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Fundacoes de uma Antropologia Politica

(o caminho comparativo na obra
de J.-W. Lapierre)'

Sérgio Cardoso
Depto. de Filosofia — USP

RESUMO: Este texto destaca e comenta a renovagao metodologica da an-
tropologia politica proposta pelo trabalho de J.-W. Lapierre no final dos
anos 60. Procura mostrar sua originalidade e interesse — bem como seus
problemas — em meio aos varios balancos criticos que, entao, reavaliam
os rumos da disciplina (Balandier, Gluckman, Beattie, M. Fried, etc).
Entende balizar, em perspectiva histérica, o terreno ¢ os horizontes do
debate em que sua soluc@o se inscreve — as dificuldades das diversas con-
figuracoes assumidas pelo comparatismo na pratica da disciplina.

PALAVRAS-CHAVE: antropologia politica, método comparativo.

O livro de Lapierre Essai sur le fondement du pouvoir politigue 1ogo
que publicado, em 1968, suscitou ndo apenas a aten¢cao mas uma esti-
ma consideravel no meio das ciéncias sociais. Nas multiplas resenhas,
comentarios e citagoes de que foi objeto, ressaltaram-se, em todos os
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casos, a ousadia do empreendimento, a abrangéncia das consideracoes.
~aerudigdo precisa e o volume “impressionante” das informacoes pro-
cessadas. Evidentemente, a vastiddo do objeto e a ambicio da obra
expuseram-na a inumeras objecoes e notagdes criticas. O autor, en-
tretanto, em nova edi¢do [publicada em 1977]* — corrigida e acresci-
da de uma substantiva quarta parte —, retoma e debate as controvérsias
suscitadas, reveé suas hipoteses, corrige e amplia sua documentacio
com grande senso de autocritica, entendendo, no total, dirimir os equi-
vocos, responder as criticas mais significativas e, assim, consolidar seu
projeto. O certo, todavia —como podemos constatar hoje —, € que, seja
0 autor, seja a obra, viu-se depois perder-se o impeto inicial de seu
prestigio, sem mesmo romper o circulo dos interesses intelectuais da
cena domeéstica francesa. E, de fato, sob varias perspectivas, a obra nos
parecera ter envelhecido: ja ndo sao as mesmas as questdes e o deba-
te ideoldgico (que sempre envolvem e alimentam as investigacdes do
cientista); j ndo apresentam talvez a mesma evidéncia muitas das in-
formagdes que sustentam seus resultados. Mas, se a obra parece da-
tada em tantos aspectos, conserva, entretanto, um interesse indiscuti-
vel: ela talvez nos permita, mais que qualquer outra, apreender os
impasses e os caminhos que se abrem para a antropologia politica num
momento em que a orientagao at€ entdo dada a disciplina (desde a
geragao pioneira — associada a Radcliffe-Brown — dos africanistas in-
gleses) jd ndo parece mais sustentivel. E por sua posi¢do exigente
quanto a constitui¢do verdadeiramente cientifica da disciplina que este
livro nos permite sondar com maior nitidez a direcio e as dificulda-
des de sua reorienta¢io neste sentido.

Visto que nos ateremos a consideragio dos tracos essenciais de suas
formulacoes metodologicas, convém retomar brevemente as linhas
gerais da obra. Vejamos, entdo. Lapierre parte da defini¢cio do cam-
po do politico (aquele dos processos artificiais ou convencionais de
regulagdo e coordenagio das condutas sociais humanas)® e pretende
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responder a questdo relativa ao seu fundamento mostrando a vin-
culagdo desse género de regulacao social, sua génese, aos processos
de inovagao social, que ndo s6 responderiam por sua origem como ex-
plicariam a diversidade de suas formas e graus (cf. Lapierre, 1977:2,
172,182, 185 e 292), pois “tais variagcoes”, diz, “dependem elas pro-
prias das formas e graus de inovagdo de que as sociedades se mostram
capazes” (Lapierre, 1977:7). Quanto ao projeto mesmo de constitui-
¢ao da ci€ncia — que permeia e sustenta tais investigacoes —, este lhe
parece condicionado ao atendimento de dois requisitos. De um lado,
a exigéncia de uma delimita¢ao nitida de seu campo — condi¢ao preen-
chida por sua definicao do politico, que responderia aos requisitos de
universalidade (“ser aplicavel a qualquer sociedade de homens” —
Lapierre, 1977: 263), nitidez (*permitir, em cada sociedade, reconhe-
cer o que € politico e distingui-lo do que ndo € politico” — Lapierre,
1977:265) e operatoriedade (mostrar-se uma ‘“‘categoria analitica”
eficaz para as operagoes metodicas praticadas pela disciplina, “as ope-
racoes de estabelecimento dos fatos, andlise e sintese explicativas que
sao proprias do método cientifico™ — Lapierre, 1977:264) que se de-
vem esperar do conceito que carrega tal responsabilidade. De outro
lado, o estabelecimento da disciplina estaria condicionado a compreen-
sdo0 adequada do enquadramento metodolégico requerido pelas ope-
ragoes cientificas. No caso da antropologia, as exigéncias do “méto-
do comparativo” (cf. Lapierre, 1977:263), quase sempre distorcido —
segundo acredita — no exercicio de suas investigacoes.

Sejano que diz respeito ao conceito encarregado da delimitacio do
campo da disciplina, seja no que se refere ao método, a tarefa cons-
trutiva — afirmativa — estd aqui, como ocorre sempre, estreitamente li-
gada aquela — negativa — da demoli¢do. No primeiro caso, Lapierre
analisa longamente as defini¢oes do politico mobilizadas com maior
freqliéncia nas pesquisas, buscando mostrar em cada caso a insuficién-
cia destes enunciados em face dos requisitos — anteriormente men-
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cionados — de uma defini¢do apropriada do campo de operacao da
ciéncia.* No caso do método — que nos oferece uma perspectiva mais
abrangente, ja que contextualiza o préprio emprego da definicio —, seus
alvos serdo os “procedimentos dicotdmicos” (ou o “pensamento dico-
tomico” — Lapierre, 1977:324 —, segundo diz), verdadeiro “pecado
original” da antropologia politica, visto que marcaria nio somente sua
historia (ja desde o trabalho pioneiro de M. Fortes e Evans-Pritchard
de 1940 — African political systems), mas também a da antropologia
social, sua matriz (cf. Lapierre, 1977:260). Dado que o “método com-
parativo” € o método da antropologia, seria preciso reconhecer que
ele, por sua natureza mesma, repele os dualismos, o “simplismo” e a
“ingenuidade™ (cf. Lapierre, 1977:326) das meras oposicoes, ja que
“toda classificacdo em duas categorias (dicotomia), tio comoda para
discursar, comete injdria para com a complexidade do real” .’ Ora, este
tipo de operagdo — estranho aos postulados cientificos e sempre infir-
mado pela experi€ncia (“ndo resistem & prova dos fatos” — Lapierre,
1977:327) — poderia ser explicado apenas por razdes de ordem histéri-
ca: trata-se de um procedimento “ideoldgico” e “etnocéntrico” (Lapierre,
1977:70,261 e 325), proprio de tempos de colonialismo e império, fi-
xados na oposi¢ao — dual — colonizado/colonizador.

A antropologia politica operaria, portanto, num dominio fundamen-
talmente homogéneo — circunscrito conceitualmente —, cujas variagdes,
advindas das situagoes diversas em que se encontram as diferentes so-
ciedades, seriam o objeto das comparag¢des metédicas a que se dedica
a ciéncia. As variadas formas politicas ndo apresentam, pois, diferen-
ca fundamental de estatuto, e as oposi¢des “reducionistas” — como a
que confronta sociedades selvagens e sociedades civilizadas, e outras
semelhantes — devem ser vistas como ilegitimas. Assim, a destituicdo
destas “retoricas dualistas™ (Lapierre, 1977:325-6) — condi¢ao da aber-
tura da antropologia para “a diversidade e complexidade do real” —,
pela compreensdo das exigéncias metodolégicas que se impoem a
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operagdo da disciplina, poderd finalmente colocar-nos no caminho
seguro (e largo) da ciéncia: “Talvez”, diz, “tenha chegado hoje o mo-
mento em que [...] vai, enfim, poder se constituir uma antropologia
que renuncia as oposicoes ideoldgicas entre sociedades ‘primitivas’ e
sociedades ‘civilizadas’, sociedades ‘arcaicas’ e sociedades ‘historicas’,
sociedades ‘frias’ e sociedades ‘quentes’, e que compara metodicamen-
te civilizagdes diferentes, historicamente situadas” (Lapierre, 1977:261;
grifo nosso). E esta nova antropologia que € oferecida ao leitor ao
longo do seu livro; ainda que — pois “toda obra de ci€ncia € imperfeita”
— “muitas ocasioes ai se oferecam a sua sagacidade critica’” (Lapierre,
1977:8). Mas que o leitor entenda bem: toda obra de ci€ncia € imper-
feita, desde que ciéncia, evidentemente. De modo que os espacos de
controvérsia que admite referem-se ao exercicio do método, ndo a sua
natureza e configuracao. Os conceitos de base, as hipoteses que co-
mandam as classificacoes e generalizagdes, os resultados destas ope-
racoes, estdo sempre sujeitos a contestagdo; o que € certo e seguro ¢
a definicdo do caminho, o método: s6 a “comparagdo metodica das
diferentes civilizacdes” nos pde — com Lapierre — no caminho certo
da ciéncia. E sua conviccio de ter chegado a compreensdo e utiliza-
cdo adequadas desse caminho que anima seu proposito de firmar o
terreno da antropologia politica.

Se Lapierre pretende, pois, em algum sentido, abrir caminho para
uma nova antropologia politica, se sua critica da disciplina se prolon-
ga em algum desdobramento afirmativo e construtivo, € porque en-
tende conduzi-la a uma defini¢do adequada de seu campo e, mais ain-
da. fazé-la observar de modo apropriado as condutas exigidas de uma
verdadeira ciéncia. Podemos, portanto, comecar por examinar seu
método, deixando provisoriamente de lado a questdo da defini¢ao. E
isto, ndo s6 porque estaria no registro do método, como vimos, a ver-
dadeira caucio da ciéncia, mas sobretudo porque a defini¢do — sua
exigéncia e condi¢des —jd estd enquadrada por ele e deve ser compreen-
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dida como uma de suas disposi¢des, um dos quesitos articulados no
conjunto de regras que rege sua operacio.

Ora, logo que nos dispomos a examinar os contornos desta proposta
metodologica — o avesso afirmativo de sua recusa das “ideologias
dualistas™ —, damo-nos conta do quanto sua pretensio fundadora (ou
mesmo apenas de proporcionar a disciplina uma nova orientagio)
parece equivoca e desconcertante. Pois logo verificamos que sua acu-
sacdo dos procedimentos dicotdmicos pensa-se apenas como desobs-
tru¢ao de um caminho que, na verdade, jd estaria estabelecido. Ele nio
parece exigir da critica um trabalho efetivo de edificacio, de constru-
¢ao — basta que lhe removam os entulhos, que lhe corrijam os desvios.
O caminho seguro e verdadeiro da ciéncia ja lhe parece dado, tracado
de antemao: “O método desta antropologia [‘uma antropologia ver-
dadeiramente cientifica’] € o método comparativo™ (Lapierre, 1977:
263), diz ele, a quem a asser¢do parece dispensar maiores considera-
coes. Parece-lhe bastante reiterar, numa alusio ligeira, a afirmacio
habitual de que assim € porque o caminho da experimentacio —a via
régia da ciéncia — lhe estd vedado.” Poderemos vé-lo, entdo, exami-
nar, aqui e ali, a pertinéncia e a adequagdo do exercicio desse méto-
do, a corre¢ao dos comportamentos dos que se dispdem (ou que su-
poe dispostos) a trafegar por ele, mas em nenhum momento pord em
questao o proprio sistema de operagdes que possibilitaria ou valida-
ria este caminho, como se houvesse, nos quadros da disciplina, um
acordo amplo sobre os procedimentos a serem respeitados, sobre as
vias a serem percorridas na dire¢io da ciéncia (suposi¢io que se assi-
nala com toda clareza quando o vemos argliir os autores mais diver-
sos sobre sua fidelidade ao “método comparativo”).

A vertente critica da obra de Lapierre supoe, portanto, a questao
metodologica resolvida. Por isso ela se volta para o exame da adequa-
¢ao dos conceitos mobilizados na delimitacao do campo das operagdes
da ciéncia (cf. Lapierre, 1977:265-9) ¢ para a apreciacio, seja da perti-

2.
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néncia e operacionalidade das hip6teses que possibilitariam a explo-
racao metodica deste campo, seja das operagoes mesmas da compa-
racdo e da inducdo de regularidades (por exemplo, na critica relativa ao
conceito de Estado que, em Fortes e Pritchard, e também em Clastres,
instrumentalizaria, a modo de hipdtese, a operacdo de suas classifica-
coes dicotomicas — cf. Lapierre, 1977:324; e também Lapierre, 1976:
990-2). Ou seja, Lapierre preocupa-se com a corre¢do do exercicio dos
varios registros ou momentos que integrariam o método, mas em ne-
nhum momento pde em questio seu alcance ou sua legitimidade, como
se houvesse consenso nao so sobre os procedimentos, mas também so-
bre o que nos é permitido esperar do conhecimento, sobre os alvos e
o tipo de racionalidade envolvidos na prdtica da ciéncia. Enfim, tudo
se passa como se no nivel das operagoes da disciplina e de sua confi-
guracio epistemoldgica — no nivel do método, se tomamos esta pala-
vra em seu sentido mais denso —, Lapierre se visse instalado no seio
de um territério seguro, cuja legitimidade seu proprio siléncio, reite-
rando a paz (uma suposta auséncia de querelas e contestagoes), ates-
taria mais uma vez.* Dirfamos, em vista desta conduta, que se repete
aqui aquela situagdo em que Kant acreditava ter encontrado a ciéncia:
aplicada a seu objeto e esquecida de si mesma.

Na verdade, portanto, o olhar novo que Lapierre se propoe langar
sobre a disciplina se oferece efetivamente como um olhar turvo. O
ponto que ele proprio considera central aparece em seu texto vago ¢
nebuloso, desfocado, pois parece dificil dar qualquer contorno nitido
ou catalisar consenso na antropologia para o que nos € proposto sob
a rubrica de “método comparativo”. E verdade que se considerarmos
o factum desta ciéncia — e mesmo a breve historia de sua especializa-
¢ilo politica que aqui nos interessa —, ndo € dificil constatar em toda a
sua extensiao um uso amplo dos procedimentos classificatorios e com-
parativos. Também ¢ verdade que, jd desde suas origens, no fim do
século XIX, a “antropologia cultural” pretendeu vincular sua cien-
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tificidade ao emprego do “método comparativo™ — contraposto ao
“metodo historico™, que a relegaria ao dominio das humanidades. De-
pois disso, como sabemos, esse “método”, mesmo discutido nas suas
pretensoes ou cercado de cautelas no seu exercicio, nunca foi efetiva-
mente recusado ou mesmo relegado a um plano secundario pelos gran-
des investigadores, a excecio, talvez, apenas de Lévi-Strauss, no qual
0 papel das comparagdes — ainda que preservado — se ofusca de tal
modo (por sua subordinac@o as operagdes logicas requeridas para a
dedugdo dos modelos estruturais) que se torna impossivel falarmos em
continuidade em seu caso. Ora, € possivel afirmar que tais observacoes
parecem respaldar a suposi¢do de consenso capitalizada por Lapierre,
¢ que nos obrigam a conter o impeto de tomd-la por ingénua ou des-
cabida. No entanto, justamente este uso generalizado dos procedimen-
tos comparativos — sua reivindicacdo por empresas de conhecimento
tdo dispares — ndo nos deveria alertar para a pretensio de lhes atribuir,
por seu simples recurso a tais procedimentos, homogeneidade metodo-
I6gica? Se a suposi¢do € ingénua, € porque apenas o emprego das
comparacoes, mesmo quando pensado como o instrumento exclusivo
da disciplina, ndo € suficiente para definir em cada caso o que seria seu
“metodo™. O certo € que os diferentes enquadramentos dados ao exer-
cicio das comparagdes carregam implicacdes epistemoldgicas diver-
sas. Como veremos adiante, as disposi¢des que circunscrevem seu
exercicio nao dizem respeito apenas, como se poderia pretender, a
divergéncias pontuais ou a aprecia¢des discordantes sobre exigéncias
técnicas ou sobre os caminhos de sua maior rentabilidade cientifica;
nem poem em causa apenas a validade das correlacoes e conclusoes
que o metodo proporciona (como faz crer, entre outros, Isaac Shapera),’
mas envolvem concepg¢oes diversas sobre os alvos visados pela cién-
cia e mesmo sobre seu estatuto de cientificidade. Enfim: a delimita-
¢ao do campo designado para sua operagio, a defini¢ao das unidades
comparaveis, o raio de agdo que lhe é facultado nesse campo (seu em-
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prego generalizado e extensivo ou mais restrito e condicionado), o gé-
nero de “razao” que se acredita que proporcione (simples correlacoes
ou regularidades estabelecidas ao estilo de uma “‘sistematica”, unifor-
midades ou caracteres gerais induzidos da observagao, sinteses teori-
cas de tipo explicativo, ou mesmo, como parece pretender o proprio
Lapierre, o fundamento e origem do dominio a que se aplica), nao sao
quesitos indiferentes a configuracao do “método”.

E preciso, por exemplo, levar em consideragdo que o recurso 2s
comparagoes e classificacoes dos primordios evolucionistas da antro-
pologia social, tal como estas operagdes sdo praticadas (ou seja, com
todo o conjunto de preceitos e disposi¢oes metodologicos impostos a
sua prdtica), pouco tem a ver com 0 recurso aos “‘mesmos’’ procedi-
mentos nas investigacdes da escola boasiana, pois, ainda que nestas
investigagoes freqlientemente se acredite que o método esteja a ser-
vico do mesmo objetivo que o dos evolucionistas — o conhecimento
das leis que governariam o desenvolvimento da cultura humana (Boas,
1949:4 e 276) —, é nitida a diferenca entre eles acerca do modo de atin-
gir tais objetivos e acerca do alcance e do estatuto dos conhecimen-
tos assim assegurados.

Na escola evolucionista, o traco marcante do emprego das compa-
racoes € sua abrangéncia: tanto no sentido de que o “comparatismo”
(que foi posteriormente, como se sabe, quase sempre identificado com
esta escola) abarca todo o Ambito de seus estabelecimentos metodolo-
gicos e carrega sozinho a responsabilidade do conhecimento, quanto
no sentido de seu emprego irrestrito a todos os fendmenos das dife-
rentes sociedades conhecidas, ja que vé todos os tracos discretos destas
culturas como objetos possiveis das comparag¢des. Ora, todos sabemos
que se o comparatismo af reina soberano — totalizando, portanto, a
pratica da ciéncia como seu recurso fundamental ¢ mesmo exclusivo
— ndo é, simplesmente, porque os evolucionistas acreditariam, como
Lapierre, que “o método da antropologia verdadeiramente cientifica

15~
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¢ 0 metodo comparativo™ (como se a decisdo sobre o método prece-
desse a constitui¢ao da ciéncia e a circunscri¢@o de seu “objeto”), mas
sim porque o inscrevem no interior de um quadro de pressupostos que
justifica o recurso a este procedimento ¢ a tal modo determinado de
sua operacao. Se al se afirma, portanto, a possibilidade de classificar
e comparar, € ainda a comparabilidade de todos os tragos discretos das
diferentes sociedades, € porque — como se sabe — esta afirmacio se
sustenta na crenga de que um processo linear e uniforme de evolucio
das culturas guia a variacao de todos os seus termos segundo leis.

Em outras palavras: o “método comparativo” s6 ganha a extrema
desenvoltura que ai o caracteriza porque aliado a pretensao — arbitra-
ria — de que as variagoes por ele processadas dos diferentes tragos das
sociedade observadas (e, portanto, de algum modo contemporineos
ao observador) corresponderiam aos varios graus — estagios ou eta-
pas — da sucessao temporal de um processo necessario (mas submeti-
do a condigOes e contextos, sobretudo geograficos e ambientais, di-
versos) de complexificagao e diferenciagdo crescentes de toda a cultura
humana, cujas leis uniformes a comparacio das variacoes — reduzidas
a tipos — permitiria detectar. Assim, os procedimentos da ciéncia se
fundem — e se confundem — com estes pressupostos ou crencas'® para
produzir a configuracao epistemolégica original do “comparatismo
evolucionista”, que faz da comparacao a instincia soberana da cién-
cla como sua pratica exclusiva e irrestrita (responsavel por aquele
“canibalismo pseudocientifico” disposto, na expressao de Lévi-Strauss,
a triturar todas as diferencas das culturas na unidade monétona de sua
evolugao — cf. Lévi-Strauss, 1973:389).

Ora, no auge mesmo da influéncia da escola evolucionista e do pres-
tigio desse método, em texto de 1896 (cf. Boas, 1949:270-80), Boas
jd vai alertar, como também se sabe, contra esse uso abrangente e
indiscriminado do procedimento comparativo, indicando com grande
precisao — e tendo o cuidado de toma-las e formula-las estritamente
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de uma perspectiva metodolégica — as pretensoes arbitrarias que se

conjugam nesta articulagio do método. Mostra-nos que, do ponto de

vista metodoldgico, seu pressuposto fundamental € o de que tragos

analogos de culturas diversas teriam as mesmas causas — ilagdo, no

registro metodoldgico, da certeza de que a mente humana evoluiria por

toda parte da mesma maneira e também responderia do mesmo modo

a0 meio em que se vé situada, segundo o grau de sua evolugdo. Pois,

apenas se a mente humana se desenvolvesse de modo homogéneo, seria
sempre idéntico o processo de desenvolvimento de tragos de cultura
semelhantes encontrados em lugares diversos: “se um fenomeno etno-
l6gico desenvolveu-se independentemente em diversos lugares, seu
desenvolvimento foi 0 mesmo por toda parte; ou, em outras palavras,
que o mesmo fendmeno etnolégico € sempre devido as mesmas cau-
sas” (Boas, 1949:273). Ora, justamente ai, como denuncia Boas, esta
“o defeito do novo método, pois ndao ha provas disso” (idem; grifo
nosso). E, de fato, varios exemplos mostrarao que fendmenos seme-
lhantes ou tracos discretos iguais encontrados em culturas distantes
provém de causas diversas. De onde se deveria, entdo, concluir que,
antes de desencadear o exercicio das comparagdes, seria preciso cer-
tificar-se (“provar”, diz Boas) de que os fendmenos em causa sao de
fato homogéneos: “Devemos exigir que as causas a partir das quais
ele se desenvolveu sejam investigadas e que as comparagdes se limi-
tem aqueles fendmenos que comprovadamente sdo efeitos das mes-
mas causas” (Boas, 1949:275). E nessa investiga¢do preliminar que
entra o “método historico”, que vem, entao, compartilhar com o “me-
todo comparativo” as responsabilidades de um conhecimento efetiva-
mente cientifico. Observe-se que o procedimento comparativo man-
tém-se como o nticleo do novo método, devendo, no entanto, res-
tringir-se aos “processos que em casos definidos levaram ao desenvol-
vimento de certos costumes” (Boas, 1949:280); comparar “historias”
e nio apenas “resultados” destas, tomados em s1 mesmos; pois sO 0
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confronto de historias de desenvolvimento permitiria saber até que
ponto as mesmas (ou outras) causas atuam no desenvolvimento das
culturas, garantindo-se, assim, a pertinéncia das comparacdes. A iden-
tidade das causas ndo pode, portanto, ser objeto de uma postulagio
prévia e geral. Ja ndo € mais tudo (reduzido a tragos discretos) que é
comparavel, e nada mais € tido como comparavel de antemio.
Tudo 1sto € sabido. O que ndo o € tanto — e que Lapierre ignora ao
sugerir a existéncia de um consenso metodolégico na disciplina —é que
essas mudangas “metodologicas™ (que se cré freqlientemente ende-
recadas apenas ao capitulo dos “métodos e técnicas’” dos manuais das
ciéncias sociais) tém um alcance propriamente epistemoldgico. Nao
se trata apenas da exigéncia de uma certa disciplina para emprego do
método, do estabelecimento de um dispositivo pritico de controle para
assegurar a 1doneidade de seu exercicio, pois este dispositivo solapa,
sub-repticiamente, a suposicao, até entdo assentada, da plena regula-
ridade (independentemente da ciéncia) dos processos culturais. Tudo
se passa, pois, nessa critica “metodologica”, como se o repto langado
aos funcionalistas mais de cinglienta anos depois por Lévi-Strauss nada
mais fosse que a pardfrase de um outro que ja teria sido tacitamente
enderecado por Boas aos evolucionistas: dizer que ha leis que gover-
nam o desenvolvimento das culturas é um truismo; dizer que tudo é
subsumido por elas é um absurdo.!'" Ao mesmo tempo, pode-se tam-
bém verificar que estas exigéncias “metodologicas’™ abalam, no regis-
tro epistemolégico (independentemente das crengas do cientista, €
preciso dizer; pois, este, como pretende o proprio Boas, pode manter
como seu horizonte a busca das ““leis da histéria da evolucgao da socie-
dade humana” — Boas, 1949:275), o estatuto mesmo destas leis; pois
destituem sua pretensao de universalidade e, com ela, a pretensao evo-
lucionista de conhecer a natureza dos processos culturais. O alcance
ou a extensdo da legalidade destes processos esta agora condiciona-
do as possibilidades e ao alcance ou extensdo da propria operacao da
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ciéncia. Nao € mais a universalidade das leis que valida os procedimen-
tos do conhecimento, mas esta “universalidade” esta hipotecada aos
procedimentos e exigéncias articulados pelo método, aos procedimen-
tos da pratica cientifica.'?

Se parafraseamos acima a conhecida observacao de Lévi-Strauss
sobre a empresa funcionalista € porque, de fato, € a mesma critica de
Boas ao uso indiscriminado do “método comparativo” e ao excesso
de sua ambicao generalizadora e, também, as mesmas adverténcias
sobre as necessarias precaugoes a serem buscadas do lado da histo-
ria,"’ que serdo retomadas anos mais tarde por Lévi-Strauss em rela-
cao, agora, ao uso dos procedimentos comparativos, especialmente por
Radcliffe-Brown, sob cujo patrocinio, se podemos assim dizer, comeca
a se firmar nos anos 40 a antropologia politica. Evidentemente, nesse
novo contexto, a desenvoltura e o arrojo do comparatismo sao alimen-
tados por outros pressupostos. Nao € mais a suposi¢ao da homoge-
neidade dos processos historicos e do desenvolvimento uniforme das
culturas segundo leis necessarias que cauciona as recomendacdes do
método; é, agora, a certeza da homogeneidade dos sistemas sociais €
a postulacdo da integracdo funcional da totalidade dos aspectos de uma
sociedade quando considerados em sincronia.

Esses dois pressupostos associados e conjugados de formas diver-
sas levarao, como sabemos, a duas atitudes distintas relativamente a
condugao das investigagdes, ou ao proprio método, no interior do
funcionalismo. No primeiro caso, estes postulados operardo como que
em niveis ou registros diferentes (ainda que de modo concomitante):
de um lado, a suposi¢do de uma integracao funcional (de tipo orga-
nicista) dos costumes e institui¢des de cada uma das sociedades leva-
ra o etndlogo a buscar, por meio de estudos etnograficos minuciosos,
“0 servigo pratico”, como diz com ironia Lévi-Strauss, “desempenhado
para a sociedade por seus costumes e instituicoes” (Lévi-Strauss,
1973: XXX VI), visto que a compreensio ou a “explicacao’” destes ele-

.
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mentos se da pelo conhecimento de sua integracio funcional no siste-
ma estudado (pois somente o conhecimento do sistema da acesso ao
sentido de cada um dos seus elementos). De outro lado, a suposi¢iao
da homogeneidade do campo social (consubstanciada numa teoria de
“necessidades universais’”) permite operar, como diz ainda Lévi-Strauss,
“um milagre inaudito” (Lévi-Strauss, 1958:16), pois leva o etndgrafo
a convicgao de atingir “nesse didlogo intemporal com sua pequena tribo
[...] verdades eternas sobre a natureza e a funcao das instituicoes so-
ciais” (Lévi-Strauss, 1958:17). Esta € a atitude de Malinowski. Af os
dois postulados (a integracao funcional dos diversos aspectos de cada
sistema e a homogeneidade dos diversos sistemas) operam concomi-
tantemente, mas em niveis distintos: o primeiro levando a etnografia
e o segundo servindo de mediacado entre esta e as “verdades gerais”
que constituem o registro da antropologia.

A segunda via — que interessa mais de perto ao nosso percurso — €
a de Radcliffe-Brown. Aqui os dois postulados nao operam separada-
mente, COmo no caso anterior, mas se imbricam desde o 1nicio para
indicar ao antropologo o caminho largo e desvencilhado das compa-
racoes. De um lado, a crenca na homogeneidade do campo social,
composto de unidades estruturadas,' faz, de imediato, destas unida-
des objetos possiveis de comparagoes. De outro lado, a postulagao da
integracio funcional de todos os seus aspectos faz com que nao so-
mente as diversas sociedades sejam comparaveis, mas ainda que 7o-
dos os seus elementos, discretamente tomados, sejam também passi-
veis de comparagao. Ou seja: se tudo integra um sistema, e se s sistemas
sd0 homogéneos, entio, todos os tracos semelhantes dos diversos sis-
temas podem ser processados pelas comparagoes, que permitiriam,
portanto, uma sondagem ampla das variagoes de cada um destes tra-
cos — costumes e institui¢des —, e, nela, a detecc¢ao das uniformidades
que nos dariam acesso “as verdades eternas sobre a natureza e a fun-
¢a0” (Lévi-Strauss, 1958:17) de cada uma destas institui¢oes. A uni-
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versalidade das fun¢des, assim detectadas, correspondera as procura-
das “leis da natureza social”. Deste modo, em vez de buscar a nature-
za das institui¢des pelo estudo etnogrifico aprofundado de uma s6 so-
ciedade — como fazia Malinowski —, entende-se poder conhecé-las,
com mais eficdcia e segurancga, pela via “indutiva” (cf. Radcliffe-
Brown, 1981:6), assegurada pelo procedimento — irrestrito — das com-
paracoes.

Essas indicagdes nos permitem talvez avaliar com maior precisio o
verdadeiro texto-manifesto da antropologia politica em que se cons-
titui 0 “Prefacio” de Radcliffe-Brown ao African political systems,
publicado em 1940, e também, assim, o significado do “método com-
parativo” advogado pelo autor como a marca da cientificidade da disci-
plina nascente. E permitem-nos verificar que toda a sua ambicao ja se
encontra formulada na abertura mesma desse texto, que, nao obstante
a extensao, acreditamos importante lembrar.

O estudo das instituigdes politicas, com especial referéncia as socieda-
des mais simples, ¢ um importante ramo da antropologia social e que
ainda ndo mereceu a ateng¢ao que lhe € devida. A publicagdo deste vo-
lume oferece oportunidade para umas breves consideragdes sobre a
natureza desse estudo, tal como os editores e eu concebemos.

