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APRESENTACAO

Fil6sofo, por formagdo; sociélogo, por influéncia de Florestan Fernandes; e antrop6logo,
por obra do acaso, Roberto Cardoso de Oliveira é 0 nosso entrevistado neste nimero da
Revista Cadernos de Campo. Como veremos, sua trajetoria intelectual ndo € unilinear,
mas multi-facetada em que, constantemente, filosofia e antropologia se interpenetram, di-
alogam entre si e fundamentam-se uma na outra. ‘ :

Membro honordrio do Real Instituto de Antropologia da Gra-Bretanha e Irlanda, agracia-
do com o prémio internacional pela promogéo do entendimento humano (1979), conce-
dido pela Irternational Organization for the Elimination of all forms of Racial
Discrimination e Doutor Honoris Causa pela UFRJ, Roberto Cardoso de Oliveira é refe-
réncia obrigatdria para o tema do contato entre indios e nio-fndios e para o estudo da his-
téria da antropologia brasileira, tendo publicado inimeros livros e artigos, no Brasil e no
exterior. E também figura chave na institucionalizagdo da antropologia no Brasil, tendo
participado da criagdo do programa de p6s-graduagdo do Museu Nacional e da Universi-
dade de Brasilia e tendo, ainda, desempenhado papel ativo na consolidagéo da Associacao
Brasileira de Antropologia, presidindo-a de 1985 2 1986.

Nessa entrevista, realizada em Sdo Paulo, enquanto Roberto Cardoso de Oliveira minis-
trava um curso como professor visitante no PPGAS-USP, ele fala sobre o inicio de sua
carreira, sobre os indios dos cronistas e viajantes de Florestan Fernandes e os de carne e
osso de Darcy Ribeiro, sobre a teoria da fric¢ao inter-étnica e dos estudos de etnicidade para
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a compreensdo da relagéo entre indios e nao-indios, sobre o Projeto Harvard-Brazil Central,
sobre os dilemas vividos pelos antrop6logos no Brasil como cientistas e como cidaddos e sobre
a importancia dos jovens antrop6logos em conhecer a histéria de sua disciplina.

Essa entrevista é, assim, um convite para conhecer alguns momentos da histéria da antro-
pologia no Brasil, contada por um de seus ilustres participantes. E antes que o leitor possa
sobre ela se debrugar, gostariamos de agradecer ao Arquivo Edgard Leuenroth do Institu-
to de Filosofia e Ciéncias Humanas da Unicamp pela cessio das fotos que a ilustram.

R.C.O. em seu gabinete, 1996

Cadernos de Campo: O senhor comegou fazendo filosofia na USP, depois se tornou
etnélogo e, hoje em dia, a impressdo que temos é a de que o senhor se aproxima
novamente da filosofia. Como foi esse movimento na sua trajetoria intelectual?

RCO: E uma longa e remota histéria... Mas ocorre-me o interessante artigo de minha
colega, Marisa Peirano, “Artimanhas do Acaso” (Anudrio Antropoldgico/89), onde ela
aborda o tema do acaso nos itinerdrios profissionais de varios de nés. Menciona precisa-
mente 0 meu caso como sendo bastante ilustrativo. Comega dizendo que eu fui benefici-
ado pelo acaso através de um encontro com Darcy Ribeiro na Biblioteca Municipal de Sdo
Paulo, em 1953, quando ele procurava um assistente para um curso que realizaria no
Museu do Indio, no Rio de Janeiro. Nesta €poca eu estava concluindo o curso de filosofia
na USP e estava interessado em trabalhar em Epistemologia das Ciéncias Sociais, bastan-
te influenciado que estava pelos ensinamentos de Gilles Gaston Granger, meu professor
na Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras na sede da rua Maria Antonia. A antropolo-
gia, como uma das ciéncias sociais, surgia para mim como uma boa oportunidade para dar
continuidade aos meus estudos. Sobretudo quando o que me era oferecido significava mais
ou menos o que hoje oferecemos como “bolsa de estudo”: pouco dinheiro, porém tempo
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integral para ler e pesquisar. Ademais, meu projeto de vida era continuar na filosofia, to-
mando esse periodo de aprendiz de etnélogo (pois este era o cargo para o qual eu fora
convidado) como um recurso de aprender a falar de epistemologia de dentro de uma dis-
ciplina cientifica, aprendendo a linguagem da disciplina, enfim tornando-me um antrop6-
logo, a0 menos por um tempo. Mas o que acabou acontecendo foi eu permanecer na an-
tropologia néo dez anos (como ingenuamente o jovem recém formado pensava), mas por
mais de quarenta anos! O retorno a filosofia, como vocés interpretam meus interesses atuais,
ndo quer dizer um afastamento da antropologia. Embora ndo faga mais pesquisas
etnolégicas sobre culturas e sociedades indigenas e me detenha mais a escrever sobre a
disciplina enquanto tal, quero crer que continuo antrop6logo, ainda que bastante estimu-
lado por temas epistemoldgicos e filoséficos, particularmente na area da moral e da ética.
alias, isso ndo é dificil de se notar em meus escritos destes dltimos dez ou quinze anos.
Mas para voltarmos 2 questdo do acaso, devo dizer que ele teve lugar apenas como
ponto de partida, engajando-me numa profissao realmente inesperada. Sobretudo por-
que n3o me sentia preparado para trabalhar em etnologia, em que pesem 0s cursos de
Roger Bastide e, sobretudo, de Florestan Fernandes nao s6 sobre teoria socioldgica
como também sobre a etnologia dos Tupinamba. Eram cursos que eu procurava fazer
por opgao pessoal, interessado nos ensinamentos do mestre e em explorar a fronteira
entre a filosofia e as ciéncias sociais, pois ndo eram cursos regulares para estudantes
de filosofia. Explorar essas fronteiras é um interesse que mantenho até hoje.

Cadernos de Campo: Como foi essa sua passagem dos indios dos cronistas e viajan-
tes aos quais o senhor teve acesso via os trabalhos do Florestan, para os indios de
carne e osso que o Darcy acabou lhe propiciando?

RCO: Quando li os trabalhos do Florestan, o fiz durante o periodo da graduagao. Naque-
la época, a nossa graduagio era mais pesada do que € hoje, tanto assim que, no estilo do
doutorado da USP, na minha época, nio havia curso de pés-graduagdo, nés terminava-
mos a graduagio no quarto ano, alguns faziam mais um ano como especializagao, outros
ndo, e comegdvamos a trabalhar. Entdo o aprendizado sistemdtico que tinhamos era du-
rante o periodo de graduagio, e foi nesse perfodo ) -
que eu pude ler ndo s6 os trabalhos tedricos do
Florestan, como ainda os dois, justamente, celebra-
dos livros sobre os Tupinamba: A organizagdo
social dos tupinambd e A fungdo social da guer-
ra na sociedade tupinambd. Talvez tenhacome- 77 =7 0

cado af minha caminhada em dirego a an- | NiRoReLOGIA, SEM TN AG 1
tropologia, sem imaginar que acabaria me tornan- 2% ACABARLAME TORNANDO AN
do antropélogo pelas artimanhas do acaso. Pois ~ TROPOLOGO PELAS AREIMANH
naquela época o meu interesse ndo se situavana DO ACASO.”
problematica etnolégica, € muito menos nos . .
Tupinamb4, mas nos procedimentos metodolégicos adotados pelo Florestan Fernandes em
tentar organizar os dados histéricos e toda historiografia contida nos cronistas quinhentis-
tas e seiscentistas e interpreta-la através de um método: o método funcionalista que, origi-

. NHA CAMINHADA EM D .
1 IMAGINAR

<
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nalmente, ndo se adequava a isso. Evidentemente que o método de investigagdo
funcionalista era um procedimento indicado especificamente para a pesquisa de campo, e
€ notdvel como essa mesma metodologia acabou por tornar-se adequada ao estudo de da-
dos obtidos em fontes histéricas. E isso foi alcangado gragas ao esforgo do Florestan em
domesticar esses dados e tornd-los tangiveis a uma visao empirica natural a pesquisa de
campo. Isso mereceu, que eu me recorde, um comentario muito interessante do antropé-
logo Robert Murphy, entéo na Columbia University e hoje falecido, publicado numa re-
senha que fez sobre A fungdo social da guerra na sociedade tumpinambd. Houve um
reconhecimento do sucesso dessa metodologia que deixaria, digamos, o velho Radcliffe-
Brown de cabelos em pé, no timulo, porque ele jamais imaginaria que o funcionalismo
britinico, voltado exclusivamente para a coleta de dados obtidos por observagdo direta,
portanto, resultado do famoso fieldwork, pudesse ser utilizado com tanta arte por um so-
ci6logo brasileiro no tratamento de fontes bibliogréficas.

