueron abolidos. Aunque no se lograban los objetivos previstos por los
agraristas, la evaluacion que hoy dia se hace, muestra que hubo cambios
efectivos y significativos en las estructuras agrarias tradicionales. Es
por ello que en la década del ochenta hay muy pocos movimientos
campesinos en América Latina. En cambio surgen con mucha fuerza
los nuevos movimientos indigenas.

Los lideres indigenas se han participado en las reformas agrarias, en
muchos casos, vuelven su interés a los aspectos culturales. Perciben
que el proceso de apertura de las agriculturas tradicionales a métodos
y sistemas modernos de explotacion, conlleva el peligro de liquidacion
de los sistemas comunales y por ende de las culturas. Esa integracion
real que producen las reformas agrarias al acortar la distancia entre lo
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urbano y lo rural, se refleja en la aparicién de numerosos movimientos
y organizaciones sociales que reivindican su especificidad etnocultural,
en la medida que manejan los codigos de la sociedad criolla.

Barbados, la reunion convocada por el Consejo Mundial de Iglesias,
al comenzar la década del setenta, es un primer detonante, y refleja la
nueva realidad que estd comenzando a surgir. La lectura de esas decla-
raciones hoy dia muestra el cambio fundamental que alli ocorrié. A
diferencia de Patzcuaro en que no habia indigenas, en estas reuniones
y declaraciones hay intelectuales y lideres indigenas presentes y expre-
san con claridad su decision de protagonismo. Quiza en el resto de los
argumentos sigue existiendo el antiguo indigenismo, pero en la reivindi-
cacion de protagonismo, autonomia, autogestion en el desarollo, se
expresa una realidad enteramente nueva.

A esta realidad la hemos denominado postindigentsmo. El periodo
que abarca es muy corto, desde mediados de la década del setenta, en
que comienzan a propagarse estas ideas, hasta la actualidad. A nivel
internacional la aparicion de la cuestion indigena latinoamericana en-
marcada en la cuestion étnica, se hace fuerte con la caida de las ideo-
logias revolucionarias clasistas. La Organizacion Internacional del
Trabajo, que en los afios cincuenta habia confeccionado un tratado para
la defensa de los trabajadores de origen indigena, Decreto 107 de 1957,
Illama a su revision. Se produce en torno a la elaboracion del Con-
venio 169 una discusion muy importante en la que aparece en forma
plena la participacion indigena. Posteriormente se crea el Grupo de
Trabajo de Naciones Unidas sobre Pueblos Indigenas, que se constituye
en los ochenta en un Foro Internacional de primera importancia. La
aparicion de estas temadticas es concomitante con la reaparicion de la
“cuestion nacional” en Europa. El cuestionamiento de los Estados
Nacionales, la revitalizacion de las lenguas antes consideradas regio-
nales o locales, y finalmente la ruptura de los macro Estados multi-
étnicos de Europa Oriental.
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En los ochenta el silencio campesino es reemplazado crecientemente
por la reivindicacién étnica en América Latina. El diagnéstico ya no
es el mismo. Las dreas indigenas ubicadas en las zonas de refugio o
territorios indigenas, ya no se encuentran aisladas, marginadas, fuera
del mundo, como se las veia en la década del treinta. Por el contrario
el diagnostico muestra que las comunidades estan siendo “acosadas”,
esto es, cercadas por la modernidad que ha llegado hasta sus propios
limites.

Las comunidades indigenas se ven acosadas por la integracion. Los
caminos y las comunicaciones han llegado hasta sus puertas en la mayor
parte de los casos. Las politicas educacionales han dado resultados y
estos se concretizan en la existencia de numerosos indigenas jovenes
que han sido formados en la educacion formal. En todos los paises,
hoy dia, son muchos los jovenes que han nacido en comunidades y no
solo saben leer y escribir el castellano sino que han cursado estudios
superiores. Esta es una realidad absolutamente nueva a Patzcuaro y
en cierta medida es consecuencia de esas politicas. Sus efectos sin
embargo son distintos a los esperados.

La existencia en América Latina de una capa de dirigentes indige-
nas letrados, va a cambiar la situacion de los asuntos étnicos en la
década del ochenta y con mayor razén en la actualidad. Muchos de los
jovenes que accedieron a la apertura de los programas educacionales,
seguramente, se integraron a las sociedades criollas sin contradiccion,
cumpliéndose la espectativa de los indigenistas integracionistas. Pero
muchos otros, pudieron observar en carne propia las dificultades del
proceso integrador. Conocieron de la discriminacién en un nivel su-
perior de sofisticacion, en la ciudad, en el medio profesional etc...
Captaron el proceso de acoso a que estaban sometidas sus comunida-
des y reelaboraron su discurso cultural a partir de la nueva situacion,
generalmente urbana, a que estaban sometidos.

Surge en los anos ochenta un discurso nuevo por parte de las organi-
zaciones indigenas. No es el discurso de la explotacion gamonalista
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hacendal, no es el discurso del indigena campesino, es un discurso
reelaborado a través del paso comprensivo por la educacion y la cul-
tura occidental. Generalmente son estudiantes que reelaboran su sen-
tido de pertenencia, su identidad étnica, desde una situacion externa a
la comunidad. A partir de alli reestablecen los vinculos con la comuni-
dad y funden el discurso etnicista con el de la reivindicacion por los
asuntos materiales mas apremiantes de éstas.

El Congreso indianista de Ollantaytambo, Pertd, a mediados de la
década del ochenta, marca quizd el punto mas alto de esta elaboracion
destinada a construir una reidentificacién étnica. Es una reunion or-
ganizada por el Consejo Indio Sudamericano (CISA). Alli se establecen
varias comisiones en las que se discute a “filosofia india”, la “cos-
mologia”, en un intento sistémico. Se trataba de establecer un cuerpo
paralelo de ideas, de teorias acerca del cosmos, el pensamiento, la 16-
gica etc... una teoria de la indianidad. Es evidente que esas teorias solo
son posibles de construir una vez que se ha pasado por un fuerte entre-
namiento en filosofia, derecho, teologia y epistemologia “occidental”.
Viene a ser una reelaboracion desde la cultura indigena. Busca la valida-
cién de la cultura indigena como un conocimiento paralelo, global y
sistémico frente a la cultura y 16gica occidental.

Estas aproximaciones no han tenido posteriores desarrollos, vién-
dose en los dltimos aflos sometidas a discusiones internas muy fuertes
en el movimiento indigena. Se cuestiona a menudo, su validez y su
utilidad. Pero lo que no cabe duda, es que la supervivencia de las cul-
turas indigenas, pasa por su reelaboracion en los marcos de las cultu-
ras con las que tiene que convivir. Es sin duda imposible en este tiempo
el autoaislamiento de las culturas indigenas, el cierre en si mismas y la
no interlocucion con las que la circundan. Eso no es posible para nin-
guna cultura, quizd por definicion.

Un segundo elemento de diagnéstico actual, enteramente diferente
a la situacion de los aflos cuarenta, es la intercomunicacion cultural.
La mayor parte de las comunidades indigenas estdn en relaciones in-
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terculturales no solo locales, sino nacionales y muchas veces interna-
cionales. Los dirigentes indigenas viajan a menudo a congresos mul-
tinacionales en que se contactan con otros dirigentes de otros paises,
pueblos indigenas, estudiosos de las situaciones indigenas etc... El
“acoso fisico” a que estan sometidas las comunidades y sus recursos,
va de la mano de la fluidez comunicacional, cultural que éstas poseen.
La revuelta de Chiapas, comenzé a ser “resuelta” a la “usanza tradicio-
nal”. La presion internacional contuvo la accion del ejército en menos
de una semana.

La comunidad aislada podia practicar su cultura, sus costumbres sin
necesidad de poseer un discurso autojustificatorio, explicativo hacia
el exterior. Se hacian determinados ritos y costumbres porque asi lo
habian hecho los mayores. Desde unos afios a esta parte es muy dificil
que una comunidad no se vea enfrentada a la necesidad de autoex-
plicarse el porqué realiza ciertos ritos culturales, la validez de los
mismos, y su justificacion frente a alternativas entregadas por el siste-
ma comunicacional occidental. Esto es valido para la religion, medi-
cina, y todos los aspectos de la cultura.

La necesidad de reelaboracion del discurso se transforma en un
requerimiento de sobrevivencia de las comunidades, de las etnias o
pueblos indigenas existentes en nuestros paises. Es por ello que surge
con fuerza la necesidad de un discurso que afirme la autonomia.

La comunidad marginada de hace cincuenta anos no requeria levan-
tar un discurso autondmico porque era autonoma en la practica. Por
el contrario, levantaba en forma espontanea el discurso del “aislamiento
y la integracion”. Por el mismo hecho de viviren la marginalidad busca-
ban la integracion: dejar de ser los olvidados de la nacion. La comu-
nidad acosada por la modernidad, por las migraciones a las ciudades,
por la desintegracion cultural, requiere la elaboracion de un dicurso
sobre la autonomia.

No cabe duda que en torno a este eje se levanta hoy dia el debate
de las relaciones interétnicas en este periodo postindigenista.
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Nuestra pregunta es si se ha constituido una cuarta nocién acerca
de las relaciones interétnicas en América Latina en estos Gltimos afios.

Es evidente que al nivel de las elites indigenas se hablan nuevos
lenguajes. Se habla de autonomia como aqui se ha dicho. Se elaboran
nuevos discursos en torno al desarrollo, a la necesidad de autogestion
y autogobierno. Hay experiencias incluso, de caridcter novedoso que
apuntan hacia ese objetivo.

El discurso de la autonomia tiene a lo menos tres acepciones. Para
unos el concepto de autonomia se asemeja definitivamente al de “auto-
determinacion de los pueblos”, esto es, a un concepto tradicionalmente
ocupado por los paises naciones, en sus relaciones internacionales.
Implica por tanto que las relaciones interétnicas son en lo fundamen-
tal relaciones inter-naciones. A nivel teérico implica no establecer
ninguna diferencia sustantiva, teérica, entre los diversos pueblos, por
mas que uno posea quince habitantes y el otro millones. Como decia
Jorge Klor, profesor de Princeton, es la diferencia entre una flotilla y
una escuadra, una posee mas fuerza. Cuando un grupo étnico tiene
fuerza se transforma en Nacion.

Hay una segunda acepcion diferente a la anterior. Se sefiala que la
autonomia se refiere exclusivamente al terreno de la cultura. Se exige
a las relaciones interétnicas que respeten las lenguas, las costumbres,
en fin, los valores simbdlicos de las culturas. Se sefala que la etnicidad
es un asunto situado en el nivel de la cultura, sobre todo en un mundo
de cresciente integracion.

Y hay una tercera version, que sefiala la necesidad de buscar for-
mas autonomas de convivencia sin cuestionar la integridad de los Es-
tados Nacionales, sin desmembramiento territorial, pero si con formu-
las politicas de autogobierno y autonomia territorial.

Esta tercera vision se ha ido transformando en realidad concreta al
constituirse numerosos territorios indigenas tanto en América Latina co-
mo en otras partes del mundo. Es quiza el drea de mayor avance en la
constituicion de una nueva conceptualizacion de la cuestion indigena.
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|...] se ha establecido una categoria social nueva, la de territorio indi-
gena, totalmente ausente en la legislacién boliviana, permitiendo de esta
manera abrir una fundamental brecha en las luchas territoriales en el
pais. Como en casi todos los demads paises, la legislacién boliviana se-
para los derechos sobre la tierra, los bosques, la fauna silvestre, los
cauces y cuerpos de agua y otros recursos naturales concepcion que
esencialmente se pretende superar con la categoria de territorio...

Por otra parte se ha asignado a los territorios el cardcter de dreas
protegidas... y.. se ha establecido claramente en cardcter colectivo de
la propiedad indigena sobre el territorio, superando la asignacién de
la propiedad a nivel personal, familiar ¢ incluso comunal definida en
las leyes agrarias del pais... [Nabia, 1992]

Los territorios autondmicos han sido reconocidos en Panamad, por
ejemplo la Comarca Kuna, en Colombia, los “resguardos indigenas”™,
en Nicaragua, la “costa atlantica; en Brasil, el territorio Yanomami,
y tambien en Canadd, Australia y numerosos otros paises. El caso mas
complejo es el acuerdo entre los Inuit (Esquimales) de Groenlandia y
el gobierno de Dinamarca, en el que mediante un Acuerdo Interno
(Rome Rule) son parte de Dinamarca pero poseen un sistema de auto-
gobierno, con Ejecutivo y Parlamento.

La primera version del concepto de autonomia es de dificil compren-
sion para las sociedades latinoamericanas. Se opone como se ha visto
aqui, a la 1dea constitutiva de estos paises. Es por ello, a mi entender,
que el Comandante Marcos en Chiapas, debio ir con una bandera mexi-
canay besarla junto al delegado de gobierno Sr. Camacho Solis. Debia
demostrar ante el pueblo mexicano su absoluta mexicaneidad. Era la
condicion del didlogo. Era tambien la condicion de la compreension
por parte de la poblacion.

La idea de autonomia cultural se ha ido aceptando crecientemente.
Se distingue la asimilacion con pérdida de valores y costumbres, con
la integracion en la que no se ve un objetivo necesario a conseguir la
eliminacion de las costumbres y valores culturales. Crecientemente la
poblacion valora este asunto y se senala como una riqueza cultural la
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existencia de los pueblos indigenas. Sin embargo este concepto de
autonomia cultural o diversidad cultural no resuelve el problema de
fondo.

La tercera acepcion, a nuestro modo de ver la m4s importante, es
la que esta en desarrollo con mayor grado de aceptacion. Plantea el
desafio de construir sociedades pluriétnicas, cambiar el caricter del
Estado, su vision monolitica y homogeneizadora de la sociedad. Quiza
aqui se requerird de una nueva vision tanto desde el mundo indigena,
como también desde el mundo no indigena. Pensamos que éste ser4 el
debate de los proximos afnos. El tema de las relaciones interétnicas estd
entre los mas importantes hoy dia en el mundo. En nuestros paises, el
asunto se refiere a las relaciones de las sociedades criollas con las so-
ciedades originarias que habitaban el continente y que porfiadamente
siguen sobreviviendo y exigiendo se derecho a ser respetados como
sociedades vivientes.
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Tecendo Textos Culturais:
Tecelagem, Narrativas Orais e Género
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RESUMO: A produgio de tecelagem, cangdes, casos e charadas € um ele-
mento essencial do cotidiano de Roga Grande, uma comunidade do Vale
do Jequitinhonha, fornecendo os meios materiais e simboélicos de sua so-
brevivéncia. Mudangas econdmicas e sociais trazidas por politicas gover-
namentais para o desenvolvimento do artesanato fomentaram modifica-
coes significativas na producio de tecidos. Estas transformagoes levaram
a uma rearticulagio das construgdes simbolicas que definem os dominios
masculino e feminino na comunidade. O simbolismo da tecelagem, das
cancoes e da tradigiio oral expressa como conceitos culturais que organi-
zam as fronteiras entre os géneros sdo criados e negociados pelos atores
sociais na dinAmica do processo de transformagao.

PALAVRAS-CHAVE: tecelagem, narrativa oral, simbolismo, género,
transformacdo social, Vale do Jequitinhonha.



LuciaNa BittencourT. TECENDO TEXTOS CULTURAIS

Through the magic of a world of objects which is the product of the
application of the same schemes to the most diverse domains,

a world in which each thing speaks metaphorically of all the others,
each practice comes to be invested with an objective meaning,

a meaning with which practices — and particularly rites —

have to reckon at all times, whether to evoke or revoke it.

| Pierre Bourdieu, 1977]

O objetivo deste trabalho € analisar a producao de formas artisticas e
de narrativas orais de uma comunidade rural do norte de Minas Ge-
rais.! Partindo de um estudo de caso, este trabalho busca ampliar a
discussdao em torno das possibilidades de analise dos itens de cultura
material e formas narrativas elaboradas no cotidiano por grupos cam-
poneses® enquanto dimensdes fundamentais para a compreensio do
seu universo social e cultural.