A tarefa da antropologia social, como uma ciéncia natural da socie-
dade humana, € a investigagao sistematica da natureza das instituigoes
socials. O método da ciéncia natural repousa sempre na comparacao
dos fendGmenos observados, e 0 objetivo de tal comparacao €, por meio
de uma analise cuidadosa de diversidades, descobrir as uniformidades
que lhe sao subjacentes. Aplicado as sociedades humanas, o método
comparativo utilizado como um instrumento de inferéncia indutiva
possibilitarda a descoberta dos caracteres universais e essenciais que
pertencem a todas as sociedades humanas passadas, presentes ou futu-
ras. A aquisi¢ao progressiva de conhecimento deste tipo deve ser a as-
piracao de todos aqueles que acreditam que € possivel e desejavel uma
verdadeira ciéncia da sociedade humana. [Radcliffe-Brown, 1981:2-3]
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Ao género de pretensdo aqui formulado, Lévi-Strauss opord, pos-
teriormente, um comentario inteiramente fiel ao espirito da critica
boasiana ao afirmar — e parece interessante citid-lo também integral-
mente — que

0 que Interessa ao etnélogo nao € a universalidade da fungao, que esté
longe de ser certa, e que nao poderia ser afirmada sem um estudo aten-
to de todos os costumes de tal ordem e do seu desenvolvimento histori-
co, mas antes que os costumes sejam tao variaveis. Ora, € verdade [con-
tinua] que uma disciplina cujo objetivo primeiro, sendo o unico, € ana-
lisar e interpretar as diferencas, poupa-se de todos os problemas ao nao
levar em conta senao semelhancas. Mas, com isso, ela perde todo meio
de distinguir o geral que pretende do banal com que se contenta. [Lévi-
Strauss, 1958:19]

Cautelas, portanto, de que se deve assegurar o método para salva-
guardar seu rigor: sejam relativas a extensao do universo visado ou a
necessidade de considerar os fendmenos na sua dimensao historica para
certificar-se de sua comparabilidade. Porém, mais ainda, a necessida-
de de destituir a pretensao do método de conhecer os caracteres uni-
versais e essenciais das instituicoes sociais, as leis da natureza social;
pretensdo que renova a arrogancia cientificista de “explicar o ser pela
ciéncia” (Merleau-Ponty, 1960:185), caida em desuso, neste século,
mesmo no campo das ciéncias naturais. Certamente nao se trata, mes-
mo para Lévi-Strauss, de abolir o recurso ao procedimento — ou ao
“método” — comparativo (pois este guardara neste autor seu lugar no
interior do método, no registro da constru¢ao dos “modelos™ a partir
dos quais se deduz a “‘estrutura”), mas de repensar seu alcance e a
natureza de seus resultados. E, de fato — poderiamos concluir —, o que
pode o método comparativo sendo “identificar e repertoriar tipos,
analisar suas partes constitutivas, estabelecer entre eles correlagoes,
ao modo de uma sistematica” (Lévi-Strauss, 1973:21)7... Ainda que
nio exclua de seu horizonte, quase como idéia reguladora, a possibi-
lidade de leis gerais, aquelas “verdades gerais de que Boas nunca ne-
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gou a possibilidade, mas que colocava”, diz Lévi-Strauss, “ao termo
de uma empresa tao vasta que todas as sociedades primitivas terdo,
sem duvida, desaparecido bem antes que ela tenha podido progredir
sensivelmente” (Lévi-Strauss, 1973:16).

E, no entanto, Lapierre acredita suficiente afirmar que uma antro-
pologia politica verdadeiramente cientifica estd comprometida com o
“metodo comparativo™! Ora, visto que sob esta expressao abrigam-
se empresas tao dispares do ponto de vista epistemologico (empresas
que sO tém em comum, em alguma instancia, o emprego de compara-
coes), se pretendemos mapear os tragcos mais gerais do projeto de
Lapierre e avaliar seu alcance, devemos nos perguntar pelo perfil que
ele préprio imprime ao método, ou como ele mesmo concebe e prati-
ca seu “método comparativo”.

Evidentemente, ele se dispensa de explicacoes mais alentadas sobre
seus procedimentos. Afinal, segundo acredita, “tal ‘démarche’ € bas-
tante banal em sociologia” (Lapierre, 1977:71). As indicacdes, por-
tanto, serdo sempre passageiras, sendo necessario respiga-las pela obra
para compor um quadro mais geral de sua articulagdo e propositos —
tendo em vista, todavia, que apenas o acompanhamento do exercicio
mesmo dos procedimentos ou da prépria operacao do método (ja que
ele faz, antes de tudo, obra de antropdlogo e se quer, em primeiro lugar,
homem de ciéncia) permitird compreender a configura¢do metodo-
[6gica efetiva de seu projeto.

Na segunda versdo da obra, no inicio da parte dedicada a etnologia
(na qual, entretanto, ji se articula a compreensdo de todo o campo
do politico — dado que se postula sua homogeneidade), instado pe-
las criticas dirigidas ao seu primeiro texto, Lapierre nos oferece uma
visao global das diversas instancias compreendidas pelo método,
ainda que de maneira extremamente concisa. Essa breve exposi¢io
vem precedida e contextualizada pela denuncia, insistentemente rei-
terada ao longo do livro, da inadequa¢do do emprego do método nas
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classificacoes “dualistas™. A divisao do campo do politico em ape-
nas duas categorias, por sobre sua extracdo ideologica e etnocéntrica,
destituiria o procedimento comparativo de seu maior interesse, que
seria o de “dar conta da rica diversidade do real” (Lapierre, 1977:71).
Mas € preciso observar que se esta critica se dirige, como ja vimos,
a alguns antropologos seus contemporaneos (a Clastres — Lapierre,
1977:327, aos marxistas — Lapierre, 1977:270), e se aguilhoa quase
toda a historia da disciplina (calgando sua pretensdo de renovi-la —
cf. Lapierre, 1977: 260), ela parece visar sobretudo a geracao pio-
neira dos anos 40 (sdo citados, nesse momento, Evans-Pritchard e
M. Fortes), a qual vém fazer contraponto, como inspiradores da nova
configuracao dada por ele ao método, os nomes de Max Gluckman
e Georges Balandier."”

A indicagdo dessas afinidades € significativa. Mesmo se ndo aponta
para o alinhamento a uma proposta precisa (Lapierre fala em “inspi-
racao’ e “‘sugestoes’”), vem evocar a inscricao de seu projeto em todo
um esforco de reorientagdo da antropologia politica a que se assistiu
nos anos 60. Depois de um periodo em que predominaram as pesqui-
sas de campo ou os esfor¢os de sintese relativos a areas culturais mais
circunscritas, a cena vai sendo tomada naquele momento por exigén-
cias de balanco ou avaliagao critica da disciplina, concebidas por meio
de caminhos e orientagdes tedricas as mais diversas. No proprio ano
de 1967 em que Lapierre escreve seu Essai, vém a publico, por exem-
plo, aAnthropologie politique, de Georges Balandier, e o trabalho de
Morton Fried, A evolugdo da sociedade politica: um ensaio sobre a
antropologia politica, trabalhos certamente bem diversos mas clara-
mente marcados pela mesma ambig¢ao expressa por Lapierre, de reava-
liar a situacdo e os resultados da disciplina, como se estivessem todos
empenhados em responder a critica que, em 1959, David Easton (cf.
Easton, David, 1959) lhe dirigia de operar sem, no entanto, ter dado
resposta a seus problemas teéricos fundamentais.
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Morton Fried da como objetivo a seu trabalho “interligar as contri-
buicoes que tém sido dadas em varias subdisciplinas em uma teoria mais
ou menos unificada” (Fried, 1976:11), e Balandier, no prefacio da se-
gunda edicdo de seu livro, afirma que “o que se visa € ao estabeleci-
mento dos fundamentos de uma teoria geral do politico. Projeto — con-
tinua ele — que acaba de recuperar toda sua atualidade, como teste-
munham os trabalhos recentes consagrados a ‘esséncia do politico’ (J.
Freund) e ao ‘fundamento do poder’ (J.-W. Lapierre); assim como 0
revelam as reacdes a esta ‘Antropologia Politica’” (Balandier, 1978:VII).
Ao lado destes textos, varios outros — além do ensaio de Gluckman,
publicado em 1965 e citado por Lapierre —, em datas proximas, ten-
tam tais perspectivas gerais, um pouco menos (como Lucy Mair em
seu Primitive government, de 1962) ou bem mais (John Beattie em seu
Other cultures: aims, methods and achievements in social anthropo-
logy, de 1964) afastados das perspectivas da geragao — se assim po-
demos dizer — anterior.

Basta-nos, porém, acenar para este contexto a que nos remete a
observacdo de Lapierre,'® pois, se ai se verifica uma preocupacao ge-
neralizada com a realizag¢io da vocagao “cientifica” da disciplina e o
intento de dar aos procedimentos comparativos um enquadramento
adequado, € grande a disparidade dos caminhos concebidos para sua
efetivacdo. Alids, do ponto de vista metodologico, Lapierre vai dis-
crepar bastante, como veremos, da orientagdo mais geral incorpora-
da nesses trabalhos, se considerarmos que esta tende a se concentrar
na afirmacao da necessidade de restringir a aplicagdo do método, ao
menos inicialmente, a dreas geograficas ou culturais limitadas ou a
questdes bastante especificas, ainda que isto contrarie uma certa am-
bicdo de todos relativa a “generalizagdes significativas” ou mesmo a
“elucidacdo de principios fundamentais da estrutura social” (Mair,
1969:56).'7 Podemos observar também que Lapierre ignora aspectos

desses estudos que poderiam, na sua perspectiva, ser bastante suges-
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tivos como, por exemplo, aqueles trazidos pela critica de Beattie. Esse
autor nao visa mais apenas (como, por exemplo, Shapera, 1953:353-
62, dez anos antes) a readequagdo da prética metédica no que tange a
circunscri¢ao apropriada do universo oferecido as comparacgoes e aos
cuidados necessarios para a defini¢ao das unidades comparaveis (jus-
tamente o que redunda, em Shapera, na proposta de “estudos regio-
nais intensivos’), mas vai ao questionamento da propria prética da
inducao incorporada pelo método e do estatuto mesmo das leis cien-
tificas (cf. Beattie, op. cit.:43-6).'

Podemos, assim, constatar que as indicac¢oes fornecidas por Lapierre
sobre suas afinidades no ambito metodologico nos ajudam pouco a de-
cifrar seus procedimentos e nos devolvem a apreciagao de seu proprio
trabalho e as poucas formulagdes reflexivas que ai podemos encontrar.
Assim, podemos retornar ao texto que tomamos como ponto de par-
tida desta tarefa para examina-lo com mais atencao. Comegamos por
lembra-lo na sua forma integral:

O método seguido no Essai se inspirava nas sugestoes de Max Gluck-
man e de Georges Balandier. Ele consistia em tomar uma amostragem
escolhida [raisonnée] de sociedades situadas em todas as partes do
mundo, optando entre aquelas cujo sistema politico for melhor descri-
to pelos etnégrafos — depois, em ordend-las do mais ao menos de di-
ferenciacdo dos papéis e de complexidade [complication] na organi-
zacdo — depois, em pesquisar se esta varidvel €, de fato, correlativa a
outras variaveis que, a partir de certas hipoteses teoricas, podem ser
tidas como explicativas. Tal “démarche” € bastante banal em socio-
logial...]. [Lapierre, 1977:71]

O procedimento inclui, portanto, trés momentos. Vemos que supoe,
em primeiro lugar, a defini¢do do campo a ser estudado — a defini¢ao
de “sistema politico” que permite identificar as unidades virtualmente
oferecidas as compara¢oes. Evidentemente, dada a impossibilidade (e
a inutilidade) de processa-las todas (todas aquelas de que se tem sufi-
ciente informacao), estabelecer-se-4 uma amostragem, calculada em
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fun¢ao de sua variedade e da qualidade das informacdes etnograficas
de que sobre elas se dispoe. Lembremos também que o sistema politi-
co que as identifica foi previamente definido como o conjunto dos
processos de regulagao artificial das condutas dos membros de uma
determinada sociedade, pensada ela propria como o conjunto de con-
dutas reguladas de um certo nimero de individuos."

O segundo momento corresponde a classificacdo. Delimitado o uni-
verso dos casos a serem considerados, estes serdo processados em
tipos ou classes variadas que, em vista da homogeneidade fundamen-
tal das unidades (identificadas pela defini¢do inicial), serdo escalonados
por uma diferenciagao quantitativa (de modo que a classificagao se es-
tabelece como uma gradacao) determinada pela maior ou menor dife-
renciacdo dos papéis relativos a fungao politica e pela maior ou me-
nor complexidade da organizacdo do sistema que cumpre esta fun¢ao.
Observe-se bem, no entanto, que nao se trata de uma gradagao da
propria “regulacdo” que define o politico: ndo se trata de mais, ou
menos, regulacio, mais, ou menos, diferenciacao dos papé€is de con-
trole social; o que se considera € se a regulag@o das condutas —ou o
poder politico — é exercida por uma organiza¢ao mais, Ou menos, es-
pecializada, mais, ou menos, diferenciada ou destacada da sociedade
e, ainda, mais, ou menos, complexa, ou seja, mais, ou menos, “‘con-
centrada” ou diluida em uma ou vdrias institui¢oes.*

O terceiro momento, enfim, € propriamente o da comparagao. Ora,
podemos verificar que ndo se trata de uma comparagao entre as di-
versas classes, visto que a “comparacdo” destas ja estd resolvida, no
essencial (pois sua diferenca é fundamentalmente quantitativa), no
momento da prépria classificagdo com o estabelecimento da sua or-
denacao ou gradacido. Assim, a comparagao estara reservada, na ver-
dade, para o estabelecimento de correlagdes entre a série das gradagoes
em que se dispde o poder politico e outras séries de variaveis formu-
ladas por outras tantas “hipoteses tedricas” que aquela que determi-
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nou o primeiro conjunto de variacoes (aquelas detectadas no interior
do dominio definido como “politico™). As varidveis correlatas, assim
identificadas, poderdo, enfim — no término deste processamento me-
tédhx)—,serconskkxada&(MJnﬁo,“expﬁcanvas”cklprhneha,segun—
do o género de correlagdo verificado entre elas. Dito de outro modo:
serao estabelecidas, a guisa de “hipéteses tedricas”, algumas varidveis
cujas correlagdes com a variavel “poder politico” deverao ser confir-
madas ou infirmadas pelas comparagoes de suas respectivas variacoes,
em busca daquela, ou daquelas, que, pela correspondéncia de todos
0s seus termos com as variagoes do “poder politico™, possa ser tida
relativamente a ela como “explicativa” (pois, ndo nos esquecamos, o
objetivo final dadémarche comparativa € aqui chegar aos “fundamen-
tos” do poder politico e de suas variagdes).

Se acompanharmos a operacdo desse terceiro momento do méto-
do no interior da obra, veremos que Lapierre estabelece trés outras
“variavels”, a serem comparadas com aquela do “poder politico”. Em
primeiro lugar teremos uma “hipotese morfologica” (Lapierre, 1977
153), que permitira relacionar os graus do poder politico com o perfil
demografico (taille) da sociedade considerada, com a extensio ou o
volume da sua populagdo, tomado no sentido indicado pelo conceito
de “densidade social” de Durkheim, que mede a intensidade ou a fre-
qui€éncia das comunicacoes entre 0s grupos que integram a sociedade
(cf. Lapierre, 1977:154). Ora, tanto esta variavel como, em seguida,
outra estabelecida por uma “hipotese econdmica’ (cf. Lapierre, 1977:
159) — varidavel que integra as gradac¢oes do “nivel de desenvolvimen-
to das for¢as produtivas e das relagcdes de produgao™ (Lapierre, 1977:
166) —, ndo obstante permitirem a detec¢do de inumeras correlagoes
entre suas variacoes e aquelas do poder politico,”’ ndo se verificardao
atadas a estas ultimas por uma correla¢io “necessdria”. Assim, serd,
enfim, com a “hipdtese da integragio das diferengas socioculturais”
(Lapierre, 1977:167) que o autor encontrard a esperada correspondén-
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cia termo a termo entre duas ordens de variacdo, visto que esta corres-
pondéncia indicaria sua correlagdo necessdria (alias, com um tnico “caso
aberrante”, segundo diz, o de “certos grupos territoriais Tallensis”, as
linhagens Talis € Namoos — cf. Lapierre, 1977:172). O que, entdo, se
confirma pela consideragao desta ultima variavel € a seguinte hipote-
se de correlacao:

mais uma sociedade ¢ “fechada”, autarquica, etnocéntrica ¢ homogé-

nea do ponto de vista étnico e cultural, mais tem chance de dispensar

uma organizacao politica diferenciada e especializada; [e que] mais uma

sociedade é aberta as trocas de energia ¢ informagdo com outras socie-

dades que lhe s@o €tnica e culturalmente estranhas, ou mais ela inte-

gra, no curso de sua formagdo, diversidades étnicas e culturais, mais

sua organizacdo politica tem chances de ser complexa e diferenciada.

[Lapierre, 1977:167]

E a verificacio desta hipétese — a detec¢do de uma correspondéncia
termo a termo dos diversos graus de variacio das duas séries confron-
tadas — que indicard a inovagdo como o fundamento do poder politico
e como explicacio de seus diferentes graus. De modo que Lapierre
poderd concluir que “mais uma sociedade € constrangida a inovagao
pelas peripécias de sua historia,** mais ela tende a desenvolver a orga-
nizacio de seu sistema politico” (Lapierre, 1977:185), visto que “a
solucio destes problemas pelo desenvolvimento da organizagao poli-
tica é para estes grupos e sua cultura uma condigdo de “sobreviveén-
cia’” (Lapierre, 1977:172).7

Sobretudo dois pontos chamam a atengao neste breve apanhado do
procedimento reivindicado por Lapierre. Em primeiro lugar a volta a
um comparatismo amplo, abrangente,-que estende virtualmente seus
&ﬂn&cuky;atodasams«xﬁedadef:opengcxnnocﬁZC)auﬁngsobn:“unul
amostra de sociedades situadas em todas as partes do mundo™ (Lapierre,
1977:71). E logo constatamos que neste ponto Lapierre vai a con-
tracorrente de seus contempordneos que, mesmo acalentando, como
ﬁivnnos,expecuuhamznnbkﬂosuspanlu(ﬁmﬁpﬁna,Mk)unﬁnhnesna
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recomendacao da modéstia como exigéncia metodolégica — ainda que
vista apenas como prudencial e provisoria —* e tém todos por pre-
ceito bem firmado a necessidade da restri¢do do universo estudado
como dispositivo de seguranga sobre sua efetiva comparabilidade. Ora,
como ja indicamos ao comentar as criticas de Boas aos procedimen-
tos dos evolucionistas, esta disposi¢ao de limitar o emprego do méto-
do, ainda que pensada e formulada como um dispositivo de seguran-
¢a e prudéncia, ndo s6 da ao método, na sua pratica efetiva, uma confi-
guracao epistemologica diversa da do comparatismo generalizado,
como ainda carrega em seu bojo — conforme Boas ji entreviu — a ar-
gliigao de sua ilegitimidade. Boas e depois Lévi-Strauss, com sua cri-
tica ao funcionalismo, nos permitiram compreender que a postulacio
da comparabilidade universal de uma certa classe de fendmenos, nio
podendo decorrer do proprio exercicio do método, apdia-se numa cer-
teza prévia sobre a homogeneidade e a regularidade deste campo de
fendmenos que, “longe de ser certa”, como dizia Lévi-Strauss (1958:
19), caberia justamente ao método estabelecer e comprovar. Portan-
to, se € evidente que a condi¢do do exercicio do método € que o cam-
po em que ele opera seja homogéneo e que as unidades consideradas
sejam comparaveis (pois as operagdes comparativas s6 podem se de-
sencadear a partir deste pressuposto), deve-se considerar também que
esta exigéncia — mesmo que seu atendimento possa ser visto como o
primeiro momento do método — enraiza o procedimento comparativo
num terreno que sua propria articulagao € incapaz de absorver e asse-
gurar. Assim, enquanto os proponentes da comparacgio limitada (seja
na forma de “estudos regionais’ referentes a areas culturais bem deli-
mitadas, seja como investiga¢ao de um conjunto de fendmenos refe-
rentes a uma questao bem circunscrita) procurardo assegurar esta
comparabilidade no registro da observagao (garantindo-a por uma certa
disciplina dos comportamentos etnograficos ou pelo auxilio de infor-
magoes caucionadas por “métodos historicos™), o comparatismo ge-

=3()-



REVISTA DE ANTROPOLOGIA, SA0 PAuLo, USP, 1995, v. 38 n° 1.

neralizado sucumbe, de seu lado, a tentagdo de estabelecé-la de um so
golpe, como que “por decreto”, pelo artificio de uma “defini¢ao” uni-
versal, como se verifica no caso de Lapierre.

E num segundo texto, em que se refere diretamente ao metodo (e
podemos assegurar que, em todo o livro, apenas essas duas breves
passagens que comentamos contemplam diretamente a questao do
método que ele proprio pratica), que Lapierre nos revela, claramente,
o ponto de apoio da sua generaliza¢ao das comparacoes. Eis sua ale-
gacao:

O método desta antropologia ¢ comparativo. Na falta de possibilida-
des extensas de experimentagao, salvo sobre pequenos grupos artifici-
almente compostos e situados, apenas uma comparagao sistematica pode
detectar varidveis, estabelecer suas variagdes e explica-las por suas
interagoes. Mas ainda € preciso que os agrupamentos humanos estu-
dados sejam compardveis. E eles s6 se tornam comparavelis em refe-
réncia a um quadro conceitual de andlise cujas categorias sejam uni-
versais, isto €, aplicaveis a qualquer sociedade de homens. Assim, a
primeira condi¢@o requerida de uma categoria antropoldgica € sua uni-
versalidade. E ela €, entdo, operatoria visto que torna as comparagoes
possiveis, ja que define a que tipo de processo, a que série de fendme-
nos, a que conjunto de fatos estas comparagdes se referem. [Lapierre,
1977:263; grifos nossos]

Vemos nesse texto, em primeiro lugar, a sinalizacio das varias ope-
racoes que integram o método: distinguir variaveis, estabelecer suas
variacoes e explica-las pelas correlagdes observadas entre tais varia-
¢oes. Em seguida vem a indicagdo da condicdo de seu exercicio: que
as unidades estudadas sejam compardaveis — no que todos estarao de
acordo. Mas de que maneira acredita o autor assegurar esta com-
parabilidade? Sem diivida pela subsung¢do das unidades comparadas a
um quadro de categorias analiticas dotadas de universalidade, ou,
enfim, pelos proprios enunciados encarregados da defini¢ao do cam-
po da disciplina — definigao, segundo diz, que deve ser “aplicavel a
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qualquer sociedade de homens” (Lapierre, 1977:263). Ora, na verda-
de, o que ele indica aqui — e € necessdrio atender bem a este ponto — é
que a comparabilidade, ou homogeneidade, do campo oferecido ao
exercicio do método € estabelecida — de antemao — no plano da teo-
ria. (Que se considere também que tais enunciados ndo sido fundados
em inferéncias ao modo das hipoteses tedricas do método experimen-
tal classico, pois precedem a experiéncia, a observacio e o estabele-
cimento das classes e das correlacoes garantidas pelo exercicio do
método.) E sera o universo circunscrito por tais enunciados teoricos
que se vera, em seguida, desdobrado em uma série ordenada de ter-
mos (cuja variagao se estabelecera tao-somente no registro da quan-
tidade, de modo a manter a homogeneidade do campo assim forjado),
a serem por sua vez correlacionados — sistematicamente — a outras
séries de termos estabelecidos do mesmo modo, isto €, a partir de
outras variaveis, também elas de extragdo especulativa.

Ora, quando consideramos que os procedimentos propostos por
Lapierre nao incluem o processo de estabelecimento ou de constru-
¢do dos enunciados universais (de modo a integra-lo e assegura-lo na
trama do método), e que o “género” oferecido as comparagoes € es-
tabelecido, no inicio da operacado, de modo especulativo (nao €, por-
tanto, casual que os termos de sua defini¢do sejam contrapostos as
“concepg¢des” de Marx, Weber, Ricoeur ou Carl Schmitt, como ja vi-
mos), nao podemos deixar de averiguar se os procedimentos do me-
todo nao estariam destinados apenas a ilustrar a teoria, ou a simples-
mente oferecer-lhe um engate empirico que permitisse uma sondagem
mais ampla de suas potencialidades, ou lhe conferisse um interesse
“pratico”, ou “direcionado”, que sua formulagdo inicial - “teorica” e,
portanto, mais rarefeita — seria incapaz de sustentar.

Essa suspeita, € verdade, sempre pairou sobre o emprego do meéto-
do comparativo; e j4 vimos que os cuidados propostos no sentido da
limitacdo desse procedimento sempre visaram, de um modo ou de
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outro, dissolveé-la. A volta, porém, ao projeto de um comparatismo
amplo nos obriga a reconsiderd-la e sugere o interesse de examinar a
forma original que tal procedimento encontra na disciplina a partir dos
enunciados metodoldgicos de Radcliffe-Brown. Isto, sobretudo, por
nao podermos deixar de constatar a notavel proximidade que apresen-
tam, ao menos a primeira vista, as formula¢des de Lapierre em rela-
cao aquelas expressas por este autor no “texto-manifesto” de 1940,
seu prefacio ao African political systems (Fortes e Pritchard, 1940),
que tao profundamente marcou o trajeto da antropologia politica.
Vemos, por exemplo, que a tonica mesma da parte da exposi¢io

desse prefdacio dedicada ao método € sua insisténcia em frisar o papel
que nele deve ter a teoria: “A boa utilizagao do método comparativo
depende nao apenas da quantidade e qualidade do material factual a
nossa disposi¢ao, mas também do arsenal de conceitos e hipoteses que
orientam as nossas investigacoes” (Radcliffe-Brown, 1981:6), lembra
ele. E a principal exigéncia em relacdo a tais conceitos destinados a
guiar a experiéncia €, justamente, a de que tenham alcance universal:

Em ciéncia a observacio e a sele¢do do que se deve registrar exigem

ser conduzidas por teoria [... assim] o antropélogo social tem que ela-

borar por si as teorias e conceitos que se apliquem universalmente a

todas as sociedades humanas, e, guiado por estas, realizar seu trabalho

de observacao e comparagao. [Radcliffe-Brown, 1981:7]

Ora, ainda que Radcliffe-Brown pense na constitui¢ao de uma “cién-
cia natural da sociedade humana” e que pense o método comparativo
como um sucedaneo do método experimental nessa ciéncia, ele pos-
tula, na verdade, para a nova disciplina um objetivo consentaneo com
a configurag¢do que imprime ao método. “O método da ciéncia natu-
ral”, observa ele, “repousa sempre na comparagdo dos fendmenos ob-
servados, e o objetivo de tal comparacao €, por meio de uma analise
cuidadosa das diversidades, descobrir as uniformidades que lhe sdao
subjacentes” (Radcliffe-Brown, 1981:4). Assim, o método possibili-
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taria, como ele proprio diz, “a descoberta dos caracteres universais e
essenciais que pertencem a todas as sociedades humanas presentes,
passadas e futuras” (idem). Em outras palavras: se o método visa a
apreensdo de regularidades, determinagoes genéricas do campo Cir-
cunscrito pela teoria (que ele denominara “leis gerais” do subsistema
politico), estas — nao obstante apoiadas e sustentadas pela observacgao
empirica (ao modo de “inferéncias indutivas”) — podem (e devem) ser
tomadas como enunciados analiticos em relagao ao conceito univer-
sal que serve de ponto de partida para a operagao da ci€ncia. E pode-
se ainda observar que, ai, a variacao das classes encontra seu princi-
pio nas diferencas “especificas” detectadas no interior do conjunto
homogéneo oferecido as comparagoes por uma defini¢ao “genérica’,
sendo pela mediagdo destas diferencas que se retornard, no final da
operacao, a homogeneidade — “abstrata” e apenas pressuposta no ini-
cio do percurso —, enriquecida agora pelas determinagoes genéricas —
“universais e essenciais” — que a comparacao das variagoes teria permi-
tido detectar. E verdade, como jd se mostrou muitas vezes (cf. Beattie,
1964:55), que esse caminho — que pretende detectar “leis gerais™ do
dominio circunscrito pela definicdo — pouco tem a ver com as ambi-
coes verdadeiramente legisladoras da ciéncia; mas ndo se pode, por
outro lado, deixar de reconhecer que oS objetivos que ai sdo designa-
dos para a operacdo do método guardam em relacdo a articulagdo de
seus procedimentos uma coeréncia bastante cerrada.

Lapierre, entretanto, concebendo um ponto de partida analogo™ para
o seu método, e pretendendo dar-lhe um alcance semelhante, toma um
caminho diverso. Se parte de uma “defini¢iio universal”’, como Radcliffe-
Brown, esquece, no entanto, as diferengas “especificas” para operar
apenas no registro da identidade “genérica” estabelecida (fazendo-a,
como vimos, variar apenas quanto a quantidade), entendendo, deste
modo, depurar o procedimento de seu ran¢o metafisico e dar-lhe um
alcance “explicativo” e, enfim, verdadeiramente cientifico:
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Se uma antropologia politica é possivel, lhe é necessdrio, nao apreen-
der por ndo sei que intui¢ao a “esséncia” ou a “substincia” do politico
(empresa metafisica), mas supor um conceito do politico que delimite
seu objeto e permita proceder sobre ele as operagoes de estabelecimen-
to de fatos, andlise e sintese explicativas que sao préprias do método
cientifico. [Lapierre, 1977:264]

Seja, pois, nos dois textos anteriormente citados, seja em varios
outros (cf. Lapierre, 1977:71,75, 263, 264 ¢ 350), ele credita ao méto-
do a ambigao de “explicar”; e acredita realizd-la efetivamente nas in-
vestigacoes por ele regidas, ao estabelecer o vinculo entre o poder
politico (e suas variacoes) e os diversos graus de inovacao social de-
tectados nas diferentes sociedades — conexdo que vem sustentar sua
tese final de que a inovacgao € a origem do poder politico (“O poder
politico procede da inovagao social” — Lapierre, 1968:529; cf. também
Lapierre, 1977:172 e p. 292, nota 1) e também o titulo da primeira ver-
sao de seu trabalho, Essai sur le fondement du pouvoir politique. O
proprio exercicio do método viria assim comprovar sua capacidade de
explicar e, conseqiientemente, legitimar o projeto ambicioso da obra
de dar a antropologia politica uma constitui¢ao verdadeiramente cien-
tifica.