R.C.0. posto indigena Cachoerinha. Aldeia Terena, 1995

Cadernos de Campo: Qual o trabalho que o senhor foi desenvolver com o Darcy Ri-
beiro no Museu do Indio?
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RCO: Primeiro, eu fui aprender etnologia. Eu disse a ele, quando me convidou: “Olha,
eu ndo sou competente para esse trabalho, ndo entendo nada de indios brasileiros ou
quaisquer outros, a minha experiéncia se limita aos cursos com o Florestan, em rela-
¢cdo aos Tupinambd, e aos cursos do Bastide”. Também é bom lembrar que o Bastide
dava um curso chamado “La Sociologie Primitive”, que eu cito em francés porque o cur-
so era realmente dado em francés. E Bastide dava um curso de sociologia comparada que
foi muito interessante; e eu tinha feito também um curso de histéria da antropologia, nem
me lembro se foi como ouvinte ou ndo, dado pela Gioconda Mussolini, que era uma exce-
lente professora. Mas tudo isso era consumido por mim em escala muito reduzida, aquém
do que seria natural para um estudante de ci€ncias sociais que eu poderia ter sido se, des-
de o inicio de meus estudos académicos, tivesse me definido pela antropologia. Condicio-
nado pelo curso de filosofia, meu interesse maior se situava na esfera conceitual, voltado
ao estudo da natureza das ciéncias sociais e, por isso, nao me julgava em condigdes de falar
em etnologia brasileira stricto senso. Mas Darcy me deixou trangiiilo, dizendo que eu
poderia ficar estudando... Teria pelo menos um ano para ler no Museu do fndio, que ele
tinha criado recentemente no 4mbito da Seco de Estudos que dirigia no SPI (Servigo de
Protecdo aos Indios e Localizagio de Trabalhadores Nacionais). Entdo eu fui para ler, e
isso eu devo a ele. E ler sob sua orientagio, que nao era um tipo de orientagao tedrica como
eu me habituara na USP. Darcy ndo tinha muito apreco pelas questoes tedricas, mas, nes-
sa época, ele ja era um excelente etnélogo, pois tinha feito trabalhos da melhor qualidade
sobre os Kadiwéu, como sua famosa etnografia Religido e Mitologia Kadiwéu, publicada
em 1950; e seus artigos sobre os Urubu Kaapor, indios Tupi do Maranhéo, o segundo grupo
com o qual trabalhou. Tive a oportunidade de ter lido o livro, entdo em elaboragﬁo,

e que so seria publicado em 1970, depois de seu
retorno do exilio no Uruguai, intitulado Os Indi-

-

; ENTAo, PARA ESSE APREN _'VDIZ,

os e a Civilizagdo. Mas ja naquela época, portan- ~ NAO APENAS DE ANTROPOLOCI_A,__ ﬁ
to em 1954, pude ler a parte mais substancial do ~ MAas __DE_BR_A;S;L,* O QUE SURGE EM
manuscrito, que, sem ddvida, foi minha primeira . SUA FRENTEE LGO COMO AFACE
introdugdo 2 problematica indigenista. Tratava-se ~ ESCURA DA LUA: ERA COMO VER
de uma reflexdo sobre o indigenismo no Brasil,so- ESOC{EDADE BRASILEIRA PELO SE
bre as relagdes entre indios e brancos, tomados ~ LADO MAIS OBSCURO. NAQ ELA
de uma maneira um pouco impressionista, quena 5EPOQCA AINDA SE DIFUNDLL\MUIIO o
época eu critiquei, muito preocupado que estava  MITODO BRAS . mo COMC) OHO-

9’ i

com questdes de método. Eu esperava dele uma ~ MEM CORDIAL..

apresentacao de resultados mais consistente € nao - o
tdo vazada numa retdrica que me parecia excessiva. Mas era a retérica do Darcy, e quando,
anos depois, seu livro foi publicado, eu ja nao mantinha mais a mesma atitude critica, pois
verificava que o livro cumpria o seu papel de tratar, com uma linguagem despojada de
tecnicismos, o seu tema central: o dificil relacionamente entre indios e brancos no Brasil.
Mesmo porque ndo ha como ser necessariamente contra a retérica, pois entendo que, quan-
do bem usada, é uma forma de comunicagio e, sobretudo, de persuasdo. Coisa, alids, que
ele sempre fez muito bem. O texto persuade a quem o 1€ e oferece uma perspectiva politica
da questiio indigena. E uma boa mostra de seu talento em combinar o etn6logo que era com
sua vocagao de idedlogo, pois soube dar outra consisténcia ao indigenismo rondoniano, vi-
gente na primeira fase do SPI e ancorado no positivismo cotiano. Com Darcy, o indigenismo
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passaria a se apoiar nas teorias modernas da antropologia. Essa me parece uma contribui¢do
que nem sempre € reconhecida pelo atual campo indigenista. Pois a tendéncia, hoje, é a cri-
tica ao Estado, enquanto nos anos 50, tratava-se de fortalecer o Estado em sua luta de duas
frentes: contra os latifundiarios que destruiam os indios fisicamente e contra as missdes re-
ligiosas que logravam praticamente o mesmo, conduzindo-os & desorganizagao social.

Cadernos de Campo: Em alguns momentos da histéria do drgdo de protegdo oficial
aos indios, seja o SPI, seja a FUNAI podemos ver os antropélogos se colocando como
interlocutores do Estado junto aos grupos indigenas. Como por exemplo, quando da
realizagcdo das pesquisas de Darcy Ribeiro e as do senhor, enquanto funciondrios do
SPI. Posteriormente, podemos lembrar daqueles antropdlogos que, na década de 1970,
foram trabalhar na FUNAI Hoje em dia, o que vemos, é o movimento inverso, ou seja:
os antropdlogos atuando como interlocutores dos indios frente ao Estado. O senhor con-
cordaria com essa afirmacdo?