Os estudos do campesinato abordam detalhadamente questoes re-
lacionadas aos sistemas cognitivos e a identidade camponesa enfati-
zando a importancia da sua construg¢ao simbdlica do mundo (Bourdieu,
1963, 1977; Ortiz, 1985; Rambaud, 1969). Entretanto, a analise da pro-
ducao de artefatos materiais e formas artisticas enquanto locus gera-
dor de representacoes simbolicas fundamentais para a compreensio do
universo camponés tem sido feita com menor freqiiéncia. Isto € sur-
preendente se considerarmos que a andlise simbdlica dos artefatos e
itens da cultura material tem contribuido significativamente para uma
melhor compreensio do ethos e da visao de mundo de outras socie-
dades estudadas pelos antropologos. Gragas a eles sabemos que o tema
fundamental elaborado pelas formas artisticas de um grupo social € a
cultura desse grupo e, como todos os objetos criados, estas formas sao
retratos da sociedade que as inspirou (Guss, 1989).

Do ponto de vista de uma reflexao teorica mais ampla, ja se procu-
rou demonstrar que formas simbolicas constituem significantes privi-
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legiados que articulam relacdes entre principios de classificagdo do
mundo sensivel e do mundo social (Lévi-Strauss, 1963; 1966). Por
outro lado, ha evidéncias etnograficas que sustentam a proposic¢ao de
que os simbolos representam publicamente conceitos sociais (Geertz,
1973; 1980; 1983), articulando a dindmica entre estrutura e anties-
trutura, entendendo-se por esses termos a sociedade enquanto um sis-
tema estruturado de posigdes hierarquicas diferenciadas em oposicao
ao periodo liminar onde as posi¢des sociais sdo pouco estruturadas e
relativamente indiferenciadas (Turner, 1967; 1969). Entretanto, a di-
namica da atribui¢do de significados tem sido estudada com menor
freqiiéncia, deixando-se de detalhar na anlise como a transformacéo
dos significados se incorpora a vida dos individuos que experimentam
tais transformacoes.

O estudo das representactes simbdlicas criadas e negociadas no
processo de producao de formas artisticas elaboradas no cotidiano das
sociedades rurais constitui, de fato, um campo pouco explorado. Vis-
to que a produgdo artesanal € um aspecto importante para a reprodu-
cao material e social de varios grupos camponeses, penso ser neces-
sario analisar a produ¢do de formas artisticas nao s6 enquanto um meio
material,” mas sobretudo enquanto um meio simbélico de sobrevivéncia
destes grupos. A andlise simbdlica do processo de producdo de tais
formas permite elucidar como os dominios da producao e do consu-
mo sdo construidos e moldados, bem como definir os mecanismos que
orientam o processo de rearticulacdo simbolica e as transformacoes
na organizagao social camponesa.

No que se refere as andlises de mudanca social em grupos campo-
neses, a atenc¢ao dos estudiosos sempre esteve tradicionalmente vol-
tada para mudancas estruturais e suas conseqiiéncias em termos da
integracdo dos camponeses a sociedade nacional e global (Shanin,
1971: Fel e Hofer, 1969). Estas mudancas estao relacionadas a difu-
s30 de uma economia de mercado, introduzindo novos padroes de tro-
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ca ao processo de urbanizagdo e a crescente influéncia da cultura de
massa no campo. Estes fatores tendem a transformar a estrutura fa-
miliar e a destruir determinadas caracteristicas da cultura tradicional
camponesa no que diz respeito a sua homogeneidade relativa. Tais cau-
sas de mudanca social t€m efeitos que, como elas, sdo previsiveis na
maioria dos grupos camponeses existentes. Na abordagem da inter-
relaga@o entre cidade e campo, alguns autores ampliam as questdes re-
lacionadas a esta problematica, onde o campo e a cidade deixam de
ser vistos como realidades distintas para se constituirem em proje¢oes
ecologicamente diferentes de uma tnica realidade em continua inven-
¢do de st mesma (Rambaud, 1969:9). Desta forma, outras variantes re-
ferentes a identidade camponesa e as representa¢des que o rural e o
urbano constroem mutuamente sao inseridas na analise das transfor-
magoes na visdo simbodlica do mundo camponés. Na intera¢ao com o
urbano, a sociedade rural adota alguns valores novos que irdo modi-
ficar suas formas tradicionais de vida, afetando técnicas, comportamen-
tos e linguagem. Entretanto, este processo gera uma contradi¢@o den-
tro da propria sociedade rural, onde alguns grupos introduzem novas
atitudes e valores enquanto outros grupos resistem, permanecendo
atrelados a seu espaco tradicional.

A tendéncia a restringir o estudo das mudancas estruturais da cul-
tura camponesa a uma soma de causas que gera uma soma determi-
nada de efeitos tende a focalizar sobretudo a analise da dinAmica do
sistema social, passando ao largo da dindmica interna do processo de
transformagao. O estudo das transformagdes no sistema de represen-
tacoes das sociedades rurais decorrente das contradi¢des internas en-
tre grupos aponta para a importancia da visdo simboélica do mundo e
seus efeitos no processo de transformacdo. A substituicio da tradicdo
por novas atitudes e valores tem repercussao no plano dos simbolos
sociais, modificando a relagdo entre significante e significado e reti-
rando o caréter simbolico de artefatos e técnicas ao esvaziar seu con-
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tetdo social e inseri-los em outro sistema de comunicacio (Rambaud,
1969). Entretanto, a anélise do esvaziamento momentineo desse con-
teudo social e sua subseqiiente renegociagao precisam considerar a 16-
gica das transacdes de significados ocorrida entre os atores que viven-
ciam O processo.

Maurice Bloch (1977) coloca bem a questao, ao afirmar que as
correntes tedricas que se dedicam ao estudo da mudanga social ndo
analisam como o processo de transformagao é compreendido por den-
tro, 1sto €, pela perspectiva dos atores que nele se acham envolvidos.
Desta forma, os atores sociais sao vistos como se ndo tivessem nenhu-
ma possibilidade de criticar e mudar o sistema, considerando-se que
todas as escolhas por eles feitas sdo ditadas pelo sistema. Quando a
andlise se limita a um enfoque externo da dindmica do sistema social,
a cultura aparece como um elemento regulador da a¢do e controlador
dos individuos que transformam o sistema. Esta forma de analise, como
sugere Fabian (1983), coloca a antropologia na posi¢ao de simples-
mente constatar a imposi¢do de fungdes, crengas e significados alheios
e de uma cultura sobre as outras.

Entretanto, se a andlise da transformacao social se estender a dina-
mica do processo de atribui¢@o de significados* e a interpretacao das
histérias de vida dos membros de um grupo social que vivenciam tal
processo na atualidade de suas experiéncias, o estudo da mudanga
social assume uma outra dimensdo. Por meio destas experiéncias de
vida é possivel desvendar as sutilezas da negociagao entre os atores €
o sistema social. Assim, a mudanga social ndo € percebida enquanto
resultado de um sistema auto-suficiente separado das pessoas, mas
como uma potencialidade que se concretiza através de decisoes que
os atores sociais tomam ao longo de suas vidas.

Para discutir os pontos aqui suscitados, uso como referéncia os
dados etnogrificos sobre a produgao de tecelagem e cangoes em Roca
Grande, Vale do Jequitinhonha. Roga Grande possui uma comunidade
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de teceldes residindo na mesma vizinhanca. A produg¢ao de tecelagem,
cangoes, casos e charadas ¢ um elemento essencial do cotidiano da-
quela comunidade, fornecendo os meios materiais € simbdlicos de sua
sobrevivéncia.

Mudancas econdmicas e sociais trazidas por politicas governamen-
tais para o desenvolvimento do artesanato introduziram modificacoes
significativas nas formas de producao daquela comunidade, especifi-
camente na tecelagem. Através de incentivos governamentais, a tece-
lagem tornou-se a principal atividade econdmica do local, gerando
novas tendéncias de transformacdo para a comunidade.” Assim, uma
atividade complementar tradicionalmente feminina assume um papel
de destaque dentro da organiza¢do econémica do grupo doméstico.
O dominio privado da casa deixa de ser apenas unidade de consumo e
passa a ser uma outra unidade de produc¢do dentro do grupo domésti-
co. Com o incentivo da agéncia governamental, ocorre a iniciagcio de
rapazes na producao de tecidos. Conseqlientemente, o local de traba-
lho masculino deixa de ser exclusivamente o dominio piblico (roca-
do) e passa a ser também o dominio privado (casa). A introducdo de
homens no oficio da tecelagem levou a uma rearticulacao das cons-
trugdes simbolicas que definem os dominios masculino (ro¢ado) e fe-
minino (casa-tecelagem) na comunidade. Desta forma, houve, em Roga
Grande, uma transformagao estrutural entre as unidades de producao
e consumo do grupo doméstico, bem como na relagdo entre os géne-
ros que definem tais unidades. Estas transformagdes fornecem subsi-
dios para se conhecer a relevincia da produgdo artesanal e das narra-
tivas orais que acompanham o processo produtivo enquanto elementos
reveladores da visdo de mundo deste grupo e das rearticulacoes que
nela ocorrem.

O simbolismo que circunda a produg¢do de tecidos de Ro¢a Grande
aponta para aspectos importantes sobre a constru¢do social dos gé-
neros e sua relagao com dominios de trabalho. Teceloes e termos que
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circundam a técnica e os tecidos — tinturas, desenhos, pecas do tear,
colchas — estao relacionados metaforicamente aos simbolos naturais
e servem de parimetro para a defini¢do de atitudes humanas.

A produgdo de tecidos evoca um constelacdo de significados que
sdo elaborados no urdir, tingir, tecer e nos desenhos criados pelos
artesaos. Neste processo, a configuragiio de simbolos adquire sua sig-
nifica¢ao na ordem cultural mais ampla a que se refere. Em todas as
suas instancias, os simbolos e as priticas que os constituem reprodu-
zem a mesma organizagao da realidade que estrutura outros aspectos
da sociedade (Bourdieu, 1977). H4 uma mutualidade reflexiva nesse
processo, articulando os simbolos da tecelagem que recebem seu sig-
nificado de um padrdo cultural mais amplo enquanto, simultaneamen-
te, estes padroes culturais sao também informados pelos simbolos
constituidos na producao de tecidos. Neste processo, o significado €
continuamente criado e recriado por um contexto de formas simboli-
cas compartilhadas (Guss, 1989:162). Para identificar como os sim-
bolos se inter-relacionam, € preciso identificar a teia que sustenta todo
o sistema de metéaforas articulado pelo processo de producio de teci-
dos e elaborado no discurso dos atores sociais.

Fios de algodao utilizados na tecelagem estao presentes tamb€m em
rituais de cura.® Estes fios, fruto do trabalho do homem no rocado e
da mulher na roda de fiar, retiram seu poder da ordem cultural mais
ampla. O valor dado ao trabalho manual e 4 complementaridade das
atividades masculina e feminina dota o fio de algoddo, quando inseri-
do naqueles rituais, com uma eficdcia simbolica que contribui para
curar doentes, evitar o mal e restituir a produtividade da lavoura.

Os desenhos das pecas, por sua vez, sdo criados a partir da memo-
ria coletiva, informados pelo didlogo constante com necessidades pre-
mentes e negociados com entidades divinas. Representam o sistema
geral de simbolos que organiza as relagdes sociais. No seu interior, a
casa, enquanto representacdo que condensa todo um sistema classifi-
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catorio de relagdes estruturais que define o grupo e sua cultura, tem
um lugar de destaque. Ela € representada na tecelagem sob diferentes
formas.

Os motivos geométricos dos tecidos representam “o tijolinho”, signo
social que alude ao processo de constru¢do da casa camponesa. Na
relagdo entre forma e contetido, este motivo se insere em uma lingua-
gem coerente que organiza a realidade social. Tais motivos geométri-
cos representam também entidades naturais que mantém uma relacio
metaforica com entidades sociais, como, por exemplo, o desenho
cartaco, onomatopéia que reflete o som do galo. O galo, simbolo da
masculinidade, quando representado nos motivos da tecelagem de
Roga Grande, revela caracteristicas definidoras da diferenciacio en-
tre gé€neros. Como expressam as pessoas de Roca Grande, os galos,
como os homens, raramente cantam e pertencem ao “mundo” (domi-
nio publico). Esta metafora construida entre homens e galos leva sem-
pre a uma outra, que constitui 0 oposto simétrico da primeira, isto é,
a similaridade entre a mulher e a galinha. A galinha, como a mulher,
canta constantemente, mantém os filhos a sua volta e pertence ao uni-
verso da “casa” (dominio privado).

Os motivos ndo-geométricos, por outro lado, representam entida-
des naturais — galinha, pdssaros, patos, flores e ramos — que simboli-
zam a natureza domesticada, bem como entidades sociais — figuras
femininas e casas. Estes simbolos, padronizados nas formas artisti-
cas, constituem representagdes materiais que, mais do que padrdes
de desenhos, nos remetem a padrdes culturais que se récriam e se ma-
nifestam no processo de producio de tecidos. Neste sentido, estes
padroes fornecem o elo interpretativo do sistema cultural. Seus moti-
vos aludem a identidade social feminina, ao locus definidor de tal
identidade e ao simbolo da unidade familiar camponesa. Como me-
taforas mutuamente referidas, estes motivos delimitam os univer-
sos definidores da feminilidade e da masculinidade. Como afirma
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lj’ierre _B ourdieu, “a mente ¢ uma metdfora do mundo de objetos, que
€ em st mesmo um circulo infinito de metdforas que se refletem mu-
tuamente” (Bourdieu, 1977:91). Enquanto um universo no qual tais
metaforas sdo articuladas, a tecelagem, através de seus processos e
desenhos, representa a relagdo de oposi¢ido e complementaridade
entre 0 homem e a mulher, definindo conceitos importantes da or-
ganizagdo social do grupo.

A casa representada nos tecidos € também o espaco social por ex-
celéncia onde todos os estagios do processo de producio da tecela-
gem sao realizados. A casa enquanto “locus principal da objetivacio
de esquemas generativos” (Bourdieu, 1977:89) define e organiza as
relagdes entre os géneros. A producio das tintas’ usadas na tecelagem
relaciona-se simbolicamente com as mulheres, visto que sdo extraidas
e manipuladas no locus de significa¢io do universo feminino. As tin-
tas naturais sdo extraidas de frutas e temperos, e os fixadores sao ob-
tidos do sumo do limdo e das cinzas do fogdo. Quanto as tintas qui-
micas, se, por um lado, elas ndo requerem a utilizagao de elementos
comestiveis do terreiro, por outro lado, sdo preparadas em panelas no
terreiro. Assim os tecidos alimentam as construgdes que definem sim-
bolicamente as atividades femininas no dominio privado e masculinas
no dominio publico.

Também as pecas, 0s sons ¢ 08 movimentos executados no tear
apontam para a logica das classifica¢des culturais e para a producao
de relacdes sociais. Assim, o processo de produgdo de tecidos € 0
aspecto fundamental da tecelagem de Roga Grande. Entre as pecas do
tear, a lancadeira é constantemente comparada as pessoas andejas que
“tecem fofocas™®, isto €, que carregam informagoes, € a0 fazé-lo mar-
cam diferencas e refor¢am lagos sociais. O som produzido pelagarricha
(peca que sustenta o ligo do tear) no processo de tecer € 0 mesmo que
o passaro do qual a pega retira seu nome produz, ao fazer seu ninho.
O péssaro, COMO as pessoas, canta enquanto tece seu ninho. Os tece-
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l0es, a0 movimentarem-se no tear para produzir suas colchas, dangam,
como danca a lancadeira no tecido.

A propria defini¢io do trabalho que identifica as pessoas enquanto
tecelGes € construida a partir de analogias com animais que tecem seus
ninhos para alimentar suas familias, como por exemplo a garrichae a
aranha. Diz-se em Roc¢a Grande que “a aranha vive do que tece”, tal
como os teceloes. Por isto, os teceldes nao costumam matar aranhas,
pois, como eles dizem, “a aranha tece como nos, para sobreviver, para
comer e nutrir seus filhotes”. Da mesma maneira, ¢ costume nao des-
truir 0 ninho da garricha ou a teta da aranha — meios nos quais se da
a reproducao biologica destes animais —, visto que a pessoa esta su-
jeita a uma praga que a leva a quebrar pratos e a atrasar o seu tecer,
destruindo o seu meio de reproducao social. Ao tecer, 0s animais € as
pessoas protegem a unidade de suas familias e mantém a integridade
de seus lacos. A andlise da producao de tecidos indica a forma como
o sistema social articula a 16gica das representacoes simbdélicas da te-
celagem enquanto um universo construtor e definidor da complemen-
taridade sexual exigida para a reproducao biologica e da complemen-
taridade entre os géneros para a reprodugao social.