Examinemos, porém, mais atentamente os caminhos dessa démarche
“explicativa”. Em que sentido exatamente — devemos indagar —a ino-
vacao social “explica”, segundo Lapierre, o poder politico? Recorde-
mos, sucintamente, o trabalho metddico de sua “busca da explicagcao™
(cf. Lapierre, 1977:153,159 e 167). Ele parte de uma defini¢ao teori-
ca universal (“aplicdvel a todas as sociedades humanas™) do dominio
politico (o da “regulacio convencional das condutas sociais humanas™);
estabelece em seguida a série das variacoes desta “categoria analiti-
ca’” de acordo com a gradacao da complexidade destas variacoes e
da sua diferenciacdo em relacdo as demais instituicdes sociais; por
fim vai “pesquisar se esta varidvel [o poder politico com suas varia-
coes] €, de fato, correlativa a outras variaveis que, a partir de certas
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hipoteses tedricas, podem ser tidas por explicativas” (idem:71). E,
pois, nesta ultima operagio que se realiza propriamente, como ja vi-
mos, “a busca da explica¢do™ — a qual sabemos como Lapierre pro-
cessa: procura estabelecer, especulativamente, outras variaveis como
“hipoteses de explicacao™ da primeira®®; em seguida compara as va-
riagoes do campo inicialmente circunscrito com as variagoes destas
categorias propostas a guisa de “hipoteses explicativas™. Nesta ope-
racao vemos, entao, as gradacoes da variavel “inovacao social” — di-
ferentemente das outras duas por ele estabelecidas — surgirem como
correlatas, termo a termo, das diversas gradacoes do poder politi-
co; sugerindo, assim, a vinculacdo destas duas variaveis por uma cor-
relacdo necessaria. Esta correlacao que proporciona a “explicacao™
da primeira variavel se formulard, entao, da seguinte maneira: “mais
uma sociedade € constrangida a inovacao pelas peripécias de sua his-
toria, mais ela tende a desenvolver a organizagdo de seu sistema po-
litico™ (1dem: 185).

Relembramos o procedimento porque, logo que o examinamos uma
segunda vez — esta de algum modo sempre em panorama € ja desven-
cilhada das dificuldades enfrentadas na inspecao de cada um dos elos
de sua articulagdao —, podemos sem dificuldade perceber a adulteracao
quase tosca de seus resultados. Onde a operacdao metodica designa uma
correlacdo ou conexao, Lapierre a interpreta — e especula sobre sua
interpretacao — como uma relagdo de causalidade. Enfim, introduz na
correlacao uma ordenagdo de antecedente a conseqiiente que o pro-
cedimento ndo corrobora. Pois nada, ai, permite concluir que o po-
der politico procede da inovagao social™ (Lapierre, 1968:529), ou que
“as inovagdes sociais suscitaram os diversos modos de organizagao e
de exercicio do poder politico™ (Lapierre, 1977:292), a nao ser uma
interpretacio propriamente “especulativa™ da correlagdo observada,
a qual, alids, poderia poupar-lhe o percurso penoso do estabelecimento
das comparacoes. Se observarmos bem, veremos que a correlagao
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entre a inovagdo e o poder politico é, na verdade, interpretada por
Lapierre pelo seguinte silogismo: visto que as sociedades s@o confron-
tadas a situagdes que as obrigam a mudancas, e visto que tais mudan-
¢as poem em xeque as formas estabelecidas da regula¢ao social, en-
tao, a condicdo requerida para que estas situagdes de mudanga se
realizem como inovagoes sociais (e ndo acarretem simplesmente a
desagregacao das regulacoes estabelecidas) € que a sociedade encon-
tre formas de regulacao novas — diferentes das tradicionais — e, por-
tanto, convencionadas (politicas).

Ora, € preciso convir que talvez pudéssemos dispensar toda a ma-
quinaria “cientifica’ de camuflagem deste raciocinio, que, alids, o pro-
cessamento “cientifico’” acaba por distorcer e confundir. Pois o que se
depreenderia desta argumentacdo (que subjaz, efetivamente, as inter-
pretacoes dadas pelo autor aos “resultados™ colhidos pelo exercicio
da ciéncia — cf. Lapierre, 1977:172 e 185) seria, ao contrario, que € 0
poder politico a “causa’ da inovacdo, pois, sem a regulacdo artificial
que constitui o registro do politico, as situacdes de mudanga levariam
a desagregacdo e ndo a inova¢ado (o que demonstraria, suplementar-
mente, nao haver conexao causal necessdria entre as “‘situagoes de mu-
danca” e o politico). Portanto, falta de rigor na ciéncia e, ainda, espe-
culacdo desastrada (certamente por ndo reconhecer o proprio estatuto
especulativo).

A verdade € que esse tortuoso caminho comparativo nada acrescenta
de fundamental ao enunciado tedrico proposto pelo autor no ponto de
partida; pois, se o politico € definido como regulacao artificial ou con-
vencional, ja procede, analiticamente, deste conceito o termo “inova-
¢ao”. Nio seria, pois, necessdrio percorrer o mundo — na penosa co-
lheita de uma amostragem exaustiva de sociedades distribuidas por
todo o orbe — para relaciond-los; sobretudo se a exaustao da viagem
arrisca embaralhar as 1déias que o viajante, neste seu périplo, carrega-
va ja, desde o 1nicio, consigo.
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Nao obstante tais observagoes criticas, € preciso dizer que o inte-
resse do trabalho de Lapierre para a antropologia politica € irrecusavel,
considerando-se a abrangéncia do material etnografico, a inteligéncia
das correlacoes e o alcance dos seus resultados. Mas, ha a ressaltar
acima de tudo — como ja observou um de seus comentadores mais
severos®’ —, seu mérito de levar a sé€rio a pretensdo cientifica da disci-
plina sem contornar, como ocorre freqiientemente, os problemas colo-
cados pela constituicdo deste saber. Lapierre nao se permite deslizar para
as facilidades de uma prdtica alegremente descritiva ou tdo-somente para
uma bricolage tateante de “correlagdes”, esvaziadas de pensamento
e conduzidas as cegas. O acompanhamento de seu projeto lembra ao
leitor que a cada nova empresa a questdao das fundagoes do saber pre-
cisa seriamente revisitada.

Notas

]  Este texto retoma, com algumas modificagdes, um dos capitulos da tese
de doutorado defendida pelo autor em 1991, na Universidade de Sao Pau-
lo. As consideracoes sobre J.-W. Lapierre vém naquele trabalho a propo-
sito dos comentdrios de P. Clastres no ensaio “Copérnico e os Selvagens”
(Clastres, 1974), texto de cuja leitura nos ocupamos em outra publicacao
(Cardoso, Sérgio. “Copérnico no orbe da antropologia politica — O proje-
to critico de Pierre Clastres”, in Novos Estudos, Cebrap, n® 41, margo de
1995, S. Paulo).

2 Esta nova versio, intitulada Vivre sans Etat? Essai sur le pouvoir politique
et I’innovation sociale (Lapierre, 1977), é que serd preferencialmente
objeto dos comentdrios do presente texto, por incluir as corregoes ¢ 0s es-
clarecimentos vistos como necessarios pelo autor.

3 Cf. Lapierre, 1977:7, 16,279 e 280. Este campo ele o define por oposi¢ao
aquele das regulagdes automadticas das “sociedades animais™. Nestas, Y108
comportamentos coletivos que envolvem um ajuste, uma concordancia,
uma sincronizacdo de comportamentos individuais™ (idem:58) sao regu-
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lados por automatismos psicofisiolégicos de varias ordens, sempre, porém,
de tipo homeostatico (idem:59 e 351, entre outros). O conceito de ho-
meostase, tomado da fisiologia, designa “a propriedade que tem todo or-
ganismo vivo de manter uma relativa estabilidade de seu funcionamen-
to, mesmo quando perturbado pelas variagdes de seu meio ambiente”. Toda
a primeira parte do livro, “Sociedades sem poder politico, ou o que nos
ensina a etologia animal”, € dedicada a estas questoes.

Cf. Lapierre, 1977:265-79. Parece-nos dispensavel reproduzir aqui a cri-
tica destas defini¢oes. Lembramos apenas que ele as classifica, segundo
as fontes em que se inspiram (visto estarem normalmente “fundadas so-
bre o magistério de autoridades célebres” — idem:265), em quatro verten-
tes —a “‘concepgdo weberiana”, a “concepc¢ao marxista”, as “defini¢oes de
tipo behaviorista” e a “concepc¢ao enunciada por Carl Schmitt” — ¢ mos-
tra, fundamentalmente, que as duas primeiras falta universalidade e as duas
ultimas, clareza, o que nao permite que sejam operatorias.

Lapierre, 1977:13. De Meyer Fortes e Evans-Pritchard a Pierre Clastres,
passando por outros autores (como Maurice Godelier e Morton Fried),
encontrariamos a mesma “simplificacdo da retérica dualista que permite
escamotear a multiplicidade do real e colocar no mesmo saco sociedades
bem diferentes” (Lapierre, 1977:326; cf. também:70-1). Em Clastres, por
exemplo, “a multiplicidade das civilizagOes deixaria intacta a dualidade
politica. A diversidade das culturas indigenas € reconhecida, mas a diver-
sidade das organizagoes politicas indigenas € negada” (idem:326), diz o
autor. Ora, se “tais postulados simplificadores ndo resistem a prova dos
fatos™ (idem:327), ofereceriam, no entanto, inegaveis “facilidades retori-
cas” (1dem:324), pois a linguagem se acomoda bem, segundo diz, as al-
ternativas e contradi¢oes “‘mas a realidade — acrescenta —, na riqueza ines-
gotavel de suas mil e uma nuangas, na sutileza inconcebivel de suas va-
riacoes e gradagoes, € irredutivel as dualidades grosseiras da linguagem™,
afirma Lapierre, que faz seguir tais observacoes de esclarecimento sobre
o modo de operagao de um pensamento que fosse verdadeiramente dialético
(1dem:270-1).

“Por que a “antropologia social’ ou ‘cultural” dos anglo-saxdes, a etnologia
alema, a sociologia francesa da escola de Durkheim encontraram seu ter-
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reno de eleigdo na analise das sociedades pretensamente ‘primitivas’ ou
‘selvagens’, ou seja, as mais diferentes das sociedades européias? A ex-
plicag@o se encontra na conjuntura histérica em que nasceram estas dis-
ciplinas cientificas. A colonizagdo colocou em relagiio estas duas espécies
de sociedades humanas, fazendo do colonizado o objeto da curiosidade do
colonizador, a0 mesmo tempo que de sua dominag@o. A situacio colonial
¢ como que o pecado original que marca o nascimento das investigacdes
etnogrificas européias™ (Lapierre, 1977:260).

7 “Na falta de possibilidades extensas de experimentacio, salvo sobre pe-
quenos grupos artificitalmente compostos ¢ situados, somente uma com-
paragao sistemadtica pode detectar varidveis, estabelecer suas variagoes ¢
explica-las por suas interagoes” (Lapierre, 1977:263). Veja-se que este
mote ¢ um lugar-comum nos estudos politicos, sendo repetido de Radcliffe-
Brown (op. cit.:6) a, por exemplo, Giovanni Sartori: “Evidentemente o
mcétodo experimental € o mais seguro e satisfatorio [...] [porém] [...] a com-
paracao ¢ o método de controle que quase sempre nos vemos obrigados a
empregar. Quando a experimentagdo ¢ impossivel, e quando faltam da-
dos pertinentes e suficientes para um tratamento estatistico, nao temos
outra escolha: precisamos verificar por comparagao™ (Sartori, 1981:204).

8 O préprio autor sugere, de algum modo, tal observagio: “Seguramente,
um dos sinais pelos quais se pode reconhecer que uma disciplina passou
definitivamente a zona de demarcag¢ao entre doutrinas pré-cientificas e
teoria cientifica € o acordo do conjunto dos investigadores sobre o sentido
dos termos de base do cédigo gracas ao qual eles comunicam uns aos ou-
tros os resultados de seus trabalhos. Eles nao precisam, pois, cada vez que
falam ou escrevem, enunciar novamente as defini¢oes. Se se opoem nos
debates tedricos, estes dizem respeito a aplicagdo dos conceitos aos fend-
menos ou as relacdes entre os conceltos, nao a sua significacdo. Mas, ao
contrario, enquanto uma disciplina ndo ¢ ainda propriamente uma cién-
cia, os pesquisadores, pelas diferengas de sua formagao intelectual ou por
suas preferéncias ideologicas, tém dificuldade em se por de acordo sobre
um cédigo preciso de termos definidos de maneira univoca™ (Lapierre,
1977:264). Lapierre acena aqui, ainda que de longe, ao primeiro paragrafo
do prefacio de 1787 da Critica da razdo pura. Mas se esquece que, mais
do que o consenso sobre os codigos, o que ai € dito assinalar a terra firme
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da ciéncia € seu desempenho, sdo seus resultados e a possibilidade “de por
de acordo os diversos colaboradores, quanto ao modo como devera pros-
seguir o trabalho comum”™ (Kant, 1985:15; traducao levemente modifica-
da por nés). Ora, ¢ justamente este acordo que Lapierre, como vimos, pa-
rece supor. E ¢ assim que, neste registro — o da maneira de “prosseguir o
trabalho comum™ —, a disciplina talvez lhe parega esperar de seu trabalho
apenas a omissao da critica para se firmar, ou confirmar,

Cf. Shapera, 1953, sobretudo sua critica (idem:355) a Murdock, G. P. —
“Social structure”, Nova York, 1949.

Crengas cuja reivindicagio de parentesco com o evolucionismo biologi-
co. como mostrou Lévi-Strauss (Lévi-Strauss, 1973:386), € espuria ¢ ile-
gitima, pois este “falso evolucionismo’ ecoaria “velhos problemas filoso-
ficos” (idem:387), os quais, alids, segundo diz, parecem tirar partido dos
procedimentos comparativos para se legitimar como saber.

Aqui, como se vé, parafraseamos, nés proprios, a conhecida observacao
desse autor: “Dizer que uma sociedade funciona ¢ um truismo; mas di-
zer que tudo, em cada sociedade, funciona ¢ um absurdo™ (Lévi-Strauss,
1958:17).

Enfim, a0 menos no nivel metodolégico, ja ndo se supoe mais aqui “uma
grande ciéncia jd feita nas coisas, e que a ciéncia efetiva reencontraria no
dia do seu acabamento”, pressuposi¢ao que caracterizou “o pequeno racio-
nalismo que se professava ou discutia em 19007, como lembra Merleau-
Ponty (1960:105).

Podemos citar uma passagem da “Aula Inaugural” de 1960, que resume,
de maneira extremamente precisa esta critica:

Pois, se nos apressamos em postular a homogeneidade do cam-
po social e nos iludimos sobre ser ele imediatamente compara-
vel em todos os seus aspectos ¢ em todos 0s seus nivels, deixare-
mos escapar o essencial. Ignoraremos que as coordenadas neces-
sdrias para definir dois fendmenos aparentemente muito seme-
lhantes ndo sdo sempre as mesmas nem em igual numero, ¢ acre-
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ditaremos formular leis da natureza social enquanto nos limita-
mos a descrever propriedades superficiais ou a enunciar tauto-
logias.

Desdenhar a dimens@o histérica sob pretexto de que os meios,
a nao ser de modo aproximativo, sdo insuficientes para avalid-
la Ieva-nos a nos satisfazermos com uma sociologia rarefeita, em
que os fendmenos estao como que descolados do seu suporte. Re-
gras e instituigoes, estados e processos, parecem flutuar num
vazio onde nos esforgamos para tecer uma rede sutil de relagoes
funcionais. Absorvemo-nos inteiramente nesta tarefa. E nos es-
quecemos dos homens, no pensamento dos quais estas relacoes
se estabelecem, negligenciamos sua cultura concreta, niao sabe-
mos mais de onde vém nem o que sao (Lévi-Strauss, 1973:22-3.
Veja-se também nesse sentido, Lévi-Strauss, 1958:17 ¢ Lévi-
Strauss, 1973:24).

A expressao “estrutura”, como se sabe, € introduzida na disciplina por
Radcliffe-Brown, ainda que ele a tome num sentido empirista e natura-
lista, como sendo da ordem do fato e dada na observacio, como nota Lévi-
Strauss, 1973:26 ¢ 28, ¢ 1958:93.

Cf. Lapierre, 1977:71. As obras de cujas sugestdes se valeria aqui Lapierre
sdo as seguintes: Gluckman, Max — Politics, law and ritual in tribal
society, Oxford University Press, 1965; ¢ Balandier, Georges — “Réflexions
sur le fait politique: le cas des sociétés africcaines”, in Cahiers Interna-
tionaux de Sociologie, vol. XXXVII, 1964.

Nao nos esquecamos que este €, de algum modo, também o contexto da
critica de P. Clastres, cujo ensaio “Copérnico e os selvagens” foi original-
mente publicado em 1969.

Confira-se também neste sentido Beattie, 1964:46; ¢ Balandier, 1978:59.
Beattie, como se sabe, critica sobretudo — visando a Radcliffe-Brown — a
concepgao de lei cientifica como enunciado de regularidades que seriam

obtidas por indugao a partir da observagao empirica, indicando-a como
“sintese tedrica” capaz de “explicar” uma regularidade — ainda que esta
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observagao nao va muito longe quando se tenta manté-la, como ele faz,
dentro da camisa-de-for¢a dos procedimentos comparativos.

19 Para a defini¢ao do “politico”, vide acima. Para a questao do “social”, con-
ferir sobretudo Lapierre, 1977:13-8.

20 Nao acreditamos ser necessdrio trazer aqui a prépria qualificacio destas
classes estabelecidas por Lapierre, pois isto ndo interfere nas questoes que
discutimos. Lembramos apenas que no primeiro trabalho o autor define
cinco classes e, no segundo, nove — o que permite verificar a plasticidade
que comporta a classificacao.

21 Estas correspondéncias sao apresentadas em extensos quadros sinoticos,
que processam um conjunto “impressionante”, como diz Clastres (1974:9),
de sociedades . Estes “Tableaux” podem ser encontrados nas paginas 156
e 164 de Lapierre, 1977,

22 Estao incluidas nestas “peripécias” fendmenos de varios tipos: “seja pro-
cessos de aculturacio devidos a trocas com o estrangeiro, seja processos
de migracdo que fazem coabitar grupos de culturas diversas num mesmo
territério, seja processos de diferenciagdo social interna: o problema da
integracao de grupos humanos até entdo isolados ou marginais, ou ainda
de estratos sociais novos, em uma comunidade politicamente organizada
que os engloba” (Lapierre, 1977:172). Devem ainda ser lembrados, como
mostra mais adiante, “processos complexos de aculturag¢do, de combina-
¢ao de vérios modos de produgido, de rearranjo do espago social, de trans-
tornos biossociais’” (idem:185).

23 Esta formulagdo, como se vé&, parece querer reinterpretar no registro do
politico a famosa tese da “colaboragao das culturas™ a que nos leva a con-
cepeio estrutural do social na obra de Lévi-Strauss. Lembremos apenas
esta passagem de “Raga e historia” (que a tese de Lapierre obrigatoria-
mente evoca):

esta situagao [combinagio das chances de varios jogadores na com-
posi¢do de uma série de nimeros previamente determinada] se
parece bastante com a das culturas que chegaram a realizar as for-
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mas de historia mais cumulativas. Estas formas extremas nunca
foram obra de culturas isoladas, mas de culturas que, voluntaria
ou involuntariamente, combinam seus jogos respectivos, ¢ reali-
zam, por melos variados (migracoes, empréstimos, trocas comer-
clais, guerras) estas coligagoes cujo modelo acabamos de imagi-
nar [...] Nao ha, pois, sociedade cumulativa em si e por si. A
histéria cumulativa ndo € propriedade de certas ragas ou certas cul-
turas que se distinguirtam assim das demais. Ela resulta da sua
conduta mais que de sua natureza. Ela exprime uma certa moda-
lidade de existéncia das culturas que nao € outra que sua maneira
de ser juntas. Nesse sentido, pode-se dizer que a histéria cumula-
tiva ¢ a forma de historia caracteristica destes superorganismos
socials constituidos por grupos de sociedades, enquanto a histo-
ria estaciondria — se ela existisse verdadeiramente — seria a marca
desse género de vida inferior que ¢ o das sociedades solitdrias.
A exclusiva fatalidade, a unica tara que poderia afligir um gru-
po humano e impedi-lo de realizar plenamente sua natureza, ¢é
a de ser soO. [Lévi-Strauss, 1973:413 ¢ 415]

24 Virios autores poderiam ser evocados por fazerem observagoes nesta di-
re¢do. Apenas como exemplo, lembramos um texto de Balandier (1978:
59) e um outro de John Beattie que, este ultimo, merece ser citado. Refe-
rindo-se as dificuldades das generalizagdes no dominio da antropologia,
diz que deseja

apenas sublinhar que seu reconhecimento ndo implica que nun-
ca possamos fazer quaisquer generaliza¢oes significativas sobre
o comportamento social dos homens em sociedade, ou, pelo me-
nos, dos homens em sociedades particulares, ou que nunca possa-
mos fornecer bases explicativas satisfatorias a estas generaliza-
¢oes. O conhecimento cientifico em qualquer campo so avanga
através da busca do geral no particular, do constante no fluido.
Mas, atualmente, ¢ mais evidente do que costumava ser que o
progresso na compreensdo das instituigoes sociais e culturais de
outros povos deve ser atingido, a0 menos na atualidade, mais pelo
estabelecimento de hipdteses de médio alcance (como afirma o
socidlogo americano R. K. Merton) em campos restritos ¢ pelo
estabelecimento de comparagdes locais a partir de tais hipoteses,
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do que através de grandes generalizacOes sobre todas as socie-
dades humanas. O cientista social torna-se tal, talvez mais que
0s outros tipos de cientistas, por ser modesto; e, atualmente,
nenhum antropdlogo social respeitavel ofereceria ensinamentos
de tao larga escala, ou mesmo, se aventuraria a antecipar que sera
capaz de fazer isto num futuro previsivel. [Beattie, 1964:46]

25 Ja pudemos sugerir que o “conceito universal” posto no ponto de partida

nao tem o mesmo estatuto nos dois autores. Os “conceitos e hipoteses™ de
Radcliffe-Brown, mais que “defini¢oes tedricas”, sao, na verdade, algo como
um suporte, quase descritivo, de uma generalidade pressuposta (elas nao
poem o campo a ser explorado pela ciéneia, mas o pressupoem). Ja a defi-
nicao de Lapierre assume-se como decisdo propriamente especulativa ou
tedrica quando afirma, por exemplo, o carater convencional da regulacao
politica, opondo-o a regulagao de tipo homeostitico das sociedades animais.

“Outras variaveis que”, segundo diz, “podemos supor determinantes quan-
do tentamos explicar as diferencas de grau de organizagao politica das so-
ciedades humanas™ — p. 154, ¢ que s@o, no caso, segundo ja vimos, a “hi-
potese morfolégica”, a “hipétese econdmica™ e a “hipdtese de integragao
das diferencas culturais” ou da “inovag¢ao social”.

Referimo-nos ao ensaio de Pierre Clastres intitulado “Copérnico e os sel-
vagens” (em Clastres, 1974), que comentamos em artigo ja indicado.
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Coloured e o Estancamento
da Mediacao Racial na Africa do Sul'

Fernando Rosa Ribeiro’
Niicleo da cor — Museu Nacional — UFRJ

RESUMO: Coloured como categoria racial representa na Africa do Sul
um elemento residual que subverte ¢ potencialmente ameacga o sistema
essencialista de classifica¢ao racial da sociedade. Ao contrério do Bra-
sil, onde mestico foi concebido como o ponto de transcendéncia do siste-
ma racial, mediante a ideologia do branqueamento, coloured (que € a ca-
tegoria equivalente na Africa do Sul) tornou-se tudo aquilo que o sistema
nao conseguia classificar. Em lugar de base da nacionalidade, como mes-
tico no Brasil, no pensamento sul-africano coloured converteu-se em uma
categoria estanque como “branco” ¢ “negro”. Contudo, a classificagao
essencialista ndio consegue dar conta da categoria, jd que esta ultima ter-
mina por subverter a primeira. O artigo tenta mostrar a especificidade da
categoria na atualidade e sua génese no periodo colonial.

PALAVRAS-CHAVE: coloured (“mestico™), Africa do Sul, classifica-

¢ao racial, essencialismo.
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E domingo a noite, final do verdo em Sea Point, um bairro da Cidade
do Cabo com um ar praieiro, prospero e despreocupado que lembra
Ipanema, no Rio. O bairro ¢ um dos principais focos de vida noturna
da cidade. Estou no Chaplin's, em Main Road, um restaurante-tea-
tro. 1sto ¢, um restaurante com um pequeno palco para producoes de
menor porte, onde assisto a um musical sobre um rapaz que gosta de
se vestir com roupas de mulher. Ha duas mulheres na pega, uma jo-
vem branca ¢ alta com um sotaque que para mim soa bastante briti-
nico ¢ uma negra baixinha com uma voz poderosa, uma cantora que
surgiu recentemente nos palcos da cidade: Stella Magaba. O ator € Jay
Pather. O amigo que me levou para ver a pega — Patric — sussurra no
meu ouvido que Jay € altamente qualificado: tem varios diplomas em
speech (algo que seria talvez “dic¢do™) e artes cénicas.

O musical/performance ¢ divertido sem ser superficial: metade do
restaurante r1 bastante e a outra metade (a metade mais branca) no mais
das vezes se contém. Mais tarde, ja em roupas corriqueiras, Jay se
aproxima de nossa mesa — estou sentado com virios amigos sul-afri-
canos ¢ uma holandesa — e comeca a conversar com um de nos: Patric,
que tem um penteado afro longo, feito de trancas que ele prende atrds
da nuca. Os dois comegam a discutir sobre aspectos do musical. Jay
estda preocupado com a linguagem que utilizou (ela é acessivel? nio
serd demasiado elitista?) e também com o fato de que talvez ele nao
tenha transmitido a audiéncia sua origem. Isto €, como ele diz, talvez
a audiéncia nao tenha se dado contawhere he is speaking from (de onde
ele esta falando). Minha atengao se aguca: Jay ¢é coloured. Para mim,
contudo, ele parece branco (principalmente porque esta maquiado).
Mas sua identidade — isto €, para ele, a posi¢ao de onde ele esta falan-
do — ¢ a mesma de Patric. Ambos sao coloureds. Além disso, para
complicar um pouco, ambos siao blacks também.

Vamos examinar a situacdo — la estou eu, um brasileiro (branco),
sentado numa mesa com um grupo de amigos coloureds ¢ uma ho-
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landesa, vendo um musical que, para mim, € a historia de um garoto
branco que gosta de se vestir com roupas de mulher e € homossexual.
Terminado o musical, descubro que assisti a uma produc¢ao concebi-
da e encenada por um ator negro que, maquiado como estd, parece
mais branco que eu e quase tao branco quanto a loira holandesa que
esta sentada a mesa conosco. Eu iria assistir a produgcdao em outra
ocasido e entdo repararia numa linha que deixei escapar da primeira
vez: uma das cantoras/atrizes, fazendo o papel do pai do rapaz, des-
cobre-o no quarto travestido e lhe diz, na voz engrossada e irada do
pai, que “it is a disgrace to be found out like this, especially for a black
man’ (“€ uma desgraca ser descoberto [vestido] desse jeito, particu-
larmente para um homem negro”). E importante notar aqui que Jay nio
estd praticando, a parte de seu travestismo fransgenderist no palco,
nenhum travestismo de “raga”. Ele se identifica como coloured e black,
e as pessoas ao redor da mesa — como meu amigo Patric — nao tinham
nenhuma obje¢ao a fazer com relacao a essa identificacao. Pelo con-
trario. Patric assegurou-lhe que certamente as pessoas se dao conta
“de onde ele esta falando”.

O que € coloured, o que € black aqui? Antes de responder, contu-
do, gostaria de complicar ainda mais um pouco a questao.

E sdabado a noite, e estou em Tangiers (“Tanger”, o nome da cida-
de ao norte do Marrocos que décadas atrds era uma espécie de porto
livre e meca homossexual). O bar fica em Loop Street, no antigo cen-
tro da cidade, que data do tempo holandés (séculos XVII e XVIII).
Em lugar de edificios de aparéncia holandesa, entretanto, Loop Street
tem varias casas vitorianas de dois andares, com amplas varandas no
primeiro andar e balaustradas elaboradas em ferro pintado de branco.
Algumas das casas na parte baixa da rua (isto €, a parte mais proxima
ao mar) foram reformadas e transformadas em bares, pubs e discote-
cas. Tangiers esta situado exatamente na parte mais movimentada de
Loop Street e € freqgiientado principalmente por brancos e por alguns
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coloureds. Estou com Graeme, um amigo coloured (que tem a pele
escura e uma aparéncia algo indiana, bem diferente da de Patric ou de
Jay). O bar esta cheio de gente. Estamos olhando ao redor. Graeme
tem uma lata de cerveja na mao; eu, uma taca de vinho branco seco (o
Cabo € praticamente a unica regidao vinicola do continente africano ao
sul do Saara: o vinho sul-africano puxa ao francés, € de 6tima quali-
dade e barato). A musica tecno num volume alto nao facilita a con-
versa. Percebo um rapaz encostado na parede, proximo a noés. Esta
vestido de maneira elegante, de terno. Olho para ele e fico em duvida:
coloured ou black (isto €, african)? Pergunto a Graeme, que me res-
ponde sem hesitar: coloured. Fico perplexo: para mim, poderia per-
feitamente ser um africano. Pergunto-lhe como sabe: ele me diz sim-
plesmente que sabe. E a maneira de cortar o cabelo, de se vestir, de se
portar.

Outro local noturno, outra noite: agora trata-se de Woodstock, uma
area racialmente mista (durante o apartheid, direitos residenciais para
coloureds numa parte ¢ brancos na outra). Mesmo no auge do apartheid,
contudo, Woodstock ficou famosa no pais e no estrangeiro (assim
como seu congénere em Joanesburgo, Hillbrow) por ser um local onde
havia desobediéncia deliberada a Group Areas Act, de 1950, a Lei1 de
Areas de Grupo, que determinava que dreas estavam reservadas para
quais grupos raciais de pessoas. Trata-se de um bairro cheio de casas
vitorianas do comeco do século, que se tornou em grande medida um
bairro de classe média baixa. Hoje ¢ um local favorecido por jovens
profissionais de vdrias ragas, por ser atraente, proximo ao centro da
cidade e ainda barato em termos de aluguel e prego de casas. Nesse
bairro, existe um pub/restaurante peculiar, o Don Pedro’s, que € bas-
tante misto tanto racialmente quanto no que diz respeito a orientagao
sexual de seus clientes. E um lugar fregiientado por universitdrios,
académicos, jornalistas, pessoal de teatro e musicos de jazz (a Cidade
do Cabo € um centro produtor e difusor de jazz pelo menos desde o
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comego do século), além de profissionais de diversas dreas. E bastante
conhecido em certos circulos e ¢ um dos poucos lugares na cidade onde
as pessoas de varias ragas se misturam nao sé no sentido de estarem
juntas no mesmo local a0 mesmo tempo, mas também no sentido de
se relactonarem umas com as outras, conversarem e ficarem amigas.

Graeme foi a primeira pessoa que me levou ao Don Pedro’s: o0 dono
¢ Sean O’Connor. Por tras desse nome tipicamente irlandés tem um
cara alto, de cabelo bem longo e que no Brasil seria branco. Aqui, ele
pode ser coloured. Foi no Don Pedro’s que Graeme me apresentou a
varias das pessoas que agora conheco na Cidade do Cabo, entre elas
Neill, que costumava trabalhar como gerente de umafranchise da ca-
deia americana Kentucky Fried Chicken em Mitchell’s Plain, uma area
designada pela Lei de Areas de Grupo como coloured. Para Graeme,
Neill € um exemplo vivo do que € em geral considerado como sendo
a “arbitrariedade” da classificagao coloured: isto €, ela nao corres-
ponde a nada muito definido. Neill € o que poderia ser chamado po-
pularmente no Brasil de “negro piche”. Contudo, ele nado € africano:
ele é coloured.