RCO: Em termos gerais eu concordo, mas talvez se possa ver através de algumas nuangas
esses trés momentos diferentes, sendo um deles o que vocés mencionam como o periodo
em que eu e Darcy Ribeiro trabalhdvamos no SPI, e além de nés dois ainda havia Eduar-
do Galvio. Eramos pouco etnélogos, somente trés: Galvéo e Darcy como seniors e eu, como
Junior. Depois, num segundo momento, que € o da reorganizagdo, nao mais do SPI, mas
da FUNALI, com a cria¢do, ou melhor, re-criagido de um setor de etnologia no 6rgao, ja no
periodo de Brasilia, pois o primeiro periodo teve lugar no Rio de Janeiro. O terceiro peri-
odo, seria o atual, que vocés colocam muito bem. Eu diria, entdo, que no primeiro perio-
do havia uma preocupagao em dar consisténcia a luta indigenista, introduzindo no SPI uma
visdo das relagdes entre indios e brancos mais coerente com as perspectivas que a propria
disciplina antropologia nos fornecia. Entdo, se vocés quiserem, tratava-se de introduzir um
certo “cientismo” na prética indigenista, como o de proporcionar uma base cientifica auma
politica e a uma administra¢do. E isso nés tentdvamos, ndo sé através de pesquisas, mas
sobretudo através da atividade cotidiana de dar pareceres em processos. O que para mim
foi uma experi€ncia magnifica. Imagina um jovem saindo da USP, pensando s6 em filo-
sofia e com um interesse todo voltado para a Europa, sobretudo para Franga, sem conhe-
cer nada de Brasil. De repente, comega a receber informagdes de todos os cantos do pafs.
Era como se todos os poros do pais estivessem abertos a investigacdo, e de uma maneira
muito critica porque tratdvamos de crises entre pessoas de carne e 0sso, entre grupos hu-
manos, entre indios e brancos. Entdo, para esse aprendiz, nao apenas de antropologia,
mas de Brasil, o que surge em sua frente é algo como a face escura da lua: era como ver
a sociedade brasileira pelo seu lado mais obscuro. Naquela época ainda se difundia muito
0 mito do brasileiro como 0 homem cordial... Um mito que jd ndo resistia ao confronto
com a realidade urbana e que muito menos se poderia se sustentar diante do quadro de
exploragdo econdmica e dominagdo politica no interior do pais. Isso tudo vinha a mim
diariamente pelas informagdes que recebia dos Postos Indigenas e das Delegacias Regi-
onais do SPI. Sem divida que isso era muito novo para mim, uma experiéncia de cara-
ter ontoldgico, de mexer com todo o meu ser, fazendo com que um jovem, vindo de um
curso de filosofia, aprendesse muito do seu pais por uma via nada livresca. Por outro
lado, hd de se reconhecer que a experiéncia indigenista ndo era monopdlio dos etnélogos
do SPI. Ela era apenas parte de nosso cotidiano. E claro que os nossos mestres brasileiros,
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desde Curt Nimuendaju, Herbert Baldus, e o pr6- , .
prio Schaden, eram antropdlogos que sempre re- _“ISSO TUDC VINHA A MIM DIARIA-
velaram sensibilidade a questdo indigenista, pois | FORMACOES QUE
isso foi uma coisa que sempre marcou a antropo- RECEBIA DO >P sTOS INDIGENAS E
logia brasileira, sempre houve um comprometi- DAS DELEGACAS*:‘ 'FG °NAIS DO '
mento do antrop6logo com o destino das popula- - SPL SEm DUVIDA QUE A
¢oes indigenas, por mais apegados que estivessem MUITONOVO PARA MIM, M ‘

com a academia. Porém, nenhum deles foi maislon- RIENCIA DE CARAT ER ONTOLOC

ge, ando ser o Curt, porque chegou mesmo a viver in- DE MEXER com TODO O MEX
tensamente a realidade indigena, como € do conheci- FAZENDO COM QUE UM JOVEM, VIN-
mento de todos. Quanto ao nosso pequeno grupo, DO DE UM CURSO DE FILOSOFIA,
sentfamo-nos muito perto da realidade do contato ~ APRENDES : '
interétnico, pois dentro do SPI a coisa vinhacom | UMA VIA NADA LIVRESC

muita forga, todas as contradigdes que percebia- '

mos existir na pratica indigenista, todos os conflitos que observavamos na 1nterface do
mundo dos brancos com o mundo indigena, todas as ameagas aos direitos indigenas, etc,
etc. Veja, entdo, que nesse periodo uma das ameagas bastante fortes era a da propria agéo
das misses religiosas. Esse é um dado interessante e sempre esquecido hoje em dia, pelo
menos desde que o CIMI (Conselho Indigenista Missiondrio) passou a representar uma
postura bem mais moderna, contréria a catequese tradicional, certamente como resultado
da influéncia da “ideologia da libertagao”. J4, quando nés defendiamos o Estado, pensé-
vamos que, defendendo o Estado estdvamos defendendo uma posigéo laica da politica
indigenista, imune a qualquer religido, republicana em sua esséncia, uma posicdo que
implicava uma critica contundente & agio das missdes religiosas, sobretudo, das salesianas,
por serem as mais conservadoras na catequese e que, na época, acumulavam duas
experiécias danosas as popula¢des indigenas, uma com os Bororo e outra com os indios
do Rio Negro. Lembro-me que Darcy realizou um levantamento da a¢do missiondria
salesiana, € o publicou no relatério do SPI/53, demonstrando tudo isso. Procuravamos
mostrar o quanto era perniciosa a agio dessas missoes, ainda que elas estivessem imbui-
das das melhores intengdes, como a de defender a moral indigena, ameagada — segundo o
imagindrio das missdes — pelas relagdes incestuosas, que teriam lugar no interior das resi-
déncias coletivas. Para evitar o pecado do incesto, induziam os Bororo, por exemplo, a
mudarem suas residéncias coletivas, para residéncias separadas, formadas por familias ele-
mentares. Isso destruia toda a organizagdo social projetada topograficamente, uma vez que
os fndios perdiam todo sentido de orientag@o social, quando eram modificadas suas aldei-
as. Ora, isso comprometida seriamente a maneira de ser dos Bororo, como o préprio Lévi-
Strauss em seu Tristes trépicos pode observar. E esse processo de desorganizagdo dos in-
dios Bororo de Sdo Lourengo do Mato Grosso e de varios indios do Rio Negro, onde o
regime de internato tinha também suas consequéncias danosas, ilustram bem o lado ne-
gativo da aciio missiondria. Era essa a politica missiondria que criticivamos. E qual era o
instrumento de agdo para se tentar coibir isso? S6 poderia ser através do SPI, portanto, de
uma politica governamental. E nés acreditdvamos igualmente que o Estado era o poder
capaz de também impedir a agdo de fazendeiros e latifundidrios e todos esses agentes da
sociedade nacional que atuavam como brokers junto as populagdes indigenas de todo pais.
Acresce, entretanto, que nesse periodo, os indios ndo estavam organizados. E s6 a partir
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dos anos 70, gragas ao movimento indigena, é que conseguiram dar inicio a uma articula-
¢ao em escala nacional, coisa inexistente no passado. Como também inexistia a organiza-
¢do da sociedade civil, que surgiria no periodo do governo militar, gragas aos movimen-
tos sociais que surgiram em vdrios estados, sobretudo em Sao Paulo — e que geraria as
ONGS e mobilizaria a opinido piblica para a questdo indigena. Sao fatos que concorre-
ram para mudar o quadro da politica indigenista nacional. E por seu lado, o movimento
indigena, com seu cardter globalizador, transcendendo as politicas locais de cada comuni-
dade, s6 pode ocorrer com a criagdo da UNI (Unido das Na¢oes Indigenas), isso em mea-
dos dos anos 70, se bem me recordo. Portanto, é algo bastante recente. A partir desse mo-
mento em que ja ndo existia o SPI, pois j4 era o tempo da FUNALI, é que o indio surge
como um interlocutor visivel, relativamente organizado e capaz de ser ouvido, desde que
nos, inclusive antropélogos, passdssemos a atuar no sentido de abrir espagos a fala indi-
gena, para que afinal eles pudessem se manifestar por si mesmos. A situagdo era totalmente
nova, se considerarmos a histéria das rela¢des entre indios e brancos no Brasil. Bastante
diversa da situagdo anterior, em que vivemos no SPI dos anos 50. Naquela época, como
eu estava dizendo, sem essa organizacdo gerada pelo movimento indigena, nés antropé-
logos achdvamos que tinhamos que falar pelos indios e assim tentdvamos... Pois bem, esse
jaéo segundo momento: o0 da FUNAI em Brasilia, em cujas presidéncias, que se sucede
e o e ram em cerca de uma dezena durante o governo
autoritdrio, pelo menos ha de se fazer justica aum
desses presidentes, o general Isnard, que conseguiu
realizar uma administragéo séria, preocupada em
apoiar sua gestdo no conhecimento especializa-
do de antropélogos e indigenistas. Vale dizer
que ele foi responsdvel pela formagdo de um
bom corpo técnico para a institui¢do e foi ainda
- um presidente bastante aberto ao didlogo com a
RE INTENCOL&“ OMO A DE ~ comunidade de antropélogos, chegando 2 parti-
SA AR _ cipar até de reunides da ABA. Foi um periodo
interessante, em que, a0 meu ver, parecia que te-
riamos condi¢des, finalmente, de influenciar o
governo, via FUNAI, para a modernizagao do
Estado no que tange a politica indigenista, toma-
da entdo como uma politica piblica, tendo em
vista que a FUNAI se mostrava bastante aberta
a mudancga. Esse € um periodo que teria de ser
mais estudado, em que pese alguns bons traba-
lhos escritos sobre politica indigenista, inclusi-
ve boas teses académicas. Eu acho que ja a par-
tir desse segundo momento, a luta tomou um
sentido, eu diria, mais interno ao Estado. Por qué? A{ € interessante falar um pouco
sobre as grandes contradi¢des do indigenismo brasileiro que come¢am em 1910, quan-
do o SPI é criado e, se ndo me engano, dentro do Ministério da Guerra, por ser Rondon
um militar. Esteve ligado, também, ao Ministério do Trabalho, valendo ndo esquecer
que o SPI chegou a se chamar “Servigo de Protegdo aos Indios e de Localizagio de