Se a producgdo artesanal fornece elementos fundamentais para se
compreender a dimensao simbolica que envolve a organizagao social
de Roca Grande, outros aspectos que circundam o simbolismo da te-
celagem permitem também compreender sua transformacao. Eles po-
dem também ser percebidos nas historias de vida dos membros daquela
comunidade. E no relato de suas histérias de vida que toda a proble-
madtica que circundou a inicia¢ao dos homens na producdo de tecidos
pode ser desvendada.

A medida que o homem foi-se introduzindo em uma atividade de-
senvolvida no dominio privado e feminino (tecelagem/casa), sua rela-
¢ao com o dominio publico masculino (rogado - locus tradicional da
producdo de significados da masculinidade) viu-se reduzida. O tece-
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[oes passaﬁm a lidar com simbolos femininos (tear e casa), desvirtuan-
do a re[ag_ao homem : rogado : piiblico :: mulher : casa : privado. E
neste sentldci que, ao serem iniciados na tecelagem, os teceldes adqui-
rem caracteristicas femininas e s@o transformados simbolicamente em
mulher.” O fato de 0 homem ser transformado em mulher é refor¢ado
por vz‘iriqs argumentos: (1) ao tecer, o homem estraga sua capacidade
reproc.iutwa na medida em que no trabalho com o tear suas pernas fi-
cam finas e perdem a forga, os testiculos caem, 0 sémen se transfor-
ma em agua; (2) ao tecer, o homem se rebaixa na hierarquia social; (3)
ao tecer, 0 homem deixa de trabalhar na lavoura, o que leva a sua fa-
milia a passar fome.'° Portanto, ao trabalhar no tear, o homem perde
0s s1gnos e simbolos de sua masculinidade.

Entretanto, ao transgredir determinadas regras impostas pelo gru-
po social, os individuos manipulam conceitos que justificam suas ati-
tudes inovadoras. O principal argumento utilizado para justificar a
iniciag@o de homens na tecelagem ¢ o aumento da renda do grupo
domeéstico trazido pela producao de tecidos. A tecelagem fornece ao
homem uma forma de trabalho e renda na comunidade, o que lhe per-
mite evitar a migracao sazonal e manter o seu papel no grupo domés-
tico. Uma das justificativas para a introducao de homens na tecelagem
€ 0 argumento de que esta atividade reforca a ajuda mutua familiar.
Portanto, uma transgressao das fronteiras entre os géneros € justificada
pela reapropria¢do de outros significados tradicionais atribuidos ao
processo de tecer, isto €, a unido e a manutengao dos lagos familiares.
E desta forma que a iniciagdo masculina em um dominio feminino é
legitimada. Concomitantemente, surgem também novas interpretagoes
que modificam o simbolismo da tecelagem. Novos argumentos sao
construidos, de tal forma que a tecelagem deixa de ter apenas carac-
teristicas femininas. O grupo social passa a enfatizar o peso do traba-
lho no tear, anteriormente caracterizado como uma atividade leve, para
justificar a necessidade da forga masculina na tecelagem. Ocorre uma
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inversdo da nogdo de que o tear inviabiliza a poténcia sexual masculi-
na e, ao contrario, o peso do tear agora passa a ser visto como capaz
de fazer mal para as mulheres prejudicando seus ovérios e seu ttero.
Assim, o tear passa a se opor aos signos da feminilidade, por atingir
negativamente a capacidade reprodutiva feminina. Conseqiientemen-
te, a masculinidade simbodlica € restituida ao teceldo, visto que a efi-
cacia da produgdo masculina € acentuada. Desta forma, o tear passa a
ser agora uma extensao do corpo masculino.'

Esta analise da producio artesanal permite compreender como uma
mudanca ocorrida na estrutura social, isto é, na relacdo entre unidade
de producdo e unidade de consumo, foi absorvida pela comunidade,
gerando mudancas nos limites simbélicos que definem os géneros.
Entretanto, esta transformagado nao modificou a relagdo que os géne-
ros mant€m com as narrativas orais. Tais narrativas (cangoes e piadas)
sao enunciadas por mulheres e homens, respectivamente, apenas quan-
do exercem fungdes nos dominios que tradicionalmente pertencem ao
género feminino (tecelagem) e masculino (ro¢ado). Em outras pala-
vras, a iniciagdo dos homens no processo de producao artesanal re-
sultou em um remanejamento das fronteiras que definem a feminilidade
e a masculinidade simbolica. Por outro lado, os homens nido partici-
pam das atividades coletivas da produgdo de tecidos (mutirdes) e nio
incorporaram o discurso tipico proferido pelas mulheres na produgio
de tecidos (cangoes). Embora o homem trabalhe no dominio privado
(casa) ao tecer, € no dominio publico (ro¢ado) e nas piadas que acom-
panham o seu trabalho que a defini¢ao simbdlica de sua masculinida-
de ainda se estabelece. As cangdes e as piadas sdo formas diferentes
de interpretacao do mundo e, enquanto tais, assumiram um papel im-
portante na demarcacdo das oposicoes entre os géneros e na deli-
mita¢do das transformagoes simbolicas recentes ocorridas em Rocga
Grande.
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A produgao artesanal e a tradi¢do oral sdo elementos que orientam
O processo de mudanga porque prevém novas possibilidades de signi-
ficac@o. Os tecidos e as cangdes que acompanham sua produgio sao
os universos onde o didlogo entre as improvisagoes individuais e a
tradi¢do coletiva € articulado. Na tecelagem, esta relagdo entre tradi-
¢ao e improvisacao pode ser percebida na forma como os tecidos sao
produzidos. Se, por um lado, a maneira de urdir e tecer segue um
padrao proprio e imutdvel delimitado pelas dimensoes do tear, por
outro lado, as cores, os desenhos e a combinagdo de motivos e padroes
variam segundo as improvisac¢des individuais de cada teceldo. Esta
inter-relacdo entre tradi¢iio e manifestagdes individuais também esta
presente na forma como os versos sdo improvisados entre os refroes
das canc¢des nos mutirdes de fiar e tecer. Como exemplifica a seguin-
te cangao:'"’

[Verso fixo da can¢ao:]

Penerei fuba: fuba caiu
E tornei a penerd: fubd sumiu.

[Refrao:]

ai, ai, ai foi ele quem me deixd
ai, ai, al porque ndo me tem amo.

[Verso improvisado: ]

Meu benzinho esta na janela
tomando café com queljo.

Tira um verso pra mim da boca;
venha ¢4 me da um beijo.

[Verso fixo da cangao; Refrao:]
[Verso improvisado:]
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Eu subi no pé de lirio pra jogd
lirto no chio.

Meu benzinho deu uma risada
¢ robou meu coragio.

[Verso fixo da cancio; Refrio:]
| Verso improvisado:]

Nas charadas e através das piadas contadas na roca, as vdrias pos-
sibilidades de significagiio das palavras e dos conceitos culturais sio
constantemente re-articuladas. Além disso, as charadas e piadas opdem
¢ correlacionam o universo social e o universo natural. Como ilustram
as seguintes charadas:

O que ¢ o que é que quando se planta produz sementes: as sementes
produzem cordées; e os cordies produzem novelos? A abobora.

Qual a diferenga entre a mulher e a abobora? A mulher dd na cama e
a abobora dd na rama.

Desta forma, a produgio artesanal e a tradicio oral lidam diretamen-
te com a relagdo entre forma e contetido e, principalmente, com a re-
lacdo entre os termos que compdem o sistema cultural cuja rearti-
culagdo entre tais termos € construida pelos atores sociais dentro do
contexto historico e social a que pertencem. A tecelagem e a tradicio
oral de Roga Grande transmitem preceitos sociais, e experiéncias vi-
vidas, apontando para a interdependéncia entre os géneros.

Visto que a oposi¢do entre masculino e feminino deixou de ser de-
finida exclusivamente pela oposi¢do entre unidade de producio (ro-
¢ado) e unidade de consumo (casa), as narrativas elaboradas nestes
dominios de trabalho passam a definir a oposigio entre os géneros. Em
outras palavras, o que define simbolicamente a oposi¢io homem/mu-
Iher deixa de ser a relagdo entre a atividade e o dominio no qual esta é
executada e passa a ser a relagdo entre a atividade que se executa e a
forma de discurso empregado.
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O simbolismo da tecelagem, das cangoes e da tradigdo oral expres-
sa 0 modo como conceitos culturais que organizam as fronteiras en-
tre os géneros sao criados e negociados pelos individuos na dindmica
do processo de transformacgao social vivida pelo grupo. A andlise da
produgao dos tecidos e da tradi¢@o oral que a acompanha permite
compreender como os grupos camponeses lidam com novos desafi-
os, redefinem conceitos culturais e improvisam novas possibilidades
de significagio.

Notas

I Meus agradecimentos a Maria Licia Montes pelas sugestoes e pela revi-
sao da versao final deste artigo.

P

O termo camponés aqui empregado diz respeito a grupos rurais que reti-
ram seu sustento e t€m um modo de vida orientado pelo cultivo da terra.
Detém o controle efetivo de um pedago de terra, com a qual mantém la-
¢os de tradicdo e sentimento. A terra ¢ 0 homem sdo parte de um todo,
formando um conjunto de relagdes longamente estabelecidas. Ao mesmo
tempo, os camponeses mantém uma relagdo muito proxima com os cen-
tros urbanos. Neste sentido, a cultura camponesa é uma dimensio da ci-
vilizagao da qual faz parte e cuja inter-relagao pode ser percebida através
de correntes de pensamento ¢ agdo diferenciadas, porém inter-relaciona-
das. Ao mesmo tempo, 0 ethos camponés € construido sobre valores inse-
ridos em uma €tica; a familia é percebida como um grupo social; mantém
respeito pelas formas tradicionais de vida; tém uma atitude de aprego e
desconfian¢a com rela¢iio aos modos de vida citadinos (Redfield, 1960).

3 O estudo da cultura material em comunidades rurais se restringe, em gran-
de parte, ao aspecto econdomico. Esta tendéncia se evidencia nos trabalhos
de Chayanov (1966), Shanin (1971), Fel e Hofer (1969) e Heredia (1979).
E importante notar que o trabalho de Heredia se diferencia dos demais por
constatar que as unidades de produg@o e consumo nio sao dominios neu-
tros, mas imbuidos de caracteres definidores dos géneros. Na perspectiva
destes autores, a cultura material ¢ analisada como um produto que supre
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as necessidades basicas do grupo doméstico camponés niio completamente
atendidas pela produgao do ro¢ado. A producio artesanal apresenta-se
apenas como um elemento secundario que garante a reprodugao das con-
di¢oes de producao camponesa. Embora os autores acima referidos demar-
quem limites e oposi¢des definidores das unidades de produgio e consu-
mo, suas analises ndo explicam, entretanto, como ocorrem as transfor-
macoes em tais unidades, isto €, como tais fronteiras se moldam através
dos processos de transformaco ocorridos em grupos camponeses.

Afranio Garcia Jr. (1989) faz uma analise detalhada das relagdes entre
diferentes personagens sociais ¢ 0 modo como a atribui¢cdo de significa-
dos a cada um deles influi no processo de transformagio social campone-
sa. Esta analise se concentra na forma como o migrante consegue repro-
duzir a sua condicio camponesa através do trabalho industrial.

Um dos objetivos da politica de incentivo do artesanato da Codevale era
estimular uma fonte de renda na comunidade que suprisse as caréncias
da produgao agricola e reduzisse o fluxo migratorio. Entretanto, os ho-
mens nao foram facilmente integrados a producao de tecelagem porque,
dentro dos valores camponeses, essa iniciagdo implicaria uma transfor-
magdo simbolica das fronteiras que delimitam os dominios entre femini-
no e masculino. A inicia¢do dos homens na tecelagem tem sido gradativa,
pois € fruto de uma negociagdo simbolica profunda ainda em curso na-
quela comunidade.

Estido presentes nos rituais de cura de espinhela caida, boqueiro (po-de-
roda), carne quebrada e hemorragias (teia de aranha).

Os homens que tecem ainda ndo foram introduzidos nestas atividades.

Os dados etnograficos utilizados neste trabalho foram analisados anteri-
ormente em Bittencourt (1993).

Esta situac¢io é expressa verbalmente pela comunidade de Roga Grande
pela seguinte frase: “Vocé vai virar mulher, vocé estd tecendo™.
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10 E preciso notar que, como pequenos produtores rurais, os teceldes de Roga
Grande dependem de um sistema economico de subsisténcia baseado em
uma exploragido familiar da terra. O trabalho do homem na terra, junta-
mente com o trabalho da mulher no tear, ¢ fundamental para o sustento
da unidade familiar.

11 Diz-se em Roga Grande que o homem tece com mais eficicia porque tem
a ajuda de seu 6rgao sexual.

12 Para outros exemplos de cangdes cantadas em mutirdes e de charadas ou
piadas contadas na roga, veja Bittencourt (1993).
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Um Natal de Negros:
Esboco Etnografico sobre um
Ritual Religioso num Quilombo Amazonico'

Aldrin Moura de Figueiredo’
Depto. de Historia — Univ. Federal do Para

RESUMO: O artigo pretende aproximar a antropologia ¢ a histéria na
descri¢io de um ritual religioso vivenciado entre os descendentes dos
antigos mocambeiros do rio Curud, Municipio de Alenquer, Médio-Ama-
zonas Paraense, os quais habitam a regiao desde meados do século XVIIIL.
Para isso, procuramos penetrar nos meandros de uma das festas mais
importantes para a cristandade — o Natal —e mostrar como ela foi reelabora-
da no cotidiano de um quilombo amazo6nico, imbricando temporalidades
diversas, recriando passagens biblicas a luz da experiéncia negra na co-
munidade mocambeira.

PALAVRAS-CHAVE: Natal, Quilombo do Curud, negros na Amazonia,
folclore negro, etnografia afro-brasileira.
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A visita ao Pacoval, em dezembro, pelo Natal...

Corria 0 més de dezembro de 1988, ano sugestivo para quem preten-
dia estudar algum aspecto da presenca negra no Brasil — era o cente-
nario da aboli¢do —, quando pela primeira vez aportamos no pequeno
vilarejo do Pacoval, localizado as margens do rio Curu4, afluente es-
querdo do Amazonas, em pleno coragdo da maior floresta equatorial
do planeta. Nessa época o rio atinge os seus niveis mais baixos (va-
zante), necessitando em alguns casos que descéssemos da canoa e
prosseguissemos a p€, arrastando o casco pelo leito quase seco do rio.

Caminho de exploradores e aventureiros do século passado, esse rio
de dguas limpidas e escuras, com seus 520 quilometros de extensio,
¢ conhecido na regido pelas muitas cachoeiras que, nos perfodos de
seca, sucedem-se a medida que o navegante se aproxima de suas nas-
centes, nos arredores da serra do Tumucumaque, sem chegar a atin-
gir a regido dos Campos Gerais. As cachoeiras tém de 20 a mais de
70 metros de altitude em relacdo ao nivel do mar e também se fazem
presentes nos afluentes do curso d’agua, dos quais se destacam o
Cumina, o Mamid e o Igarapé do Inferno.

Nesse dezembro de muitas chuvas, resolvemos chegar até a vila para
conhecer de perto a comunidade, descendente dos antigos mocambei-
ros que habitam aquela regido hd mais de duzentos anos e que s6 co-
nheciamos através de documentos de arquivo e relatos de viajantes que
por l1a estiveram em tempos ja bem recuados. Estudante de histéria,
neofito em pesquisa de campo, munido de pouca roupa, algum manti-
mento, um caderno para anotagdes, um pequeno gravador e muita
curiosidade, desembarcamos na vila, com a certeza de que estariamos
encontrando uma parte da Africa perdida nas terras da Amazonia: afinal
estavamos impregnados pelas imagens deixadas pelos naturalistas e
pelos documentos oficiais que tratavam das incursdes de recaptura de
escravos por aquelas bandas no correr do oitocentos?.
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Quando chegamos a pequena enseada que serve porto a vila, toma-
mos o primeiro susto — a Africa que encontramos era uma pequena
comunidade localizada num dos barrancos a beira do Curua, a 34 qui-
I6metros da cidade de Alenquer® em linha reta. Naquele momento ti-
vemos a certeza de que qualquer viajante desinformado que decidisse
se aventurar por aquelas paragens passaria sem dedicar aten¢ao maior
ao lugarejo. Do leito do Curud o que se avistam sao cabanas de pau-
a-pique ou palha, construidas no alto do barranco, mintsculas embar-
cagOes de casco emparelhadas nas pequenas enseadas, palmeiras aqui
e acold, uma igrejinha rdstica na pequena praga central, e, enfim, cri-
angas, inumerdveis criangas que se alvorogcam e festejam a chegada do
visitante ou a passagem do forasteiro.