Vamos resumir a nossa equacio racial até o momento: Jay € coloured
e black (mas ndo african); Patric, que tem a pele negra, também € tanto
coloured como black; Neill, que é mais negro ainda que Patric, tam-
bém é coloured (mas nio sei se € black). Graeme, que tem pele escu-
ra, embora nio muito negra, e uma aparéncia meio indefinivel, com
algo de indiano, € coloured: um black coloured, ele me disse uma vez,
em lugar de ser um black african.

Deixando coloured de lado por um momento, vamos deslindar o
sentido de black. O termo tem pelo menos dois sentidos principais:
um usado durante os ultimos anos do apartheid pelo movimento de
liberacdo ou por todos aqueles que se opunham ao regime, isto €, como
termo designando todos aqueles oprimidos pelo regime que ndao fos-
sem classificados oficialmente como brancos. O termo excluia os
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membros do movimento de liberacdo que eram classificados como
brancos, mesmo que fossem oprimidos pelo regime (digamos, presos,
torturados, etc.), € incluia até aqueles que tinham aparéncia branca mas
ennncﬂa&dﬁcadosconu)coknufdﬂE}ﬂﬁﬁﬁ&)quezﬂguénlquernepa—
receu branco como Jay € black. Porém, esse sentido de black se res-
tringe aos anos de luta contra o apartheid e as pessoas que hoje se iden-
tificam ainda com essa luta e, conseqiientemente, com essa acepgao
abrangente de black, que nunca foi, contudo, adotada por todos os
coloureds. Hoje essa acepcao esta caindo em desuso, como discutirei
adiante.

A outra acepg¢ao de black € a de african: 1sto €, ela aponta para uma
autoctonia. Para usar uma designacao significativa empregada pelo
governo branco at€ os anos 30, africans sao os natives, 0s “nativos”
ou autoctones. Em termos mais corriqueiros € usuais, dafrican € usa-
do para designar os africanos que provém de alguma das etnias que
habitam o pais desde antes do periodo colonial. Finalmente, black
também pode indicar simplesmente alguém com a pele negra: em
outra ocasido, sentado numa mesa do Chaplin’s com Patric, uma mocga
e um professor belga da Universidade da Cidade do Cabo, passei o
jantar inteiro curioso. Eu queria saber qual era a classificacao da mocga,
mas nado ousava perguntar (interesse pela classificagao alheia, especial-
mente quando demonstrado por brancos, pode ser interpretado como
evidéncia de racismo). Quando o casal foi embora, perguntei a Patric
se ela era black. Ele retorquiu que nao entendera minha pergunta por-
que ele, Patric, também era black: me indicou a pele negra de seu bra-
¢o. Perguntei-lhe entdo se a moga era african: Patric respondeu que sim.

Para um estrangeiro, mesmo para um antrop6logo curioso a respeito
das classificacdes locais como eu, € dificil ler os sinais: uma diferenga
de sotaque ao falar inglés (que, junto com o afrikaans, € a lingua do
contato inter-racial por exceléncia na Africa do Sul), uma certa manei-
ra diferente, uma “pinta” peculiar, indicam se uma pessoa € coloured,
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african ou branca. Um estrangeiro, mesmo ap6s mais de um ano de
residéncia no pais (como € o meu caso), nao consegue ler esses sinais
com facilidade. Além do mais, mesmo os sul-africanos se confundem
as vezes: por exemplo, Bradley, outro conhecido meu coloured, uma
noite me indicou Neill no Don Pedro’s — que Bradley ndo conhecia —
como sendo african. Shireen — uma amiga coloured que facilmente
pode passar por branca — uma vez teve a experiéncia na rua de se tor-
nar a confidente informal de uma mulher branca que se queixou com
ela a respeito dos coloureds como sendo um povo estipido e igno-
rante (sempre existiu grande preconceito entre os brancos com rela-
¢cao aos coloureds), sem que a mulher se desse conta de que estava
falando com uma coloured.

Deixando agora de lado a questao (no fundo, quase tao complexa)
de saber quem € black, se alguém que € fenotipicamente branco — para
todos os efeitos — ou fenotipicamente negro — para todos os efeitos —
pode ser coloured, entao o que € coloured? Seria coloured uma cate-
goria, digamos, mais “étnica’” que “racial”? Isto explicaria, aos meus
olhos brasileiros, porque tanto Shireen como Neill — fenotipicamente
tao distintos um do outro — sao ambos coloureds. Essa explicacao tem
alguma valia. Contudo, a explica¢io mais produtiva é a de que coloured
¢ uma identidade resultante do que € conhecido na literatura sobre os
Estados Unidos como a one-drop rule: a “regra de uma gota de san-
gue” (negro). Isto €, como regra geral, nos Estados Unidos, pessoas
com qualquer ascendéncia negra, por mais remota e longinqua que seja,
sio consideradas black. Na Africa do Sul, esse principio —ou melhor,
o fundamento essencialista deste —, embora aplicado na pratica de
maneira diferente dos Estados Unidos,* € o principio que esta por tras
da categoria coloured: qualquer sinal ou prova de uma ascendéncia
negra (ou ndo branca) ou branca poderia levar a classificagdo (oficial
ou nao) como coloured. Nesse sentido, coloured se tornou uma cate-
goria-tampao entre a populacio classificada como branca e a maioria
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da populacgao que era classificada como native ou african. Essas clas-
sificacoes sao historicas na Africa do Sul e datam de bem antes do
apartheid, tendo suas raizes no século XIX: o que o apartheid fez foi
simplesmente “‘rigidifica-las’” na lei.

Coloured foi construido como sendo uma categoria intermediaria
para pessoas de mixed blood. Em realidade, € uma categoria de um
sistema profundamente essencialista que define os dois polos princi-
pais de autoctonia como sendo “branco” e “negro” e exclui qualquer
produto misto como residual. Em principio, aqueles que ndo sao africa-
nos nao podem se tornar brancos nem depois de varias geracoes de um
processo de “branqueamento”. Embora membros de uma mesma fami-
lia tenham sido classificados diferentemente, como coloured ou como
branco, pelo regime do apartheid ap6s a promulgagao do Population
Registration Act (“Lei de Registro [Racial] da Populagao™) de 1950,
de acordo com sua aparéncia ou aceitagdo pela comunidade como
brancos, o principio ideoldgico que rege a existéncia da categoria
coloured é bem diferente do que rege as concepgoes relacionadas com
“mesti¢o” ou “mesticagem’ no Brasil. Num mundo social concebido
como profundamente essencializado, coloured ndo se tornou amestizo
escape-hatch da literatura brasilianista, isto €, uma categoria median-
te a qual se poderia escapar da polarizagio representada pelo binomio
negro-branco. Coloured é uma categoria intermediaria, mas ndo é uma
categoria de mediagdo. O mestigo como ponto transcendente do trian-
gulo das trés ragas de Da Matta (1981), como o ponto onde a triade
branco-indio-negro se encontra e se “dissolve” em uma categoria co-
mum fundante da nacionalidade brasileira, ¢ uma figura bastante dife-
rente do coloured. Em vez de escape-hatch, ou de via de escape,
coloured é mais um cul-de-sac, um beco sem saida: no discurso essen-
cializador da Africa do Sul, em vez de base da nacionalidade, como
no discurso brasileiro, coloured se tornou uma categoria residual —
imprensada entre negro e branco — na qual € colocado todo aquele que
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nao for nem negro, nem branco, usando o principio essencialista.* A
Lei de Areas de Grupo de 1950 define a coloured person como alguém
que nao ¢ branco nem € “nativo”.” Contudo, diferentemente das ou-
tras categorias, coloured, por seu cardter residual, tem um lugar pro-
blematico no discurso porque nao corresponde a um grupo essencia-
lista bem definido. Dai meu amigo Graeme — ¢ muitos outros sul-
africanos — insistir em que se trata de categoria arbitrdaria (insisténcia
que ndo existe com relagdo nem a “branco’ nem a “africano”).

Na definicao de essencialismo que utilizo, este € um sistema que
postula a primazia da esséncia (do que uma coisa €) sobre a existén-
cia (o fato de a coisa ser ou o seu devir — ver, por exemplo, Mora,
1961:558). Nessa perspectiva categorizadora, o fato de que uma coi-
sa ou ser é torna-se mero predicado de sua esséncia, isto €, daquilo
que essa coisa ou ser €. Digamos, no discurso sul-africano de que trato
aqui, african corresponderia a uma esséncia que implicaria certas va-
ridveis raciais e culturais. A pessoa cuja classificacao € african teria,
supostamente, sua existéncia regida por essas variaveis que pertence-
riam a sua esséncia. A defini¢cdo de Crapanzano em seu trabalho so-
bre os brancos sul-africanos (1986:19) é concisa e util:

O apartheid sul-africano, entendido aqui no seu sentido mais amplo
[isto €, ndo meramente como sistema juridico-politico de opressao mas
como pensamento ou ideologial, ¢ um caso extremo da predisposi¢ao
ocidental de classificar e categorizar tudo em termos essencialistas.
Nessa perspectiva, uma vez que um objeto ou ser € classificado torna-
se para sempre aquele objeto ou ser: isto €, ele tem uma identidade,
partilha de uma esséncia especifica, estd sujeito a certas regularidades
que sdo compreendidas como leis da natureza e tem um lugar proprio
dentro de uma configuragio especifica do universo, um pouco a ma-
neira de uma pega em um quebra-cabegas. A classificacdo essencialista
¢ estdtica. Qualquer mudanca de identidade, esséncia, regularidade ou
lugar coloca um problema [...]."°
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Desse modo, para dar um exemplo aproximado, o fato de que al-
guém € negro ou branco, japonés ou alemao, homem ou mulher — isto
€, sua classificagdo em termos de um discurso de raga, nacio ou gé-
nero — € muito mais significativo nesse tipo de pensamento do que
sua existéncia como um individuo possuidor de multiplas possibili-
dades.’

Nesse discurso essencialista, que postula identidades (diferencas)
como categorias estanques e exclusivas, coloured surge no século XIX
como uma tentativa por parte dos ingleses de classificar toda uma
populacao livre que encontram na Coldnia do Cabo que nao € obvia-
mente nem européia nem africana. Os ingleses parecem ter desenvol-
vido um sistema de classificacoes exclusivistas antes dos holandeses,
os primeiros colonizadores do Cabo da Boa Esperanga, e quando a
coldnia — que foi o niicleo do que é atualmente a Africa do Sul — pas-
sou do dominio holandés para o inglés, em principios do século XIX, a
populacdo da Coldnia do Cabo, e mesmo a populacdo branca de ori-
gem européia (que vinha de varias nacoes), causou estranheza aos no-
vos colonizadores porque nao podia facilmente ser encaixada em cate-
gorias estanques. Ridd (1993:4) cita, por exemplo, o relato do capitao
Robert Percival, que escreve em 1804 sobre os colonos do Cabo:

Contudo, tem sido tamanha a influéncia da mistura de habitos, costu-
mes, predisposi¢oes e linguas que poucos retém qualquer traco distin-
tivo do pais do qual vieram originalmente; e faz-se necessario descre-
ver toda a sociedade como um povo que difere extremamente dos nativos
de qualquer parte da Europa.

Note-se aqui o uso de “nativo” (native) para designar os europeus
e a percep¢io de uma populag@o extremamente variada que, mais de
meio século mais tarde, outra visitante inglesa, lady Duff-Gordon,
descreveria em 1861 como “the most motley crewe [sic] in all the
world” (“a corja mais misturada do mundo”). Em livro publicado no
mesmo ano, J. S. Mason, um inglés colonial do Cabo, declara:
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Ninguém consegue ficar por um dia sequer na Cidade do Cabo sem se
impressionar com a variedade infinita da raca humana encontrada nas
ruas. Indianos, chineses, malaios, cafres, bechuanas, hotentotes, creoles,
“afrikanders”, mestigos [half-castes] de muitos tipos, e toda variedade
de negros [...]. [apud Ridd, 1993:6, também para a frase de lady Duff-
Gordon]®

No final do periodo colonial holandés (que foi1 de 1652 a 1795 e
de 1803 a 1806), havia quatro categorias de pessoas na colonia: os
funciondrios da Companhia das Indias Orientais (dona e administra-
dora da coldnia), os burgers ou colonos livres (fazendeiros, taber-
neiros, estalajadeiros e comerciantes de origem europé€ia), 0s escra-
vos (provenientes de varias partes da Africa e Asia) e os “hotentotes”,
ou Khoi, que eram o unico povo autoctone da regidao do Cabo (na
época, a tnica parte do que é hoje a Africa do Sul que estava sob
dominio colonial). Entre essas categorias judicialmente definidas, com
diferentes privilégios e restri¢des, existia a categoria residual — juri-
dicamente indefinida — dos negros livres ou libertos, que no final do
século X VIII, principalmente na Cidade do Cabo, tornou-se cada vez
mais importante numericamente, como Elphick indica (1979:380 € ss.).

E de se supor que dessa categoria, ja residual e intersticial no sis-
tema classificatério da colonia holandesa, que ja causava problemas
conceituais, surgiria menos de um século depois a categoria coloured
nos censos coloniais britanicos a partir de 1865.” Segundo Ridd (1993:8
e ss.), 0 primeiro censo de 1865 trabalhava com dois grupos: european
e coloured, esta ultima categoria estando reservada para todos aque-
les que ndo fossem considerados “europeus” (isto €, brancos de ori-
gem européia). J4 aqui vemos em funcionamento o principio essen-
cialista. Coloured era subdividida em hottentot, kafir [sic] (catre ou
africano) e other (outro), sendo que a maioria dos classificados em
coloured estava em other. Na Cidade do Cabo, other era 43% da po-
pulacgdo total. Nos restantes censos do século XIX, other tornou-se
mixed and other. Mais de 90% de mixed and other era mixed: esta
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ultima categoria incorporava todos aqueles que ndo podiam ser agru-
pados em termos de nenhuma classificacao vista como “natural”: isto
¢, que nao cabiam em nenhuma categorizagao essencialista. O diretor
do censo de 1875 diz (apud Ridd, 1993:9) que mixed and other

inclui a populacao grande e crescente que se origina do intercurso en-
tre os colonos e as racas indigenas ¢ que ocupa o intervalo entre o povo
dominante ¢ os nativos.

Esta citacdo € muito importante, como nota Ridd: aqui o principio
do sistema ja esta estabelecido. Mixed and other cai no intervalo
(interval no texto original) entre o “povo dominante™ (0s brancos) e
0s nativos: o diretor do censo quase poderia ter dito que essa catego-
ria cal numa vala entre as duas outras. Isto €, a categoria € o territo-
rio para o qual se desterra o que no fundo nao tem classificacao por
nao se coadunar com o principio essencialista. A despeito de compli-
cacOes do sistema classificatério nos censos coloniais subseqiientes
(acréscimo de outras categorias e refinamento de distingoes), o siste-
ma tripartite serd adotado no primeiro censo da Uniao da Africa do
Sul (pais independente a partir de 1910), onde as trés categorias se-
rao european, bantu (banto ou africano) e mixed and other coloured.
Esse sistema, embora mais tarde sempre produzindo “filhotes™, por as-
sim dizer, isto é, subcategorias vinculadas a mixed and other coloured
(que a partir de 1950 se tornara coloured), s6 sofrera uma modifica-
¢do substancial com a adi¢ao dos trabalhadores imigrantes indianos a
partir do censo de 1921 como asiatic, subseqiientemente imcorpora-
dos a partir de 1950 em coloured (até virem a ser novamente uma
categoria a parte).

Tanto entre grupos classificados como coloured e entre os classi-
ficados como brancos, coloured continuou sendo um termo problema-
tico, como evidencia a necessidade constante de refinar e subdividir a
categoria (que adquiriu subcategorias durante o apartheid como cape
malay, cape coloured, griqua, other coloured) e a persisténcia do
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carater residual simbolizado por other. Isto €, esta tltima subcategoria
simboliza a incapacidade do principio essencializador de dar conta do
problema: por maior que seja o esforco classificatorio, termina-se sem-
pre com um residuo intratavel, o que nao acontece nem com “‘bran-
cos” ou “europeus’” nem com os “nativos”. Estudiosos apontam des-
de ha muito para o fato de que coloured ¢ uma invencao oficial que
nao corresponde a nenhum grupo “real”: isto porque, como Ridd in-
dica brevemente, tanto com relacao aos ingleses do século passado
como aos sul-africanos brancos deste século, o “real” era o que foi visto
como “a primordialidade pura dos povos indigenas da colénia”™ (Ridd,
1993:5). Isto €, eles estavam interessados nos povos “puros”™ autoc-
tones do interior da colonia, e nao na populacdo misturada e mesticada
da Cidade do Cabo e das fazendas. Existe, portanto, pouca informa-
¢ao derivada de documentacao do século XIX a respeito dessa popu-
lacao. Nesse sentido, € significativo o conteudo do livro que pode ser
considerado como a primeira tentativa de sistematizar uma descri¢ao
etnografica dos povos da colonia, The native races of South Africa, de
George Stow, redigido no século passado e publicado em Londres em
1905, onde nao estdo incluidas nas “racas nativas™ as populagoes mes-
ticas do Cabo, que também nio eram incluidas nos relatos coloniais li-
dando com a populacio de origem européia. Ou seja, essa populacao
mesticada — que hoje constitui a maioria da populagdo nio s6 da Ci-
dade do Cabo mas de todo o Cabo Ocidental, e que sempre foi nume-
ricamente importante e bastante visivel nas ruas, como Mason ja indi-
cava no século passado — na imaginag¢ao colonial ocupava apenas um
lugar muito marginal, a ponto de faltarem hoje informagoes detalha-
das a seu respeito antes deste século.

Minha primeira intui¢io de que coloured era uma categoria diferente
de “mestico” no Brasil deu-se durante uma visita ocorrida logo no
inicio de minha estadia na Cidade do Cabo. Graeme Hendricks fo1 uma
das primeiras pessoas que conheci ao chegar no pais. Logo quando nos
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conhecemos, através de uma organizagao local que lida com preven-
¢ao de Aids onde trabalha como voluntario, Graeme me levou para
fazer um passeio nas coloured townships do Cabo. As townships sao
um dos aspectos mais interessantes do sistema de apartheid e merece-
riam um capitulo a parte: elas sao a realizacdo urbanistica do apartheid
como pensamento. Isto €, elas representam no espago urbano a concei-
tualizagdo essencialista do pensamento: assim como o pensamento
segregacionista constroi categorias estanques e essencializadas, supos-
tamente completamente separadas umas das outras, o governo do
apartheid construiu uma rede imensa de subtrbios ao redor das cida-
des sul-africanas, cada um como uma area estanque separada nao so
da cidade propriamente dita (definida como branca) como também de
suas congéneres. Trata-se de um conceito urbanistico diferente do
conceito que associo com a maioria das cidades brasileiras: um espa-
¢o urbano mais ou menos continuo e “desorganizado” (por exemplo,
no caso do Rio e, mais ainda, Salvador). No espaco urbano sul-afri-
cano, os bairros estdo freqlientemente separados uns dos outros por
terrenos baldios ou quilémetros de areas nao ocupadas, ou entao pelo
menos por uma ponte ou uma rodovia com terrenos vazios em ambos
os lados. Para mim esses terrenos vazios ou rodovias sao a represen-
tac@o urbanistica da compartimentaliza¢io essencialista do pensamen-
to: isto é, representam o “‘espaco vazio” que baliza as categorias no
pensamento. O futuro primeiro-ministro Verwoerd disse ao senado em
1952 que as dreas negras teriam de ser separadas das dreas urbanas bran-
cas por um “cordao sanitario” (ver Davenport, 1987:373), termo que
ndo poderia ter sido mais adequado ao pensamento que expressa."’

A imensa drea coloured conhecida como Mitchell’s Plain € um caso
tipico. Mais que um mero subtirbio, € uma verdadeira cidade, com mais
de 400 mil habitantes, diversos bairros, escolas e comércio. Esta lo-
calizada a cerca de vinte milhas do centro da cidade e ¢ uma unidade
autocontida como a identidade essencialista coloured, tal como ela-
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borada pelo pensamento de apartheid. Construida nos anos 70 para
abrigar a populacgio classificada como coloured nos anos 50 pelos fun-
cionarios do censo racial, e que foi expulsa da cidade e suburbios ad-
jacentes nos anos 60 e 70 (onde conviviam com os brancos), Mitchell’s
Plain € uma imensa drea de formato mais ou menos quadrangular cons-
truida nas Cape Flats, as planicies arenosas entre a baia da Mesa e a
baia Falsa, que separam a montanhosa peninsula do Cabo das monta-
nhas de Hottentots Holland. As Cape Flats se tornaram por excelén-
cia o dumping ground do apartheid, isto €, nessa metédfora escatologica,
bastante apropriada, o terreno de despejo de toda a populac¢ido que o
governo considerava indesejdvel e acreditava necessdrio segregar para
supostamente proteger a pureza da raga branca no pafs."

Mitchell’s Plain é uma drea autocontida: € sO para coloureds (disse-
ram-me que a unica pessoa branca que mora la € uma freira catdlica ir-
landesa), estd isolada no meio das Cape Flats, sem bairros imediatamente
vizinhos, com pouco mais de meia duzia de estradas de acesso e uma
linha de trem. A leste, encontra-se a maior fownship negra (africana) do
Cabo, Khayelitsha, com uma populacgao estimada em mais de meio mi-
lhdio de habitantes.'> As duas dreas estao isoladas uma da outra por uma
ampla faixa de terra-de-ninguém que estd sendo, contudo, reduzida ra-
pidamente pela enorme expansao de ambas as fownships.

Ap6s viajarmos por quilometros e quildbmetros de paisagem mono-
tona e vazia das Flats arenosas e apenas cobertas por alguns arbustos
e drvores aqui e ali, com a silhueta escarpada de Hottentots Holland
mal visivel ao longe, chegamos a Mitchell’s Plain no comego de uma
tarde sufocante. Era fevereiro, o més mais quente do verdo do Cabo.
Sob o sol forte, Mitchell’s Plain me pareceu uma paisagem urbana vasta
e desolada, com suas amplas avenidas sem sombra e suas fachadas
desinteressantes e monoétonas. Antigamente, nao havia nada em
Mitchell’s Plain: era uma vasta area de favelas, praticamente sem co-
mércio de espécie alguma e sem lugares de diversao.
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Finalmente chegamos a Alpine Street Secondary High, a escola onde
Graeme trabalhou em meados dos anos 80 como professor de Ciéncias.
Um prédio amplo, de dois andares, com varias alas, num terreno bas-
tante grande. Como em outras escolas que vi nas townships do Cabo,
Alpine Street também sofre da falta de campos para a pritica de es-
portes: seu terreno imenso € apenas relva, sem um unico campo de
futebol ou criquete (os esportes favoritos entre os coloureds). Faz um
calor esturricante. Entramos, e Graeme me leva ao escritorio de um
dos diretores. Graeme cumprimenta todo mundo que encontra: ele
conhece todos. Em seguida, vamos a sala dos professores: duas filei-
ras de mesas no meio de uma sala longa, onde alguns professores es-
tao sentados. Sou apresentado como ilustre visitante estrangeiro. En-
quanto Graeme e eu conversamos com os professores, tenho uma
sensacao de estranheza crescente. Aquelas pessoas a minha frente
parecem brasileiros tanto fenotipicamente como pela maneira de se
comunicar (bastante expressiva e aberta, sem o0 apego a uma comuni-
cacao que para mim parece bastante ritualizada, no caso dos brancos).
Eles seriam brasileiros de classe média baixa, na minha cabeca. A sensa-
¢ao de estranheza vem do fato de que estou consciente de que eles ndao
sao brasileiros: eles estao falando em inglés e afrikaans com Graeme, e
eu estou na Africa do Sul. Contudo, seja pelo calor intenso, seja pela
surpresa, a sensagao de estranheza permanece — e intensifica-se pelo
fato de que aquelas pessoas estdo 14 s6 entre elas, isto €, ndo ha bran-
COS, Nem negros, nem asiaticos por perto.

Apds muita conversa, saimos da escola, justamente no momento em
que as aulas terminam e os alunos voltam para casa. Ao deixarmos o
estacionamento, observo a multidao de alunos saindo pelo portao. E
uma visio absolutamente kafkiana: a sensacio de estranheza da sala
dos professores atinge agora um paroxismo. Entre os alunos esta toda
a variedade fenotipica possivel e imagindvel entre os polos da brancu-
ra total e o da negritude completa. O governo do apartheid segregou
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al1, com uma acuidade e precisao impressionantes, todos os seres hu-
manos que tivessem o menor sinal de sangue negro ou branco. A re-
gra essencialista (uma espécie de one-drop rule mas funcionando dos
dois lados) foi seguida a risca. Foi ali, em Mitchell’s Plain, na saida da
escola de Alpine Street, que o apartheid se configurou para mim em todo
seu imenso absurdo: enquanto eu observava aqueles alunos saindo, lu-
tava para encontrar uma metafora que pudesse traduzir minha sensacao
de estranheza. De noite, em casa, pensando em Mitchell’s Plain com suas
ruas vazias, sua aparéncia estranha de cidade artificial, o calor intenso e
aqueles alunos, a unica metafora que pude encontrar foi a de ficcdo
cientifica: o mundo do apartheid me pareceu um universo tao absur-
damente artificial que nao poderia ser deste mundo. No Brasil, aque-
las pessoas se encontrariam em melo a outras na rua: isto €, em meio
a brancos, negros, japoneses, etc. Aqui, elas haviam sido apartadas num
mundo proprio, como uma gigantesca biosfera a parte. As pessoas que
no Brasil seriam na minha cabe¢a o “povao” na rua — os mesticos que
seriam na nossa ideologia da democracia racial o proprio estofo da
nacionalidade —, na Africa do Sul sdo um povo a parte, segregado tanto
com relagcdo aos brancos quanto aos negros.

ek

Em seu livro sobre o conceito de negro (black) e a one-drop rule
nos Estados Unidos, o sociélogo americano F. James David alega que
a regra da gota de sangue negro como determinante da defini¢do de
“negro” € peculiar aos Estados Unidos (David, 1991:13), e que na
Africa do Sul ndo € o principio que rege a defini¢@o de coloured (id.,
ibid., p. 95). Como intimei anteriormente, usando os dados historicos
de Ridd e minhas proprias observagoes, o principio que rege a catego-
ria ¢ também essencialista, como no caso daone-drop rule nos Estados
Unidos. David aponta como prova em contrario o fato da existéncia da
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possibilidade de reclassificacao racial no sistema de apartheid: uma
possibilidade que era muito limitada, mas real. Contudo, essa passa-
gem de uma classificagcdo para outra (digamos, de coloured para bran-
co), com anuéncia oficial, e o fato de que membros distintos da mes-
ma familia fossem classificados diferentemente (por exemplo, € o caso
da familia de Patric, que tem parentes que foram classificados como
brancos) ndo indicam para mim que a regra da gota tinica — ou, mais
exatamente, o principio essencialista que esta por tras do one-drop rule
— ndo se aplica: apenas, a regra sul-africana teria dois gumes, isto €,
ela € aplicada de ambos os lados (do lado branco e do lado nativo), e
nao unilateralmente, como no caso americano.

Uma questdo interessante seria especular por que foi criado na
Africa do Sul um sistema tripartite, enquanto nos Estados Unidos,
onde esse existia no século passado (com a categoria intermedidria de
mulatto), comegou-se a empregar crescentemente, principalmente a
partir do final do século XIX, o sistema dualista, que impera atualmen-
te."? David dd como razao do aparecimento e subseqiiente predomi-
nio do sistema dualista a pressao contra os estados sulistas escra-
vocratas logo antes da Guerra de Secessao Americana. Esses estados,
para justificar a escravidao, teriam criado uma ideologia baseada numa
divisdo de cor rigida, na qual os mulatos nao tinham lugar: todos aque-
les que possuissem qualquer quantidade de sangue negro eram consi-
derados inferiores. Apés a Guerra de Secessao, essa ideologia passou
para o Norte também, e a polarizagdo racial no Sul subseqtiente a
guerra acentou esse sistema dualista. Para defender-se da discrimina-
¢ao, como David mostra, os proprios negros (e mulatos) adotaram a
divisio, com os mulatos se identificando com 0s negros € ndo mais com
os brancos. Atualmente a regra de que qualquer trago de ascendéncia
negra torna uma pessoa negra (mesmo que o fato ndo seja em absoluto
visivel na fenotipia da pessoa) é aceita como critério de definigao de
“negro” nos Estados Unidos, tanto pelos negros como pelos brancos. 4
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Na Africa do Sul, o sistema ¢é diferente porque o locus conceitual de
black € ocupado tanto por coloured como por african (e indian, que
conceitualmente € quase uma subespécie de coloured ou, pelo menos,
uma categoria paralela). Na minha opinifio, o sistema tripartite na Afri-
ca do Sul tem sua razao de ser no carater mais tradicional da sociedade
sul-africana: a polarizacio racial que ocorreu nos Estados Unidos a partir
do periodo anterior a Guerra de Secessao, e que se intensificou nas dé-
cadas seguintes até cristalizar-se no sistema dualista no comeco deste
século, chegou a ocorrer nas décadas finais do apartheid, como mos-
tra o emprego da categoria black nos anos 70 e 80 pelo movimento
de liberacdo e aqueles que com ele se identificaram, para designar
inclusivamente africanos, coloureds e indianos. Contudo, esse emprego
de black — que lembra a polarizacao ocorrida nos Estados Unidos —, e
que também tem sua origem na luta contra a discriminagao, esta cain-
do em desuso atualmente, antes de tudo entre os proprios coloureds
e indianos. O que estd acontecendo, entdo, ja que nao se esta desen-
volvendo o sistema bipolar, que surgiu por um momento durante a luta
contra o apartheid?

A resposta € que esta havendo um movimento no sentido contra-
rio ao do americano: nos Estados Unidos, os mulatos rejeitados pelos
brancos e confrontados com a regra do one-drop foram os primeiros
lideres do movimento negro. Como David mostra, ndo era possivel aos
mulatos se identificarem mais com os brancos, e mesmo aqueles que
podiam passar por brancos nao o faziam (porque a pratica de passing,
como ele indica, implicava a perda de todos os lagos sociais e de fa-
milia da pessoa que “passava”)."” Esse movimento na Africa do Sul
consiste numa reafirmagao indireta da especificidade e diferenca da
identidade coloured pela rejeicao do Congresso Nacional Africano
(visto como partido negro), nas elei¢des de abril de 1994, na provin-
cia do Cabo Ocidental, pela maioria dos eleitores. Pouco antes das
eleicoes, ja era 6bvio que o partido perderia nessa provincia, onde a
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maioria dos eleitores € coloured. Uma verdadeira onda de preconceito
contra os negros irrompeu entre a populagio das coloureds townships
pouco antes das elei¢des, empregando exatamente 0s mesmos e ve-
lhos temas do preconceito branco: a protegio da mulher coloured (que
tem como paralelo a prote¢do da mulher branca entre os brancos), por
exemplo, que estaria supostamente ameagada (de estupro) pelos negros.