. fT‘Li'zME RO-ME QUEDARCY:
~ UMLE ANTAMENTODAA
]e”f“SIONARIA SAJ,' '

INDIGENA,
'?;;AMEAQADA SEGUNDOCMAGINA
RIO DAS MISSOES —PELAS RELACOES
: : 'f“AMlUGARl\ "

7 ;JTS'TRISTES’TRO 1cos
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Trabalhadores Nacionais”, o que mostra a visao que se tinha do indio visto como méo
de obra, como objeto de integragdo indispensavel e compulséria no papel de trabalha-
dor rural. Veja como esse indigenismo rondoniano exprimia uma ideologia segundo a qual
o indio deveria “evoluir” dentro do figurino da sociedade brasileira ou européia, a gosto
danogio de progresso herdada do positivismo do século XIX. Mas, o SPI também passou
por outros ministérios como o Ministério da Agricultura e o Ministério do Interior. Quan-
do, neste tltimo, é que ele se transforma na FUNALI Ora, todos os ministérios de que eu
falei estavam comprometidos, enquanto ministérios, com o desenvolvimento econdmico
e outras coisas mais. E sempre quando se praticava a politica desenvolvimentista, as po-
pulagdes indigenas eram diretamente afetadas. N6s sabemos que o desenvolvimento foi
sempre as custas do uso das terras indigenas porque sempre as terras indigenas foram vis-
tas como meio de produgdo, e ndo como territério de um povo etnicamente auténomo.
Era uma visdo estrabica que o Estado sempre manifestou em relagdo a questao indigena,
reduzindo-a a uma questdo fundiaria ou de oferta virtual de mao de obra ou de bens que a
terra indigena poderia oferecer. Esse era o teor do compromentimento das politicas
indigenistas estatais que se constituiramdesde o inicio, tornando os érgéos protecionis-
tas praticamente engessados frente a tarefa de defesa dos povos indigenas. Como ocor-
ria esse engessamento? Se um determinado ministro que tem sob seu comando o bra-
co indigenista do Estado, fosse o SPI no passado ou a FUNAI no presente, vai amarrar
este braco, sempre submetendo aos interesses de seu ministério os interesses da po-
pulagdo indigena por ele tutelada. A verdade é que, de um modo ou de outro, nenhum
dos ministérios dos quais dependeu a politica indigenista teve, efetivamente, uma vo-
cagdo para se contrapor as ideologias governamentais de ocasido. Mesmo agora, quan-
do a FUNAI estd no A&mbito do Ministério da Justica, que se esperava fosse o ministé-
rio ideal, o que se V€ € o ministro, ao que parece, agindo como se fosse advogado de
interesses que ndo sdo propriamente interesses dos grupos indigenas; veja-se o proble-
ma criado com o decreto 22 de 1991. Portanto, agora, ja num terceiro momento, em que
a FUNALI est4 submetida ao Ministério da Justiga, vemos que sdo outros os problemas
que surgem. De certa forma, muita coisa parece depender da pessoa do préprio minis-
tro: se ele tem sensibilidade para a questdo indigenista, e atua como advogado dos indi-
0s, uma vez que € seu tutor, ou vai ficar simplesmente preso a tecnicismos juridicos. A
legalidade é importante, mas ndo o legalismo, sua face perversa... que bem pode ser usada
contra os direitos indigenas. Eu tenho a impressao que nesse terceiro momento esta sur-
gindo a possibilidade de um indigenismo alternativo, com forte participagdo das ONGs,
que deveriam ser aproveitadas pelo governo, por meio de estratégias mais diversas, des-
de que o Estado se permita usar a imaginagao criativa. Nas dificuldades atuais de recur-
sos, acho que as ONGs bem que poderiam ser mobilizadas de forma a complementar
uma agdo FUNAI Ao mesmo tempo, parece-me indispensavel dar acolhida a0 movimen-
to indigena, a0 menos ouvindo o que ele tem a dizer. Para tanto, a prépria FUNAI de-
veria abrir espago para que as liderangas indigenas se manifestassem através de suas
entidades e representagdes regionais. Seria como ajudar a organizar o campo indigena,
priorizando a negociagdo, o didlogo, sem, naturalmente, interferéncias autoritarias, uma
heranca do governo militar, praticadas sob o signo da ideologia da seguranga nacional.
Entdo poderiamos dizer que estarfamos vivendo uma situagao muito mais adequada do
ponto de vista ético, posto que indio, mesmo tutelado, estaria crescendo em sua cidada-
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nia pois podendo manifestar seus interesses, seu ponto de vista. O Estado, por seu
lado, poderia manter um didlogo produtivo com as populagdes indigenas, e elas
poderiam, enfim, defender, elas mesmas, os seus direitos. Serd que essa minha vi-
sdo € muito utépica? Resta ver.

Cadernos de Campo: O senhor jd chamou atengdo para o fato de que, diferente-
mente dos antropdlogos que estudam o outro transocednico, os antropélogos bra-
sileiros estudam o outro interno, o que os levou a agregar no exercicio da profis-
sao o papel de cientista, com o papel de cidaddo. Na sua opinido, quais sdo os
impasses éticos e tedricos de uma antropologia que poderia ser caracterizada como
comprometida com o destino dos indios?

R.C.O. e o terena Tomaz, Aldeia Cachoeirinha, 1955
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RCO: Bom, eu acho que a tradi¢do da etnologia brasileira ja aponta para esse comprome-
timento. Ela é, a meu ver, uma expressio do exercicio da cidadania do antropdlogo, ao
lado das suas fungdes de pesquisador. E claro que esse comprometimento que nés vimos
h4 pouco, falando sobre os trés momentos, tem variado no seu teor. Num primeiro mo-
mento o Estado era todo considerado praticamente como o tnico ator adequado para atu-
ar nessa situagio. Depois nés ja comegamos a ver que a sociedade civil tem os seus pré-
prios recursos através das suas organizagdes, as préprias ONGs, como € capaz também
de atuar e se constituir num outro ator politico na a¢ao indigenista. E finalmente se desco-
briu no bojo do movimento indigena que os prépios indios ndo devem ser apenas um ator
passivo no cendrio indigenista, mas um agente privilegiado com o qual ndo se pode deixar
de dialogar no sentido de negociar a formulagdo da politica indigenista, enquanto politica
piiblica. Mesmo porque os proprios indios bem que poderiam formular politicas regionais
ou mesmo de escala nacional, caso forem estimu-
lados para tanto. Isso abriria caminho em diregao
a construgao da cidadania indigena, que teria mais
chance para deixar de ser de segunda classe. Teri-
amos ai uma politica indigena dos indios, diante
da politica indigenista de Estado, sem falar ainda
da possibilidade das ONGs de proporem praticas
indigenistas que, de algum modo, serviriam para
implementar politicas vigentes. Ainda forado Es-
tado, o préprio trabalho missiondrio, j4 agora arti-
culado em novos termos, através do CIMI, por
exemplo, encontraria espago para essa grande ne-
gociagdo que se daria num cendrio democratico