Poucos imaginariam, com base nesta impressao superficial, que, por
trds da fachada simpléria do povoado, se encontraria um momento
emocionante da historia do negro na Amazonia. A existéncia atual do
Pacoval, assim como de outros remanescentes de quilombos que se
formaram pelo interior da regido, mostra com todas as letras o retra-
to do que foi e pode ter sido a historia da experiéncia negra e as estra-
tégias que permitiram driblar a perseguicdo dos brancos, oficializada
nos quadros da escravidao.

Nesse artigo pretendemos dar noticia de um ritual religioso que pre-
senciamos naquele Natal. Neste sentido, vamos deixar de lado muitas
questdes referentes a historia do lugar, bem como as caracteristicas
da vida da localidade, posto que isso tudo demandaria um esforco de
sintese impensavel para um texto deste escopo, além do que compro-
meteria a abordagem do tema central que nos propusemos a desen-
volver. Entdo, vamos a festa do Marambireé.
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Um Natal de negros

Apesar de nao conhecermos precisamente o significado da palavra
Marambiré, ndo seria dificil saber o que estaria por tras dessa “estra-
nha” expressdo, principalmente quando ouvimos dos proprios atores
desse ritual o que representa e simboliza essa manifestacio para o
cotidiano social de sua comunidade.

O Marambiré €, para um analista de fora da comunidade, apenas mais
um ritual afro-brasileiro, com caracteres dramatico-religiosos, dentre
tantos existentes no Brasil’. Contudo, para o nativo do Pacoval, o
Marambiré transcende os dominios do folclore® e assume o significa-
do da propria memoria social” da vila, que, através de uma tradig¢io
oral e visual, transmite aspectos referentes a saga do negro na Ama-
zoOnia e, mais do que isto, revela aos mais novos a historia de seus an-
tepassados.

O ritual representa um cortejo real ao qual se liga uma embaixada
e, simbolicamente, estd relacionado aos festejos de coroacio dos reis
negros que os escravos elegiam em determinadas datas®, especialmente
naquelas destinadas a comemoracdo dos santos de devogao preferi-
da, como Sao Benedito e Nossa Senhora do Rosério.

O Marambiré € também conhecido por Sangambira’ e € apresenta-
do anualmente por ocasido do ciclo das festas natalinas, comecando
no dia 25 de dezembro, prosseguindo na Epifania (6 de janeiro), que
na comunidade coincide com a festa de Sao Benedito, e terminando
no dia 20 de janeiro, dia de Sdo Sebastido.

A danga € acompanhada por musica propria para o cortejo. Os can-
tos, em numero de 23, possuem uma marca¢ao bem definida e sdo en-
toados em louvor ao Menino-Deus, a Virgem Maria, a Santissima
Trindade, a Sdo Benedito e Santo Antonio, este tltimo o padroeiro
do Pacoval'. Isto parece, a primeira vista, contraditério, pois o que le-
varia uma comunidade negra a cultuar um santo “tipicamente branco’?
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A resposta pudemos perceber nas entrelinhas das conversas que ti-
vemos com os moradores da vila''. Segundo eles, os antigos senhores
de escravos, ainda nos tempos do cativeiro, invocavam o santinho
portugués para que o mesmo encontrasse 0s Negros foragidos e lhes
desse pistas de como chegar aos mocambos da regiao. Por isso, 0s
velhos negros procuraram se aproximar do santo de Lisboa, elegendo
0 “senhor do responso”'? como o patrono do vilarejo.

Vale dizer, no entanto, que existe um complexo explicativo sobre a
origem do Santo Ant6nio do Pacoval ou de como o santinho branco
foi se fixar naquelas paragens tdo reconditas. Em resumo, a histéria
que ouvimos no Pacoval fala de um Santo Antbnio de Massara, que
teria sido encontrado no “oco do pau” de uma 4rvore chamada massa-
rd. As rezas fortes dos velhos mocambeiros foram ouvidas, tanto que
O santo responseiro passou, desse tempo em diante, a proteger os
negros do quilombo.

A pequenina e ristica imagem que, ainda hoje, € cultuada na igreji-
nha da vila € a mesma que teria sido encontrada por ocasido da fuga,
num lugar onde aqueles pretos viveram durante algum tempo, por
quanto duraram as constantes incursoes de recaptura realizadas em
diregdo as cachoeiras do rio Curud na trilha dos mocambeiros. A esse
local eles chamaram sugestivamente de Mocambo de Sido Benedito,
todavia, quando vieram residir na drea da atual vila, o “pretinho cozi-
nheiro” foi destronado.

Em meio a tudo 1sso, Sdo Benedito, considerado o “santo dos pre-
tos”, passou a ter uma devocao mais especifica, tornou-se um “santo
de casa”, cultuado na esfera doméstica. No universo publico espelha-
do pelo culto na capela, Sao Benedito ganhou um altar lateral na igreja
de Santo Antonio."
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Reis do Congo e seus vassalos

Mas, voltando a falar do ritual propriamente dito, é possivel perce-
ber, claramente, uma divisdo espacial do cortejo em duas embaixadas
—uma Real, onde se véem as miticas figuras do casal de Reis do Congo'
acompanhado por sete rainhas auxiliares'’; e uma outra, a dos “val-
sar” (valsares), que, simbolicamente representam os “Vassalos Reais”,
em numero de doze pares'®, acompanhados pela figura do Contra-Mes-
tre, uma espécie de “Vassalo Maior”. Ambas as embaixadas apresen-
tam-se ricamente vestidas — as mulheres de saias rodadas que espelham
o brilho do tecido e dos enfeites, e os homens & lembranca dos mari-
nheiros."”

Nas cabecas trazem os “capacetes”, espécie de coroa com modelo
especifico para homens e mulheres — o masculino vem adornado com
penas de arara e fitas de cetim multicoloridas; no feminino as penas
sao substituidas por flores, geralmente feitas de papel crepom ou de seda.

Por tradi¢ao, os tocadores do cortejo nao executam danga, por isso
mesmo constituem um grupo a parte com func¢io tinica; mas vale di-
zer que alguns dos valsares tocam pandeiros ao mesmo tempo que
dancam. Os instrumentos musicais utilizados no ritual sdo violdes,
caixa, bumbo ou tambor e uma rabeca — ao que parece uma estrutura
um pouco mais elaborada da tradicional banda de “pau e corda”.'s Este
conjunto € fundamental para a evolugio ritmica do rito, promovendo
a musica como elemento especial da festa.

Pelos lugares da memoria

Para que se possa entender o desenrolar do ritual do Marambiré é
preciso observar a especificidade do espago social da Vila do Pacoval,
posto que o roteiro da danga-cortejo estd fundamentalmente relacio-
nado aos espagos comunais — capela, rua, casas, rio etc. Antes de mais
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nada, o ritual ¢ uma visita que se faz anualmente a histéria do lugar; é
um dos lagos que prendem a histéria a vida didria dos moradores, tanto
no interior dos pequenos lares como no espaco da rua. Desse modo, o
rito passeia sem preconceitos por esses diferentes lugares da memoria.

Precede a danga um ato litirgico, uma espécie de missa, assim cha-
mada pelos pacovalenses; contudo, dele ndo participa o padre. Na oca-
$130 0 povo se retine na capela que abriga, no altar-mor, a imagem de
Santo Antonio, e no altar lateral, 4 esquerda, a imagem de Sdo Bene-
dito. Em cima da mesa do altar sdo previamente colocados os adere-
¢Os e Instrumentos musicais (capacetes e pandeiros) utilizados pelos
dancantes do ritual.

A dita missa desenvolve-se de modo semelhante ao rito catélico, mas
sem a comunhao. A dire¢@o do ato € feita por uma pessoa que costu-
meiramente se encarrega da fung@o' e, no momento destinado ao ser-
mao, este € substituido por comentdrios particulares de quem desejar
participar e discutir acerca das trés leituras biblicas. O momento é
especialmente importante para a comunidade, pois as pessoas partici-
pam espontaneamente das discussoes dos textos sagrados, estabele-
cendo ligagdo entre os tempos biblicos e a vida cotidiana da Vila.?

Quando termina a missa, o tocador do bumbo faz uma espécie de
sinal com batidas compassadas para reunir o grupo. Os integrantes
apanham os aderegos no altar, postando-se, mais ou menos em for-
ma, para o 1nicto da dan¢a. O Marambiré vai comecar!

Na seqiiéncia € cantado o Forma-Forma, que se constitui no canto
de chamada que antecede qualquer outra cantoria do ritual; o mesmo
€ destinado, evidentemente, a colocar em forma os componentes do
grupo, antes que a danga propriamente comece. Devidamente em for-
ma, o cordao canta o Deus te Salve, considerado um canto de ofereci-
mento de reza, ou seja, da missa que foi celebrada no inicio do ritual.
Este canto se parece por demais com os cantos dos tradicionais reisa-
dos e congadas existentes pelo interior do Brasil; possui letra e musica
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religiosas sintonizadas com as préticas exterioristas®' do catolicismo
tradicional.
“Deus te salve casa santa, aiué
Onde Deus fez a morada, aiué
laiué, 1aiué
Onde Deus fez a morada, aiué

Aonde mora o calix bento, aiué
Mais a Hostia Consagrada, aiué
[aiué, 1aiué*
Mais a Hostia Consagrada, aiué”

Este canto revela também a afetivagdo do sagrado, muito propria
do catolicismo devocional, em versos como: “Embaixo da cana ver-
de*, aiué/ Tem um poco de dgua fria, aiué¢/ Onde Cristo banhou o rosto,
aiué/ Filho da Virgem Maria, aiu€”. O universo simbolico deste canto
parece bastante amplo — a simples passagem de Cristo a beira de um
riacho para lavar seu rosto cansado nos sugere uma analogia com um
momento 1mortalizado nas procissoes catolicas da Semana Santa,
quando o Senhor dos Passos, enfraquecido e com rosto desfigurado
pelas torturas dos soldados romanos, € encontrado por Veronica, que
limpa o seu rosto com um pano. A diferenga € que, no contexto do
Marambiré, a limpeza do rosto do Salvador se da numa situagdo cor-
riqueira, por isso ndo rememorizada na tradi¢ao liturgica do catolicis-
mo. Além disso, ha uma evidente adaptagao da passagem biblica para
o campo simbolico cotidiano da comunidade. O canto € longo e nele
se encenam os primeiros passos de danga, assistidos com atengao pe-
los presentes.

Encerrado o Deus te Salve e o conseguinte Forma-Forma, da-se
inicio a danga propriamente dita, com o canto Atirei Pe¢a de Légua:

“Atirei peca de légua
Ai! pela meia-noite em ponto...”
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Neste momento, o grupo se divide em duas rodas: uma caracteri-
zando a Embaixada Real (Rei e Rainhas) e a outra conformando a
Embaixada dos Vassalos Reais (Contra-Mestre e valsares). No decor-
rer da danga as rodas sdo desfeitas e Rei e Rainhas fazem evolucdes
com ritmo bem caracteristico, enquanto os valsares dispdem-se for-
mando duas alas, caracterizando o posicionamento inicial da danca.
Entre estas alas se coloca o Contra-Mestre, que as orienta numa série
de movimentos repetitivos e ritmados. Prosseguindo, o Rei de Congo
desloca-se para a sua esquerda, seguido pelos valsares da ala direita;
do mesmo modo a Rainha, acompanhada pelos valsares da ala esquer-
da, enquanto as demais rainhas evoluem nos seus respectivos lugares.

A partir dai, ambas as filas dangcam em sentido inverso ao posiciona-
mento original do cortejo, dando pequenos saltos ritmados, passam por
detrds do Contra-Mestre e refazem a forma que tinham no inicio. Esta
quase no fim da musica e, evidentemente, da apresentacio, quando os
valsares unem-se em uma tnica fila e, imediatamente, voltam a posi-
cao original, ocasiao em que o Rei de Congo ergue sua “Vara de Con-
ddo” e grita: “Eh Sava! Quem falou, oficial?”, anunciando o término
(pausa) da dancga.

Todo esse complexo de evolugdes ritmicas é repetido com algumas
alteracoes especificas, quando da apresenta¢io dos cantos subseqiien-
tes, 0s quais se iniciam com um ritmo lento e, paulatinamente, vao
acelerando-se até o final. A exce¢do formal ocorre com o lundu (um
dos cantos do Marambiré€), que possui coreografia bastante diversa dos
demais.

ApOs o canto Atirei Peca de Légua, a Rainha do Congo toma a
imagem de Sdo Benedito nos bragos e, juntamente com o grupo, sai
da capela em cortejo, seguidos pelo povo da Vila, cantando Adeus,
Adeus ou Ara Marcha, Marcha, assim chamados cantos de saida.
Nestes cantos aparecem, muito visivelmente, a relagdo homem/natu-
reza, tanto relacionada a vida didria, terrena, como ao universo “ocul-
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to” da morte. Além disso, personagens com larga presenca no folclo-
re luso-brasileiro aparecem revestidos por uma adaptagio ao enredo
¢ a historia do rito. Por exemplo, nestes dois trechos de Adeus, Adeus
(grifos nossos):

“Minha partida ¢é certa

Se eu morrer certo seri

A tua morte € certa

Tua vida sentird”

“Quero ver nosso Almirante*
Serrador de pau espinho
Dai-me for¢a neste brago
Como ao porco no focinho™

Esses cantos sdo executados por ocasido da saida do grupo dos
varios locais visitados. Na caminhada entre um e outro local é canta-
do o Cangulo ou Hoje é Noite (Dia) de Festa, tidos como cantos de
caminhada. O tema do “cangulo” refere-se a um pequeno animal que
parece situar-se entre o caranguejo e o siri, motivo sindonimo de uma
corriqueira cantiga de roda.” Por seu turno, o outro canto combina,
em suas varias estrofes, versos correntes em outras manifestacoes fol-
cloricas brasileiras®, sendo vejamos, respectivamente:

“O Cangulo ndo é peixe,
Peixe ele nido é
Aiug, Cangulo
Aiué, dom dom
At! ele mora no buraco
A espera da maré”

“Hoje € noite de festa
Noite de muita alegria
Viva no céu e na terra
Viva o pastor de Maria”
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“Trés pombos foram ao jardim
Escolher as nove rosa

Trés branca, trés encarnada
Trés amarela ¢ cheirosa”

Quando o grupo chega a frente da casa onde ird se apresentar, can-
ta o Dd-me Licenga, exatamente no momento em que entra no recin-
to. Este canto entrecruza a saudag@o a dona da casa com o que ha de
mais representativo acerca da devogao familiar, qual seja, o oratério
doméstico — morada onde estdo simbolicamente encarnados os san-
tos protetores da Casa (grifo nosso):

“Da-me licenga
Que eu quero entrar

Quero ver a encarnagdo
Que estda no Altar”

No interior da casa o cordao faz evolucao coreografica acompanha-
do por cantos intermedidrios, que nao possuem defini¢do propria. Entre
eles 0 Sdo Benedito —uma homenagem a mais ao santinho preto; Hor-
tolinda — que fala do trabalho didrio na horta (horta linda) — “Plantei
cravo, nasceu rosa, hortolinda/No meio do manjericdo, hortolinda...” .
Ha também o emocionante Addo e Eva, onde os negros cantam: “So-
mos filhos de Addo e Eva/Ninguém pode duvidar, meu Deus/Santa
Maria valei-me/Ninguém pode duvidar meu Deus”, reatirmando, por
meio do sagrado, a igualdade entre os homens.

Aqui cabe uma breve reflexdo pontual: se esse rito reflete o passado
da escraviddo e, mais do que isto, do cotidiano dos mocambeiros (in-
surretos ao sistema), ele também mostra como 0s negros escravos se
pensavam como gente humana (filhos de Deus) e nunca incorporaram
o discurso coisificador da escravidao.”’