Mesmo sem examinar a fundo a questdo, ela indica a acentuagio da
clivagem racial, com a rejei¢ao de uma identificacao maior com a po-
pulacdo africana. Nesse sentido, o emprego de hlack como termo
inclusivo esta caindo em desuso, e o velho sistema tripartite — que
pareceu ameacado durante o apartheid — volta a imperar. Interessan-
te € também notar que essa rejei¢ao dos africanos por parte de mui-
tos coloureds tem como contrapartida ndo uma afirmacio aberta de
sua propria identidade, mas uma reenfatiza¢io da aproximacgio com
0s brancos (muitos coloureds votaram no Partido Nacionalista, tra-
dicionalmente africiner), o que aponta para o que os pensadores africa-
neres dos anos 30 e 40 (que criaram o sistema de apartheid) ja havi-
am indicado: os coloureds nao possuem identidade propria e imitam
(aap: “macaqueiam’) os brancos (ver, por exemplo, a obra de Cronj¢,
1945, da qual retirei o termo aap).

Nao posso examinar a questdo a fundo aqui, mas essa aproxima-
¢do tem a ver com uma recusa por parte da populacao coloured de
uma identidade a parte. Isto é, ha uma recusa do essencialismo e da
compartimentalizagao. Antes do apartheid, existia entre os coloureds
um sistema de branqueamento parecido ao brasileiro, que poderia le-
var ao passing ou a inser¢ao dentro do grupo branco (foi muito dificil
para o governo de apartheid classificar a populacdo do Cabo, assim
como havia sido dificil para o governo colonial britanico: daf familias
terem sido divididas, com alguns membros classificados como bran-
cos e outros como coloureds). O proprio bairro de Woodstock € um
exemplo disso, com seus coloureds de pele clara que haviam conse-
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guido passar por brancos vivendo em Walmer Estate e aqueles que tém
a pele escura demais vivendo abaixo de Main Road (que servia de li-
nha divisoria durante o apartheid entre a parte oficialmente coloured
¢ a parte oficialmente branca de Woodstock). O proprio fato de que
Woodstock sempre foi uma grey area, ou drea racialmente “ambigua”,
apesar de todos os esforgos essencialistas do governo, também apon-
ta para o carater subversivo da categoria dentro do sistema essen-
cialista.'® A categoria coloured parece conter em si a semente da dis-
solugdo do sistema bipolarizado, e nesse sentido assemelha-se bastante
a categoria do mesti¢co no Brasil, onde o mesti¢o foi concebido como
a transcendéncia do que Da Matta (1981) em seu famoso texto pen-
sou como o triangulo racial cujos cantos seriam o branco, o negro e o
indio. Esse potencial transcendente da mesticagem — terreno no qual
as diferencas raciais essencializadas se dissolvem —, que no Brasil é
fundante da concepg¢ao da nacionalidade por meio da ideologia do
branqueamento, foi rejeitado na Africa do Sul. Poderfamos talvez es-
pecular que no Brasil o essencialismo foi transcendido pela valori-
zacio da mesticagem, enquanto na Africa do Sul, com a rejeicio de
qualquer possibilidade de um compromisso, o essencialismo “rigidi-
ficou-se” e atingiu um paroxismo obsessivo (ndo € a toa que Coetzee
[1990] usa a neurose obsessiva como metafora para entender o pen-
samento de apartheid). Nesse sentido, poderiamos pensar a rejeigao
do Congresso Nacional Africano por muitos coloureds nao s6 como
uma mostra de preconceito e um aprofundamento do essencialismo,
mas como uma recusa da polarizagdo contida neste ultimo. Por meio
da valorizagdo da pele clara e do cabelo liso (comum na comunidade
coloured), isto €, da valoriza¢ao da fenotipia branca, e da valorizagcao
dos proprios brancos que os apartaram (afinal, foi o Partido Naciona-
lista, preferido por tantos eleitores coloureds, que os segregou dos
brancos durante o apartheid), os coloureds do Cabo estariam talvez
tentando estabelecer uma hierarquia na qual eles sdo a parte contida
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no todo (da brancura), o que contrasta com o sistema essencialista e
suas categorias estanques e separadas, que se baseia, como mostrei em
outro artigo — Ribeiro, 1994 —, na premissa de todos separados, nio
havendo na ideologia possibilidade de relagdo. Durante minha esta-
dia no Cabo, as vezes tinha a impressao de estar morando num Brasil
estiolado, 1sto €, num lugar que potencialmente poderia ser parecido,
digamos, ao Rio de Janeiro (que, como a Cidade do Cabo, também €
uma antiga capital colonial com uma enorme populagdo mesticada),
se ndo fosse pelo fato da imposic¢ao historica do sistema essencialista.
O Cabo permanece no contexto sul-africano como um locus sui generis,
uma ilha rebelde num mar essencialista que se recusa a entregar-se mas
tampouco pode seguir seu proprio caminho, devido a ideologia que
predomina na sociedade maior. Para mim, isto explicaria o cariter
peculiar da sociedade do Cabo, cariter esse que todos os sul-africa-
nos notam e sobre o qual comentam. A relativa auséncia de tensdo
racial no Cabo em compara¢@o com Joanesburgo (onde a tensdo € tanta
que se respira no proprio ar da cidade), essa auséncia comparativa do
interminavel cabo-de-guerra entre os pélos branco e negro deve-se exa-
tamente a esse cardter tampao da populagdo coloured, que serve de
buffer zone, ou zona de “amortecimento”, entre 0os negros e brancos
(até fisicamente no espaco urbano, onde as townships dos coloureds
se encontram no mais das vezes entre as fownships negras e os bair-
ros brancos).

ek

Voltando ao Chaplin’s, em Sea Point, agora da para compreender por
que Jay Pather era um rapaz negro que gostava de se vestir com roupas
de mulher e por que tanto ele quanto Patric sdo negros e coloured. Algo
que a platéia toda havia aparentemente compreendido tinha me esca-
pado, por eu ndo dominar o cédigo local. Jay e Patric, apesar de feno-
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tipicamente diversos, pertencem a mesma categoria racial. E sua iden-
tificagao como black, como € que fica nessa histéria? Coloureds como
Jay e Patric realmente tém uma identidade em comum com os africa-
nos so por causa da luta contra o apartheid?

Quanto ao meu amigo Patric, freqiientemente sente que nao ha lu-
gar para ele na Africa do Sul: como bom ativista politico que é, con-
tudo, ele s6 o confessa numa mesa de bar, numa conversa a dois e,
mesmo assim, en passant, como se estivesse fazendo uma reflexao que
nao tem lugar normalmente em sua mente. Isto se da porque os ativis-
tas politicos simpatizantes do Congresso Nacional Africano (como
ele) nao acreditam na etnicidade: como o discurso oficial do CNA, o
discurso de Patric é universalista. Nao obstante, ja na Nova Africa do
Sul, Patric passou pela experi€ncia de ser discriminado por nao ser
negro. Pediu uma bolsa para estudar por seis meses nos Estados Uni-
dos e, apesar de ser bem qualificado no seu campo, perdeu a vaga para
uma mulher africana. Ele me enviou um fax no qual dizia — de brin-
cadeira — que iria fazer uma operacdo de mudanca de sexo, além de
escurecer sua pele, para ver se aumentava suas chances da proxima vez
que pedisse uma bolsa. Na Cidade do Cabo, coloureds reclamam com
freqiiéncia de estarem sofrendo uma nova discriminagao com relagao
aempregos: no apartheid, eram discriminados por nao serem brancos;
agora estariam sendo discriminados por ndo serem negros africanos.

Patric ¢ muito bem-informado sobre a situacdo sul-africana. Con-
tudo, quando discutimos a questdo racial, ele termina por desabafar e
diz que se sente como que “ensanduichado”. Para mim, esse seu sen-
timento de falta de saida, além de ser um sentimento pessoal seu, €
também o dos coloureds. Patric ndo tem amigos proximos negros e
nao sabe qual serd seu futuro no pais. Pode-se dizer que durante o
apartheid e a hegemonia branca ele era um other: sob o governo de
maioria negra ele também continuard sendo um other, uma espécie de
residuo intratavel. Essas dividas sdo pessoais, entretanto, € ele nao as
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mistura a seu discurso cotidiano, bastante politizado. Enquanto toma-
mos um café no Waterfront, no porto da cidade, numa varanda de fren-
te para a baia da Mesa e um por-do-sol espetacular, Patric me diz que
nao quer morar em nenhum outro lugar do pafs a nio ser na Cidade
do Cabo. Mesmo insatisfatério como lhe parece, o Cabo é o melhor
lugar e 0 mais interessante: pelo menos ai, diz ele, consegue-se respi-
rar. N@o ha realmente uma transcendéncia (que ele as vezes projeta
numa i1lhazinha na costa do Senegal, onde esteve uma vez e lhe pare-
ceu paradisiaca), mas pelo menos no Cabo a pressio nio é tio grande

como no resto do pais.

Notas

Este artigo foi escrito baseado em pesquisa feita enquanto pesquisador
visitante junto ao Centre for African Studies, University of Cape Town,
Africa do Sul, em 1993-1994. Essa pesquisa foi possivel em parte gragas
a uma dotagao do Centro de Estudos Afro-Asidticos no Rio de Janeiro e
a Fundacio Ford. Agradeco a ambos os centros em questdo ¢ a Fundagio
Ford a ajuda prestada.

Doutorando em antropologia junto a Universidade de Utrecht, Paises
Baixos. Atualmente é pesquisador visitante junto ao Programa Raca e
Etnia, do Nucleo da Cor, e Fundacdo Rockefeller, no Instituto de Filoso-
fia ¢ Ciéncias Sociais, Universidade Federal do Rio de Janeiro.

Por exemplo, existia a possibilidade de reclassificacao racial oficial, que
nos Estados Unidos parece ser quase impossivel, segundo David, 1991,
passim. Além disso, nos EUA a regra se aplica apenas pelo lado negro:
vocé nao deixa de ser negro se tiver algum sangue branco, mas qualquer
sangue negro torna a pessoa negra, por mais branca que parega.

Existe também o Indian (indiano) nessa categorizagio. Contudo, a exis-

t€ncia dessa quarta categoria nao modifica fundamentalmente minha argu-
mentagao aqui, principalmente considerando que no inicio do apartheid,
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Indian estava incluido em coloured. Parece ter havido inicialmente, du-
rante o regime de apartheid, alguma hesita¢gao quanto a validade desse
principio: por exemplo, em 1955, a Appeal Board do censo teve de decla-
rar oficialmente que um homem cujo pai é europeu e a mie africana se
torna oficialmente coloured, o que parece indicar que o principio nao es-
tava tao claro e que havia divida (ver Brookes, 1968:24). Agradec¢o ao dr.
Peter Fry por ter me chamado a aten¢io para o fato. Contudo, a tendéncia
geral parece bem clara: ¢ no sentido de construir coloured como catego-
ria intermediaria.

5 Verotexto dalei em Brookes (1968:132), que define coloured como “any
person who is not a member of the white group or of the native group”
[qualquer pessoa que ndo faz parte nem do grupo branco nem do grupo
nativo], assim como qualquer mulher, seja de que raca for, que se casar
com um homem coloured.

6 Todas as tradugdes aqui sdo minhas.

7 Este paragrafo e o anterior sao quase ipsts litteri a nota 2, p. 112 de um
artigo anterior (Ribeiro, 1993).

8  Suponho que Afrikander vem entre aspas aqui porque se trata de um ter-
mo usado para designar uma categoria de mesti¢os claros e nao os african-
deres ou “africaneres” (como prefiro chama-los em portugués) propria-

mente ditos.

9 E interessante notar que “negro” nesse periodo holandés referia-se aque-
les que eram ou haviam sido escravos, independentemente de sua origem,
enquanto que os “nativos” africanos da fronteira oriental da coldonia eram
designados pelo seu nome €étnico — xhosa — ¢ ndo como negros.

10 Um membro de uma comissdo de planejamento urbano de 1950 na cida-
de de Durban colocou como requisitos de uma “zona racial residencial”
(residential race zone) “limites que tanto quanto for possivel constituam
uma espécie de barreira que previna e desestimule o contato entre as ra-
cas em areas residenciais vizinhas™ e “acesso direto a locais de trabalho
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[...] de modo que seus residentes nao tenham de atravessar as dreas resi-
denciais de uma outra raga em grandes nimeros, ou o facam somente de
trem ou por meio de uma rodovia segregada das dreas residenciais que lhe
sejam adjacentes” (Havemann, 1952:67).

Ver meu artigo em preparagio, Ribeiro (1994), sobre a ideologia de apartheid
¢ também o excelente artigo de Coetzee (1990), no qual se indica que a
manutengdo da identidade essencialista exige a segregacio ou, pelo me-
nos, a separagao conceitual.

A Africa do Sul, devido ao movimento de resisténcia ao apartheid, nao
possui censos acurados desde ha décadas porque a populagdo do pafs se
recusou durante muitos anos a colaborar no que quer que fosse com o
governo, inclusive no recenseamento oficial. A populagdo estimada do
pais como um todo estaria em torno dos 37 a 45 milhdes de habitantes.

E muito interessante seguir no livro de David a rejeicdo gradual do siste-
ma tripartite tanto pelos brancos como pelos negros: os mulatos passa-
ram a ser negros ¢ a se identificar como negros. Como David indica, exis-
tem ainda hoje pequenos grupos nos Estados Unidos que tentam manter
uma identidade mesti¢a e que sobreviveram até certo ponto ao assalto do
sistema dualista, como os Creoles of Color, na Louisiana (remanescen-
tes de um sistema nao dualista cujas raizes estariam na Louisiana france-
sa), e as diversas comunidades pequenas e isoladas no leste americano,
que possuem viarios nomes locais, mas sao designadas pelo termo geneé-
rico de “American Mestizos™ (1d., 1bid.:136).

Esse sistema rigidamente dualista estd, contudo, comecando a ser seria-
mente questionado. Ha um namero crescente de pessoas que insistem em
se classificar como “birracial”, apesar de essa classifica¢do nao ser aceita
pelo governo americano.

Isto porque o passing s6 funcionava se houvesse o rompimento total de
lagos com a comunidade negra: qualquer suspeita de que a pessoa que
passava por branca tivesse uma ascendéncia negra poderia levar a sua
rejeiciio e discriminagiio entre os brancos, ja que o sistema funciona de
maneira totalizadora, baseado na regra do one-drop.
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16 Esse cardter foi bem notado pelo idedlogo e idealizador do apartheid, o
sociologo africiner Geoffrey Cronjé (ver Coetzee, 1990 e minha discus-
sao em Ribeiro, 1994). Para Cronjé (1945:136-67), os coloureds sao pe-
rigosos e tém de ser segregados porque comprometem todo o sistema de
apartheid, pela sua proximidade com a categoria branca. O personagem
mais terrivel no relato de Cronjé é exatamente o coloured ou baster (bas-
tardo) que tem aparéncia branca mas traz em si sangue negro que se
infiltrara (insypel) na comunidade branca e a contaminara irremediavel-
mente. Essa contaminagao levaria ao horror dos horrores, que para Cronjé
¢ a bloedvermenging, ou a miscigenagiio total, um estado de indistingio
racial e cultural no qual todas as identidades essencialistas perecem.
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Os Quilombos da Bacia do Rio Trombetas:
Breve Historico

Licia M. M. de Andrade
Comissao Pro-Indio de Sao Paulo

RESUMO: A autora recupera a tradi¢ao oral e reconstréi a histéria das
comunidades remanescentes de quilombos, a partir de um trabalho junto
as populagoes do alto rio Trombetas, no estado do Para.

PALAVRAS-CHAVE: movimento negro, comunidades remanescentes de
quilombos, 1dentidade étnica.

Apresentacao

Este artigo apresenta o resultado de pesquisa empreendida entre 1989
e 1993, no ambito do Programa de Apoio as Comunidades Remanes-
centes de Quilombos, da Comissio Pro-Indio de Sao Paulo, que in-
clui ainda atividades como assessoria, organizagao de campanhas de
divulgacao e pressao e promog¢ao de eventos (cf. CPI-SP, 1994).



L.ucia M. M. bt ANDRADE. Os QUILOMBOS DA BACIA DO R10 TROMBETAS

O presente trabalho foi concebido com o objetivo de subsidiar a luta
da Associacao das Comunidades Remanescentes de Quilombos do
Municipio de Oriximind/ARQMO pela garantia e titulacio de suas
terras. Assim, este artigo procura responder a uma demanda especifi-
ca dessa luta, qual seja, a necessidade da ARQMO de demonstrar a
origem quilombola das comunidades negras habitantes da bacia do rio
Trombetas, no estado do Pard. A importancia de tal demonstra¢io
reside no fato de a Constituicao Federal (no artigo 68 do ADCT)
reconhecer aos remanescentes de quilombos o direito a propriedade
das terras por eles ocupadas.

A produgao deste texto insere-se numa das estratégias adotadas pela
ARQMO e pela CPI-SP na busca da titulagdo das terras das comuni-
dades remanescentes de quilombos da bacia do rio Trombetas, que
prevé o recurso ao Poder Judicidrio, por meio de acdo a ser impetrada
pela Procuradoria Geral da Republica.

Em dezembro de 1989, a Procuradoria Geral da Republica firmou
um acordo com a ARQMO no qual se comprometeu a impetrar agao
declatoria requerendo da Unido a titulagdo das terras ocupadas pelas
comunidades remanescentes de quilombos do Trombetas. Esse acor-
do previa ainda que a ARQMO deveria apresentar a Procuradoria
Geral da Repiblica uma série de laudos periciais destinados a subsi-
diar a a¢do. Assim, no inicio de 1990, a ARQMO constituiu uma
equipe técnica para a producio dos laudos, tendo a CPI-SP sido en-
carregada de auxiliar a associag@o na coordenacao dos estudos, bem
como de levantar os dados etno-historicos indicativos da origem qui-
lombola daquela populagao (cf. Andrade, 1994).

Um dossié com os resultados desses levantamentos (que incluiu este
artigo) foi entregue a Procuradoria Geral da Republica em dezembro
de 1993 e, posteriormente, ao Incra (margo de 1994). Ressaltamos que,
em funcio do trabalho de pressdo empreendido pela ARQMO nesses
dltimos cinco anos, conseguiu-se que o Incra desse inicio ao processo
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de regularizacao fundidria das terras ocupadas pelas comunidades re-
manescentes de quilombos da bacia do rio Trombetas em dezembro
de 1993, sem a necessidade de acio judicial.

O levantamento das terras da comunidade remanescente de qui-
lombo Boa Vista foi concluido em inicio de 1994. Ja no més de mar-
¢o de 1994, técnicos do Incra realizaram os estudos de campo nas
comunidades remanescentes de quilombos Abui, Parand do Abui, Ta-
pagem, Sagrado Coracao e Mae Cué. Os resultados desse trabalho,
porém, ainda nao foram divulgados. Na avaliagao da ARQMO e da
CPI-SP, esse levantamento do Incra certamente gerara grande polémica,
uma vez que os técnicos responsaveis por tais estudos afirmaram a im-
possibilidade de se reconhecer as areas utilizadas para coleta, caca e
pesca — atividades cruciais para a sobrevivéncia dessa populagio.

O desafio que se coloca, neste momento, para as comunidades re-
manescentes de quilombos da bacia do rio Trombetas, portanto, nao
¢ mais a demonstracao de sua ascendéncia quilombola, mas a luta para
que seja reconhecido e respeitado, no processo de titulacdao, o seu
modo especifico de explorar as suas terras (que, como ja menciona-
mos, inclui as atividades de coleta, caca, pesca e agricultura), ou, nas
palavras dos remanescentes de quilombos, que seja respeitada “a cul-
tura do negro”.

Finalmente, concluindo esta apresentagao, esclareco que a op¢ao
pela utilizagdo, neste artigo, do termo “‘remanescente de quilombo™
para denominar tais comunidades deu-se em razao de ser este o ter-
mo que vem sendo empregado pela ARQMO na sua luta politica.

Ademais, acredito que a origem quilombola configura-se para esta
populac@ao como um elemento constitutivo de sua identidade €tnica,
juntamente com fatores como critério racial, descendéncia comum (que
abarca tanto o aspecto da consangiiinidade, quanto o da historia de
resisténcia dos ancestrais quilombolas) e uma cultura comum (que
destaca uma maneira especifica de explorar as terras conquistadas pelos
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antepassados quilombolas de forma coletiva e sem causar a sua des-
trui¢ao). Sem davida, esta € uma questao que merece ser aprofundada
e espero, em breve, tratar deste tema em outro artigo — mas, comece-
mos pela historia.

Introducao

A existéncia de quilombos na regido da bacia do rio Trombetas e do
baixo rio Amazonas, durante o século XIX, é atestada por inimeros
documentos historicos: relatos de viajantes, oficios e relatorios de
autoridades. Segundo o historiador Vicente Salles, tais quilombos
merecem referéncia especial na historiografia da escravidao do Para,
pois:

$d0 0s que aparecem mais freqiientemente citados pelos historiadores

e cronistas do passado [...] Deles temos idéia mais perfeita, conhecimen-

to mais exato, partindo inclusive das informacoes e dos atos oficiais.
[Vicente Salles, 1988:231]

As histérias dos quilombos — ou mocambos, segundo a denomina-
cdo regional — estdo registradas também na memoria oral dos rema-
nescentes de tais comunidades, que, até hoje, habitam a regiao con-
quistada por seus antepassados. Trata-se de relatos das fugas das fa-
zendas, dos enfrentamentos com as expedicoes punitivas, enfim, da
dificil vida dos negros mocambeiros. Histérias que vém sendo trans-
mitidas de geracao para geracao.

A origem dos quilombos do Trombetas
Os escravos africanos foram trazidos a regiao do baixo Amazonas para
servir de mao-de-obra nas fazendas de cacau e gado, localizadas nas

proximidades das cidades de Santarém e Obidos (Tavares Bastos,
1937:199). O cultivo do cacau e a criagdo de gado, naquela area, ti-
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veram inicio por volta de 1780 (Castro & Acevedo, 1991:10). Tais
atividades econdmicas, ja no século X VIII, implicaram a utilizagao da
mao-de-obra do escravo africano.

A formacao dos quilombos no baixo Amazonas parece ter se dado
nas primeiras décadas da expansao do cultivo do cacau. Tanto assim
que, em 1812, ja se registra uma expedi¢ao punitiva que destrogou 0s
mocambos Inferno e Cipotema, localizados nas cabeceiras do rio Curua,
afluente da margem esquerda do Amazonas (Barbosa Rodrigues apud
Vicente Salles, 1988:232).

O sucesso dessa expedi¢do, no entanto, nao significou o fim dos mo-
cambos naquela regido. Assim, explica o historiador Alipio Goulart:

Os quilombos, porém, reproduziram, no que representavam de mate-
rializagdo do desespero dos escravos, a lenda do Fénix, renascendo das
proprias cinzas. Assim, foi que, em 1821, um carafuz de nome Atana-
sio, escravo das pertencéncias do major Martinho da Fonseca Seixas,
na vanguarda de mais quarenta companheiros, organiza um novo qui-
lombo. Enquanto isso, os remanescentes dos derruidos Inferno e Cipo-
tema, que desde o ataque de Bernardo Marinho viviam refugiados nas
matas, voltam a reunir-se as margens do rio Trombetas. Sabedor deste
fato, Atandsio sobe o rio e vai juntar-se a eles, instalando seu reduto
a0 pé de um lago que por essa razdo ficou conhecido como Lago do
Mocambo. [Goulart, 1968:155-6]

O historiador Alipio Goulart destaca ainda o processo de fortale-
cimento de tais comunidades:

Com o correr do tempo, 0 quilombo do Trombetas, localizado nas pro-
ximidades de Obidos, contava com mais de duas mil almas; e, guar-
dadas as devidas propor¢des tornou-se tao celebrado, na Amazonia,
quanto o de Palmares, no Nordeste. [Goulart, 1968:156]

Entre 1822 e 1823, registra-se outra expedi¢@o punitiva contra os
escravos fugidos. Comandada pelo tenente Francisco Rodrigues Vieira,
a expedicdo destruiu o quilombo do Trombetas ¢ prendeu Atanasio
(Goulart, 1968:156). Mais uma vez, porém, a repressdo nio foi sufi-
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ciente para impedir a reproducdo dos mocambos. Assim, coloca o his-
toriador Vicente Salles:

Nos anos subsequientes, os negros aquilombados viveram mais ou me-
nos pacificamente, mantendo relagoes de comércio com os moradores
de Obidos ¢ dedicados a lavoura, notadamente a do tabaco, e a coleta
de drogas. Cresceu porém o movimento de escravos para os mocambos,
inquietando os proprietarios. [Vicente Salles, 1988:233]

As relagdes entre os quilombolas e a populacdo branca oscilaram,
portanto, entre a hostilidade — manifestada nas inimeras expedigoes
punitivas —e o intercambio comercial. A posi¢ao dos quilombolas na
sociedade da €poca nao foi, dessa forma, apenas marginal. As merca-
dorias por eles produzidas chegaram a ter significativa importincia
no comércio local, como destaca Alipio Goulart:

Na drea por eles ocupada, os quilombolas entregavam-se ao plantio de
mandioca, a cultura do tabaco, sendo que este era tido como o de
melhor qualidade a venda naquelas paragens. Das ofertas da natureza
colhiam o cacau, a salsaparrilha e outras drogas, comerciando a pro-
dugio as escondidas, no porto de Obidos, onde compareciam em suas
proprias canoas, resguardando-se dos agentes do fisco e dos capitaes
do mato no envolverem-se com o véu da noite. [Goulart, 1968:157;
arifo nosso]

As relacoes comerciais mantidas com os moradores de Obidos tam-
bém sao destacadas nos relatos dos remanescentes dos quilombos do
alto Trombetas:

Porque eles [os quilombolas| baixavam, indo la. A senhora sabe, numa
cidade num € tudo os brancos que € ruim. Traziam scus moles de ta-
baco, quilo de farinha e aquelas verduras: macaxeira ¢ jerimum. Me-
tiam naqueles canodo grande. E os outros patricios também.

Entdo, eles baixavam. Quando chegavam 14, em Obidos, tarde da
noite, que custavam [a chegar], ja iam naquela casa certa. Batiam. O
branco saia, recolhia eles pro gabinete, fechava bem. E, quando era de
manha, mandava a rapaziada ir Ia na canoa buscar. Agasalhava tudo:
farinha, tabaco, tudo.
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Quando era de manha, ele [o branco] avaliava o servigo dele [do
quilombola]. E comegava a pesar o agucar, o café, o paninho pra rou-
pa, muni¢ao, anzol, linha. Arrumava tudinho pra eles. Quando era boca
da noite, mandava os rapazes dele ir deixar tudo na canoa deles. Ajei-
tava tudo. Af, quando era tarde da noite, eles abria.

Ja o branco mandava fritar, ou ajeitar a merenda deles da viagem.
Arrumava tudo. Eles saiam, andavam. Prontamente, embarcavam e da-
vam no pé. Vinham embora. Levavam pra eles e para os patriclos, que
ficaram la esperando. [Depoimento recolhido em dezembro de 1989]

Dessa forma, para uma parcela da populagao branca, os quilombolas
nao representavam perigo, mas antes a fonte de um comeércio lucra-
tivo. O constante crescimento das fugas dos escravos, porém, preo-
cupava os fazendeiros, suscitando reagoes. Assim, em 1827, na ten-
tativa de controlar a situacio, Santarém, Obidos e Alenquer mobili-
zaram mais de cem homens, enviando duas expedicoes ao Trombetas.
Estas avancaram até o rio Curud e destruiram os quilombos ali locali-
zados (Vicente Salles, 1988:233).

O movimento de fuga de escravos, porém, prosseguiu. Com a re-
volucdo Cabana, em 1835, acentua-se ainda mais tal movimento,
como explica Vicente Salles:

Por ocasiio da Cabanagem, esses negros se colocaram ao lado dos
revoltosos, auxiliando-os. A revolucao de 1835 foi extraordinariamen-
(& pl'()pfﬁiil aos mocambeiros. Os ncgros, ElpI'OVCilill]dO—SC da morte ou
fuga dos senhores, reorganizaram-se e fundaram acima da décima
quinta cachoeira, denominada esta de Caspacura, uma povoacao por
cles mesmos denominada Cidade Maravilha. [Op. cit.: 234; grifo do

autor|

O quilombo Maravilha é o mais antigo mocambo mencionado na
tradi¢do oral dos remanescentes do alto Trombetas. No Maravilha,
residiram os tataravoés e os bisavos dos velhos que moram, atualmente,
nas comunidades remanescentes dessa area.

Muitos escravos fugidos chegaram até o Maravilha guiados por
Atandsio, que havia conseguido fugir novamente. Os quilombolas orien-
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tavam as fugas até os mocambos, bem como mantinham uma eficaz
rede de informagdes com os comerciantes de Obidos e os regatdes.
Assim, explica Alipio Goulart:

[...] para maior garantia do rendoso comércio que com 0s negros man-
tinham, tais mercadores nomades transmitiam-lhes preciosas informa-
¢oes, notadamente, em torno dos movimentos de persegui¢cao aos mo-
cambistas, ordenados pelo governo. Foram eles, regatoes, que, com a
necessaria antecedéncia, avisaram aos moradores da “Cidade Maravi-
lha”, ja referida, do ataque que lhes ia ser desfechado por uma for¢a
de Santarém, proporcionando-lhes tempo para destruirem a cidade, e
refugiarem-se [...]. [Goulart, 1968:157]

Em 1852, com o anuncio da expedi¢cao punitiva, os quilombolas
abandonam o Maravilha. Segundo os remanescentes, os negros subi-
ram o rio, fundando o mocambo do Campixe, rio acima. Ao explorar
aquela regido, em 1899, os viajantes Henry e Otille Coudreau detec-
taram vestigios da presenca dos mocambeiros na cachoeira Campixe:
um forno de mandioca, algumas barracas, capoeiras e um cajueiro
(Coudreau apud Castro & Acevedo, 1991:70).

Conforme ensina a tradi¢c@o oral dos remanescentes, o abandono do
Campixe também ocorreu em fungao do aviso da chegada de forgas
punitivas, resultando na transferéncia para a regiao do rio Turuna, afluen-
te da margem direita do rio Trombetas (cf. mapa adiante). O quilombo
Turuna, por sua vez, foi abandonado também pela iminéncia de um ata-
que, conforme € explicado no relato recolhido junto aos remanescentes:

E quando Basilio [um negro quilombola] viu o combate, ai, ele correu.
Correu ¢ “achuveram” a bala nele. Que ele atravessou e for avisar os
homens no Turuna. Mas ficou o Ramos [outro quilombola] ¢ o Mun-
duruku [os indios do povo Munduruku costumavam ser empregados
nas expedi¢des punitivas] quando chegou 14, ele ndo sabia como o sol
saia no Turuna.

E vieram. Chegaram, af pegaram o velho Ramos ferrado de arraia.

“Seu Ramos, me diga uma coisa, meu preto. Aonde o sol sai na
capela de vocés, na aldeia de vocés? Sai... da onde sai?”’

_ 86 -




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

“Ele sai detras da capela assim, assim.”