onde todos os atores politicos, indios e brancos, haveriam de procurar se entender. Tenho
a impressio que essa tensdo entre a politica e as politicas indigenistas, estatal e particula-
res, seria benéfica para o encontro de solugdes voltadas a defesa dos direitos indigenas,
para a qual o apoio da sociedade civil é fundamental. Portanto um estado de coisas coman-
dado pelo didlogo entre setores da sociedade, onde incluo sobretudo os indios teria reper-
cussio no préprio trabalho académico do antrop6logo, que s6 poderia se beneficiar com
isso. Diz respeito 4 forma pela qual pode-se ver, hoje, o “fazer etnogréfico”como algo ra-
zoavelmente diferente do que era a dez, quinze, vinte, trinta anos atras. Eu s6 menciona-
ria um aspecto, para nio me alongar muito, que é a mudanca de relagdo no exercicio da
entrevista. Todos nés fazemos entrevistas de campo, uma vez que ela € um dos instru-
mentos fundamentais para que um antrop6logo possa obter dados. Acontece, porém, que,
no passado, essa entrevista tendia a tratar o indio apenas como informante, o que significa
que o antropdlogo fazia perguntas e esperava as respostas e sempre buscava, no jogo de
perguntas e respostas, uma grande objetividade. N6s sabemos hoje que essa objetividade
é iluséria, e que o pesquisador tem de assumir que ele é também parte desse sistema de
perguntas e respostas, e que, no fundo, ele, tanto quanto o ndio, estdo inseridos numa tnica
totalidade que é a relagio sujeito-objeto. Ora, aquele clima de didlogo politico, que menci-
onei hi pouco, guarda estreita homologia com a pratica da entrevista, na forma do pesqui-
sador transformar o informante em interlocutor. Isso me parece uma mudanga radical,
porque n#o se vai mais apenas tirar do indio as informagdes que ele € obrigado a dar ao
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responder as suas perguntas. O antrop6logo vai passar também a dialogar com o indio,
falando sobre si, também se expondo e fazendo com que ele se exponha ao pesquisador,
buscando uma relag@o a mais simétrica possivel. Claro que essa relagdo tem uma simetria
apenas tedrica, porque, na pratica sabemos que o préprio antropélogo, quando entra em
contato com o indio j4 tras, em si, todo peso das sociedades que, a despeito de sua prépria
vontade, ele representa. De tal modo que, em termos de status relativo, essa simetria nun-
ca € total, mas isso ndo significa que a busca ndo se constitua numa idéia diretriz, ordenadora
da investigag@o. Portanto, acho que essa transformagado do “indio informante” em “indio
interlocutor”, j4 muda um pouco o caréter da relagdo e mostra caminhos novos a etnologia
moderna, que € exatamente, a meu ver, a expressdo da democratizagio do préprio es-
pago onde se da o encontro etnografico.

Cadernos de Campo: Pode-se entender, entdo, que existe uma certa correspondéncia
entre a democratizacdo do campo antropolégico, através da relacdo dialégica do an-
tropdlogo com a democratizacdo do campo politico, em que tem lugar a relagdo entre
o Estado e os povos indigenas? Em outras palavras, a relagdo indio/pesquisador néo
poderia ser pensada enquanto um modelo também desejdvel no campo politico?

RCO: Em verdade, hd uma certa simetria nos modelos, pois trata-se de uma simetria for-
mal. Isso € verdade porque, na medida em que o relacionamento com o indio muda quan-
do o antropdlogo quer alcangar um conhecimento mais profundo, proporcionado pela
interagdo entre pessoas que se tratam mutuamente como iguais, muda também o cariter
na relagao de entrevista. As coisas sdo muito mais complexas quando ampliamos o espa-
¢o social inerente as relagdes entre indios e brancos. Mas, mesmo se tomarmos a entrevis-
ta, como metéfora de relagdes em maior escala, esse contato de cardter igualitdrio € o mesmo
que se poderia esperar de uma relagdo politica de a¢do social. Num caso, trata-se de uma
agdo cognitiva que também € uma agio, em outro, é uma ag@o de interferéncia. A agdo
cognitiva, tem de ser absorvida pelo indio de uma maneira nao violentadora, € que isso
exprima também um grande respeito que o antrop6logo deve ter em sua interagio com o
indio, tanto tirando do indio as suas informagdes mais secretas, quanto desvendando a eles
os mistérios de sua prépria cultura, da sociedade do préprio investigador. Essa € a relagdo
dial6gica que eu acho realmente importante. E ndo h4 de se temer que, com isso, nds es-
tejamos mudando a informagdo que o indio vai dar, porque aquela informagio pura que
os antrop6logos antigos pensavam obter, a condi¢do de ndo contaminar o indio com ele-
mentos de nossa cultura, de nossa sociedade, na busca de uma objetividade quase absolu-
ta, isso € ilusério. Isso & que se pode chamar de objetivismo, que é bom que se diga que
ndo se confunde com uma busca razoavel de objetividade, a qual, para o bem ou para o
mal, continua a ser o alvo natural da investigaggo cientifica. Um ponto importante que,
talvez, valha a pena ainda mencionar, é que muitas vezes, quando nés falamos em ouvir
o indio no encontro etnogrifico e que sua voz aparega no resultado maior desse encontro,
isto €, no texto produzido, isso sempre d4 margem a equivocos. O equivoco de achar que
uma antropologia tem que ser exclusivamente polifonica ou plurivocal, quer dizer que a
voz do indio esteja toda 14, muitas vezes, sobrepondo-se a do antropélogo, que abdicaria
de sua prépria voz. Ora, o trabalho etnoldgico jamais deve levar o antropélogo ao mutismo,
abdicando de sua prépria fala. Pois, ao dar guarida a fala do indio, que pode aparecer no
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texto monografico, ndo significa que a andlise a qual o antrop6logo deve submeté-la nao
pode deixar de estar presente. E essa mesma anlise, expressa no discurso da disciplina,
estd, por sua vez, contaminada pela cultura ocidental, a qual o antrop6logo pertence como
cidadio, bem como 2 antropologia, enquanto sub-cultura artificial, ele pertence como pes-
quisador. Portanto, se ele quer produzir um conhecimento que seja inteligivel por sua
comunidade de pares em escala planetéria — que € a escala de qualquer produg@o cientifi-
ca —, ele ndo pode abdicar de falar a linguagem de sua disciplina, com todos os
envolvimentos a que ela estd sujeita. Afinal, esse é um dos grandes desafios das ci€ncias
sociais. Podemos falar que sempre se trata de um trabalho comprometido com deter-
minada tradiciio da disciplina que torna tais e quais aspectos relevantes ou nao rele-
vantes, de acordo com os paradigmas teéricos que essa disciplina tem. Nem por isso
se pode aceitar uma abdicagdo do discurso da disciplina. As vezes se pensa, quem sabe
alguns p6s-modernos mais fanéticos, que o trabalho antropolégico € simplesmente
fazer com que o indio fale. Assim, ndo se estaria fazendo outra coisa sendo reprodu-
zindo o modelo nativo. O modelo nativo &, todos nds sabemos, a matéria-prima com
a qual trabalhamos, mas isso ndo significa que devamos abrir mio da interpreta¢ao
que realizamos e da qual somos os tinicos responséveis. Como se v€, junto da ques-
tdo cognitiva, ha também implicita uma questéo ética.

Cadernos de Campo: Voltando um pouco no tempo, gostariamos que o senhor avaliasse
os alcances e os limites da nogdo de friccdo inter-étnica, no que se refere ao estudo do
contato entre indios e a sociedade nacional, na época em que a nogao foi proposta?