Além de o grupo se apresentar em uma casa particular da vila, o cor-
tejo também pode se dirigir para a Ramada®™ — um barracdo especifi-
co para festas dancantes que existe no Pacoval. Por ser um lugar pu-
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blico, onde todo mundo pode entrar independentemente das Intrigas
pessoais que existem em qualquer comunidade, o espaco mostra-se
convidativo, dai que muitas pessoas viio assistir A apresentacio do cor-
dao, inclusive sentando-se em banquinhos e cadeiras nos espacos la-
terais do recinto. No local o grupo danca muito descontraidamente,
bebe tarubd®, cachaga ou vinho. Um dado interessante que pudemos
observar € que esse espago parece ser o mais apropriado para o gru-
po dangar o lundu.

Essa danga faz parte de um tipo de cantoria intermedidria, e é um
momento muito especial do rito pelo envolvimento da assisténcia com
a danga, além do que o bailado apresenta uma coreografia especial,
em que todo o grupo desfaz a forma original e se aglomera em torno
dos tocadores, enquanto o casal de Reis do Congo danca majestosa-
mente e a Rainha a todo momento € cortejada pelo bailado do Rei. Da
mesma forma, os valsares convidam as rainhas auxiliares para dancar.

O lundu € considerado uma danga marcada por elementos eminen-
temente sensuais na expressao corporal. Isto € sem duvida percepti-
vel no modo como o mesmo € apresentado no Pacoval, porém o erotis-
mo exteriorizado pelos dangantes deve ser lido a partir da 16gica das
afetividades locais. Dizemos isto porque a forma estilizada do lundu
apresentada em Belém pelos chamados grupos parafolcldricos destoa
formalmente daquilo que € visto no interior do Estado.

Nao queremos demonstrar aqui nenhum ideal de “pureza”, apenas
demonstrar o processo de reelaboragdo pelo qual passam os ritos po-
pulares e o folclore. No Pacoval, que nos interessa mais de perto, a
erotizagdo do corpo € colocada a piblico, a intimidade do casal e do
leito matrimonial vai a rua, quando, por exemplo, o homem corteja a
mulher com sua danga tentando aproximar-se de sua saia, a0 mesmo
tempo em que ela responde com lambadas simbdlicas sobre o rosto dele.

No desenrolar da dancga, elementos profundamente informais da
comunidade sdo imbricados — as vidas intimas, os desejos incontidos
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postos “na rua” por ocasidao do ritual, o interesse das criangas pela
festa’, a observagao atenta dos velhos que nio sao dangantes, até ele-
mentos essencialmente formais, como as hierarquias € o status ocu-
pado pelos brincantes na estrutura social do vilarejo. O lundu € mais
um momento onde essas representacoes sociais podem ser captadas.

Num determinado momento da danga, as coroas do casal de reis sao
oferecidas a qualquer casal que esteja presenciando as evolugdes do
grupo para que dance o lundu. A tradi¢do ndo aceita recusa, pois a
mesma € vista como um sinal de desfeita para com o ritual. Esse € o
tnico momento em todo 0 Marambiré em que as pessoas que, costu-
meiramente, nao se apresentam como dangantes do cordao podem
participar mais efetivamente do ritual, misturando-se com os compo-
nentes do cortejo, fazendo, por um momento, dissolver a estrutura
ritual das embaixadas real e vassalar.

A linguagem expressa nos versos do lundu sincretiza elementos
folcléricos antigos com passagens cotidianas da Vila, ou ainda refe-
rentes a propria dindmica do ritual como, por exemplo, nestes trechos:

“Minha Senhora tenha d6 de mim

Vou amarrar meu cavalo onde tem capim

Com freio na boca para nao comer

Com laco de fita para ndo beber”*
“Dancador que estd dangando
Tenha d6 do tocador”™

“Menina que esta dan¢ando

Nio deixa a sala arrastar

A saia custa dinheiro

Dinheiro custa ganhar”**

Depois das vdrias visitas, jd na hora do almogo, o cortejo se dirige
a uma casa especifica, que se prop0s previamente a oferecer o alimento
como promessa a Sdo Benedito.™

Na frente da casa, a Rainha de Congo, que, durante a caminhada,
levava a imagem do santinho preto, a entrega a dona da casa e da pro-
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messa, que a coloca em sua mao direita, sobre uma toalha branca ca-
indo-lhe do ombro, enquanto na mio esquerda mantém uma vela ace-
sa, como um simbolo que ilumina o ritual e enseja louvor ao santinho,
ao que parece acolher os presentes numa unido em torno da fé. Apos
a entrega do pretinho, o grupo entra na casa, onde danca e canta an-
tes da realizagdo do almoco.

O almoco € uma parte importantissima da festa. A comida deve ser
especialmente feita para o dia e deve diferir do alimento didrio da co-
munidade. No carddpio, via de regra, € oferecido porco assado ou
guisado, galinhas cozidas, ou cagas nobres, como veados ou pacas.
Acompanham arroz branco e as vezes feijao, porém nunca falta a fa-
rinha de mandioca, que € servida diretamente a mesa sobre a toalha.
Para beber: dgua ou refrescos de frutas do lugar.

Esse momento da refeicido € alegre, as pessoas comem animadas,
conversam a vontade. Depois que todos terminam de almocar, o Rei
de Congo benze a mesa, invocando paz, felicidade e muita fartura
aquela casa. Em seguida, todos os presentes entoam o Deus te Salve
a Mesa, um canto de agradecimento da ceia. Logo apos o canto, a
Rainha de Congo apanha das maos da promesseira a imagem de Sao
Benedito e todos saem em cortejo rumando para a capela, cantando o
Mutuca Angulé:

“Mutuca Angulé
Paz, Paz”

Segundo a memoéria das pessoas do Pacoval, este canto revela o dia-
a-dia dos primeiros escravos que fugiram para aquelas bandas em tem-
pos ja muito recuados. A mutuca angulé, a que se refere o canto, se-
ria um inseto que os pretos encontraram na regiao do mocambo e que
0s atacava com certa freqiiéncia, e recebeu esse nome a lembranca de
uma praga semelhante do lugar de onde vieram na Costa da Africa
(Angola).®
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Ha também uma versdo explicativa segundo a qual o canto se refe-
re as criangas, que, quando atacadas pelas mutucas, corriam choran-
do em direcao aos pais, gritando: “Mutuca angulé, papai (paz, paz)”.*
Seja como for, notam-se aqui, claramente, flashes do cotidiano guar-
dados na memoria social e ritual na comunidade.

Ao chegar ao pequeno templo do vilarejo, a imagem do santinho é
imediatamente colocada no altar. Neste momento cantam o Deus te
Salve (uma versao diferente daquela cantada no inicio do Marambiré),
considerado o canto de oferecimento do sacrificio. Durante a entoa-
¢ao desse canto, os dangantes do Marambiré parecem ficar muito emo-
cionados, evidenciando em seus rostos singelas lagrimas. A prépria
melodia deixa transparecer uma tristeza melancolica, trazendo a baila
a emotividade simbodlica em relacdo as agruras da vida didria, a luta
cotidiana pelo sustento das familias e, fundamentalmente, o recurso da
memoria social em torno do passado do vilarejo (tempos do cativeiro
e da luta pela liberdade) expresso nesses momentos rituais.

E claro que ao largo dessa leitura histérica, baseada na meméria so-
cial, expressa na emotividade interna ao rito, podemos inferir, antro-
pologicamente falando, que ha no choro ritual um elemento de catarse
social, um momento em que a comunidade re(moe), atraves do corte-
jo, o duro cotidiano de sua histdria passada e presente — € como se todo
vilarejo usasse o ritual para chorar as agruras individuais e coletivas,
num contexto demarcado pela manifestacao.

Quando termina esse canto, o grupo vai até a margem do rio Curua,
cantando Para a Banda do Mar — “Para a banda do mar/vamos em-
barcar”. Entram numa pequena embarcagao para fazer um “passeio”
pelo rio. Aqueles espagos comunais visitados pelo cortejo, de que fa-
lamos anteriormente, estendem-se até as dguas escuras do rio que
banha o Pacoval, afinal, o rio € a grande estrada que liga a comunida-
de a seus vizinhos e ao “resto do mundo”™; do rio eles tiram agua para
beber, cozer alimentos e para o banho, mas também retiram mitos,
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cidades encantadas, onde, em tempos ancestrais, foram parar algumas
criangas da localidade levadas por cobras-grandes.”

O rio também é uma lembranca da Africa, do mar da Africa, cami-
nho por onde chegaram os pretos escravizados. Através do Marambiré
a comunidade “visita” esse tempo do mar, da travessia da costa afri-
cana. A velha Dona Dica, aos 90 anos, nos disse: “Os antigo mocam-
beiro eram africano... Eles vieram da Africa, quando os filho deles
tavam no campo pegando ovo de marreca e os portugués garraram
a pegd filho deles, e quando o pai vinham atrds deles, os portugués
pegava o pai e trazia para Belém,* e de la para Santarém™® e depois
pra Vila Curud®, prd trabaid, e depois sairam, subiram este rio Curud
e foram busca melhora...”™"

Mas, voltando ao passeio, ou melhor a volta dele, os dangantes, na
hora do desembarque, comegam novamente a cantar o Mutuca Angulé,
como que numa alusao a uma nova chegada a terra da liberdade e a
um tempo que ficou gravado com o simbolismo do pequeno inseto de
ferrdao. Depois do desembarque, € hora de voltar ao inicio de tudo. O
cortejo se dirige a Capela de Santo Antonio para entregar o patrono
do corddo ao seu singelo altar lateral.

O Marambiré encerra-se com a unido dos presentes cantando o
Vamo Simbora, um canto que sintetiza muitas questoes referentes aos
significados ritualisticos do Cordao de Sdao Benedito — o santo esta de
volta a sua morada, o que evidencia que a festa acabou e que todos,
como que num movimento ciclico, devem voltar a vida normal e ao
trabalho. A festa €, assim, vista como um ritual de passagem de cada
ano comemorado na comunidade do Pacoval com suas especificidades,
mas que nao deixa de revelar o significado do Natal para toda a cris-
tandade. Mas obviamente, como procurel mostrar no esbogo etnogra-
fico, o ritual ganha um sentido proprio no grupo onde € cultivado — €
o sentido que expressa a identidade dos “Negros do Curua” através
da memoria social do vilarejo.
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O canto diz Esteja (Té) com Deus, mesmo que o Congo Real Afri-
cano, a lmagem do torrdao mitico, ndo seja como o que eles t€m no
Pacoval. E como se dissessem: flquem todos com Deus, mesmo que
0 nosso Pacoval nio seja como a Africa (Congo Real) de onde nés vi-
emos um dia.

“Vamo simbora que a festa acabd
Sao Benedito na Casa fico
Aiué, Té cum Deu (Deus)*
O Congo Rid (Real) ndo como 0 meu
Quem duvida o Sol quando nasce
A Lua € tao bela e nao sabe luzir™*

Notas

I Uma primeira versao bastante resumida deste trabalho foi publicada no
jornal O Liberal, de Belém do Para na manha do Natal de 1991, sob o
titulo “Natal é tempo de Marambiré”. Na revisao e ampliagido do texto para
esta publicacao, discutimos algumas passagens do trabalho com Maria
Angélica Motta-Maués, Anaiza Vergolino-Henry e Magda Ricci, as quais
sou profundamente grato.

2 Professor do Departamento de Histéria da Universidade Federal do Para
e Membro Titular da Comissdo Paraense de Folclore.

S

Aqui cabe um agradecimento muito especial a Maria Angélica Motta-
Maués por sua competéncia e enorme gentileza em nos orientar na leitu-
ra de parte do material coletado na viagem. Foram muitas e infinddveis
as nossas conversas no Laboratorio de Antropologia da UFPa.

4 O Municipio de Alenquer pertence a microrregiao politica do Médio-
Amazonas Paraense ao lado de Faro, Juruti, Oriximind, Monte Alegre,
Obidos e Santarém, limitando-se com as trés dltimas cidade citadas. Dis-
ta 701 quilémetros de Belém em linha reta e situa-se a margem do rio
Surubid. A drea do municipio € 22692 km? e sua populagio foi estimada

- 223 -



ALDRIN MOURA DE FIGUEIREDO. UM NATAL DE NEGROS

em 56 631 habitantes (1990), sendo que 26979 ocupam a drea urbana ¢
29652 ocupam a drea rural. A Vila do Pacoval contava em 1986, segun-
do a avaliagao da Sucam, com 386 habitantes, que vivem basicamente de
suas rogas de mandioca, caga, pesca, criagao de galinhas e patos e da co-
leta da castanha-do-Pard (Bertolhetia excelsa). Na localidade existe um
Comissario de Policia que néo recebe saldrio pelo que faz; uma professoara
primaria que ¢ paga pela Prefeitura de Alenquer. Até o perfodo de nossa
pesquisa, ndo existiam luz elétrica nem dagua encanada no vilarejo (1988),
havia apenas um motor de luz que era ligado por ocasifio das festas de santo
ou batles dangantes mais importantes da vila. O clima da regido é tropi-
cal chuvoso, as formas de vegetagio sdo a virzea e o igap6, nas dreas ri-
beirinhas, ¢ as florestas e campos gerais, nas dreas de terra firme. As dguas
dos rios sobem seis meses e descem seis meses. A subsisténcia econdmica
do povo de Alenquer se faz gracas a exploragiio da castanha-do-Pard — com
32,03% da produgio total paraense, além da balata, juta ¢ pecudria. A pesca
¢ muito variada, incluindo espécies muito apreciadas como o acari, 0
tambaqui e o tucunaré (peixes de escama), todos utilizados no consumo
interno; os peixes lisos ou de pele sdao exportados para Belém e outras
cidades.

5 O Marambiré, como vdrios rituais religiosos do catolicismo brasileiro,
possui uma forte influéncia das tradi¢oes religiosas ibéricas (penso aqui
especialmente nos autos natalinos, Ternos de Reis e pastorinhas), porém
uma analise etno-histérica do ritual, mesmo que de forma introdutéria,
como a que estamos percorrendo neste artigo, mostra a profunda conver-
géncia de referenciais variados no contexto dessa manifestagio. Os pro-
prios moradores da Vila dizem que o cordio “E coisa de santo™ (referén-
cia ao catolicismo), mas, ao mesmo tempo, dizem “Que foi ensinado pelos
mocambeiros que vieram da Africa”. E bem verdade que esses discursos
a0 construgdes explicativas para o rito, entretanto elas estao perfeitamente
contextualizadas no processo historico de formagio do catolicismo popu-
lar brasileiro. Em Santa Catarina, foi notada a influéncia acoriana nos
Ternos de Reis. Ver Osvaldo Melo, O Terno de Reis no folclore cata-
rinense, 1948; Em Alagoas, foi percebida uma profunda ancestralidade
africana nos Reisados. Vide Théo Branddo. O Reisado alagoano, 1953, entre
outros.
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6  Aqui estou pensando na tradig@o-mor dos primeiros estudos de folclore,

9

qual seja o da descri¢do de dancas, folguedos e lendas como algo que estd
se extingindo e precisa-se salvar antes que desaparega. Veja, por exem-
plo, a tradi¢do consolidada por Silvio Romero no final do século passado,
ou, ainda com visiveis diferengas, os trabalhos de Mario de Andrade nos
anos 30 e 40 deste século. Para uma leitura interessante desta questao ver
Jacques Revel, Michel de Certeau e Dominique Julia, “La beauté du mort:
le concept de ‘culture populaire” ™, 1970.

A memoria social aqui tem o sentido de um discurso construido pela co-
munidade para relatar a sua histéria, um discurso que pode ser apreendi-
do desde as tradicionais entrevistas com os moradores, indagando os sig-
nificados da festa, até a nao menos tradicional observacao atenta do ritual
¢ sua apresentagao.

A coroacao de reis negros era uma tradi¢@o forte nas irmandades religio-
sas de “homens pretos” ou “escravos” no Brasil Colonial, quando por
ocasiao das festas dos patronos das irmandades se elegiam as figuras que
iriam reinar dentro da confraria. No Pard ficou famosa a Irmandade de
N. Sra. Rosdrio dos Pretos Mina (Freguesia da Campina) que anualmen-
te realizava, em Belém, suntuosas festas nas quais 0os monarcas iam em
procissao pelas ruas mais importantes da cidade, recolhendo donativos para
a irmandade. Vide Aldrin Moura de Figueiredo, Os Reis de Mina, 1992;
também o cldssico de Mello Moraes Filho, Festas e tradi¢oes populares
no Brasil, 1979.