De 14, ele [0 Munduruku] tirou o rumo. Diz meu avd que, quando
o rumo foi sair, fol em cima da capela. Mas deixa estar que eles ja ti-
nham... Quando Basilio chegou 14, avisou e foram pra roga de noite para
arrancar mandioca. E ralando e torrando ¢ empalhando.

Al, dando o cilculo, mais ou menos, que ele fosse chegar por terra
la e quando eles apontaram, sairam pro Poana, o altimo ponto: o Poana.

Sairam pra esse Poani e tocaram fogo em tudo as casas [do quilombo
Turunal. Tocaram fogo em todas as casas. S6 ficou a capela, que é do
santo deles, que eles nao quiseram tocar fogo. E chegou no Poana .
[Depoimento coletado em dezembro de 1989]

As diversas missoes punitivas estao registradas na bibliografia,
embora nao se possa precisar contra qual mocambo especifico cada
uma delas era dirigida. Assim, consta que, em 1855, foi organizada
mais uma expedicao contra os quilombos do Trombetas, ordenada
pelo presidente Sebastiao do Régo Barros. Segundo seu relatério, a
diligéncia “ainda desta vez ndo teve o resultado esperado; ficando
todavia conhecido e devastado o lugar” (Sebastido do Régo Barros
apud Vicente Salles, 1988:235). Ao que tudo indica, essa € a mesma
expedic¢ao referida por Orville Derby. Segundo esse autor, o fracasso
da empreitada deveu-se a um aviso que os quilombolas receberam
dando conta da aproximacao das tropas. Ainda segundo Derby, foi em
funcao da aproximagao das milicias que os quilombolas transferiram-
se para uma regiao mais isolada, rio acima (Derby, 1898:369).

Ja em 1868, uma nova expedi¢do sai de Santarém com intuito de
dominar os negros do Trombetas (Vicente Salles, 1988:235). Nao se
sabe, entretanto, quais os resultados obtidos por mais esta tentativa
das autoridades. De certo esta, como as investidas anteriores, nao foi
capaz de por fim ao problema das fugas e ao dos mocambos. Tanto
assim que, em 31 de outubro de 1870, o conego Manuel José de Si-
queira Mendes, no exercicio de presidente interino do Pard, assinou
a Lei n® 653, autorizando a destrui¢cdo de todos os mocambos (op.
cit.:235). Com base em tal lei, novas expedi¢des foram organizadas.
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As expedigoes contra os mocambos do Trombetas e do Curui pros-
seguiram até a aboli¢do da escraviddo, decretada em 13 de maio de
[888. A ultima de que se tem noticia ocorreu no verdo de 1876 e foi
dirigida contra um quilombo localizado no rio Curud, resultando na
sua destrui¢cao (Derby, 1898:369).

A localizacao dos quilombos

Os quilombolas ocuparam uma extensa regido entre o baixo Amazo-
nas (rio Curud) e a bacia do Trombetas (rios Trombetas, Erepecuru e
Cumina). Os escravos fugidos niio se concentraram num tGnico local.
mas ergueram diferentes comunidades ao longo dos rios mencionados.
O historiador Vicente Salles interpreta essa escolha como uma estra-
tégia de defesa:

Na realidade, nao havia apenas um mocambo, nem mesmo uma cida-

dela fortemente guarnecida, embora se fale da Cidade Maravilha, talvez

a capital desse estado sui generis. As aldeias dispersas, estrategicamente

localizadas, ndo s dificultavam o acesso das tropas do governo, como

facilitavam o rapido deslocamento da populacio quilombola. [Vicente

Salles, 1988:238]

Os mais antigos quilombos de que se tem noticia, Cipotema e In-
ferno, estavam localizados no rio Curud até a sua destrui¢io por uma
for¢a de milicias, em 1812 (Barbosa Rodrigues apud Salles, 1988:232).
A fuga em dire¢do ao alto Trombetas, Erepucuru e Cumina teria ocor-
rido em época posterior como uma tentativa de se encontrar uma re-
g1ao mais afastada e, portanto, mais segura. A localiza¢do acima das
cachoeiras teria cumprido o mesmo objetivo: a prote¢cao dos qui-
lombos.

Vale ressaltar que, apesar dos diversos ataques registrados, a regiao
do Curud ndo chegou a ser definitivamente abandonada pelos quilom-
bolas. Assim, ainda em 1876, registra-se uma expedicio punitiva contra
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Localizagdo dos quilombos da bacia do rio Trombetas (séc. XIX)
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0s negros que habitavam aquela area (Derby, 1898:369). J4 no inicio
do século XX, a viajante Otille Coudreau, em sua expedicio pelo rio
Curud, vai encontrar na regido a comunidade remanescente de quilom-
bo Pacoval (Coudreau apud Castro & Acevedo, 1991) — que 14 se
encontra até os dias de hoje.

A ocupacao da regiao pelos quilombolas, portanto, nao teve per-
curso unico. Ao que tudo indica, diferentes grupos de escravos fugi-
dos empreenderam rotas proprias na exploragio da regido. A pene-
tracao dos quilombolas em regides mais isoladas foi impulsionada
pelas expedigoes punitivas — tanto pelos ataques efetivos, quanto pe-
los avisos da iminente chegada de tropas.

O percurso dos mocambeiros rumo ao Trombetas registrou diferen-
tes movimentos. Como se mencionou anteriormente, em 1821, Ata-
nasio e os remanescentes dos quilombos Inferno e Cipotema fundam
uma comunidade no Trombetas — que, ao que tudo indica, teria sido
a primeira a ser instalada neste rio. Este agrupamento, conhecido na
bibliografia como quilombo do Trombetas, localizava-se nas proximi-
dades da cidade de Obidos e chegou a ter uma populagio de mais de
duas mil pessoas até a sua destruicao, em 1823 (Vicente Salles, 1988:
156). As pesquisas antropoldgicas ainda ndo permitem estabelecer,
com certeza, a conexao entre tal mocambo e as comunidades rema-
nescentes conhecidas atualmente. Nesse sentido, porém, nao se pode
deixar de mencionar a existéncia, nas proximidades de Obidos, de trés
comunidades remanescentes de quilombos: Siléncio do Mata, Cabe-
ceira do Matd e Costa do Mata.

Na subida pelo rio Trombetas, os escravos fugidos optaram por duas
principais rotas: uma rumo aos rios Cumina e Erepecuru, ¢ outra em
direcdo ao alto Trombetas. A chegada na regido encachoeirada do
Trombetas tem como marco inicial a fundagido do quilombo Maravi-
lha, que segundo os historiadores teria ocorrido em 1835 — informa-
¢ao confirmada pelos relatos coletados junto aos remanescentes, que
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indicam que o estabelecimento deste mocambo coincidiu com o perio-
do da Cabanagem. J4 a historia do percurso até o Cumina e o Erepe-
curu € menos conhecida dos pesquisadores.

Os quilombos do Cumina e Erepecuru

O cientista Orville Derby, que viajou pela regidao em 1871, afirma que
“existem, ha muitos annos, quilombos ou aldeamentos de escravos
fugidos no rio Trombetas e seu tributario o Cuminé [...]” (Derby,
[898:369). Diz ainda este pesquisador que a populagio de tais quilom-
bos devia contar muitas centenas de pessoas (loc. cit.:370). Ja Gastao
Cruls, que explorou a regiao em 1928, afirma que os quilombos do
Cumina e Erepecuru “eram filiados aos nascidos, em 1840, no Trom-
betas, com o0s quaes se communicavam por terra” (Cruls, 1930:33).
Padre Nicolino José Rodrigues de Souza, no relato de sua viagem
pelos rios Cumind e Erepecuru realizada em 1876, menciona também
a existéncia de quilombos na regidao (Souza, 1940).

Em artigo recente, Joaquim Lima, integrante da comunidade rema-
nescente de quilombo Espirito Santo, relata o processo de ocupagao
daquela regido a partir dos dados que ele mesmo coletou junto aos
remanescentes mais antigos. Segundo essa pesquisa, a penetracao pelo
Erepecuru foi também gradual. Antes de alcancar o curso alto do rio,
os fugitivos enfrentaram varias dificuldades, como a travessia do tre-
cho conhecido como Barracdo de Pedra, o que exigiu a abertura de
uma varagdo (um caminho pela mata, desviando do rio). Ao longo do
tempo, foram sendo constituidos varios aldeamentos, cujos moradores
mantinham comunicacgao e relagdes de cooperagao.

Conforme indicam as pesquisas de Lima, no ano de 1821, os escra-
vos fugidos ja teriam alcancado a regido do Erepecuru e Cumina (Lima,
1992). Ainda segundo esse autor, os negros fugidos das fazendas de
Santarém constituiram seu primeiro quilombo na serra de Santa Luzia:
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Subindo sempre o rio e transpondo vdrias cachoeiras chegaram ao
Penecura. Ali no Penecura deu-se o encontro entre negros e indios, deci-
dindo os escravos fugidos prosseguir viagem pelo igarapé afluente cha-
mado por eles Santa Luzia, deslocando-se até as nascentes, subindo a
serra. No cume da serra eles descambaram ¢ em terreno mais plano fi-
xaram suas moradias, formando o quilombo Santa Luzia. [Lima, 1992:6]

Conforme explica Lima, o quilombo Santa Luzia ndo foi, porém, o
mais a montante:

A partir do 1garap¢ Penecura, que dava acesso ao quilombo Santa Luzia,
a familia do velho Torino [um quilombola] resolveu prosseguir viagem,
desconfiados ainda da possibilidade de serem atacados pelos brancos.
Essa familia de negros fugidos, atravessando outros tantos trechos
encachoeirados, veio a formar depois da cachoeira do Mel o quilombo
do Torino. [idem:7]

Apesar da separa¢do, o quilombo Santa Luzia continuou a operar

como um ponto de referéncia para os que residiam no Torino:
Nas ocasioes em que desciam o rio para trocar produtos em Santarém, o
grupo de negros do Torino passava pelo quilombo Santa Luzia para infor-
mar-se sobre algum risco de ataque dos brancos na parte mansa (nao enca-
choeirada) do rio. Os negros do quilombo Santa Luzia, através do igarapé
do mesmo nome, mantinham vigildncia sobre as margens do Erepecuru
antes da primeira cachoeira, Pancada. A viagem era ou ndo prosseguida
pelos negros do Torino em fungao destas informacgoes. [idem]

Os negros fugidos dividiram-se, assim, em diferentes grupos, habitan-
do comunidades espalhadas por uma vasta area. Nesse sentido, Lima faz
mengao ainda a presen¢a de uma familia de escravos fugitivos no rio
Acapu, afluente da margem direita do rio Erepecuru (loc. cit.:5).

Por intermédio do padre Nicolino de Souza e de Gastao Cruls, te-
mos noticia de outro mocambo na regidao do Erepecuru e Cumina. Em
sua expedi¢io realizada em 1928, o explorador Gastiao Cruls encon-
tra o local do antigo “Sitio do Lautherio”, localizado entre o igarapé
Samauma e a cachoeira do Mel:
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E uma tapera abandonada, num socalco de barranca i margem direita,
onde, em outros tempos, morou 0 mocambeiro que lhe deu o nome. Este
preto ja ahi habitava quando o Padre Nicolino subiu pela primeira vez
0 rio, em 1876. [Cruls, 1930:61]

Os dados levantados junto aos remanescentes indicam ainda que
existiram na regido os mocambos Santo Antdnio, Santana e Ifigénia.
O quilombo Santo Antonio consta do diario de viagem do padre Nico-
lino, bem como o de Santana, que € mencionado no seguinte trecho:

Dia 11, 4* f. pelas 9 h. do dia continuamos a nossa porfiada luta contra
as violentas correntes das aurecas aguas do ameno Cumind. No fim do
primeiro estirdo existe uma capoeira dos Mocambeiros denominada
Sant’Anna [...]. [Souza, 1946:18]

Padre Nicolino registra também a existé€ncia de outro mocambo, de-
nominado Livramento:

De igarapés os mais importantes sdo a direita o da terra preta, que passa
por traz da ponta, onde tiveram os pretos casa ¢ chamaram ao lugar
Livramento [...]. [1dem:18]

Atualmente, os remanescentes de quilombos do Erepecuru e Cumina
estao estruturados nas seguintes comunidades: Pancada, Espirito San-
to, Jauari, Jarauacda, Acapu, Terra Preta, Serrinha, Agua Fria e Boa
Vista do Cumina. Essas comunidades estio dispersas ao longo da bacia
dos rios Erepecuru e Cumind, ocupando uma vasta regiao que se esten-
de por ambas as margens desses rios.

Comunidades remanescentes dos quilombos do alto
Trombetas

Como foi dito anteriormente, a ocupacdo do alto Trombetas teve como
marco a instalacdo do quilombo Maravilha, em 1835. Este teria sido
o maior agrupamento de escravos fugidos registrado na regiao. Os
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dados levantados em pesquisa de campo junto aos remanescentes indi-
cam que, em fungao das expedi¢Ges punitivas, os quilombolas foram
paulatinamente subindo o rio Trombetas, constituindo os quilombos
Campixe, Turuna e Poand (cf. mapa supra). Ao explorar aquela re-
gido, em 1899, os viajantes Henry e Otille Coudreau detectaram ves-
tigios da presenca dos mocambeiros no curso alto do rio Trombetas.
Na cachoeira Campixe, os Coudreau encontraram resquicios do mo-
cambo: um forno de mandioca, algumas barracas, capoeiras e um
cajuetro (Coudreau apud Castro & Acevedo, 1991:70).

Os dados levantados indicam que este percurso (Maravilha — Cam-
pixe — Turuna — Poanad) teria sido o principal no processo de ocupa-
¢ao do alto Trombetas. No entanto, ndo houve apenas um movimen-
to dos quilombolas na penetracdo daquela regido. Virias levas de
escravos fugidos foram chegando progressivamente aquela drea. Ao
que parece, nem todos eles se dirigiram ao trecho encachoeirado do
r10. O cientista Orville Derby, que viajou pelo rio Trombetas em 1871,
fornece as seguintes informagoes sobre a localizacdo dos mocambos:

Actualmente a populagdo do Trombetas esta muito espalhada. Até o lago
de Arapicu ha alguns sitios dispersos de brancos e tapuios, sendo
aquelles principalmente negociantes que comercializam em castanhas.
Entre este ponto e as cachoeiras vivem alguns negros em diversos pontos
ao longo do rio até o aldeamento principal, que esta situado a uma dis-
tancia de alguns dias de viagem acima da primeira cachoeira. [Derby,
1898:368]

Como tal afirmacio indica, os quilombolas nao se concentraram num
tinico aldeamento, mas constituiram diferentes agrupamentos ao lon-
go do Trombetas, seguindo padrao semelhante ao encontrado nos rios
Erepecuru e Cumina. Sua principal comunidade estava localizada aci-
ma das cachoeiras, mas a drea de ocupa¢ao dos mocambeiros esten-
dia-se rio abaixo.

Assim, em 1871, Derby registra a existéncia de quilombolas na
regidio entre o lago Arapicu — que os remanescentes acreditam que seja
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o lago atualmente conhecido por Erepecu, na margem esquerda do rio
Trombetas — e o trecho encachoeirado do rio. Esse pesquisador en-
controu mocambeiros também no lago da Tapagem, situado na mar-
gem direita do Trombetas, antes das primeiras cachoeiras (Derby,
1898:369).

Derby menciona ainda a existéncia do quilombo Conceig¢ao, situado
abaixo da cachoeira Vira-Mundo (a segunda cachoeira do rio Trom-
betas). Segundo os remanescentes, esta area que Derby denomina Con-
cei¢do provavelmente € o quilombo Curud, que ficava exatamente no
local descrito por Derby (cf. mapa supra). O que os remanescentes su-
poem ¢é que a denominagdo Conceicao, dada por este autor, teria surgi-
do em fun¢do de uma moradora do Curud chamada Concei¢do Vieira.
Segundo Derby, nesse local, os quilombolas mantinham uma capela,
mostrando “com muito orgulho santos feitos do amago dos troncos
de palmeiras” (Derby, 1898:370).

Ao longo do século XIX, os quilombolas executaram diferentes
percursos, subindo e descendo o rio Trombetas, conforme a persegui-
¢io dos brancos. A literatura registra alguns desses movimentos. As-
sim, por exemplo, Derby afirma que:

O seu primeiro sitio ficava um pouco acima entre as cachoeiras, perto
da serra chamada Icamidba. Em 1855 mandaram-se tropas contra elles,
mas os quilombolas tendo recebido aviso da approximagao destas, a
forga encontrou o quilombo deserto [...] Este quilombo foi depois remo-
vido para alguma distancia rio acima, mas no correr de alguns annos,
como nio foram mais molestados, muitos pretos tém se mudado para
um pouco mais rio abaixo, ¢ alguns mesmo descartando-se das prote-
¢oes das cachoeiras e estabelecendo-se nas margens dos lagos abaixo
déstas. com o fim de obter maior facilidade para o commercio clan-
destino, que mantem com Obidos, e talvez tambem para dar aviso em
caso de perigo. [Derby, 1898:369]

J4 o viajante Coudreau registra que, por volta de 1866, os mocam-
beiros fundaram a comunidade Colbnia, localizada a pequena distan-
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cia da cachoeira Porteira, que dd inicio ao trecho encachoeirado do
rio. Segundo informagdes coletadas junto aos remanescentes, Colo-
nia estava situada na margem direita do Trombetas, um pouco acima
do igarapé do Atandsio (cf. mapa supra). Esse movimento dos mocam-
beiros ocorreu em fun¢do da promessa de liberdade que lhes foi feita
pelo padre Carmel sob a ordem do governo imperial que, ao que tudo
indica, pretendia recrutar alguns deles para a Guerra do Paraguai
(Coudreau apud Castro & Acevedo, 1991:41).

Orville Derby menciona ainda outra dessas movimentacoes dos mo-
cambeiros. Segundo ele, no verdo de 1876, alarmados pela destrui-
¢do do quilombo localizado no rio Curud, em Alenquer, os mocam-
beiros do Trombetas retiraram-se temporariamente para uma posicao
mais segura “onde fizeram suas rog¢as n’uma restinga de terra, que fica
entre o Trombetas e rio Faro, que desagua na primeira cachoeira cha-
mada Porteira, restinga situada de tal modo que d’ella ninguem se
pode approximar sem atravessar uma cachoeira muito perigosa, que
da muito tempo para elles fugirem” [loc. cit.:369].

Com o fim da escraviddo, os quilombolas foram progressivamente
abandonando a dificil regidao encachoeirada do rio Trombetas, con-
centrando-se no trecho logo abaixo das primeiras cachoeiras. As fa-
milias dos mocambeiros foram executando diferentes rotas no mo-
vimento de descenso. Algumas estabeleceram-se no mocambo deno-
minado Curud, localizado no Trombetas em frente a boca do rio Ca-
chorro. Outras seguiram mais abaixo, para a regido de Colonia e de
cachoeira Porteira, ocupando progressivamente a regiao dos lagos
Tapagem e Abui (na margem direita), bem como a do igarapé Arro-
zal e do lago do Jacaré (na margem esquerda). Assim, os Coudreau
constataram, em 1899, a presen¢a de mocambeiros no trecho situado
imediatamente abaixo das primeiras cachoeiras do Trombetas (Coudreau
apud Castro & Acevedo, 1991:42).

A presenga de quilombolas nessa regiao do Trombetas nao era uma
novidade, sendo registrada, como se viu, desde, pelo menos, 1871.
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Com a aboli¢do, o que ocorreu foi a intensificagio dessa ocupacio.
Fo1 esse processo histérico que deu origem as comunidades remanes-
centes de quilombos Cachoeira Porteira, Abui, Parand do Abui, Tapa-
gem, Sagrado Corac¢ao e Mae Cué.

As comunidades Abui, Parand do Abui, Tapagem, Sagrado Cora-
¢ao e Mae Cu¢ constituem uma unidade social, que compartilha atual-
mente de terras comuns, localizadas entre o lago Azibim e o igarapé
Terra Preta (na margem direita do rio Trombetas) e o igarapé Arro-
zal e o lago Coecer (na margem esquerda do rio Trombetas).

Vale ressaltar ainda que, no rio Trombetas, existem hoje também
as comunidades de quilombos: Jamari, Moura, Boa Vista, Bacabal,
Aracua do Meio, Aracua de Baixo e Juquiri. O processo histérico de
formacdo dessas comunidades especificas ainda precisa ser melhor
estudado. Os dados levantados em pesquisa de campo indicam que
tats comunidades compartilham de uma identidade comum com as do
alto Trombetas, Erepecuru e Cumina. Todas identificam-se como
remanescentes dos escravos que, fugidos de Obidos e Santarém, cons-
tituiram quilombos nesta regido.

Atualmente, os remanescentes dos quilombos da bacia do rio Trom-
betas e do baixo Amazonas estao estruturados em comunidades rurais
localizadas nos municipios paraenses de Oriximind, de Obidos e de
Alenquer.

Na regido da bacia do rio Trombetas (municipio de Oriximina), os
remanescentes de quilombos somam cerca de seis mil pessoas, que
vivem da agricultura de subsisténcia, da pesca e da caga, bem como
da coleta e comercializagdo da castanha-do-pard. Atualmente, essa
populag¢io, organizada na Associacao das Comunidades Remanescen-
tes de Quilombos do Municipio de Oriximina, luta pela titulagao das
terras conquistadas por seus antepassados quilombolas.
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Jorge Amado, Sincretismo e Candomblé:
Duas Travessias

Ordep J. Trindade-Serra
Depto. de Antropologia — UFBa

RESUMO: Jorge Amado, um dos mais afamados escritores do Brasil, em
muitas de suas novelas focalizou o culto afro-brasileiro do candombl¢ e
sua pratica na Bahia. Pode-se mesmo dizer que, em grande medida, as idéias
mais generalizadas a respeito do candomblé da Bahia devem as novelas
de Jorge Amado sua ampla difusdo por todo o mundo. Mas evidentemen-
te a apresentacao que Jorge Amado faz desse culto em suas novelas nao
equivale a um documentario, a uma etnografia. Sua interpretagcao do sis-
tema simbolico do candomblé merece consideragao antropologica, € em
particular o seu envolvimento pessoal com este mundo religioso ¢ um dado
que deve ser ponderado antropologicamente: embora Jorge Amado se
defina como um ateu, ele tomou posi¢do de modo firme como defensor
do sincretismo entre o culto afro-brasileiro ¢ o catolico. O presente estu-
do aborda o tratamento que da Jorge Amado ao problema do sincretismo
catélico/afro-brasileiro em duas de suas novelas, Tenda dos milagres ¢

O sumig¢o da santa.

PALAVRAS-CHAVE: cultos afro-brasileiros, Jorge Amado, sincretismo,
antropologia simboélica.
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Existe uma vasta bibliografia a respeito do sincretismo entre o culto
do candomblé e o catolico, fendomeno discutido desde Nina Rodrigues,
Artur Ramos, Edson Carneiro, enfim, desde os pioneiros e por todos
os “classicos” dessa etnografia religiosa. Deve-se a Bastide a primei-
ra tentativa de construc¢ao sistematica de uma teoria sobre o assunto;
mas o problema nao cessou de ser recolocado por varios estudiosos.
Podem-se destacar por sua riqueza e originalidade as contribuicoes
mais recentes de Juana E. dos Santos e de Ribeiro de Oliveira, entre
outros. A discussdo hoje nado se limita ao circulo dos antropélogos e
socidlogos; envolve tedlogos, militantes politicos, escritores. Jorge
Amado, que teve um papel muito importante na difusdao da imagem
do candomblé, e manteve um rico didlogo com etnologos como, por
exemplo, Edson Carneiro e Artur Ramos, ocupou-se intensamente
deste assunto. A importancia da consideracao de sua obra para a an-
tropologia no Brasil ja foi bem advertida por Roberto da Matta; mas
até o momento nao hd um estudo sobre a visdo amadiana do proble-
ma do sincretismo. Tento realiza-lo aqui, em dois tempos, ou duas
travessias, em que focalizo principalmente os romances O sumi¢o da
santa e Tenda dos milagres.

Primeira travessia: uma guerra de aluvaia

I. O sumico, a revelacao

Naquele dia, em intempestivo hordrio vespertino, despontou na Bahia
de Todos os Santos, procedente do Reconcavo, o Viajante sem Porto,
as velas enfunadas [...]

[...] Além do habitual carregamento de frutas, o saveiro trazia da
cidade de Santo Amaro da Purificagio para Salvador a imagem mila-
grosa de Santa Bérbara, a do Trovio, emprestada pela paréquia, con-
tra a vontade de seu vigdrio (que atendera a um apelo do Arcebispo).
Vinha aos cuidados do mestre Manuel e de sua mulher, para ser exibi-
da numa exposi¢do do Museu de Arte Sacra da Universidade Federal
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da Bahia. Por acaso, viajavam nesse mesmo barco um padre ¢ uma frei-
ra. A viagem foi tranqiiila; mas chegando ao porto de Salvador, en-
quanto o mestre baixava a ancora ¢ sua mulher recolhia as velas,

[...] a Santa saiu do andor, deu um passo adiante, ajeitou as pregas
do manto ¢ se mandou. [...] Ld se foi Santa Barbara, a do Trovao, su-
bindo a Rampa do Mercado, andando para os Lados do Elevador La-
cerda. Levava certa pressa, pois a noite se aproximava e ja era chegada
a hora do padg. [...] Antes que as luzes se acendessem nos postes, Yansa
sumiu no meio do povo.

Assim comega o romance de Jorge Amado intitulado O sumico da
santa: uma historia de feiticaria (Amado, 1988:15-21). O nucleo
motivador da narrativa se acha na magnifica cena da metamorfose-
epifania da deusa, o sumic¢o/encarnag¢ao da imagem, na qual, por fim,
ela volta a aparecer/desaparecer, de um modo que manifesta sua ma-
gica identidade de santa Barbara/Oya. O romance € uma bela, arden-
te, mas as vezes equivoca defesa do sincretismo “afro-catélico™.! Dito
1880, ja se torna inevitavel uma questao: por que Jorge Amado assu-
me esta causa? Por que um materialista confesso toma partido numa
questao religiosa, abraca uma posi¢ao teoldgica, relativa a crengas que
ele ndo comunga? A contradi¢do € clara, e o autor nao a esconde. Com
saborosa ironia, ele mesmo a assinala, refletindo o trago ambiguo num
personagem que parece ter sé esta funcdo: o talentoso etnologo
Edimilson Vaz, encarregado pelo diretor do museu de receber a esta-
tua da santa na rampa do mercado. Ele testemunha a metamorfose e a
relata depois ao superior, compreensivelmente c€tico, até por que o
moco ja lhe havia contado que desde menino era dado a visoes. Disso
nao o curaram — acrescenta o narrador — nem a universidade nem o
conhecimento do materialismo dialético, aprendido com “um marxis-
ta retado” (cf. pp. 39-40). O problema de Edimilson tem a ver com
uma peculiaridade baiana, como adiante se explica (p. 44): “Nas ter-
ras da Bahia, santos e encantados abusam dos milagres™, tanto que
“etndlogos marxistas ndo se espantam ao ver imagem de altar catoli-
co virar mulata faceira na hora do entardecer.”
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Amado, que se empenhou em descrever “a humanidade baiana”
criou espléndidas visoes de santos, deuses, prodigios. E um materia-
lista dialético, mas também Otum Obd Arolu do Axé Opd Afonja. Num
outro romance, ele procurou explicar-se quanto a esta contradi¢ao, por
boca de um personagem dileto: Pedro Archanjo, de Tenda dos mila-
gres. Vale a pena examinar-lhe o discurso, antes de voltar ao sumico
da santa.

5

II. O Archanjo: anunciacao

Homem do povo, genial etndlogo autodidata, mulato de muitos amo-
res e de idéias socialistas, Pedro Archanjo foi “construido™ a partir
de uma idealizacao hiperbolica de Manoel Querino; e com elemen-
tos de outras figuras baianas. Jorge Amado lhe emprestou grande sim-
patia. Mas deu-lhe uma vida dura. Bedel da faculdade de medicina,
0 hero1 enfrenta um lente racista numa polémica e termina perdendo
0 emprego, embora ganhe a amizade de alguns mestres avangados,
entre eles um ilustre professor marxista. Um dia, este questiona o
amigo, perguntando-lhe de que modo um homem de ci€ncia como
Archanjo podia acreditar em candomblé. Tem certeza da crenga do
interrogado, pois do contrdrio, imagina, ele ndo se prestaria a “[...]
cantar, dancar, fazer aqueles trejeitos todos, dar a mdo a beijar [...]
tudo muito bonito, sim senhor [...] mas, vamos convir, tudo muito pri-
mitivo, supersti¢io, barbdrie, estagio primitivo da civilizagdao. Como
é possivel 7’ Archanjo tenta uma evasiva, dizendo que gosta de can-
tar e dancar. Porém o implacavel doutor Fraga Neto insiste. Materia-
lista, confessa-se pasmo ante certas contradigoes do ser humano. No
amigo lhe parece haver dois homens: o que escreve os livros e o que
danca no terreiro.

Sublinhando a didvida do interlocutor, que o vé dividido em dois
seres, “‘o branco e o negro”, o herdi contesta: “Mistura dos dois, um
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Mulato s0”. E repete com énfase: “[...] Sou um mestico, tenho do ne-
gro e do branco”. Explica em seguida que nasceu no candomblé, onde
assumiu, ainda jovem, um alto posto — um compromisso que nao
abandona. Revela que durante muito tempo acreditou nos orixas;
depois, buscou novas fontes de saber, ganhou outros bens de conhe-
cimento e perdeu a crenca. Considera-se tao materialista quanto o
doutor Fraga Neto, ou mais ainda; todavia, conhece também o medo
perturbador. Dai conclui que o seu saber ndao o limita. Nao fica mui-
to claro o que representa este saber do medo, nem o modo como reti-
ra a limitacdo da ci€ncia. Pedro Archanjo € instado a explicar — e volta
a colocacoes anteriores, arrematando com a afirmativa de que supe-
rou um outro receio (cf. ibidem, p. 316): “Tudo aquilo que foi meu
lastro, terra onde tinha fincado os pés, tudo se transformou num jogo
facil de adivinhas. O que era milagrosa descida dos santos reduziu-
se a um estado de transe que qualquer calouro da faculdade analisa e
expoe. Para mim, Professor, s6 existe a matéria. Mas nem por isso
deixo de ir ao Terreiro e de exercer as fungdes do meu posto de Ojuoba
[...] Nao me limito como o senhor [...]". Fraga Neto reage com uma
dura logica: afirma que é coerente, ao contrario de Pedro Archanjo;
e volta contra este o gume da acusacdo (p. 317): pergunta-lhe se nao
acha desonesto, sendo ja descrente, “praticar uma farsa, como se acre-
ditasse”.