RCO: Quando eu recorri a esse conceito de fric¢ao inter-étnica foi exatamente para as-
sinalar que as relagdes entre indios e brancos que, na época,eram costumeiramente
investigadas sob o signo das teorias de aculturag@o, deveriam passar a ser investigadas
procurando ver nelas os elementos mais
determinantes na constitui¢ao dessas relagdes.
Esses elemento, efetivamente ndo eram de con-
senso, ndo eram elementos que remetiam a ques-
tdo do equilibrio de sistemas, mas ao contrério,
exprimiam conflito, exprimiam tudo aquilo que
nds encontravamos numa outra tradi¢ca@o, de raiz
marxista, uma tradi¢do que elucidava bastante
bem as rela¢Ges de conflito. Pude realizar uma
certa transposi¢do dessas relagdes de conflito es-
tudadas no interior de uma sociedade de classes
desde uma perspectiva marxista para as relagdes
entre indios e brancos inseridos num unico siste-
ma de relagdes sociais, igualmente conflituoso e
contraditdrio, que denominei sistema de friccao
interétnica. Em varias publicagdes € em meu

livro O Indio no mundo dos brancos — que chega agora em sua 4 edigdo comemo-
rativa de seus trinta anos — defini isso dizendo que as relagdes inter-étnicas expri-
miam um antagonismo tal que apenas formalmente nés poderiamos considerar se-

205




melhante ao antagonismo de classes, mas que havia uma especificidade prépria
desse antagonismo, pois em lugar da classe estava a etnia como oelemento que
sobredeterminava a dindmica do sistema interétnico globalizador. Pois bem, a fric¢io
inter-€tnica, apontava para a necessidade de uma investiga¢ao que privilegiasse as re-
lagOes conflituosas, portanto, trabalhando ao nivel de um sistema em plena contradi-
¢do, sistema que, embora marcado pelo conflito e pela contradi¢io estrutural entre as
partes, ndo significava que estava em processo de dissolugdo. Pelo contrério, a con-
tradi¢@o € que alimentava a dindmica do sistema, pois indios e brancos, por necessi-
dades contraditérias, encontravam-se num momento histérico determinado e ficavam
praticamente presos uns aos outros por interesses muito evidentes, interesse na terra por parte dos
brancos, interesse dos indios nos produtos que os brancos ofereciam, sem mencionar vérias ou-
tras motivagdes, inclusive aqueles de carater simbdélico, como certas ideologias que penetravam
nas sociedades indigenas, no caso de religides que se tornavam ideologias hegemdnicas em de-
terminadas sociedades. A literatura etnoldgica registra copiosamente exemplos desta miitua de-
pendéncia entre indios e brancos. Enfim, a fric¢ao inter-étnica me conduziu, € a varios estudan-
tes meus, nos anos 60, a investigar as relacdes inter-étnicas nos valendo desse modelo, procurando
substituir a perspectiva, entao vigente, construida pelos estudos de aculturagio. Como eu estava
dizendo, hd um interesse em nos valermos da fric¢ao inter-étnica para conduzir as pesquisas para
as relagdes no interior de um sistema, uma vez que essas eram organizadas em termos sistemati-
cos e poder trabalha-las com vistas a alcancar a estrutura dessas relagdes. Por isso eu estava di-
zendo que havia, também, ao lado de uma influéncia de carater marxista, com énfase no conflito,
mas outra influéncia, de cardter metodolégico, estruturalista, no sentido que essas estruturas, ineren-
tes aos sistemas de fricgdo interétnica, poderiam ser alcangadas através da construgio de modelos.
Pois bem, esses modelos estavam quase que exclusivamente dotados de possibilidades para apa-
nhar as relagdes sociais, mas nio necessariamente, para dar conta do sistema de representagoes.

Tikuna, Alto-Solimoes, 1959
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Entio, por isso é que quando eu escrevo O Indio no mundo dos brancos, dei mais conta
das relagdes sociais do que de suas representagdes, entre elas, a prépria identidade étnica,
vista como uma representagiio. Mas, a época, em torno de 1960/62, vou me inspirar nos
trabalhos de Luckacs, para dar conta do que eu entendia como sendo fendmenos de cons-
ciéncia, o que revela o lugar importante que 0 marxismo ocupava em meu pensamento de
entdo. No influente livro que foi, para minha geragdo, Histdria e consciéncia de classe,
Luckacs abria possibilidade de se trabalhar a questdo da representagao através do concei-
to de consciéncia de classe, devidamente articulado com o de situagdo de classe. De certo
modo, uma estratégia de investigagio de que me vali em meu estudo dos Tiikiina. Pois
bem, foi uma estratégia que abandonei, tdo logo me dei conta das possibilidades abertas
pela construgdo de modelos que permitam descrever tanto estruturas de relagdes sociais,
quanto estruturas de representagdes, como ficava demonstrado na obra de Lévi-Strauss.
Suas Mitoldgicas sdo exemplo disso. Portanto, quando elaborei o modelo do “potencial
de integragdo”, em 1967, publicado no capitulo VII de meu livro A Sociologia do Brasil
indigena, procurei dar um passo adiante em minha concepgio do trabalho etnografico. Mas,
esse conceito de “potencial de integragdo”, chegou a ser mal compreendido por algumas
pessoas que achavam que eu estava recomendando a integragdo do indio na sociedade
nacional. Absolutamente, nio se tratava disso, o que eu estava pretendendo era mostrar
que o sistema possuirfa um potencial de integracio de suas partes constitutivas, isto €, dos
sistemas tribais com os sistemas regionais, enquanto componentes de um sistema de fric-
¢do inter-étnica. O que se propunha era uma perspectiva simultaneamaente estrutural e
sistémica por meio da implementacdo do modelo do potencial de integragao. Tratava-se
de procurar captar o processo de integragdo do sistema inter-étnico pela identificagdo e
posterior descrigdo de suas contradigdes, seja ao nivel das relagdes sociais, seja ao nivel
das representagdes. Dentro dessa perspectiva, o proprio dissenso, apesar de ser gerador de
conflitos e opinides no cendrio inter-étnico, nem por isso era capaz de suplantar o poder
determinador das relagdes sociais constituidas no bojo de interesses reciprocos alimenta-
dos pelas etnias em confronto. Menos do que uma teoria do contato inter-€tnico, o que eu
tinha em vista era proporcionar uma estratégia para a anélise da realidade desse contato.

E por que eu tentava isso? Porque eu achava que : =
os trabalhos etnogrificos feitos no Brasil tendiam
a apresentar descri¢gdes quase exclusivamente
impressionistas, muito pouco analiticas, ou pelo
menos, muito mais impressionistas do que se pode-
ria admitir. Era uma tentativa de tornar os dados
capazes de serem interpretados pelo antropdlogo e
igualmente capazes de serem interpretados pelo
antropdlogo e igualmente capazes de serem confe-
ridos pelo leitor de nossas monografias. Sonho ou
realidade, a verdade é que na época eu acreditava

que 0 modelo do potencial de integragio, digamos, organizava melhor essas coisas, e pode-
ria ser itil. Eu tinha, portanto, uma pretensdao muito menos tedrica do que uma pretensao
didatico-pedagégica, pois eu propunha muito mais um conjunto de linhas diretrizes que es-
timulassem a investigagdo do que uma teoria ou uma explicagdo das relagdes inter-€tnicas
no Brasil indigena. A pesquisa de campo, guiada pelo modelo do potencial de integragao, e
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em cujo interior se abrigava a idéia matriz da fric¢do inter-étnica, € que seria responsével pela
formulag@o de teorias sobre tal ou qual sistema de relagdes inter-étnicas, sobre tal ou
qual drea de friccdo inter-étnica. A preocupagio era realmente de dotar os estudantes
de instrumentos mais sensiveis para a investigagdo empirica.

Cadernos de Campo: O senhor concorda com a afirmagdo de que os estudos de
etnicidade, seriam, de certo modo, complementares aos de fric¢do inter-étnica, na
medida em que esses de fric¢do inter-étnica estariam assentados na questdo das -
relacdes sociais, e os trabalhos de etnicidade, preocupados com a questdo das
representagoes’?