Do mesmo modo que o termo “Marambiré”, o significado de “Sangambira™
nao foi guardado pela memdria social da comunidade; expressoes que,
portanto, estdo carentes de uma investigagao etno-lingiiistica para que
possamos avistar com maior seguranga as complexidades que cercam esse
rito. H4 um canto na dang¢a-cortejo que € considerado como um desses que
“vieram da Africa” com a “sabedoria dos velhos do Mocambo”, segundo
nos informou o senhor Joaquim Nogueira Monteiro (Joaquim Carolino),
0 “Rei do Congo™ (dez., 1988). A cantiga intitulada Marambird diz: “Olha
Marambird, Ambird, Ambird/Bamba é Ariré/E Orupembaxi/Olha Maram-
birda/Bamba o Ariré”.
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10 E interessante dizer que Santo Antonio (de Lisboa) é o padroeiro da Ci-

dade de Alenquer desde sua fundacao como aldeamento pela Ordem dos
Capuchos da Provincia da Piedade, em 1701. Em 1758, por ordem do
Governador e Capitao-General do Estado do Grao-Para Francisco Xavier
de Mendonga Furtado, o chamado aldeamento do Surubiu foi elevado a
condi¢do de Vila de Santo Antonio de Alenquer. Desde essa época, feste-
Ja-se o santo em 13 de junho (sua data no calendario catélico), por 1sso 0
Santo Antonio cultuado no Pacoval tem outro dia de devogao, o dia 13 de
julho.

Quando necessario, indicaremos no rodapé o nome de nosso informante.
Nesse caso, a histéria nos foi contada pela senhora Maria da Cruz de Assis
(Dona Cruzinha), dezembro de 1988.

E antiga a atribui¢do do responso a Santo Antdnio, pois acredita-se que
ele tem o poder de encontrar as coisas perdidas ou desaparecidas. Em ju-
nho, na época de sua festa, do dia 1° (Cirio) ao dia 13 (dia da festa) reza-
se a Trezena de Santo Antdnio, ocasido em que as pessoas necessitadas
de auxilio invocam o poder do santinho de Lisboa. Na verdade, temos de
entender que os santos para o catolicismo popular possuem uma “potentia™
(poténcia), ou seja, como entidade de devog¢do (arquétipo) sao 0s mesmos
em qualquer lugar (mesmo considerando a histéria regionalizada de cada
santo), porém aqui na Terra ha imagens mais poderosas e cultuadas que
outras, essas imagens tém como que uma ligacao umbilical com os ver-
dadeiros santos que estdo na Assembléia Celeste. Vide Peter Brown, The
cult of saints, 1981.

A relagao de “disputa” entre Santo Antonio e Sao Benedito, manifestada
nas atitudes dos fi€is, foi magistralmente apresentada por Eduardo Galvio,
em sua pesquisa classica sobre Ita (Gurupa-PA). Nesse trabalho o autor
afirma que, apesar de Santo Antonio ser o padroeiro da cidade, “Sdo Be-
nedito € o mais querido na devogao do povo™ e que os devotos do santinho
branco “procuram dirimir-lhe o prestigio, afirmando-o ‘santo dos pretos’,
com a inten¢dao manifesta de situar o seu culto como préprio a uma con-
dicdo social inferior. Acrescentam que ‘ndo tem casa propria, vivendo de
favor na casa de Santo Antdnio’, ou ‘Santo Antdnio € seu superior, que
preto foi feito para servir os brancos’”. Cf. Santos e visagens, 1953, p. 32.
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Vale dizer que, sendo o Pacoval uma comunidade eminentemente negra,
a relagdo entre os santos ndo se coloca neste nivel, pelo contrdrio, pensa-
mos que ha toda uma estratégia de acomodagao das duas devocoes no sen-
tido de evitar conflitos.

A referéncia ritual a génese africana nesse tipo de manifestagado parece algo
corrente. De todo modo, podemos dizer que hd toda uma bibliografia que
dd conta dessas tradi¢oes, em diversas paragens do Brasil. Ha referéncias
rituais ao porto de saida de escravos da Africa, cf. O.M. Trigueiro &
Roberto Benjamin, Cambindas da Paraiba, 1978; 0 mesmo ocorre em
relacdo a contracosta africana, cf. M.L.B. Ribeiro, Mocambique, 1981; ha
ainda referéncias a “Africa mitica” (lugar da liberdade) construida com
as fugas de escravos no Brasil, cf. A.M. Aradjo, “Quilombo”. In Cultura
popular brasileira, 1977.

A figura da mulher no ritual € algo muito especial — em termos dos per-
sonagens da danga, a rainha € a mais homenageada, inclusive com um can-
to que diz: “Rainha do Congo, para onde vais?/Vamo no Rosdrio, espe-
rar Mae de Deus/Rainha do Congo Real, para onde vais?/Vamo no
Rosdrio esperar mae de Deus”. Porém, em algumas Folias de Reis de ou-
tros lugares do Brasil, como no sul de Minas, as mulheres sdo impedidas
de participar da festa, pois, segundo dizem os dancantes, “Os reis magos
ndo trouxeram consigo suas esposas”, e além disso “Nenhuma mulher vi-
sitou o presépio de Jesus”. Cf. Guilherme Porto, As Folias de Reis no sul
de Minas, 1982.

Aqui € evidente a referéncia ao romance Histdria do Imperador Carlos
Magno e os doze pares de Franga, uma obra literdria que exerceu enor-
me influéncia sobre o folclore brasileiro, desde o cordel nordestino até os
cultos afro-brasileiros, como o Tambor de Mina no Maranhao ¢ a Mina
do Para, onde personagens desse fabuldrio sdo reecontrados como entida-
des religiosas. Vide Mundicarmo Ferreti, “Rei da Turquia, o ferrobras de
Alexandria?”, 1989. Marlise Meyer encontrou, em Pocos de Caldas-MG,
um Terno de Congo em que a figura central era a do Imperador Carlos
Magno, acompanhado pelos seus doze pares da corte francesa. Vide “Neste
més do rosdrio”, 1993.
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Esse tipo de vestudrio parece ser modelar para Congadas ¢ Reisados pelo
Brasil afora, e a utilizagao desses “farddes™ deve ter a ver com a imagem
representativa de guerras miticas e historicas que foram reelaboradas no
contexto especitico de cada ritual. Sdo referéncias que vao das Cruzadas
medievais ao romanceiro ibérico; veja, por exemplo, a histéria da Nau
Catarineta, que narra uma travessia atlantica em situagio tragica, passando
por lutas historicas demarcadas no contexto de cada ritual especificamente.
No caso do Marambiré, uma importante referéncia historica recriada é a
que remete a fuga dos escravos para o mocambo, que, de modo diverso ao
exemplo anterior, reflete uma histéria particular do grupo envolvido no
ritual. A bibliografia sobre os Congos e festas de Reis é extensa demais
para ser mencionada com algum critério neste artigo.

Guilherme Santos Neves faz referéncias especificas as bandas de Congo,
muito populares no folclore capixaba, e, pelo que percebemos, proximas
a estrutura do que vimos no Pacoval. Ver Bandas de Congo, 1980.

Na €poca em que estivemos no Pacoval essa pessoa era Raimundo Peres
Lopes (0 “Baré”) — ele mantinha um contato mais ou menos informal com
a Paroquia de Alenquer, de onde trazia o periddico religioso O Domingo,
da CNBB, utilizado nas missas em todo o Brasil ¢ algumas vezes no
Pacoval.

Vide Aldrin Moura de Figueiredo, Imagens negras de um rito branco,
1994. Nesse artigo examinamos com maiores detalhes a missa que € re-
zada na Vila do Pacoval como predmbulo para o ritual do Marambiré: nela
0 momento que seria crucial em uma missa catélica — a liturgia eucarfstica
— praticamente ndo existe, posto que, pela falta da pessoa investida de ‘po-
deres’ para realizar o presente ato, quebra-se a grande oragdo (oracao
eucaristica), a consagrag¢do ¢ a comunhdo — as (rés partes fundamentais
desta etapa litirgica. Apenas o encerramento tem, como nio poderia dei-
xar de ser, o seu lugar na estrutura da liturgia, de forma mais préxima 2
sua génese catdlica” (pp. 3-4).

Entendemos por exterioriades do catolicismo popular a utiliza¢io central,
nas festividades religiosas, de novenas, rezas, tercos, ladainhas, procis-
soes etc. na construgao de uma pratica religiosa. O exterior ao dogma re-
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ligioso ocupa, nestes termos, um lugar central na teologia popular. Ver a
respeito, Riolando Azzi, O catolicismo popular no Brasil, 1978; Alba
Zaluar, Homens de Deus, 1983, ¢ Maria Luiza Marcilio, O povo na Igre-
ja do Brasil tradicional, 1986.

22 Os cantos citados doravante serdo apresentados apenas em alguns de seus
trechos, escolhidos de acordo com o propésito deste artigo.

23 O termo Cana Verde ndo é uma simples construgao para um verso musi-
cado. Ha referéncias muito seguras de que este era um termo corrente no
Brasil Colonial para invocar santos, como o Bom Jesus da Cana Verde,
que encontramos em jornais paraenses do século XIX, ou ainda nomear
dancas e folguedos populares pelo pais afora, como a Dang¢a da Cana
Verde, anotada em Taubaté-SP por A.M. Aradjo & M.A. Franceschini,
Dangas e ritos populares de Taubaté, 1948, pp. 35-38. No Maranhao tam-
bém existe a Danga da Caninha Verde, recolhida por José de Ribamar
Viana (Papete). Cf. Miisica popular do Norte (Compact Disc), Discos
Marcus Pereira, 1976, faixa 14.

24 O “almirante” pode ser a simples alusdo ao nobre posto da Marinha, po-
rém essa é a patente de um dos personagens mais difundidos no folclore
do Norte e Nordeste, via o romanceiro de Carlos Magno e os doze... — a
figura do Almirante Baldo, arquiinimigo do Imperador da Corte france-
sa. Correndo o risco da imprecisio, percebemos uma grande analogia entre
a imagem do “almirante” negro forte e brigao e a do personagem do ro-
mance medieval que possui o arquétipo do mouro infiel, do pagio e do
robusto guerreiro que lutou contra cristaos. Cf. Mundicarmo Ferreti, op.
cit., 1989, p. 209.

25 Ouvimos na cidade de Alenquer uma cantiga de roda muito popular em
varias regioes brasileiras que dizia “Fui a Espanha buscar o meu chapéw/
Azul e branco, da cor daguele céw/Olha palma, palma, palma/Olha pé, pé,
pé/Olha roda, roda, roda/Caranguejo peixe ¢/Caranguejo 50 ¢ peixe/Ca-
ranguejo peixe é/Caranguejo so é peixe/Na vazante da maré...”. F.J. de
Santa-Anna Nery anotou no Pard do século XIX uma cantiga que também
ouviu em Lisboa: “Caranguejo ndo é peixe/Caranguejo peixe ¢/ Caranguejo
nao ¢ peixe/Na enchente da maré”. Cf. Folclore brasileiro, 1897, p. 92.
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Em Taubaté-SP, o senhor Juvenal Moreira Vitor cantou uma quadrinha que
dizia: “Abaxei roseira branca/Quero tird nove rosa/treis branca, treis ama-
rela/Treis encarnada e cheirosa”. Cf. A.M. Aratjo & M.A. Franceschini,
op. cit., 1948, p. 36.

Essa visdo do escravo coisificado pela escravidio, sem chances, portanto,
de recriar 0 seu universo social a partir de suas proprias estratégias de
convivéncia com sistema, foi longamente formulada e discutida por estu-
diosos do tema nos anos 60, especialmente Fernando Henrique Cardoso,
Octdvio Ianni, Emilia Viotti da Costa, Stanley Stein e Charles Boxer. Para
uma critica vigorosa a esse modelo explicativo, ver Silvia H. Lara, Cam-
pos da violéncia, 1988, cap. 4, e Sidney Chalhoub, Visdes da liberdade,
1989, especialmente a introdugio.

A viajante francesa Ottile Coudreau, que esteve no Pacoval em 1900, dis-
se em seus relatos que “a ramada era utilizada mais fregiientemente do
que se poderia imaginar. (Nela) cada negro dan¢ava para o santo de sua
devogdo. Cada negro nao deixava de langar seu pedido em honra de sua
santa, depois acontecem as festas, e, enfim, quando elas ndo mais exis-
tem, inventa-se”. E continua, comentando a rela¢do entre a missa ¢ a fes-
ta posterior na ramada: “Antes da dan¢a, vai-se a igreja para rezar, mas
¢ necessdrio ver de que maneira: Eles parecem mais lan¢ar maldi¢des
ao Deus que eles invocam. Dir-se-ia que eles the falam como se estives-
sem encolerizados. Terminada a reza ou se preferir a admoestagdo ao
Deus, as pessoas se reinem sob a ramada. Inicia-se com o tarubd, ¢ de-
pots casais aos pares se poem a dangar ao toque dos tambores, enquan-
to os outros cantam e batem as maos em cadéncia”. Cf. Ottile Coudreau,
Voyage au rio Curud, 1903, p. 20. Nio temos espago neste artigo para
maiores comentarios sobre o discurso etnocéntrico da viajante, a cita-
¢d0 aqui € meramente ilustrativa. Para uma leitura mais completa dessa
questao, remetemos o leitor para o nosso O negro na fala do branco,

1989, 3¢ cap.
E uma bebida de origem indigena feita a partir da mandioca-brava ralada

e depois posta para fermentar. O resultado é um caldo de cor amarelada e
consisténcia rala que embriaga como uma dgua-ardente. Um dado inte-
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ressante de ser notado € que beber cachaga nio ¢ problema para a comu-
nidade quando da realizagdo de festas religiosas (nem para homens nem
para mulheres). Nos Ternos de Reis urbanos a questdo parece ser um pouco
diferente, pelo menos ao nivel do discurso. Em Atibaia-SP, os dancantes
do Congo, em suas visitas as casas, acabavam por beber muita cachaga
oferecida pelos anfitrides, apesar de alguns dizerem que prefeririam re-
frescos e sucos. Cf. Elsie Girardelle, Ternos de Congos (Atibaia), 1981,
pp-110-11.

O lundu aqui ndo tem relagd@o com aquele tipo de cang¢ao satirica muito
comum no Brasil colonial e oitocentista. A analogia mais apropriada po-
deria ser feita com um tipo de danca de origem africana, popular em va-
rias partes do pais, entre escravos ¢ homens livres, e que inclusive ficou
imortalizada numa das mais famosas pranchas de Rugendas. No Pacoval,
a danca a que assistimos tem muita semelhanga com aquela da gravura
do viajante — o casal de dangantes, o homem estralando os dedos a guisa
de castanholas e os pequenos saltos do homem cruzando as pernas.

No Pacoval percebemos que as criangas procuram imitar os adultos quando
da ocasido das festividades mais importantes da Vila. Pelo Natal elas or-
ganizam uma versio infantil — o Marambiré das Criangas; em junho, na
época do Boi-Bumbd (versio paraense do Bumba-meu-Bol nordestino),
clas organizam o Boi Estrelinha, onde sé dangam as criangas. Isso € um
dado interessante, pois parece assegurar a continuidade das festas e do in-
teresse da comunidade por esses ritos.

Essa estrofe fez-nos lembrar de uma passagem do romance Helena (am-
bientado em torno de 1850), de Machado de Assis, quando a personagem
central, em passeio com o mancebo Estdcio, avista um preto por volta dos
seus 40 anos e duas mulas. Sentado no capim ele comia uma laranja e dava
as cascas para um dos animais, enquanto mostrava-se alegre com 0 pas-
satempo. A imagem evocada por Machado € interessante, nesse caso, para
se pensar uma das estratégias dos negros escravos para o descanso. No can-
to do Marambiré, a construgiio remete a um pedido do escravo pelo do de
sua senhora, pois que ele quando parasse nao usaria dessa estratégia, in-
clusive impedindo o cavalo de alimentar-se, fazendo isso em local apro-
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priado na fazenda. Cf. Machado de Assis, Obra Completa, 1986, v. 1, p.
297; para uma excelente leitura desse romance sob o ponto de vista histo-
rico, vide Sidney Chalhoub, A historia nas historias de Machado de As-
sts, 1991,

Encontramos uma estrofe com construgao semelhante numa cantoria do
Cordao de Passdaro “Guard”, de Manaus-AM, na qual a mulher diz: “Ja

faz um ano que eu quero ir pro Cearda”, ao que o0 homem responde: “Ce-

arda custa dinheiro, dinheiro custa ganhar”. Cf. Vicente Salles (consultoria
geral). Musica popular do Norte (CD). Sao Paulo, 1976, faixa 16.