Na resposta, o heroi repete que gosta de cantar e dancar, adora festa;
depois lembra que esta envolvido numa luta cruel, pois querem (as
autoridades) destruir com violéncia “tudo que nos, negros e mulatos,
possuimos, nossos bens, nossa fisionomia”. Alude assim a repressao
policial desencadeada contra o samba, a capoeira, os afoxes, os blo-
cos negros, o candomblé. Evoca, em seguida, a sua vitoria contra o
violento delegado Pedrito: quando este se preparava para invadir um
terreiro com seus meganhas, Archanjo, presente a festa, induziu o tran-
se de um dos soldados, que se voltou, possesso, contra 0 Superior;
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Pedrito Gordo desmoralizou-se, deixou o cargo “e assim o candom-
blé ficou livre™. Archanjo argumenta: se fosse discutir com o delegado
como fazia com o doutor, nada obteria; por outro lado, se, na oportu-
nidade (cf. p. 317), houvesse proclamado o seu materialismo, “largado
de mao o candomblé, dito que tudo aquilo ndo passava de um brin-
quedo de criangas, resultado do medo primitivo, da ignorincia e da
miseria, a quem eu ajudaria?”. Ele mesmo responde: “Eu ajudaria,
Professor, ao delegado Pedrito e sua malta de facinoras, ajudaria a
acabar com uma festa do povo™. Fraga Neto observa que assim Pedro
Archanjo nao contribui para “modificar a sociedade”. Mas este re-
truca: os orixas, tal como “o samba-de-roda, os afoxés, os atabaques,
os berimbaus™ — valores e coisas que defende — “s@o bens do povo”,
bens que o delegado Pedrito e o préprio doutor, com seu “pensamen-
to estreito”, querem que acabem. Quanto a transformagao da socie-
dade, afirma que acredita nela e protesta: serd que nada faz para
ajuda-la? O heroi esfor¢a-se entdo por dizer como contribui para a
grande utopia. Na verdade, ndo fala muito. Lan¢ca um olhar expres-
s1vo ao terreiro de Jesus, onde se passa o didlogo, e comenta (pp.
317-8), tomando a paisagem por testemunho, que esta “tudo mistu-
rado na Bahia”, como esse “adro de Jesus™ que € o “Terreiro de
Oxala”. O mesmo se da com ele, Archanjo: “Sou a mistura de ragas
e de homens, sou um mulato, um brasileiro”™. A transformagdo do
mundo por certo vird: “Amanha serd conforme o senhor diz e dese-
ja”. Ora, nesse dia novo da esperanga comunista, “tudo ja tera se
misturado por completo e o que hoje € mistério e luta de gente po-
bre, roda de negros e mesticos, musica proibida, danga ilegal [...] tudo
isto serd festa do povo brasileiro”. O herdi também confessa que,
apesar de materialista, numa situagao critica enfrentada recentemente,
pensou no jogo de buzios feito pela mae-de-santo como a predizer
o acontecido. Explica-o alegando (p. 318) que traz tudo 150 no san-
gue: “O homem antigo ainda vive em mim, além de minha vontade,
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pois eu o fui por muito tempo”. Indaga, depois, se € facil conciliar
teoria e vida. Alega que se proclamasse a sua verdade aos quatro
ventos e dissesse, referindo-se ao candomblé perseguido, que “tudo
isso ndo passa de um brinquedo”, estaria tomando posi¢ao “ao lado
da policia”. Assim, até “‘subiria na vida”, mas a custa de uma perda
relacionada com seu ideal do grande futuro, pois “um dia os orixas
dancardo nos palcos dos teatros”. E arremata: “eu nido quero subir,
ando para a frente, camarado™.

Em suma, Archanjo perdeu a fé, mas honra o compromisso; man-
teve também o gosto estético pelo culto festivo; € nao tem medo de
contradizer-se em face da complexa riqueza da vida. Sobretudo, €
mulato e toma o partido do oprimido contra o opressor. Por seu caso,
vé-se logo que o materialismo e o candomblé ndo “sincretizam™: sua
crenca foi substituida pelo saber. Todavia, existe nele uma mistura, de
branco e negro. Ao branco, por certo, corresponde a dimensao da ci-
éncia; ao negro, a religido e a magia. Culturalmente, o mulato Pedro
Archanjo parece mais estratificado que misturado, embora lhe ocor-
ram certas emergéncias do “homem antigo”, isto €, do substrato ne-
gro. De qualquer modo, ele valoriza os “bens do povo™: os orixas, os
atabaques, os berimbaus.

O doutor Fraga Neto tinha com que se espantar: o herdi nao con-
testou sua afirmativa de que os trejeitos do candomblé podem ter sua
beleza, mas denotam supersticdo e barbdrie. O proprio herdr deu a
entender que considerava essas praticas religiosas “resultado do
medo primitivo, da ignorincia e da miséria”. Como podia qualifica-
las de “bens do povo”? O doutor teria motivo para repetir que, ao
contrario de Pedro Archanjo, era coerente: ndo valorizava os frutos
da pobreza e do terror, herdados da ignorincia. Até o delegado
Pedrito acharia nesse discurso de seu desafeto razdo de justificar-se:
protestaria que estava lutando contra a barbarie admitida mas defen-
dida por Pedro Archanjo. E o lente inimigo encontraria sua descul-
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pa: se Pedro Archanjo vé no transe entusidstico do candomblé um
fendomeno que qualquer calouro da faculdade explica, ndo estari
corroborando sua teoria?’ Resta a Pedro Archanjo a saida estética:
“os orixas dangardo nos teatros”. A religido primitiva ha de sublimar-
se em arte. Todavia, o argumento mais forte do heroi esti na refe-
réncia a sua contribui¢io para a sociedade futura: quando vier o novo
tempo, “tudo ja se terd misturado por completo”. A Bahia oferece
um modelo reduzido, um esbog¢o da humanidade vindoura, que re-
nascera de uma mesticagem universal. Af estd uma exalta¢iio apo-
tedtica da miscigenagao e do sincretismo, dados como impulsos pa-
ralelos de um mesmo movimento transformador: no plano da natureza,
na ordem da cultura.

Mas tornemos as aparicoes da sumida.

IT1. Aluvaia, louvor e vaia

O motivo de que a novela de Jorge Amado O sumi¢o da santa tirou o
nome produz um desenvolvimento narrativo relativamente simples.* A
trama resolve-se no espaco de 48 horas e desdobra-se com certa sin-
geleza. A intriga alimenta-se com pouca matéria: as gestoes das auto-
ridades eclesidsticas e os disparates da policia em busca da imagem
misteriosa enquanto santa Barbara Oyd segue seu roteiro de prodigi-
os. Este dltimo elemento enriquece a obra com o toque fantastico, de
um lirismo singular, de um poderoso humor mitologico. A deusa — vale
a pena seguir-lhe os passos — visita logo o terreiro do Gantois, mas
parte ainda antes que a festa acabe. Avanga pela noite. O autor adver-
te que nunca se saberd tudo quanto aconteceu nesse transito da Rai-
nha dos Raios pela Bahia: onde dormiu, por exemplo. No entanto,
refere o testemunho de um fotégrafo que a viu abrigada num nicho de
santa Maria Egipciaca, no atelié do escultor Caryb€; e conta a desven-
tura de um lardpio que af tentou violar a linda negra adormecida, po-
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rém teve de correr desesperadamente, perseguido, quase capado, por
sdo Jorge e seu dragao (pp. 107-11). Conta ainda Amado (p. 153) que
logo ao amanhecer a divina foi vista “no centro e nas aforas da cidade
da Bahia, indo de axé em axé, em visitacdo. Se, devido aos chifres de
bufalo e ao cuspo de fogo, alguém a reconheceu, nao revelou espan-
to, nao fez escandalo”. Na casa de Alaketu, a soberana acolheu ofe-
rendas decisivas. Na mesma manha, com um amavel sorriso, fez-se ver
ao padre que tinha sido seu companheiro de viagem; com um riso
galhofeiro, mostrou-se ainda ao bispo. O périplo de Oya logo se enri-
quece com uma fantasia belissima, quando o autor divisa a espléndida
negra, nua, ao leme do saveiro que velejou nos ares ao entardecer do
mesmo dia, circulando a Bahia de Todos os Santos e o Reconcavo:
em Salvador, ele narra, o Viajante sem Porto, assim conduzido, se-
guiu caminho (cf. p. 251) “ na rota dos conventos e dos terreiros e
em todos eles, negrabranca, brancanegra, Barbara Oya desceu do
barco e demorou em terra. No Convento do Desterro, dangou com
Vilhena no baile frascario de freiras e fidalgos [...] No Convento das
Arrependidas. carpiu com as descabagadas em vésperas e matinas,
horas candnicas. [...] Navegou nos subterraneos da cidade, nos rios
da memoria”. Por fim, como anuncia o cronista, quase abruptamen-
te: “Do mastro do saveiro os trovoes se desataram anunciando a
guerra sem quartel. De novo, o encantado desembarcou na Rampa
do Mercado, porto do mistério. Tirou a noite do embornal e a es-
tendeu sobre a cidade: partiu para a pugna e a troga, o combate e a
brincadeira”.

Antes da anunciada batalha divina, herdico-cdmica, a santa visitou
os ateliés de Salvador, levando aos artistas uma inspiracdo que dez
anos depois resultaria em mostra celebrada pelo “veterano polemista
Antonio Celestino” (cf. p. 253) com uma bela frase: “O sincretismo
reafirmou-se criador de arte e a originalidade brasileira resplandeceu”.
Ja se encontra aqui um motivo do empenho de Jorge Amado na defe-
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sa do sincretismo: a fecundidade estética do fendmeno, uma riqueza
que ele demonstra no plano literdrio. Por certo, tem razio: o enuncia-
do que 1dentifica orixd e santo jd em si mesmo tem um sabor poético.
Quem diz que santa Barbara é Oya realiza uma verdadeira imagem,
no sentido que Octavio Paz atribui a este termo: afirma que a branca
€ a negra, a virgem intangivel é¢ a amante ardente, a crista é a paga;
experimenta um poder que transpassa a linguagem (Paz, 1982). Mas
Jorge Amado tem outras razoes para assumir a defesa do sincretismo
“afro-catolico™. A fim de descobri-las, € preciso volver a histéria da
santa que sumiu.

Os personagens humanos que representam o candomblé nesse livro
do mestre Jorge parecem mais hieraticos de que os proprios orixds. Ja
os representantes da Igreja tém ai uma caracterizagao menos uniforme,
ainda que sejam tipos relativamente simples. Os clérigos do Sumico a
rigor se dispoem, como numa galeria, num arranjo simétrico. (Um es-
paco de honra € reservado para alguns sacerdotes reais, homenageados
pelo autor: representantes da Igreja progressista que se destacaram na
luta contra a ditadura, na “op¢ao pelos pobres™.) A simetria indicada
refere-se aos sacerdotes ficticios: dom Maximiliano, diretor do Museu
de Arte Sacra, erudito, “mimoso’, pederasta, contrasta com 0 paroco
de Santo Amaro, simples, rude, viril; eles até conflitam, por causa do
sumig¢o da santa, mas a oposi¢ao nao € irredutivel: aparecida a imagem,
os dois se reconciliam. Mais agudo € o contraste entre o arcebispo,
homem discreto, progressista, e seu bispo auxiliar, racista e reaciona-
rio. Entre eles ndo se da conflito, pois as distancias hierarquicas sao
guardadas; porém o terrivel bispo hostiliza dom Maximiliano e 0 jovem
cura de Piacava, Abelardo Galvao — um padre moderno, de idéias avan-
cadas, que defende os sem-terra. Jovem generoso, este gaucho tem o
seu antipoda no espanhol José Antonio Herndndez — um sacerdote fran-
quista, retrégrado. Os dois assumem papéis decisivos na intriga relaci-
onada com a visita de Oy4, com os motivos do seu advento.
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O narrador explica (p. 153) que a deusa veio “por Adalgisa e por
Manela, cobrar o que lhe era devido, exemplar quem lhe faltara™; de-
pois também conta que Oya passou no terreiro de Alaketu e acolheu
os pedidos de mais uma “filha”, a jovem Patricia: pra que salvasse o
padre Abelardo, ameacado de morte por grileiros, e o fizesse amar a
suplicante.

Assim, trés casais centralizam o enredo principal da novela: Adalgisa
e Danilo, Manela e Miro, Patricia e Abelardo. Ha que situar esses pro-
tagonistas na trama.

Adalgisa, “senhora de principios”, formosa, porém fria e mal-humo-
rada, “pesadelo da rua”, casada com o dedicado mas insatisfeito Danilo,
¢ mestica renegada: de proclamado sangue espanhol pelo lado pater-
no e de escuso sangue africano pelo materno, vem a ser fruto dos
amores de um galego (Paco Negreiro) com uma crioula (Andreza de
Yansa), de quem nasceram ainda Gildete, que desposou um barraquei-
ro do mercado, pariu trés rebentos, depois enviuvou; e Dolores, mu-
lher do filho de um padre com uma atriz italiana (uma diva de amores
turbulentos). Mortos num desastre de automovel, Dolores € o marido
deixaram na orfandade as filhas Marieta e Manela, adotadas pelas tias:
Gildete passou a criar Marieta, ¢ Adalgisa encarregou-se de Manela,
ambicionando fazer da sobrinha uma senhora do seu tipo. Adalgisa
discrepa das irmas no plano religioso: a finada Dolores era “feita™ de
Eua no candomblé da Casa Branca; Gildete recebe Oxala; mas a triste
heroina s6 quer saber das Chagas de Cristo, critica a mana por macum-
beira, entrega-se toda a Jesus — que manda também no seu corpo e faz
do marido da beata um “sécio menor” no leito conjugal: ela segue na
cama as regras ditadas pelo confessor fascista.

Por seu lado, a pobre Manela, moca linda de dezessete anos, so-
fre nas garras da tia-madrasta, que lhe impde horarios rigidos, proi-
bicoes draconianas: nada de bater pernas pelas ruas ou namorar,
muito menos meter-se com candomblé, “onde o demonio se apossa
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das almas dos cristdos”. A tremenda tia é mestra em castigos. Volta
¢ meia da umas bofetadas na sobrinha. Chega a surrd-la com taca de
couro. 50 deixou de espancar a moga depois de uma intervencao
divina: foi quando a quis punir porque a tinha visto pela TV dancan-
do na festa do Bonfim. A pequena tinha ido sem seu consentimento,
com a boa tia Gildete. Na hora da “lavagem”, Manela foi tomada por
Yansd, que entdo a possuiu pela primeira vez. A TV mostrou-a a
dangar vestida de baiana, para escindalo da tia feroz. Mas no que
Manela chegou e sua tutora quis dar-lhe a cldssica surra de taca.
houve uma surpresa: a sobrinha rebelou-se, tomou a chibata. que
jogou longe, e declarou o fim desse castigo: “havia sido liberta da
submissao pela passagem purificadora do orixd por seu corpo”. Adal-
gisa € que conheceu entio uma espécie de transe violento, convul-
s1vo. Ao recuperar-se, porém, a dama continuou uma fera, particu-
larmente irredutivel na oposi¢do ao namoro da garota (iniciado no
Bonfim) com um rapaz negro de cabelo black-power, chofer de taxi:
0 “chimpanzé”, no dizer da terrivel senhora.

Acha-se assim esbog¢ada a trama bdsica. Mas € preciso reconstituir
as preliminares de seu enredo para seguir-lhe o desenvolvimento.

A obsessao vigilante de Adalgisa com a castidade da sobrinha tem
por motivo um preconceito racial e de classe, assim como um pudor
doentio que se relaciona com a histéria amorosa da infeliz. Jorge
Amado gasta um pequeno capitulo de quinze paginas (116-30) a nar-
rar-lhe noivado e casamento; mais adiante dedica, todavia, um ou-
tro bem longo — 140 pdginas, (179 a219), 32% do livro — a(s) sua(s)
atribulada(s) noite(s) de ntpcias. Fica-se sabendo que Adalgisa teve
um namoro muito puritano, “quase sem putaria”, de modo que che-
gou virgem ao matrimonio; e que seu defloramento foi um grande
martirio. O marido padeceu com as negagas, mas teve sua parte de
culpa no problema que adviria: sua “grossura’ nupcial contribuiu para
a frigidez da esposa. (O casamento foi salvo por pouco, quando ele
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decidiu confortar-se com as prostitutas.) A frigidez se liga as enxa-
quecas, ao mau humor, ao rigorismo de Adalgisa; mas a explicac@o
de tudo 1sso, o romancista faz remontar a sucessos muito anterio-
res. Ha um preliminar mitico, teolégico: quando Andreza de Yansa
se Iniciou, carregava no ventre uma crian¢a — que, portanto, veio ao
mundo comprometida com o orixa.

A crianga que sofre a iniciagcdo no seio materno € considerada um
abicun (abiku) pelo povo do candomblé. Ao pé da letra, o abiku é
alguém que “nasceu so para morrer”. Na mitologia nago (e ewe), 0s
neonatos que logo perecem sao considerados criangas prodigiosas,
cuja passagem rapida por este mundo manifesta um compromisso com
o outro. Reté-los aqui vem a ser um desafio doloroso para os pais. No
entanto, segundo se acredita nos candomblés, um abicun pode ter
mudado seu destino, ganhando a possibilidade de permanéncia nor-
mal no mundo dos vivos, quando uma mulher se inicia em estado de
gravidez. A crianga que seria abiku vem a luz ja iniciada: caso cum-
pra as exigéncias do deus, terd garantida a sobrevivéncia. Do contra-
rio, estara condenada. Jorge Amado, a seu modo, enriquece esta dou-
trina (p. 234): se “cumpre as obrigacoes no rigor do zelo pela grandeza
do orixa”, explica, o abicun *“serd uma pessoa igual as outras, com
regalias e direitos”. Mas caso contrario, isto €, “se nao reconhece sua
condi¢do, se a renega, ndo guarda os preceitos [...] vira clandestino,
sujeito a desconforto e embaracos de saude, nao tem sossego, nao
usufrui de paz e de alegria, so escuta o que € ruim, s6 enxerga o que
¢ feio. Macho, broxara ainda jovem garanhao, a rola murcha, muxiba
inutil; fémea, jamais sentird na xoxota seca o umido orvalho do pra-
zer. O abicun que se abjura do Orixa e o ignora anda pelo mundo como
se fosse cego, surdo e desumano, clandestino: um robo, um monstro,
um cazumbi, em vez do corag@o tem uma pedra no vao do peito”. Eo
caso de Adalgisa. Quando ela completou sete anos, a mde contou-lhe
tudo sobre seu nascimento, falou das “obrigagcoes’ que a filha teria de
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cumprir — porém nao foi ouvida. Mais sete se passaram e a cena se
repetiu, com o mesmo resultado. Andreza precisou oferecer, entio,
grandes sacrificios, pra que a renitente sobrevivesse. Por fim, no vi-
gesimo primeiro aniversario da escolhida, expirando um prazo fatal na
conta do orixa, a pobre mae teve de sacrificar-se, propondo a Yansi
uma troca de cabecas: morreu em lugar da filha, que “espanhola, ti-
nha outros compromissos, a coroa de espinhos, a cruz de Cristo, des-
prezava crendices e feitigarias”.

Adalgisa quer que Manela siga o seu caminho de dama de princi-
p1os, branca: quer recalcar na sobrinha, como em si mesma, a negra, a
mulher sensual. Quando descobre um bilhete do namorado da garota
e o Iterpreta como um convite a fuga, exacerba-se: aconselhada pelo
padre falangista, munindo-se de uma ordem obtida de um sinistro juiz
de menores, encerra a tutelada no convento da Lapa, na Clausura das
Arrependidas, onde pretende deixa-la trancafiada até que esquega o
noivo crioulo. A novela ganha, nessa altura, um corte folhetinesco bem
exagerado. Vamos seguir-lhe o desenvolvimento.

A noite, Danilo fica sabendo do disparate da esposa e insubordi-
na-se: a procura de meios de libertar a sobrinha, leva a noticia a casa
de Gildete, onde a comunica, e também ao namorado da moca. De-
pois, na companhia de um sobrinho, recorre a um juiz de menores
honrado, que lhes da um bilhete para a superiora da Lapa, tentando
obter, quando nada, a concessao da visita. O namorado de Manela,
disposto a liberta-la “na marra”, consegue o apoio dos capoeiristas
reunidos na Academia de Mestre Pastinha. Seguem todos rumo ao
convento, pra onde também se dirige, na mesma hora, um outro cor-
tejo, de parentes e amigos da mocinha enclausurada. Mas santa Bar-
bara antecipa-se e entrega pessoalmente a uma freira uma ordem de
soltura em favor da garota (ordem devidamente carimbada, com a
rubrica do juiz). A jovem, ainda vestida como noviga, sai para a rua
—onde a deusa, com a aparéncia de uma negra “vestida com trapos
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cor de vinho”, coloca em sua mao o eiru. Manela € avistada pelos
grupos que vieram a seu encontro no momento do transe. Oyd, em
seu corpo, escolhe o bom Danilo para “Pai Pequeno” da futura iaé:
em seguida, suspende Miro como ogan e parte com seu cortejo para
o terreiro do Gantois, onde mae Menininha recolhe a neéfita incor-
porando-a a um “barco de iads” ja formado, para “fazer-lhe a cabe-
¢a’. SO no outro dia, Adalgisa € informada do acontecido e corre
atras do confessor. A tarde, os dois conseguem falar com o (mau)
juiz, que nega ter determinado a soltura de Manela e autoriza a tia
implacavel a assenhorear-se da tutelada. Seguem, entdo, ela e o pa-
dre, com dois beleguins do juizado, rumo ao Gantois. Mas na aveni-
da Cardeal da Silva, perto da ladeira do Gantois, da-se a guerra. Tudo
comeca quando um “pau-de-arara”, que vinha tangendo um jerico,
poe-se a dancgar, e o animal o acompanha no bailado, atrapalhando
o transito. Os dois beleguins, ambos gente de candomblé, dancam
também para saudar Exu, que logo reconhecem. O padre, perplexo,
pergunta o que isto significa; Exu lhe mostra a lingua, e o jegue res-
ponde as interjei¢oes do falangista com uma descarga de peidos.
Encarada por Exu, Adalgisa estremece, a beira do transe. O padre
tenta um exorcismo. Assim, enfrentam-se os contrarios (cf. p. 383):
“o fanatismo e a tolerincia, o preconceito € o conhecimento, o ra-
cismo e a mesticagem, a tirania e a liberdade, na peleja entre o abicun
e o orixd, na guerra de Aluvaid. Essa batalha se trava em todas as
partes do mundo [...] ndo se lhe vé o fim”. Os beleguins do juizado
de menores, em transe, sao agora Xangd e Oxossi, que junto a Exu
Malé dancam em torno de Adalgisa. Ela resiste, € o padre vai em seu
socorro com o crucifixo, mas é enfrentado por Exu (v. pp. 383-4):

Sete Pinotes veio em cima do exorcista, acompanhado pelo jumento
dancador. O atarracado vibrava a taca de couro, retirada da cangalha,
o jegue bailava em ritmo de paso-doble, peidando, cagando, escoi-

ceando]...].
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Um belo coice prostra o sacerdote, de quem os orixas arrancam as
roupas; despedido com uma tacada na bunda, ele corre nu uma boa
distancia, até refugiar-se na casa de um jornalista. Feito isso (cf, pp-
387-8),

os trés encantados retiraram a cangalha do lombo do jumento ¢ a pu-
seram em Adalgisa, que se contorcia nos estertores do abicun. Um tanto
grande em cima dos quadris, aformoseava ainda mais a bunda de Dada.
o rabo dos suspiros de Danilo.

Yansa tinha acabado de tomar posse completa de Manela, deixada
em repouso na camarinha do Gantois; em seguida, desceu sobre Adal-
gisa. Assim (cf. p. 388), “quarenta anos depois de ter feito o santo,
apenas concebida no ventre de Andreza”, ela “deixou o estado clan-
destino de abicun, assumiu a gloriosa condig¢io de filha de Oya Yan-
sa’: a da cangalha, “tdo citada nos fastos orais do candomblé™. Desse
jeito, a heroina saiu a correr pela cidade, até ao mercado de santa Bar-
bara, onde Jacira de Odd Oya oferecia um caruru de mil quiabos, muito
concorrido. La estava também o bom Danilo. Eis que Olga de Alaketu
tira uma cantiga, e € quando aparece, rompante, a Yansa da Cangalha,
fazendo chegar seis outras em iads presentes a festa. Danilo, surpreso,
reconhece a esposa na mulher da cangalha, “montada’ pela deusa, que
imediatamente lhe entrega a taca de couro e o suspende ogan, como
Manela tinha feito com Miro. Por fim, Oyd entrega Adalgisa, a da Can-
galha, aos cuidados do pai-de-santo Luis da Murigcoca para que a ini-
cie, libertando-a “da dor de cabeca, do fanatismo, da ruindade™ (cf. pp.
390-7).

Ja entao a deusa tinha propiciado outra intervenc¢ao milagrosa, em-
pregando o seu preposto Exu Malé para frustrar a tocaia de um ma-
tador que visava o padre Abelardo, levado por Patricia, sobre um trio
elétrico, a filmagem de uma cena de Carnaval, no Pelourinho (cf. pp.
370-9); dai eles foram ao mercado de santa Barbara. O padre sen-
tia-se dividido entre o amor pela jovem e seu voto de castidade. Pa-
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tricia finalmente o levou ao Jardim dos Namorados e o prendeu com
um beijo. Ao protesto de Abelardo, de que “padre nao pode casar”,
a moca retrucou de forma irresistivel, com um belo “pedido de ami-
gacao”; e ele se entregou (cf. pp. 425-8). Concluida entdo sua obra,
Oya aparece transformada de novo na estatua de santa Barbara, no
museu.

Vale a pena uma breve andlise dos elementos deste enredo.

IV. Viragens da santa

As facanhas da deusa constituem uma série de metamorfoses, de con-
versoes. Primeiro, ela mesma se converte, de estatua da santa branca
(até esse momento imovel) em mulata graciosa, depois em negra lin-
da, a deslocar-se por toda a Bahia. Quando a imagem reaparece, ja se
completou a identificacdo da divindade ubiqua, orixa e santa: uma
brancanegra, negrabranca, que traduz o sincretismo na cifra de uma
fusao de racas, em hierdglifo da mesticagem. A intensa movimenta-
cao de Oya (ela navega, contida na imagem de santa Barbara, pela
Bahia de Todos os Santos, depois anda pelas ruas de Salvador e por
fim voa sobre o Reconcavo) equivale a uma cifra da transformagao que
ela consagra. A dindmica da metamorfose esta associada tambem a cer-
tas caracteristicas marcantes da deusa. Yansa é uma guerreira, amiga
da rebeldia, libertadora. Quando vai soltar Manela, atrai um cortejo
belicoso de capoeiristas, como que sO para cercar-se de gente brava
em sua epifania. Exuberante, ela sorri para seus protegidos, como o
padre Abelardo; e desafia os adversdrios (representados pelo sinistro
bispo auxiliar) com um riso de deboche, que a aproxima de seu servi-
dor, Exu Malé. Sorriso doce para os amigos, cdustico para os inimi-
gos. Da Senhora do Fogo vem ainda a boa risada que rompe com a
hipocrisia: a que aticam seus irmdos divinos na luta comica com o
falangista, com zurro de burro e desparrames de roupa rasgada. Mes-
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mo na visita que faz Barbara Oya ao soturno claustro das Arrependidas,
ressoa uma gargalhada mal-encoberta da deusa, que nao se contém (o
riso surge sob a aparente celebracao do pranto: ela carpiu com as
descabacadas em vésperas e matinas, horas canonicas...). Todas as suas
apari¢oes refletem uma bela ironia. Pode-se ja percebé-la no jogo
ambiguo de manifestacdo/ocultacdo que define seu advento: ela se
mostra num sumi¢o, no qual sua figura se multiplica; vem em pessoa
enquanto buscam um seu simulacro, tornado invisivel quando ela se
faz ver e, de passagem, € discretamente reconhecida por gente sdbia,
gracas a sinais extraordindrios: ao cuspo de fogo e aos chifres de bu-
falo da incognita. A ironia de Yansa também desnuda contradigoes,
arranca mascaras: ela toma de assalto a cabec¢a da “certinha”, engana
os homens da lei, provoca passeata, acende tumulto, bebe sangue ¢
cospe fogo, abrindo guerra: é barbara mesmo... doce barbara: procu-
ra amor e liberdade.

Outro elemento de seu cardter divino que o romancista destaca € a
beleza sensual. Sua primeira manifestagio jd evidencia este trago de
forma graciosa (cf. p. 21): “Num meneio de ancas, Santa Barbara, a
do Trovio, passou entre mestre Manuel e Maria Clara e para eles
sorriu”. Jorge Amado adverte que nunca se saberd onde a deusa dor-
miu nessa visita 2 Bahia, ou com quem brincou a doce brincadeira.
Depois insinua: conta o conto do fotégrafo que a viu no atelie de
Carybé, no nicho da prostituta bem-aventurada, onde havia pintadas
“cenas curiosas, marotas, libertinas”. Registra que ai um frustrado
violador da linda negra adormecida foi quase capado por Sdo Jorge.
Adiante. descreve sua Barbara Oy4 velejando nua no céu (p. 251). Essa
caracterizacdo de Oyd como bela e ardente corresponde ao modelo
mitico: quem conhece 0s seus oriki e as suas historias pode confirma-
lo. A ninfa do Niger é o tipo da Magna Mater que tem sob seu domi-
nio a fecundidade (e a morte) rica em manifestagoes eréticas. No Brasil,
nao perde esta caracteristica.
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As conversoes que Yansa opera no livro de sua epifania segundo
Jorge Amado sdo antes de mais nada religiosas: envolvem uma inicia-
¢do e tocam o sexo, pois 0 ato mistico cifra o coito. Mas sdo ainda
conversoes “‘terap€uticas’: perfazem uma cura, a reintegracao de
um aspecto da pessoa que estava bloqueado. Representam uma li-
bertacao.

O padre Abelardo € descrito como um sacerdote digno, que nao
recela morrer em defesa de seus paroquianos. Pertence a Igreja dos
pobres, a mais auténtica. Seu catolicismo ndo o limita: pronto ao did-
logo, ele nada tem de fanatico ou hipdcrita; sobe a um trio elétrico,
vé um Carnaval sem se escandalizar, mostra-se disposto a assistir a
uma festa de candomblé. Nao € de anatemas. Mas, em contradi¢cao
com seu humanismo, obedece a um preconceito: resiste a0 amor que
sente por sua bela amiga, em nome de um voto injustificavel. Quan-
do pensa na luta pelos sem-terra, lembra-se de sua avo a exigir-lhe,
no dia de sua ordenagao, que fosse “um padre inteiro”. A boa senhora
certamente queria dizer integro... O jovem clérigo volta a lembrar-
se da expressdo avoenga ao evocar, arrependido, um beijo trocado
com Patricia. Caido em pecado mortal, seria ele um padre inteiro?...
Por outro lado, se fossem fundados os comentarios risonhos dos
pedes de sua fazenda sobre os amores da patroa com um clérigo, que
seria para ela um padre inteiro? A mesma pergunta ele se faz na ga-
rupa da moto de Patricia, agarrado a moga para ndo cair, cheio de
um desejo proibido; ndo consegue impedir-se de responder, como se
falasse a avd, que um padre tem ovos como todo mundo. Noutra
passagem em que descreve suas afli¢oes eroticas, o narrador comenta
(p. 425) que “haviam-no capado mas esqueceram-se de lhe tirar os
culhas, contradi¢cdo moral e fisica, antidialética™ Essa limitagao que
Abelardo sofre, ele a supera gracas a sua amada. A declaragao de
Patricia, evocada em discurso indireto, ¢ um trecho de grande bele-
za (pp. 425-8): Jorge Amado mostra, ai, na expressao do sentimen-
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to da mulher apaixonada, uma intensidade lirica que lembra canc¢des
de Chico Buarque. Patricia ndo se esquece de dizer ao querido que
Oya o salvou, que para isso ganhou uma cabra. Explica ao padre que
lhe comprou a vida a este preco: Oya recebeu a vitima, anulou a
sentenca de morte e escreveu no lugar a palavra amor. A indicacio
da troca sacrificial que envolve o amor tem uma ressonincia misti-
ca: no mesmo discurso, Patricia se compara, ela mesma, a uma cabrita
e ¢ como a chama o narrador: cabra de Yansa. No fecho deste Cén-
tico dos Canticos sincrético, o bom sacerdote deixa de ser o donzelo
mutilado por um preconceito: torna-se um homem completo. Ou seja,
nos termos em que o narrador diz-lhe o pensamento, “um padre in-
teiro, avo, com a graga de Deus”. A cura/inteiracao/conversao de
Abelardo (**Vais ser um Padre ainda melhor e mais porreta, um Pa-
dre para ninguém botar defeito”) da-se através de sua uniao com uma
jovem exemplarmente mesti¢a: uma morena cor de jambo, olhos
azuis, rosto de india patax6. E o enlace que liga o sacerdote catoli-
co com a iad € em si mesmo, por certo, uma convincente metafora
do sincretismo.