RCO: Nisso vocés tém toda razdo. Etnicidade foi um termo que acabou surgindo mais
ou menos pelos anos anos 60 nas chamadas antropologias centrais ou metropolitanas.
Ethinicity, em inglés ou ethinicitée em francés, exprimiam realmente esse espago onde
a questdo étnica aparece com muita for¢a em sociedades que se sentem donas de um
espago e transformam fndios ou nativos, naturais daquele espaco em seus héspedes.
A nog@o de etinicidade remete precisamente a esse tipo de contexto, onde povos vi-
vem geralmente sob a autoridade de um Estado, em regra, como nos casos dos paises
da América Latina , um Estado pluri-étnico e nio multi-étnico onde a ou as diferentes
etnias existentes no territério nacional teriam representa¢io no Estado. Em nosso
continente, os Estados-Nagao ndo tém as etnias dos territérios nacionais neles repre-
sentadas. E € isso que torna essas etnias héspedes em suas préprias terras. E precisa-
mente esse 0 espago ocupado pela etnicidade. Ja o estudo da identidade étnica & parte
inerente ao campo da etnicidade e nos cabe entender como esses povos elaboram re-
presentagdes, como sdo as cosmovisdes, as visdes de mundo que, ao longo do pro-
cesso de contato inter-étnico, transformam-se em visdes contaminadas pelo mundo do
outro, geralmente o mundo ocidental, ou 0 mundo dos brancos, gerando cosmologias
absolutamente sincréticas. Essas cosmologias naturalmente constituem uma espécie
de mapa que esses povos constréem para classificar e compreender a situa¢io em que
vivem nessas sociedades hospedeiras. Mas, para se orientarem nos caminhos sinali-
zados por esse mapa cognitivo, tém a necessidade — valha a met4fora — de uma bus-
sola que € a identidade étnica. Entdo, essa identidade étnica entendida como uma re-
presentac@o e, como tal, possuidora de um forte conteido ideol6gico, passou a se
constituir, para mim, sobretudo, a partir dos anos 70, no foco de meus interesses de
pesquisa. Assim, durante os anos 70, escrevi seis ensaios, todos dedicados a questao
da identidade étnica. O primeiro foi em 1971 que eu escrevi quando estava na Uni-
versidade de Harvard, usufruindo de uma bolsa p6s-doutoral que me foi concedida pela
Ford Foundation; enquanto os demais que se seguiram foram elaborados em diferen-
tes lugares, sendo que no tdltimo deles, escrito em 1979, eu me encontrava no Méxi-
co, ensinando no, entdo, Centro de Investiga¢des Superiores do Instituto Nacional de
Antropologia e Histéria (CISINAH), em seu curso de doutorado em antropologia so-
cial. Veja que os anos 70 foram dedicados a explorar o mais extensivamente possivel
a questao da identidade étnica.
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R.C.O. e terena Tomaz, 1965

Cadernos de Campo: No seu artigo “O movimento dos conceitos na Antropologia”,
publicado pela Revista de Antropologia da USP (vol. 36, 1994), o senhor mostra como
o conceito de colonialismo interno, elaborado por Balandier, passa por modificagoes
para dar conta de certos fenomenos da América Latina, e ai os conceitos de fric¢do inter-
étnica e etnodesenvolvimento seriam dois exemplos tributdrios dessa migragdo e dessa
transformagdo da nocdo de colonialismo interno. Quais as consequéncias da aplica-
cdo destes dois conceitos para pensar as relagbes de dominagdo aqui existentes, tendo
em vista que o primeiro, como o senhor mesmo disse, enfatiza as relagéoes de oposicdo,
e o segundo, vislumbra, de certo modo, a possibilidade de efetivacao de relagdes simé-
tricas? Quais seriam as consequéncias da aplicagdo desses dois conceitos para o en-
tendimento das relagoes de dominagdo?

RCO: Eu acho que no caso da nogao de fricgao inter-étnica, ela ndo contém em si ne-
nhuma recomendag@do de uma prética social, ela constata uma situagao de fato, apreen-
dendo as contradigdes e tentando torna-las visiveis, transparentes ao pesquisador e, su-
postamente, ao leitor. Quanto a nogdo de etnodesenvolvimento, j4 € um instrumento de
acdo social. E um modelo que foi construido por varios autores, mas eu acho que o mais
interesante foi o elaborado por meu amigo e colega, o mexicano Rodolfo Stavenhagen.
O modelo constitui uma alternativa ao desenvolvimentismo tradicional na medida em
que se torna recomendagao aos governos para que nas relagdes entre o Estado e as so-
ciedades subalternas, e ndo apenas as indigenas, mude sua forma de atuar. Sabemos e
temos exemplos no Brasil de projetos de desenvolvimento de comunidades feitos em
gabinetes. Tais projetos nascem nos laboratérios do poder, e visam apresentar solugdes
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para determinadas situagdes, onde a indugao a mudangas, ainda que muitas vezes ne-
cessdrias, exluem as populac¢des envolvidas de qualquer possibilidade de influir nas
decisdes, uma vez que raramente sdo ouvidas. Ja o etnodesenvolvimento implica na ne-
cessidade de se partir das propostas e da visdo que as popula¢des alvo do desenvolvimen-
to tém de si mesmas, de suas situagdes e de suas demandas. Evidentemente que isso ndo
se resume apenas em ouvi-las. A nogdo de etnodesenvolvimento supde que as demandas
sejam recebidas pelos, digamos, técnicos do governo, mas de forma a alimentar um didlo-
go com essas populagoes dentro de um espago de entendimento, em cujo interior, propos-
tas concretas de mudanga e de agao social possam ser negociadas. Entretanto, Rodolfo
Stavenhagen deixa de apontar ai um aspecto que considero fundamental e que nesse arti-
go que vocé menciona eu chamei de questdo ética. Mas, quando falo em ética, estou me
referindo 2 Etica Discursiva, proposta pela teoria habermasiana e apeliana da ética que tem
como corolarios importantes conceitos como os de “comunidade de comunicacao” e “co-
munidade de argumentacdo”, entre outros. Isso significa que o ético estaria em que as egras
vao presidir qualquer tipo de didlogo, sejam elaboradas no interior de comunidades reais
de comunicag@o e de argumentagao, democraticamente construidas. Para que essas regras
se sustentem moralmente, elas devem ser aceitas por um consenso produzido no interior
de uma comunidade de argumentacio, onde as partes que dialogam entre si guardem re-
lagdes simétricas e livres de qualquer imposi¢ao, desde que o que vale mesmo € o melhor
argumento. Claro que isso € uma idealiza¢do, mas mesmo sendo uma idealizagdo, na
medida em que remete para a idéia de uma comunidade ideal de comunicagao, concebida
teoricamente, ela serve como idéia diretriz, como um alvo a ser perseguido, tavez uté-
pico, se quiserem. Tenho escrito alguma coisa so-
bre isso, nesses dltimos anos. S@o trabalhos que
estou publicando num volume, elaborado junta-
mente com meu filho, Luis Roberto Cardoso de
Oliveira, que comparece com seus proprios traba-
lhos e que devera sair, ainda este ano (1996) pela
editora Tempo Brasileiro, com o titulo Ensaios
antropoldgicos sobre moral e ética.

“ENTRE 1962 E 1966, DOIS OUTROS
PROJETOS ESTAVAM EM ANDAMENTO
NA ANTIGA DIVISA0 DE ANTROPOLO-
GiA DO Museu NACIONAL, AMBOS

| COORDENADOS POR MIM. UM CHAMA-
VA-SE ESTUDO COMPARATIVO DAS SO~
CIEDADES I_ND_I’GENAS DO BRASIL; OU-

TRO, ESTUDO DE AREAS DE FRICCAO

INTERETNICA NO BRASIL. ERAM PRO-
JETOS QUE, DEVIDAMENTE ARTICULA-

Cadernos de Campo: O projeto Harvard Brasil
Central representou um esforco efetivo de produ-
cdo de um conjunto de monografias dentro de

 DOS ENTRE SI, VISAVAM PROPORCIO-

i - uma certa perspectiva comparativa. De um modo

geral a antropologia abandonou essa perspecti-
.. ‘ va, nao houve mais nenhum grande projeto como
esse, do qual o senhor participou junto com David Maybury-Lewis. Na sua opinido o
que a antropologia perdeu ao abandonar essa perspectiva comparativa?