2

A “promessa
tem uma mobilidade no espaco piblico que independe dos eventos que
acontecem a cada ano na vila (o cortejo percorre os mesmos caminhos
como de costume), quando se refere a esfera doméstica (privado) a ques-
tdo muda de figura, pois o rito cumpre as estratégias de cada individuo
para com o santo (o Marambiré s6 1rd se apresentar na casa de um promes-
seiro que estiver pagando sua promessa por meio do almogo servido aos
dangantes em louvor a Sdo Benedito). Essa relagdo da promessa com ri-
tuais desse tipo também ¢ tratada por Carlos Rodrigues Brandao, Sacer-
dotes de viola, 1981, pp. 84-92.

¢ algo absolutamente crucial no Marambiré, pois se o ritual

Entrevista feita com o senhor José Santa Rita Monteiro (Santa Rita), de-
zembro de 1988.

Entrevista feita com o senhor Osvaldo Ramos do Nascimento (Scu
Roxinho), dezembro de 1988.

Na pesquisa que fizemos na comunidade, visitamos todas as 91 casas do
vilarejo, e tomamos dados relativos aos quase 500 habitantes da vila, e
ficamos impressionados que em muitas familias sempre havia uma histo-
ria de uma crianga que teria sido “encantada” por um bicho do “fundo”,
ou da “mata”, e nunca mais mais havia aparecido. A questdo ¢ que, jun-
tamente com crencas lidas por eles proprios como “vindas da Africa”, a
comunidade acredita que existem seres sobrenaturais — os encantados —
que vivem em cidades subterrancas ou subaquaticas ¢ que levam as pes-
soas para essas cidades; dizem mais, que eles sdo “gente iguais nos”, po-
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rém, muitas vezes, apresentam-se sob a forma de animais, especialmen-
te, botos e cobras-grandes. Aqui € visivel a confluéncia de referenciais re-
ligiosos diversos, posto que, além do catolicismo afro-ibérico, aparecem
em destaque na comunidade as crencas oriundas da pajelanga amazoni-
ca. Para uma leitura desde campo religioso, em outros contextos amazo-
nicos, vide Eduardo Galvao, op. cit., 1953; Charles Wagley, Uma comu-
nidade amazonica, 1957; Alceu M. Aratjo, Medicina ristica, 1959;
Napoledo Figueiredo & Anaiza Vergolino e Silva, Festas de santo e en-
cantados, 1972; N. Figueiredo, Pajelang¢a e catimbé na regidao bragantina,
1976, e Raymundo H. Maués, A ilha encantada, 1977.

Belém foi a capital do Estado do Grao-Pard e Maranhao a partir do sécu-
lo XVIII, quando foi transferida a sede de Sao Luis. Desde essa época pas-
sou a ser o principal porto de entrada de escravos negros na Amazonia.
Vide, para o século XVIII, Anaiza Vergolino-Henry & Arthur Napoledao
Figueiredo. A presenca africana na Amazonia Colonial, 1990; para o
século XIX, vide Vicente Salles, O negro no Pard sob o regime da escra-
viddo, 1971.

Santarém foi desde o século XVIII o ntcleo urbano mais importante do
Médio-Amazonas Paraense. La teria residido Dona Maria Macambira,
lembrada como a senhora dos escravos que fugiram nas primeiras levas
para as cachoeiras do rio Curua.

Segundo Dona Dica, Maria Macambira teve propriedades fundidrias na
Vila Curud, uma localidade situada & margem direita na regiao do Baixo
rio Curud. L4 escravos teriam sido deixados a propria sorte pela senhora,
por isso “eles sairam”, subindo o rio em busca de uma vida melhor em
liberdade.

Entrevista feita com a senhora Raimunda Santana de Assis (Dona Dica),
a partir das lembrangas de sua avé, a mocambeira Maria Miquelna, de-
zembro de 1988. Esse processo de recriagio da Africa no Brasil foi trata-
do de modo interessante por Robert Slenes, “Malungu Ngoma vem!™, 1991,

Essa fala parece remeter ao momento inicial da grande oragao eucaristica
da missa catélica, quando o padre pronuncia as palavras sagradas fazen-
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do alusdo a presenca de Deus na missa: “O Senhor esteja convosco/ Ele
estd no meio de nos...". A apropriagdo da mensagem litdrgica € muito
evidente nessa passagem final do cortejo, como se, ao fim de tudo, hou-
vesse que pedir a prote¢ao de Deus para os dias comuns, sem festas etc.

43 Os versos finais recorrem a metdforas da natureza para anunciar o fim da
festa naquele Natal, reafirmando que ninguém pode duvidar do movimento
da vida — o sol vai nascer no outro dia, pois que a luz da noite apesar de
bela ndao tem forgas para tluminar o mundo tal qual o sol. Depois da lua
vem o sol e, depois, a lua e depois o sol...
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the History through the description of a religious ritual lived by descen-
dents of ancient fugitive slaves of Curud river, district of Alenquer, Médio-
Amazonas paraense, who had lived in that region since middle-eighteen
century. Therefore, we try to penetrate into the meanders of one of the most
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in the daily life of an amazon guilombo, arranging several temporalities,
recreating biblical passages in the light of black human experience in the
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John Manuel Monteiro. Negros da terra — indios e bandeirantes nas
origens de Sao Paulo.Sao Paulo, Cia. das Letras, 1994, 300pp.

Fernanda Peixoto
Doutoranda em Antropologia Social — USP e pesquisadora do Cebrap

O titulo da obra do historiador e professor de antropologia John Manuel
Monteiro, originalmente sua tese de doutorado, nao faz jus a riqueza do tra-
balho. Os indios — negros da terra — e os bandeirantes sdo protagonistas de
uma cena da qual faz parte um nimero maior de personagens: os jesuitas, os
colonos, a Coroa Portuguesa. Ao destrinchar a intrincada rede de relagGes
que articula todos esses atores, o pesquisador constréi um quadro extrema-
mente dinamico do periodo colonial paulista. O livro passa a limpo a histé-
ria social de S@o Paulo no periodo de sua formacgao, tocando em problemas
centrais da historiografia colonial brasileira como, por exemplo, o lugar do
indio e das economias nao-exportadoras nessa fase da histéria do Brasil. Isso
sem falar na leitura arguta que realiza do tao falado, e pouco analisado, mito
do bandeirante.

A narrativa, de rara qualidade, convida o leitor a acompanhar as origens,
o desenvolvimento e o declinio da escravidao indigena; o arduo processo de
transformacao do indio em escravo, de escravo em trabalhador “livre”. Ain-
da no século XVI, em plena época da conquista, somos apresentados a dina-
mica interna dos grupos tupi e a seu choque diante da expansao dos portu-
gueses. O processo de dominag¢do portuguesa, embora vitorioso, esteve
pautado por a¢Oes e reagdes indigenas muitas vezes contrarias as expectati-
vas dos colonizadores, o que fez com que eles, freqiientemente, alterassem
estratégias e retardassem planos.

O século XVII inaugura-se, mostra o autor, com a intensa procura por es-
cravos indios para os empreendimentos agricolas, diante do relativo insucesso
portugués na integracao dos nativos e da destrui¢ao de virias tribos. A ne-
cessidade de mao-de-obra para a exploragdo da terra serviu, entao, de base
para o fendmeno do bandeirantismo. “Com certeza, atras das facanhas des-
tes intrépidos desbravadores (os bandeirantes) esconde-se a envolvente his-
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toria dos milhares de indios — os negros da terra — aprisionados pelos sertanis-
tas de Sao Paulo.” O surto bandeirante, localizado entre 1628 e 1641, resul-
tou na cacada violenta aos indios (incluidas as mulheres e as criangas), que
serviriam de sustentagdo a economia do planalto.

“Do sertdo ao povoado, de indio a escravo, foi este o caminho percorrido
pela maioria.” Tal caminho é minuciosamente acompanhado pelo pesquisa-
dor nos capitulos centrais do volume. A religido, o compradio e a tentativa
de enquadramento da populagd@o cativa numa categoria étnica padronizada
— 0s “negros”, os “carijos” etc. — foram alguns dos instrumentos utilizados
para integrar o indio a sociedade do colonizador. As rebelides e fugas, por
sua vez, os recursos dos escravos para romper o ciclo da dominagao. Vio-
[éncia e controle, aliados a discursos paternalistas e posturas protetoras,
constituem elementos fundamentais para a caracteriza¢ao do “caminho per-
corrido pela maioria”, onde enfrentaram-se senhores e escravos, colonos e
indios.

Uma narrativa como esta, marcada por tragédias e violéncias desde o prin-
cipio, nao poderia ter um desenlace ameno. O final do século XVII e o sécu-
lo XVIII assistem a difusdo da pobreza moral e a concentragdo de riquezas
nas maos de algumas poucas familias. A presencga de escravos negros nas
minas viria a alterar, posteriormente, as bases da sociedade paulista. Mas
nao o aprofundamento da miséria.

Diante do quadro impecavelmente pintado pelo autor sobre as particula-
ridades de Sao Paulo na Coldnia, fica uma davida, mera indagacao. O es-
for¢o em diferenciar o caso paulista deixa a sensagao de que a experiéncia
colonial no planalto foi tdo original, tdo distinta da ocorrida no resto do pais,
que seu nexo com o sistema colonial mais amplo teria sido, no minimo, frou-
x0. Afinal, a mao-de-obra indigena aqui obtida ndo abastecia os mercados
do litoral. A produg¢ao de trigo, por sua vez, correspondeu apenas provisori-
amente ao surgimento de uma agricultura comercial no planalto. O tnico elo
forte de Sao Paulo com o resto da sociedade colonial seria, entdo, a presenga
do trabalho escravo?

Os jesuitas, aqui propositadamente deixados para o final, t&ém papel ativo
na empresa colonial, atravessando integralmente a intrincada teia de relagoes
compostas por indios, colonos e Coroa Portuguesa. Trazidos pela frota de
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Tomé de Souza, os missiondrios representavam um modo alternativo de con-
quista e assimilagao dos povos nativos, que se concretizou através dos aldea-
mentos. Os contlitos entre colonos e jesuitas pelo controle e pela integragio
dos grupos recém-contatados refletem-se na postura ambivalente da Coroa,
oscilando entre os interesses dos dois grupos.

O instigante na andlise realizada sobre a pritica jesuitica é a explicitacdo
da ambigiiidade que perpassa a pritica e o discurso dos missionarios. A tu-
tela e protegao que os religiosos ofereciam significaram, muitas vezes, rea-
¢ao a escravizagao dos indios, mas também dominacio e controle. Vide a
desintegragdo das comunidades indigenas que os aldeamentos e a catequese
representaram. A riqueza de dados levantados pela pesquisa deixa no leitor
o desejo de uma andlise mais detida sobre o papel desses personagens, o que
poderia ser feito com o auxilio de trabalhos como o de Alfredo Bosi, Dialética
da colonizag¢do (1992), por exemplo. Mas o aprofundamento desse tépico
daria origem a um outro livro.

Os méritos do trabalho realizado por John Manuel Monteiro sdo, de fato,
incontdveis. Com uma monografia precisa e erudita, o autor desloca o foco
habitual da maior parte dos estudos sobre a Colonia, que se detiveram, pre-
ferencialmente, sobre a escravidao africana e a economia agucareira, langando
luz sobre aspectos novos e regioes pouco estudadas: a escravidio indigena e
o planalto paulista. Munidos desses novos dados, somos levados a ampliar
nossa compreensao do periodo colonial brasileiro e a quebrar uma série de
lugares-comuns correntes sobre o lugar do indio na histéria do Brasil.
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Eric Alden Smith & Bruce Winterhalder. Evolutionary Ecology and
Human Behavior. Aldine de Gruyter, New York, 1992, 470 pp.

Patricia Izar
Doutoranda do Depto. de Psicologia Experimental
Instituto de Psicologia — USP

A ecologia evolutiva € um corpo tedrico recente, que vem se desenvolvendo
ha cerca de trinta anos, com a proposta de analisar o comportamento animal
sob as perspectivas evolutiva e ecol6gica, aplicando a teoria de sele¢ao na-
tural ao estudo da adaptagao num contexto ecolégico. Ainda mais recente é
a utilizagao dessa abordagem nos estudos do comportamento humano.

O livro de Smith & Winterhalder pretende ser uma sintese dos trabalhos
jarealizados sobre comportamento humano com enfoque ecolégico-evolutivo,
tentando unificar as diferentes abordagens tedricas sobre o tema — mais es-
pecificamente, aquelas das ciéncias biologicas e das ciéncias sociais. Segundo
os autores, o livro dirige-se a um vasto publico, desde alunos de graduagao
a profissionais de ciéncias bioldgicas e sociais, tanto aqueles familiarizados
com o objeto de estudo e a teoria neo-darwiniana, como também aos interes-
sados em tomar contato com uma nova area cientifica.

O livro divide-se em quatro partes. A primeira parte (Theoretical founda-
tions) contém trés capitulos que trazem uma discussao epistemoldgica so-
bre os fundamentos teéricos da ecologia evolutiva, cujo objetivo € propor que
as estratégias metodoldgicas utilizadas nessa drea permitem uma sintese das
ciéncias bioldgicas e sociais, transcendendo a dicotomia natureza X cultura
que perpassa a maior parte dos estudos do comportamento humano. A razao
pela qual os autores advogam uma sintese entre a biologia evolutiva e as cién-
cias sociais tem uma base ontolégica. O comportamento humano tem origem
multicausal e requer teorias que lidem sinteticamente com sua heranga bio-
cultural (capitulo 1, Bruce Winterhalder & Eric Alden Smith).

Os autores argumentam que a elaboragao de modelos simples, que procu-
rem determinar em quais condi¢des ambientais os custos e os beneficios de
um comportamento particular seriam favorecidos pela selecao natural, € uma
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condi¢ao necessdria para a analise de sistemas complexos. A maior parte dos
modelos em ecologia evolutiva produz hipéteses testaveis, o que permite ar-
ticular e corrigir a teoria em fungdo das variaveis utilizadas. Esses modelos
seriam baseados em conceitos familiares as ciéncias sociais, oriundos da
economia, tais como otimizag¢ao, escolha racional, teoria dos jogos e indivi-
dualismo metodolégico.

O modelo de otimizagdo ¢ um instrumento analitico muito utilizado em eco-
logia evolutiva. Baseia-se na premissa de que um fenétipo 6timo € aquele que
maximiza o fitness individual - ou a probabilidade de sobrevivéncia e repro-
ducao do individuo. Esse modelo envolve um ator, um conjunto de estratégi-
as alternativas, uma moeda que especifica a varidvel a ser maximizada e um
conjunto de estratégias alternativas, uma moeda que especifica a variavel a
ser maximizada e um conjunto de restricoes ambientais (capitulo 2, Eric Alden
Smith & Bruce Winterhalder). O fendtipo € a unidade de andlise e o fitness
¢ substituido por indices mensuraveis, como energia per capita, por exem-
plo. Para a ecologia evolutiva, toda a caracteristica comportamental fixada
¢ adaptativa e, portanto, passou por um processo de selecao natural.

Outro argumento a favor da unificagao das abordagens social e evolutiva
do comportamento humano através da ecologia evolutiva restde no modo de
explanagao cientifica intencional. A explanagdo intencional é um tema de
discussdo complexa, e € baseada em escolha racional: um agente tem um
objetivo e uma crenga sobre a agdo que leva ao objetivo; a crenga, ou prefe-
réncia, confere racionalidade a agao. Os autores adotam o ponto de vista de
que essa abordagem do comportamento humano, amplamente utilizada em
ciéncias sociais, requer uma analise evolutiva, uma vez que a sele¢do natu-
ral € necessdria para uma teoria de formagao de preferéncias, escolha racio-
nal e intencionalidade. Segundo os autores, preferéncias e crengas exibidas
pelos seres humanos sdo produto direto ou indireto da selecio natural.