RCO: Primeiro, é necessario dizer que a perspectiva comparativa € inerente a investiga-
c¢do antropoldgica. Mesmo ao escrever uma monografia sobre um tinico grupo social ou
etnia, o antrop6logo estd comparando, no sentido de estar dialogando com a teoria antro-
poldgica disponivel. Assim sendo, se hd uma pesquisa solitaria, pode-se dizer, a0 mesmo
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tempo, que ndo existe uma teorizagdo solitdria. Nunca hi um monélogo absoluto, pois no
construgio das teorias — e uma monografia ndo deixa de ser uma teoria sobre objetos
empiricos — o antropélogo pensa no interior de uma comunidade de comunicagao e argu-
mentacio de escala planetaria. Todavia, no que diz respeito a projetos integrados, com
propésitos comparativos explicitos, como foi o Harvard Brazil Central Research Project,
elaborado por David Maybury-Lewis, realmente ele previa um conjunto articulado de pes-
quisas, ou sub-projetos, voltados a dar conta dos sistemas sociais Jé, através do recurso a
comparacio controlada. O resultado desse conjunto de pesquisas esta publicado no volume
“Dialetical Societies: The Gé and Bororo of Central Brazil”, organizado por ele e editado pela
Harvard University Press, em 1979. Além de contribui¢des do préprio David, sobre os
Xavante, e de varios outros antropélogos norte-americanos, dois brasileiros contribuiram ao
livro: Roberto da Matta, sobre os Apinayé, e Jilio Cézar Melati, sobre os Krahd. Ocorre,
entretanto, que na mesma €poca, isto é, entre 1962 e 1966, dois outros projetos estavam
em andamento na antiga Divisdo de Antropologia do Museu Nacional, ambos coordena-
dos por mim. Um chamava-se Estudo Comparativo das Sociedades Indigenas do Bra-
sil; outro, Estudo de Areas de Fricgdo Interétnica no Brasil. Eram projetos que, devida-
mente articulados entre si, visavam proporcionar duas ordens de estudo. Um, voltado para
a pesquisa monografica sobre a organizagdo social e o parentesco de grupos como os
Tiikiina, os Surui/Assurini, os Gavides, os Krah6 e os maxakali, que seriam estudados
pelos, entdo, alunos do Curso de Especializagdo em Antropologia Social, que eu havia
instituido no Museu Nacional, em 1960. O outro projeto, sobre a fricgdo interétnica, pro-
curava investigar as condi¢des de contato entre indios e brancos em diferentes areas do
territrio nacional. Se o primeiro projeto acabou sendo parcialmente integrado no grande
projeto de Harvard, o segundo teve um bom desenvolvimento, gerando varios livros: além
do meu sobre os Tiiktina do alto rio Solimdes, no Estado do Amazonas, e que ja mencionel,
tivemos o volume duplo intitulado /ndios e Castanheiros: A Empresa Extrativa no Médio
Tocantins, de Roque Barros Laraia e Roberto da Matta, respectivamente, autores de exce-
lentes estudos sobre os Surui/Assurini e sobre os Gavides; tivemos também o livro de Jiilio
Cézar Melatti, Indios e Criadores: A Situagdo dos Krahé na Area Pastoril do Tocantins.
Esses dois livros foram publicados em 1967, apenas trés anos apds o meu, publicado em 1964.
Marcos Magalhies Rubinger e Maria Stella Amorim, publicariam os primeiros resultados
da pesquisa sobre os Maxakali, de Minas Gerais, no pequeno volume Indios Maxakali: Re-
sisténcia ou Morte, em 1980. A esses volumes se seguiram outros, todos escritos por egres-
sos do curso de especializagio que ministrdvamos no Museu Nacional, como os livros de
Silvio Coelho dos Santos, sobre os Kaigang de Santa catarina, o a tese de docéncia de Ceci-
lia Maria Vieira Helm, sobre os Kaigang do Parana. Essa linha de pesquisas ainda teria con-
tinuidade ndo apenas no PPGAS do Museu Nacional, mas também na Universidade de
Brasilia, para onde me transferi em 1972, gerando muitas outras pesquisas sobre fric¢do
interétnica, inclusive em espagos urbanos, como em Manaus, proporcionando a elaboragéo
de trés dissertagdes de mestrado. Se todo esse conjunto de pesquisas nao obedeceu ao mes-
mo procedimento das investigagdes sobre os Jé e os Bororo, que David definia como “com-
paragio controlada”, isso ndo significava que a perspectiva comparativa, enquanto algo
constitutivo da prépria disciplina, ndo estivesse sendo acionada por todos que comigo traba-
lharam. E acrescentaria ainda o projeto elaborado por mim e por David, quando da criagéo
do PPGAS, em 1968, intitulado Estudo Comparativo do Desenvolvimento Regional. Um
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projeto que se propunha a estudar por comparagao controlada a repercussdo do desen-
volvimento em populagdes subalternas do hinterland brasileiro, tomando igualmente para
comparagdo o litoral ocednico do Nordeste, como uma regido de ocupagio antiga, e o
“litoral fluvial”, constituido pelos rios Tocantins e Araguaia, no Cento-Oeste do Brasil,
como uma regido de ocupagdo mais recente, onde ainda se podia observar a evolugdo
das frentes de expansdo da sociedade nacional. Foi um projeto que gerou um grande
numero de dissertagoes e acabou por se constituir, sob a lideranga de Moacir Palmeira,
Lygia Sygaud e Otavio Velho, num excelente grupo de pesquisadores e de docentes
dedicados a construgdo de uma antropologia do campesinato brasileiro, e que seriam
responsaveis pela elaboracao de outros projetos que, por sua vez, iriam gerar ainda muitas
teses e dissertagdes. Como vocés podem verificar, a atitude comparativa foi dominante
por longo tempo. E sei que ela continua, inclusive em relag@o a estudos sobre etnologia
indigena, como o projeto coordenado por Eduardo Viveiros de Castro, ou o projeto re-
lativo a questao fundidria e indigenista, coordenado por Jodo Pacheco de Oliveira, para
citar apenas alguns deles. Como sua pergunta menciona especificamente o Museu Na-
cional, deixo de enumerar projetos de outras universidades, como a Unicamp ou a Uni-
versidade de Brasilia, institui¢des que conhego bastante bem.

Cadernos de Campo: Que conselhos o senhor daria para os jovens etnélogos?

RCO: Acho que € importante ler bastante, ndo digo que isso seja um conselho, por-
que nao gosto de dar conselhos, mas a idéia que eu fago da antropologia, hoje, sobre-
tudo, € que ela é resultado de sua histdria, mas sobretudo da histdria da teoria. Por
isso é fundamental que todo pesquisador, jovem ou velho, tenha o melhor dominio
possivel dessa historia. E o que € a histéria da teoria, € um “didlogo” entre paradigmas
que foram se constituindo no interior da disciplina ao longo de um século. Nao pro-
curar dar conta disso, especialmente na formacdo do jovem antropélogo, é abdicar de
conhecer o préprio horizonte que, afinal de contas, condiciona a nossa forma de ver o
mundo e de pesquisa-lo através da disciplina. Pois sabemos que a disciplina é a lente
através da qual visualizamos a realidade s6cio-cultural com o compromisso de explica-
la e compreendé-la por meio desse “jogo de linguagem” que é a antropologia. N6s
temos que dominar esse jogo de linguagem muito bem. Entretanto, que ndo se pense
que a familiaridade com a teoria antropoldgica seja suficiente para que nos tornemos
antrop6logos. A pesquisa empirica é fundamental, porquanto € nela, e através dela que
aprendemos antropologia. Que sugestio eu poderia dar, sendo a de recomendar tanto
a leitura sistemdtica de monografias exemplares, quanto de ensaios teéricos que aju-
dem a desenvolver a nossa percepgao critica dos quadros conceituais no interior dos
quais sao produzidas as respectivas etnografias. Mas, sem nunca esquecer que o rito
final de passagem do antrop6logo serd sempre a pesquisa.
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R.C.O em seu gabinete no Museu Nacional (RJ), 1968
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