No terceiro capitulo, os autores, Peter J. Richerson & Robert Boyd, ten-
tam demonstrar que a evolugao cultural pode ser estudada pelas ciéncias bio-
I6gicas por ser um processo darwiniano. No entanto, ressaltam a existéncia
de tomada de decisdo “como uma causa tinica de evolugdo cultural, atuando
por meio de aprendizagem e imitagdo entre os individuos. O mecanismo de
heranga cultural, portanto, ndo € genético, mas baseado nas forcas de toma-
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da de decisao. Partindo-se do pressuposto de que as capacidades culturais
evoluiram por aumentar o fitness dos individuos, conclui-se que haveria genes
favorecendo a transmissao cultural, por ser esta, em média, mais adaptativa
do que a transmissao genética, unicamente. A existéncia de mecanismo de
transmissao como aprendizagem e imitaciio permite a cultura lidar mais ra-
pidamente com a variagao ambiental do que os genes.

A segunda parte do livro (Closest Kins) traz modelos de ecologia evolutiva
para o estudo do comportamento de primatas niio humanos (capitulo 4, Charles
J. Janson) e hominideos (capitulo 5, Robert Foley). Janson propoe que o
entendimento das bases ecolégicas para a variacdo social encontrada em
primatas ndo humanos pode permitir a construgio de explica¢des para a di-
versidade de sistemas sociais humanos. O autor faz uma revisio das teorias
pertinentes as pressoes seletivas que operam sobre a vida social em primatas
— beneficios de evitagao e vigilancia contra predadores, e procura e defesa
de fontes de alimento mais eficientes, versus os custos de competi¢iio intergru-
pal, por alimento e outros recursos, intensificada — apresentando-as na for-
ma de modelos preditivos da estrutura social resultante de determinadas
condi¢oes ambientais. O autor salienta a importancia do estudo comparati-
vo entre espéecies diferentes para testar a eficacia dos modelos propostos; no
entanto, ressalta que a ancestralidade comum pode confundir a interpreta-
¢ao de diferencas interespecificas: duas espécies aparentadas podem nao di-
vergir significativamente apesar de submetidas a pressoes ecoldgicas dife-
rentes. Assim, € importante conhecer o modo de hereditariedade de um trago
comportamental de forma a compreender sua evolucdo. A utilizacdo dos es-
tudos sécioecolégicos com primatas € importante para o entendimento da es-
trutura social dos primeiros hominideos, por demonstrar a correlagao entre
variacoes comportamentais e varidveis ecologicas. Todavia, o registro fos-
sil traz pouca informacao a respeito dessas varidveis.

Foley argumenta que, apesar das limitagoes do registro fossil, a paleo-
biologia humana pode ser um instrumento importante para reconstruir o com-
portamento dos ancestrais hominideos. A diversidade de formas hominideos
encontradas nos fosseis provavelmente revela uma diversidade de estratégi-
as adaptativas. A importancia dos estudos paleobiolégicos reside no fato de
que a heranga filogenética é um fator importante na evolug¢ao, interagindo
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com a selecdo natural ao moldar os caminhos evolutivos. Os estudos antro-
poldgicos atuais nao dio conta da evolugao humana, pois nao explicam a sua
trajetoria evolutiva ao longo de 4 milhdes de anos. A ecologia evolutiva tem
uma abordagem diacronica que sustenta essa questao. Os modelos utiliza-
dos para prever as estratégias comportamentais dos hominideos, tais como
o bipedalismo, forrageio, comportamento social e estratégias reprodutivas,
sao derivados dos modelos construidos a partir de estudos com primatas nao-
humanos, mais especificamente os chipanzés, considerados os mais semelhan-
tes aos nossos ancestrais, dentre os primatas atuais. Como em todos os capi-
tulos do livro, Os modelos levam em conta os custos e os beneficios (em
termos energéticos) trazidos por uma estratégia comportamental adotada em
uma determinada condi¢ido ambiental.

A terceira parte do livro (Resources, Work, and Space) traz trés capitu-
los relacionados respectivamente a aquisi¢ao de alimento (capitulo 6, Hillard
Kaplan & Kim Hill), alocacao de tempo (Raymond Hames) e organizagio
espacial (Elisabeth Cashdan). Kaplan e Hill argumentam que uma teoria de
aquisi¢cao de recursos € fundamental para a compreensao do comportamento
humano. Aplicam a teoria de otimizacdao a modelos de forrageio de escolha
de presa (prey choice) e escolha de agregado (patch choice) baseados princi-
palmente na obra de Stephen & Krebs (1986). Essa abordagem postula que
os individuos maximizam energia alimentar por unidade de tempo de forra-
geio. Os estudos existentes sobre comportamento de forrageio com humanos
indicam que os modelos ndo sao suficientes para explicd-lo, uma vez que os
individuos nao maximizam energia, mas tendem a obter variabilidade de
macro-nutrientes, maximizando proteinas e lipidios. Modelos existentes para
explicar a existéncia de base central de forrageio (central-place), aquisi¢ao
de informagao e sensibilidade a risco nao foram testados. Ademais, modelos
apresentados para onivoria e o valor dos componentes alimentares, como
programacao linear (linear programming) mostraram-se frageis aos testes
realisticos.

Os modelos apresentados por Hames para explicar os padroes de alocagao
de tempo em sociedades humanas sdao baseados na premissa econdmica de
que tempo e recursos sao limitados e tém usos alternativos. A moeda utiliza-
da nos modelos € a eficiéncia energética e fitness € substituido pelo conceito
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de utilidade. Os modelos biol6gicos de alocacio de tempo referem-se a com-
portamentos somadticos, principalmente forrageio, sendo raros os modelos que
levam em conta atividades sociais. Aloca¢io de tempo 6tima € aquela que
envolve minimizagao de tempo ou maximizac¢ao do recurso. Ambas as es-
tratégias sdo encontradas em estudos de caso e provou-se necessdrio um
entendimento maior do papel de custos de oportunidade (por exemplo, para
atividades sociais) e de taxas de diminui¢do de retorno do recurso para pre-
ver qual sera a estratégia do individuo. O autor conclui o capitulo levantan-
do a questao da legitimidade de se utilizar abordagens econémicas ao estudo
de comportamentos nao econdmicos.

Cashdan discute o uso humano do espaco sob a perspectiva da otimizacao.
Os modelos sdao basicamente economicos e utilizam taxas de retorno ener-
gético como moeda relacionada ao firness. A autora propoe uma andlise
espectral (time series) para o estudo da variabilidade de recursos ambientais
no tempo e no espago, o que permitiria verificar se os recursos estao dispersos
ou agregados num mosaico (patch). O modelo prevé pequenas areas de uso
quando os recursos estao dispersos, ou distribuidos em fase, e areas de uso
maiores quando os recursos estio agregados e fora de fase. Os padroes de
assentamento também obedeceriam a essas restricoes ambientais, sendo uni-
formes em dreas com recursos dispersos ou fora de fase, e agregados onde
os recursos sao correlacionados e em fase. A territorialidade ocorrera quan-
do os recursos forem economicamente defensaveis, isto €, quando os benefi-
cios da defesa excederem os custos. A autora mostra testes dos modelos com
estudos de caso e salienta que nem sempre os individuos sdo estrategistas
otimizadores. Além disso, a estratégia 6tima nao depende apenas de recur-
sos materiais, mas das caracteristicas e estratégias dos competidores, que nao
sao utilizadas nos modelos.

A quarta parte do livro contém capitulos sobre partilha de recursos (capi-
tulo 9, Kristen Hawkes), competicao e desigualdade social (capitulo 10, James
L. Boone), padrdes de reproducio (capitulo 11, Monique B. Mulder) e diné-
mica de populagdes (capitulo 12, Alan R. Rogers). Hawkes propoe-se a ex-
plicar a variabilidade de padroes de cooperagdo e sistemas de troca nas or-
ganizagoes sociais humanas. O principal problema para a manutengdo de
sistemas cooperativos € a existéncia de “aproveitadores” (free riders) que go-
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gozam dos beneficios da partilha sem contribui¢do em contrapartida. Por-
tanto, os custos e beneficios individuais da partilha dependem da agio dos
outros idividuos. Esse quadro permite que a autora faca uma andlise dos
sistemas de partilha baseada em modelos da teoria dos jogos. A autora mos-
tra, atraves de estudos de caso, que variaveis ndo consideradas nos modelos,
tais como beneficios sociais adquiridos através da partilha, podem ser mui-
to importantes. Nem sempre o beneficio da partilha é o préprio recurso par-
tilhado, como postulam os modelos apresentados. Além disso, caracteristi-
cas individuais diferentes (por exemplo, status social, sexo) podem alterar a
matriz de custos e beneficios do comportamento de partilha. Hawkes argu-
menta que os padroes de partilha de recursos, encontrados entre populacoes
humanas, parecem ser melhor qualificados como roubo tolerado, mas os
problemas de modelamento permanecem os mesmos. A conclusio da autora
€ que sao necessarios novos modelos, com medidas mais acuradas dos bene-
ficios advindos da cooperagio, para a previsao adequada dos padrdes encon-
trados entre popula¢des humanas.

No capitulo seguinte, Boone propde modelos para explicar a formagio
de sociedades hierdrquicas entre humanos, a partir da idéia de que estrutura
social pode ser explicada como consequéncia de estratégias comportamentais
individuais, cujo objetivo € controlar recursos através de agdes competitivas
ou cooperativas. Grupos serdao formados em func¢ao do balango entre custos
e beneficios de afiliar-se versus custos e beneficios de deixar o grupo. Se os
grupos resultam do conjunto de interesses individuais, como se explica o
surgimento de desigualdades sociais? O autor apresenta modelos da teoria
dos jogos, 0o modelo de Smith (1987) sobre tamanho 6timo de grupos de caga
e o modelo de Verhencamp (1983) sobre viés em beneficios sociais e os apli-
ca em estudos de sociedades hierdrquicas humanas. Boone utiliza também
os conceitos de bens privados, divisiveis e excludentes, e bens publicos, ndo
divisiveis e nao excludentes. Os sistemas hierdrquicos surgem quando ha
necessidade de cooperagdo para a manuteng¢ao dos bens publicos. Para im-
pedir o aparecimento de aproveitadores, formam-se sistemas de sangdes, cujos
custos sao pagos pelos individuos que tém mais a ganhar com a cooperagio
do grupo. Estes individuos sao privilegiados, ou dominantes. O problema com
esses modelos reside no fato de que a mesma condig¢ao ambiental — distribui-

- 250 -



REVISTA DE ANTROPOLOGIA, SAO PAuLo, USP, 1995, v. 38 n° 2.

cao diferencial de recursos entre os individuos — leva tanto a sociedades co-
operativas quanto hierarquizadas.

O pentltimo capitulo do livro trata das decisoes reprodutivas tomadas pelos
seres humanos. Mulder argumenta que o principal dilema (frade-off) repro-
dutivo enfrentado pelos individuos € a op¢ao entre investir na sobrevivéncia
da cria atual (qualidade) ou investir no maior nimero possivel de parceiros
sexuais (quantidade). O investimento na cria depende ainda dos custos en-
volvidos no cuidado parental, da extensao do periodo de dependéncia da cria
e também do possivel pagamento futuro destes custos pela cria. Os estudos
de caso apresentados pela autora sugerem que a maior parte das sociedades
humanas pode ser classificada como poliginica. A hipdtese € de que siste-
mas poliginicos seriam adaptativos em condi¢des de monopolizagdo de re-
cursos e poder; flutuagdo ambiental ou politica; incerteza ambiental extre-
ma (sazonalidade e imprevisibilidade de recursos). Por outro lado, a mono-
gamia ocorreria em sistemas hierarquicos em que hd risco de insurrei¢ao: os
dominantes abdicariam de casamentos miltiplos de forma a manter a soli-
dariedade do grupo. Novamente, a mesma explicagao se aplica tanto a poli-
ginia como a monogamia. Poliandria s6 ocorre em ambientes muito pobres
em recursos. A autora faz ainda consideracoes a respeito de investimento
paterno na cria: a certeza da paternidade € uma condi¢@o necessaria para o
cuidado paterno, que sé ocorre quando os beneficios de investir na prole atual
sdo maiores do que investir num niimero maior de parceiras sexuais. O pro-
blema com o modelo utilizado ¢ a falta de defini¢@o sobre o que ¢ cuidado
paterno. Na literatura sobre primatas ndo humanos distinguem-se varios ni-
veis de cuidado paterno, tais como cuidado equivalente ao materno (com ex-
ce¢ao de amamentagao), “tomar conta”, carregamento eventual, ou apenas
tolerancia.

O tltimo capitulo trata da relag@o entre dindmica de populagoes e dispo-
nibilidade de recursos. Rogers argumenta que o crescimento de uma popula-
c¢do depende da densidade dessa mesma populagio. Assim, quando a popu-
lagao atinge um certo limite de densidade, sua taxa de crescimento comega a
declinar. O limite de densidade populacional é dado pela competi¢ao por
recursos. Quanto maior a popula¢@o, maior a probabilidade de deplegao de
recursos. A competi¢ido interindividual por recursos € afetada pelo padrao

- 251 -



REVISTA DE ANTROPOLOGIA, SAO PAuLo, USP. 1995, v. 38 n° 2.

de distribuigao de recursos disponiveis e, também, pelo padrao de espa-
¢amento mterindividual no ambiente. O autor ressalta que modelos simples
nao sao suficientes para explicar situagoes realisticas; aproximagoes mate-
maticas sao necessdrias para descrever adequadamente a curva real da fun-
¢ao fitness. Roger mostra mais uma contradi¢do dos modelos: nas socieda-
des hierarquizadas, membros de segmentos mais pobres reproduzem-se mais
que os membros dominantes, e sua vantagem em termos de fitness € maior.
Essas evidéncias empiricas levam o autor a concluir que os modelos neces-
sitam de reformulacdo para aumentarem seu poder de explanagio.

Todos os capitulos do livro de Smith & Winterhalder apresentam diver-
sas questoes que ainda estao por ser esclarecidas. Como esta salientado no
primelro capitulo, uma andlise baseada em modelos permite testar as hipo-
teses formuladas, e os testes empiricos relatados ao longo do livro mostram
que os modelos que vém sendo utilizados pela ecologia evolutiva nao dio
conta de todas as variaveis envolvidas na complexidade dos sistemas compor-
tamentais humanos. O capitulo dedicado a estratégias de forrageio mostra
que um modelo de otimizagao baseado em maximizagao de retorno energético
por unidade de forrageio ndo se sustenta, uma vez que os individuos buscam
otimizar o retorno em macronutrientes, € nao em calorias. No entanto, os
capitulos subsequentes voltam a utilizar modelos baseados em maximizacao
de energia. Os modelos falham ainda por ndo considerar relevantes variaveis
sociais envolvidas nos custos e beneficios de cada estratégia comportamental,
como fica claro quando se trata de agoes coletivas (partilha e cooperagdo) e
decisdes reprodutivas. Um dos objetivos apontados na primeira parte do li-
vro € a integragdo entre as ciéncias sociais e biolégicas, numa tentativa de
explanag¢ao da evolugao cultural humana. Contudo, esse tema foi pouco abor-
dado. No terceiro capitulo do livro, dedicado ao tema, os autores Richerson
& Boyd argumentam que a evolugao cultural € um processo darwiniano, mas
essa discussao so se aplica a comportamentos relacionados com padroes de
subsisténcia e reproducao. Os autores ndo se atém a explicar o surgimento
de manifesta¢oes culturais emergentes. Nos capitulos subsequentes, os au-
tores referem-se raramente a processos culturais, e quando o fazem, € na
tentativa de explicar comportamentos que fogem aos modelos de otimizacgao
(por exemplo, Mulder, capitulo 11).
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As objecdes aqui levantadas relacionam-se a propria ecologia evolutiva,
e ndo ao livro em si, o qual reflete a falta de solugao para diversos proble-
mas que se verifica no atual estagio dessa disciplina. Por outro lado, as ques-
toes abordadas no livro tornam sua leitura instigante e sugestiva, compon-
do um panorama abrangente dos estudos ja realizados na area. A busca de
abrangéncia, no entanto, sacrifica, em determinados momentos, uma abor-
dagem mais profunda de certos topicos. Nesse sentido, nao compartilho com
a opiniao dos autores no que se refere ao publico a que o livro se destina.
Considero a obra mais adequada a alunos de pés-graduagao familiarizados
com estudos de comportamento e com a teoria neo-darwiniana.
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