Também no caso de Manela (que tem sangue de italianos, espa-
nhois, negros, descende de padre com diva e de iads) € possivel falar
em uma conversio. Esta se processa em dois momentos decisivos. O
primeiro deles tem por cendrio a festa do Bonfim. Antes da lavagem
em que assumiu pela primeira vez um lugar entre as baianas, Manela
era submissa a tia repressora. Ao por o traje caracteristico de negras
de candomblé, j4 a moga consumava o retorno a uma origem negada.
Assim ela participou de um rito de purifica¢do, que cultua o Grande
Deus negro na basilica cristd (Jorge Amado recorda que antes a 1gre-
jatoda era lavada, “celebrava-se Oxald no altar de Jesus”, e profetiza:
“um dia voltard a ser assim”. Em seguida expde, a seu modo, a teolo-
gia da festa: Nosso Senhor do Bonfim, que chegou de Portugal “no
voto de um ndufrago aflito”, e Oxala, que veio da costa africana “no
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lombo em sangue de um escravo”, ai se encontram e “se confundem,
sdao uma unica divindade brasileira”; cf. pp. 50-62). Em meio ao ritual
dirigido ao grande purificador, Manela foi possuida por Yansa. A deusa
partiu de stibito como veio, mas (v. p. 62, grifo meu) “Levou embora,
para enterrar no mato, a imundicie acumulada™ — a covardia da moca.
Logo depois, nessa mesma festa, ela encontrou seu amor: quando ja
estava livre do medo e da hipocrisia.

O segundo momento de conversiao de Manela corresponde a inter-
feréncia miraculosa da deusa, que a retira da clausura da Lapa e toma-
lhe o corpo. A “conversao” da-se no arrebato, que termina por con-
duzir a moca ao terreiro onde ela se iniciard. Antes de leva-la de um
para outro claustro (da agua pro azeite, do branco ao negro), Oya exe-
cuta em seu corpo um rito significativo: “suspende” Miro, 0 namora-
do da ia6, como seu ogan.

Neste ponto, deve-se assinalar uma grande alteragao feita pelo ficcio-
nista na matéria utilizada no romance. A alteragio é certamente legi-
tima, visto que o autor nao pretende fazer etnografia, mas arte; quem
ler sua obra como um documento, estard sujeito a muitos equivocos.
[sto merece ser frisado: a imagem mais divulgada do candomblé deve
a Jorge Amado sua difusdo pelo mundo inteiro; todavia, entre essa
imagem e o referido culto, por vezes ha uma diferenca enorme. Nao
se trata aqui de corrigir o romancista, coisa que nao teria sentido. Trata-
se de examinar as alteracoes que ele faz quando descreve certos ritos,
pois essas mudangas sdo significativas de sua ideologia; entre outras
coisas, exprimem seu entendimento do sincretismo.

Na passagem do transe de Manela diante do convento da Lapa,
Jorge Amado alude a um rito do candomblé, muito diferente do que
ele ai fantasia. Em primeiro lugar, s6 um “santo feito”, ou seja, 0 orixa
de uma pessoa ja iniciada pode “suspender ogan™. A cerimdnia sem-
pre se realiza num terreiro, durante uma festa pablica, ao som dos
atabaques. Cifra a designa¢do de um homem por um santo, para o
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estabelecimento de um vinculo entre os dois, vinculo traduzido em
termos de parentesco ritual. Este lago de parentesco simbélico en-
volve aiad, que dai para diante chamara de “pai” 0 ogan de seu santo,
e se comportara para com ele de acordo com o cédigo desta relacdo
de status, de acordo com as injung¢oes da role-relationship que a ter-
minologia indica. A designacao que o rito encerra é feita necessaria-
mente em presenca da comunidade religiosa do terreiro, a que tam-
bém vincula o assinalado. Deve ser testemunhada pelo “povo de
fora”, que acorre a festa. Realiza-se mediante um discurso coreogra-
fico: a iao possuida pelo santo faz uma breve mesura diante do ho-
mem escolhido para ogan e da-lhe o braco; depois, segue dangando
desse jeito com ele, em torno do poste central do salao de festas;
deixa-o, por fim, diante dos atabaques, onde ogans mais velhos sus-
pendem o neodfito — deitado em seus bragos, face para o alto — e as-
sim o carregam dangando, até dar pelo menos trés voltas; por fim,
eles o depositam em lugar de destaque, onde os “santos manifesta-
dos”, as autoridades religiosas e demais pessoas vdo cumprimenta-
lo. Trata-se de um primeiro rito de passagem, lance preparatorio
indispensdvel a fim de que a inicia¢cdo se consuma. Reconhece-se o
seu carater iniciatico até pelo interdito de carregar, dai por diante, o
individuo que foi “suspenso” como ogan: idealmente, isto so lhe
acontecerd depois de sua morte, na hora do enterro. O ganho da
condicio de “ogan suspenso” equivale, pois, a morte simbdlica do
individuo profano e sua entrada no dominio do sagrado. Os ritos da
confirmacio, que podem ser realizados muito depois, incluem um
periodo de clausura e a solene “saida” do ogan, conformando as eta-
pas liminar e pés-liminar de uma complexa seqiiéncia iniciatica. O
“ogan suspenso”’, embora ndo seja plenamente iniciado, ja integra o
grupo de culto da casa onde se deu a cerimonia. Assume obrigagoes
para com esta, mas principalmente para com o orixd que o elegeu.
Torna-se também responsdvel pela “feita” ou “feito™ cujo santo 0
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distinguiu. A relacdo entre eles € respeitosa, calcada no modelo da
relacdo pai-filho, com o emprego do tratamento correspondente. O
comércio sexual entre a iad e o ogan de seu santo € absolutamente
interdito, constituindo incesto e sacrilégio.

No romance de Jorge Amado, a jovem Manela € tomada por Yansa
logo que deixa o convento da Lapa, ainda em trajes de noviga —e pron-
tamente sai a dancar pela rua, onde saida seus diletos com o abrago
ritual (p. 312): “Comecou por Gildete, abriu os bracos para neles aco-
lher a tia e protetora. Gildete vacilou nos pés, cuspiu para os lados,
arrancou os sapatos e foi Oxala quem correspondeu ao abrago de
Yansa [...] Oya prendeu tio Danilo junto ao coracao e lhe entregou o
eiru para significar que ele seria seu pai pequeno [...] Chegou por fim
a vez de Miro: respeitoso, reverente, ele aguardava. Oya dangou para
ele os passos da guerra e da vitéria: o corpo do encantado estreme-
ceu, a boca se encheu de cuspo, ronco de amor a voz, deusa e namo-
rada. Segurou Miro pelas pernas e o suspendeu oga de Yansa ali em
frente ao convento. Vestida de noviga”.

Jorge Amado da o nome de “pai pequeno’ ao familiar que resgata
a iad no leildo ritual, ao fim do ciclo inicidtico. No candomblé, toda-
via, “pai pequeno”, ou ajibond, vem a ser um co-iniciador. Danilo em
parte alguma do romance ¢ identificado como iniciado no candom-
blé, portanto, ndo poderia ter o papel que este nome designa.

Aqui, a divergéncia limita-se ao emprego de um titulo. Ja no caso
da escolha de Miro pela Yansa de Manela como seu ogan, a coisa ¢
mais complicada. O comportamento da santa, ao exprimir-se diante do
noivo da moca como “deusa e namorada”, seria julgado completamente
absurdo por um membro do candomblé: Yansa, neste episodio, se con-
funde com sua “filha”” de maneira teolégica e ritualmente impensavel
na perspectiva desta religido. Note-se ainda que “suspender ogan’’, no
candomblé de verdade, nao implica uma proeza atlética da iad em tran-
se. Por fim, caso a Yansa de Manela suspendesse Miro como seu ogarn
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num terreiro real, estaria com isso interditando relagdes sexuais entre
os pobres noivos. Cabe perguntar por que Jorge Amado, nessa passa-
gem, altera tanto o modelo do rito a que se refere. E a alterag¢io nio
se da uma vez somente: quando Oyd, no corpo de Adalgisa, encontra
o marido desta no mercado de santa Barbara, entrega-lhe a taca de
couro (insignia da Yansa de Cangalha) e o suspende ai mesmo como
ogan, que nem Manela tinha feito com Miro. Que significa isto?

Talvez se encontre a resposta examinando a conversao de Adalgisa,
a mais radical e espetacular de todas. A rigor, ela constitui o eixo do
romance.

Adalgisa € a mulata inauténtica, pernostica, que ndo reconhece sua
origem negra: valoriza apenas o sangue espanhol, que tem da parte do
pai. Ate se considera espanhola, cultivando suas relacdes com a cold-
nia para o sublinhar. Ao mesmo tempo, enquanto mulher, prende-se
ao papel de senhora, seguindo principios que combinam preconceitos
sexuais, de raca e classe. Adota um catolicismo fanatico, marcado pela
intolerancia religiosa: tem um confessor fascista. Jorge Amado se vale
do simbolo mitico do abiku para assinalar a violéncia que ela comete
contra a propria identidade. Como abiku, ela tem um compromisso
“pré-natal”: ligagoes inatas, que todavia esquece e recalca. Este com-
promisso simboliza seu vinculo com uma origem negra repudiada. E
a mae Andreza, é a matriz africana que ela rejeita e busca desconhe-
cer. Mas o esquecimento das origens uterinas vai refletir-se numa pri-
vacdo mutiladora que afeta sua existéncia e sua identidade: a criatura
se torna ruim, faz-se um tormento e uma sofredora, at€ porque nao
conhece “o bom da vida”: é sexualmente fria. Ora, na teologia ama-
diana, frigidez e impoténcia punem a infidelidade do abicun, que a
negacio do laco de origem torna cazumbi: a deficiéncia sexual equi-
vale 2 morte em vida, quinh@o de quem renega 0 compromisso com a
matriz vivificante. Pode-se dizer que Adalgisa encarna uma contradi-
¢io: é ruim sendo “boa”; sua frigidez contrasta com seu “rabo de
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Afrodite”. O amoroso Danilo, em poesias de noivo, louvou-lhe a face
de cigana “malaquenha” e as “nddegas de hotentote™ (cf. p. 128). Essa
heroina tem, pois, a caracteristica mais notavel que, na obra amadiana,
assinala feminilidade e negritude reunidas numa so exceléncia fisica.
Mas justamente o seu principal encanto, a mulata renegada subtrai ao
desfrute do marido.

Na obra de Jorge Amado, o mulato, o tipo humano que constitui
“naturalmente” a negacdo do racismo, é o prototipo do brasileiro.
Neste Sumi¢o da santa, os personagens que encarnam a ideologia ra-
cista sdo dois estrangeiros: o padre José Antonio Herndndez, espanhol,
e 0 bispo auxiliar dom Rudolph, alemao. Parece uma maneira indireta
de afirmar a nossa “democracia racial”. Ha, porém, uma exce¢dao muito
contraditoria no quadro: Adalgisa, a mulata, € també€m racista, de um
modo “antinatural”, pode-se dizer: ela esquece o ventre onde fo1 con-
cebida, essa abicun. Mas lembre-se: ela se considera espanhola. Quer
dizer, repudia a identidade brasileira. Um indicador amadiano dessa
rejeicdo € a frieza com que, nas relagdes conjugais, Dada sonega a
“preferéncia nacional”. Assim Jorge Amado criou o tipo da “mulata
desnaturada”. Porém cuidou de propiciar-lhe uma conversao espeta-
cular, equivalente ainda a uma cura (da ruindade, do racismo, das en-
xaquecas, da frigidez). A terapia € brutal.

Na constru¢do da cena decisiva, Jorge Amado mostra um humor
poderoso, dionisiaco, criando uma teomaquia farsesca com acentos
que evocam a comédia aristofanica e tem qualquer coisa de rabelai-
siana. O exorcismo revertido é um achado. A fuga do padre nu es-
tabelece o clima de apocalipse carnavalesco que anuncia a crise pa-
nica da heroina, cercada por trés deuses e um animal. A desnudagao
e o sutil flagelamento do confessor covarde (que ao levar, ja nu, uma
tacada na bunda, abandona as carreiras a pupila) atingem de certo
modo a heroina. Resultam eficazes nela, na mulher stmbolicamente
despida de suas defesas doutrindrias e golpeada por um abalo irrepri-
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mivel: toda a artificialidade social que exprime a figura do homem
sexualmente “neutro” (o sacerdote preso a batina, o padre “que ves-
te sa1a”) some de repente do mundo de Adalgisa na fuga nua do clé-
rigo, e ela se vé cercada por quatro Machos poderosos que EXpri-
mem a for¢ca da Natureza (os orixas de Jorge Amado sao Natureza.
antes de mais nada). Ainda que seja Yansa quem vai possuir a acos-
sada, este seu transe que os Grandes Machos induzem assemelha-
se a uma curra mistica, que chega a termo quando os deuses tiram
a cangalha do jegue e a colocam nas costas da mulher. O primeiro
efeito dessa operacao decisiva € ressaltar o traseiro da indécil mu-
lata, o rabo dos suspiros de Danilo — o grande beneficidrio da trans-
formacao de Dada.

Ele esta bem representado na cena do transe. Jorge Amado descre-
ve 0 her6i como um mulato bem apessoado, calmo, afavel. Ex-craque
de futebol, ele ganhou, nos estddios, o apelido de principe Danilo, por
sua virtuosidade no trato com a pelota. Seus amigos, frisa o roman-
cista, continuaram a chama-lo desse jeito devido a sua elegincia de
dandi (cf. p. 121). O autor também atribui a Danilo créditos de “ga-
ranhdao” (cf. pp. 197-9), apesar de que em sua casa era a mulher quem
cantava de galo (ct. p. 261). Explica que ele a amava, e era otimista,
tanto que, apesar das restricoes impostas pela cara metade, nunca
perdeu a esperanga de uma posse mais completa: dormindo e acorda-
do, sonhava enrabar a esposa (cf. p. 117). Mas o fato é que ele se sub-
meteu as normas de Adalgisa. Depois de ter revelado sofreguidao nas
nuapcias, acomodou-se também neste aspecto — compensando-se nos
castelos. No fim das contas, mostrou-se impotente para conter os
desatinos da esposa e para desfrutd-la de maneira plena. Na regra de
Vanzolini, era homem de menos...

Ja explico: refiro-me ao samba Maria que ninguém queria, de Paulo
Vanzolini, no qual se exprime bem um artigo crucial do codigo ma-
chista brasileiro. Na historia deste samba, a ingrata musa, depois de
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ter sido “produzida” pelo poeta (“Levei no dentista, paguei a modis-
ta/ Ensinei a falar”), resolveu abandond-lo. Passado algum tempo, no
entanto, reapareceu com saudades e

Propos que eu voltasse,

que eu compartilhasse de tudo que tinha

Jurou-me ser minha, toda, todinha

Com uma excecdo natural.

Eu nao levei a mal

Mas no mesmo momento jd recusei

Seu oferecimento

Orgulho eu ndo tenho

Mas sou homem demais pra

cingiienta por cento.

A rigor, o c6digo sanciona também (com uma relativa desquali-
ficacao) a mulher infratora: a frieza de Adalgisa exprime-se, inclusi-
ve, no fato de que ela so da cinqlienta por cento.

A frustrada macheza do marido que a mulher governa, € que néao a
consegue possuir de todo, exprime-se de uma forma simboélica num
tonitruante protesto anal: Danilo torna-se “peidorreiro”... Quando en-
tra em choque com a esposa, tem crises dessa manifestacao de estré-
pito (cf. pp. 261 e 266) — mais um aspecto da contradigao que ele vive,
pois a elegancia o distingue.

Um craque de futebol pode ser comparado a um dangarino, pelo
menos com tanta pertinéncia quanto um guerreiro homérico; € o
principe Danilo com certeza tinha pé-de-valsa — como o jegue
peidorreiro que figurou entre os mistagogos de Adalgisa. (Embora
Jorge Amado nao se refira a isto, o apelido do her6i evoca o nome
de um sucesso musical de Jodo de Barro, muito apreciado nos sa-
ldes de danca, na época que corresponderia a juventude da criatu-
ra.) Em suma, o dandi com meteorismos passou de amante sofre-
20 a submisso; o garanhdo foi dominado pela mulher, como diria
0 povo, “‘que nem uma besta”...

B
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O jegue € popularmente caracterizado, no anedotério do Nordeste.
por dois tracos opostos: por um lado, pela sua paciéncia e docilidade
(excessiva: so por isso ele € besta); por outro, pela sua desmesura
sexual. O jegue “embandeirado” (o jumento sexualmente excitado, com
o pénis a mostra) € simbolo do amante soéfrego, incapaz de conter-se.
E a expressao popular “taca de jegue” designa o falo.

Portanto, pode-se dizer que o principe Danilo estd metaforicamen-
te em cena com magicas orelhas de burro, no transe crucial da amada.

Ele bem gostaria de aplicar um pontapé no confessor de sua espo-
sa. Por sinal, Dada ficou submissa ao marido (a principio dominado,
“besta”) depois que os orixas transferiram para o lombo dela a cangalha
do jegue mistico. Aparentemente, Jorge Amado assim corrige uma
“anomalia” das relacoes conjugais destes seus personagens. Note-se
que Oya, no corpo de Adalgisa, ao deparar-se com Dantlo em pessoa,
antes de o “suspender’” como ogan (o que na liturgia amadiana foi o
equivalente a carregd-lo nos bragos da esposa) entregou-lhe a taca
preciosa. Nesse momento, ja estava bem garantido the taming of the
shrew, coisa que o pai-de-santo iria consumar na camarinha. De fato,
com a inicia¢do, foi completa a mudanca (cf. p. 423; grifo meu): “Adal-
gisa domada, jovial, livre de enxaquecas, daquelas dores de cabega e
do padre confessor, virara pelo avesso, e, sem deixar de ser uma se-
nhora, era uma pessoa igual as outras”. Transformagao muito positi-
va: o autor felicita a heroina.

Aparentemente, ela se descobriu como mulher e mulata depois de
correr pelas ruas de Salvador com uma cangalha nas costas. Frigidez
acabou, pois Yansi cuspiu fogo nas partes da renascida. E um balan-
ceado sincretismo tornou-a ainda mais sedutora (cf. p. 432). A prova
dos nove, a consumacao da terapia, teve a participagdo de Danilo, que
finalmente realizou o seu grande sonho: o segundo “descabagamento™
da esposa (p. 433), por fim enrabada... A conversio de Adalgisa nao
significou nem o abandono do catolicismo, nem o total desprezo dos
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seus principios. Ela tornou-se catdlica e candomblezeira: aprendeu a
transar dos dois lados...

Ao descrever a realizacao mistica e sexual de sua heroina — que,
como sugere, desse modo se tornou mulata auténtica, “mulher cem por
cento”, em codigo de Vanzolini —, Jorge Amado deu nova e inespera-
da expressdo simbolica ao sincretismo.

O autor relaciona com a inicia¢cao no candomblé a grande mudan-
ca operada na vida de Dada. Isso talvez indique o sentido de uma in-
terpretacao amadiana do culto dos orixds. A pergunta deixada em
suspenso, sobre o motivo que leva este romancista a alterar radical-
mente o modelo de certos ritos a que ele se reporta, pode agora ser
enfrentada, situada num contexto mais amplo.

V. O sexo dos santos

Considerando as descri¢oes do transe e danga do candomblé feitas por
Jorge Amado em Jubiabd, Doris Turner® concluiu que ele desqualifica
a religido afro-brasileira enquanto religido e a reduz a mera manifes-
tacdo erdtica. A forma como esse autor descreve o arrebato do orixa
¢ mais um ponto em que ele se aparta do modelo na sua transposi¢ao
artistica: ele as vezes se compraz na pintura de transes espasmodicos
que tem maior semelhanga com piti de punk do que com “chegada de
santo”. Mesmo quando nao exagera muito, sucede-lhe incidir no gro-
tesco. Assim é no caso da tia Gildete, que ao ser tomada por Oxala
(cf. p. 312; grifo meu) “vacilou nos pés, cuspiu para os lados, arran-
cou os sapatos”. De fato, vacilar, baquear, livrar-se do cal¢ado, sao
gestos caracteristicos de quem “cai no santo™; mas o transe cuspidor
nao € conhecido no candomblé.

Um simbolismo erético inconsciente talvez assinale esta passagem:
a saliva com freqiiéncia o conota (na giria baiana, por exemplo, usa-
se a forma cuspir por ejacular; uma bela mulher “da dgua na boca™ aos
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homens, etc.). Esta relacdo simbdlica tem vigéncia também no siste-
ma nago, no qual o deus Oxala, patrono da fertilidade, caracteriza-se
como o grande senhor do ax¢€ dos fluidos brancos da vida — o axé pre-
sente na saliva, no esperma, nas secre¢oes vaginais. SO que nem por
1ss0 0 grande orixa se manifesta cuspindo. Jorge Amado € que insiste
muito na salivagdo erotica: no momento em que Yansa, no corpo de
Manela, dirige-se a Miro como “deusa e namorada”, diz o narrador
do Sumigo que “o corpo do encantado estremeceu, a boca se encheu
de cuspo”. Com o mesmo teor, ele ja fizera em Jubiabd uma descri-
cao do transe muito cabulosa:

Oxalufa, que era Oxala velho, so reverenciou Jubiaba. E dangou entre
as feitas até que Maria dos Reis caiu estremunhando no chao, assim
mesmo sacudindo o corpo no jeito da danga, espumando pela boca e
pelo sexo.

[sto certamente ndo tem nada a ver com o culto dos orixas.

As cenas de dancas de candomblé que Amado representa ndo fa-
zem justica a riqueza coreogrifica deste rito. Geralmente, ele as re-
sume num debuxo vago, ou num apanhado grosseiro de movimentos
libricos. De acordo com Doris Turner, a danca religiosa afro-brasi-
leira vista pelo autor de Jubiabd sugere uma excitagdo animalesca. Por
isso, ela diz que as imagens utilizadas no referido romance para des-
crever o candomblé implicitamente negam-lhe o cardter de uma reli-
gido, 2 medida que o reduzem a expressio emocional de sensualidade
e erotismo primitivos.

J4 o Sumico da santa aborda duas religides — e as contrasta, em certa
medida, ainda que o autor defenda o seu entrelagamento sincrético.
Esse livro oferece, pois, uma 6tima oportunidade para o exame do
pensamento de Amado acerca do valor religioso. Ora, ai, acha-se ni-
tida e vigorosamente marcada a associagio do rito do candomblé com
a experiéncia erdtica: Adalgisa s6 depois de “feita” cura-se da frigi-
dez e inicia de fato a sua vida sexual: Manela, na festa em que primei-
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ro sofre o arrebato do orixd, também encontra seu amor (mais tarde,
supera o interdito do casamento gragas a deusa negra, que consagra
sua ligagdo com o amado: o rito de “suspender ogan”, na interpreta-
¢ao do romancista, que faz a iad em transe carregar o eleito, é uma
clara metafora de ligacdo amorosa); Patricia, a cabra de Yansa, troca
a morte do querido pelo amor em que o inicia, gracas a um sacrificio
celebrado de acordo com o rito dos orixds no terreiro de Alaketu. O
autor conta, pois, iniciagdes religiosas que sdo, a0 mesmo tempo, via
de nupcias: Adalgisa ¢ “redeflorada”, Manela garante o noivo, Abe-
lardo (no transe de tornar-se um melhor padre) vem a ser “desdon-
zelado™ por uma iao.

Muito claramente, o ato mistico da “feitura de santo”, na novela
amadiana, cifra a uniao sexual, o coito que prenuncia.

Que avaliacao do candomblé faz assim Jorge Amado?

VI. Intervalo: ecumenismo e comunismo

Neste romance (e em toda a sua obra), mestre Jorge fala de babalo-
rixas e ialorixas sempre com profunda simpatia. Ja o clero catélico tem
um tratamento menos uniforme no Sumicgo da santa: se o arcebispo €
caracterizado como um bom homem, seu bispo auxiliar encarna a ma
fé, o racismo, a estupidez retrograda. Dom Maximiliano € simpatico
e inteligente, mas um tanto ridiculo. O bondoso padre T€o, com sua
rudeza, faz também uma figura comica. Ja o confessor espanhol de
Adalgisa é simplesmente o vilao da novela, um monstrinho. A conclu-
sdo se impde: pelo menos em comparagdo com o catolicismo, Jorge
Amado privilegia o candomblé. Por sinal, no climax do romance, 0s
orixas, as gargalhadas, derrotam e humilham um fandtico da Igreja de
Roma. O representante ficticio dessa Igreja mostrado de modo mais
favordvel (o belo e bom padre Abelardo) € descrito como um homem
incompleto, que s6 alcanga a sua inteireza gragas a0 amor de uma iao.
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Na novela do Sumig¢o, o candomblé esta associado com a realiza-
¢ao erotica, e o catolicismo, com a repressiao sexual. Nem ¢ preciso
dizer o que Jorge Amado acha melhor.

Mas ele também se mostra receptivo a valores catélicos. O roman-
ce quer-se ecumenico, e numa passagem significativa ele o diz com
toda clareza, quando fala de um personagem comunista que todos os
anos aluga casa na Ribeira e participa da novena para pagar promessa
ao Senhor do Bonfim. Esconjurando qualquer ironia, comenta o nar-
rador (p. 70): “Para pagar promessa? Mas ndo era Giovanni comunis-
ta, e dos mais convictos? E em que uma coisa impede a outra? Que
vém fazer aqui as patrulhas ideoldgicas? Fora! Depressa! Vao-se as
quintas dos infernos, vao-se a puta que as pariu! Nao cabem patru-
lhadores nestas paginas ecuménicas’.

No mesmo romance (cf. pp. 289-90), Jorge Amado reverencia um
sacerdote assassinado pela ditadura, celebra martires catolicos e da
esquerda. Homenageia ainda o abade dom Timoteo, lembrando a co-
ragem com que ele protegeu os estudantes perseguidos pela policia,
ao dar-lhes abrigo na abadia de Sao Bento, por ocasido de uma famo-
sa passeata; recorda também que ele celebrou com missa de acao de
gracas o jubileu sacerdotal de mae Menininha. A homenagem a dom
Timéteo serve-lhe de pretexto para evocar sacerdotes catolicos que
tiveram, na Bahia, um papel significativo, como o padre Antonio
Vieira. Jorge Amado mostra assim profundo respeito por uma parte
da Igreja com cujos valores cristios se identifica. Desde o comeco ele
a vé cindida. E o que revela sua descri¢iio de uma espinhosa entrevis-
ta do padre Abelardo com dom Rudolph (p. 160): vé ai o confronto
de dois exércitos de Cristo: opostos, inimigos.

Ao fazer o elogio de dom Timéteo, o romancista lembra que antes
de tornar-se monge ele foi casado e teve filhos. Sublinha também a
dedicaciio do abade a causa dos pobres, e sua atitude aberta. Sente-se
uma identificagdo muito profunda entre o autor e o tipo de catolicis-
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mo que o0 monge homenageado representa. Esta identificacao tem um
fundamento claro. A ética judaico-crista constitui uma das bases do
pensamento comunista — inseparavel de um ideal messianico. O comu-
nismo tem jeito de religido laica. Os PCs freqlientemente se compor-
taram como igrejas, de ambigdo universal (isto €, catélica), com uma
orientacao “ultramontana”, cismas, ortodoxias, heresias, canonizagoes,
excomunhoes, martirologios, expurgos, reformas, uma complexa ad-
ministragao de carismas, uma tensdo profunda entre a disciplina hie-
rarquica e os valores comunitarios, entre a afirmacao de uma espécie
de Providéncia historica e o sentimento do desafio de uma indefinida
possibilidade redentora... Ao criticar o dogmatismo na Igreja de Roma,
Jorge Amado aparentemente tambem quer exprimir uma posi¢ao que
assumiu no seio do movimento comunista. De algum modo, sente-se
em casa no conflagrado territorio cristdo, junto a batina do monge
admirado.

Por violentos que sejam ai os ataques a aspectos do catolicismo,
O sumico da santa respira também um sentimento catolico profundo,
perceptivel até nos arrebatos satiricos do profeta gozador...

Agora cabe ressaltar uma de suas criticas a religiao de Roma.

VII. Retorno aos santos: sexo e valor

No elogio de dom Timoéteo, Jorge Amado lembra que o monge co-
nheceu o amor carnal. Acha-se ai, a meu ver, um discreto protesto
contra o celibato dos sacerdotes. Mas na fala que precede a “conver-
sao” de padre Abelardo, na inspirada boca de Patricia, este protesto
se torna veemente, embora carregado de um lirismo salomonico. O
padre Abelardo ¢é curado (pelo axé) da impureza que a abstinéncia
sexual representa. Salva-se dela (e da morte), com ajuda de um orixa,
porque tem amor verdadeiro & humanidade. Além disso, nao ¢ dog-
mdtico. Jorge Amado indica assim que dogmatismo intolerante e re-
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pressao sexual constituem dois pecados mortais do catolicismo, pe-
cados cuja redengdo o encontro com o candomblé torna possivel. O
erotismo lhe aparece, pois, como um valor que define a propria esséncia
da religiao dos orixas.

Uma simbologia nupcial marca a iniciagcao no candomblé — do mes-
mo jeito que assinala os ritos de ingresso em muitos outros cultos, pelo
mundo afora. A associacao entre “feitura de santo” e realizacao amo-
rosa tem inegavel fundamento. O culto dos orixas esta longe, contu-
do, de ser um dominio de absoluta franquia no que tange ao sexo: a
admissdo de uma pessoa numa “familia de santo” faz logo ampliar-se
para ela o alcance do interdito do incesto; além disto, o “feito™ sub-
mete-se a normas severas, que incluem regras de abstinéncia vigentes
nao apenas na inicia¢io, mas em diversas situagoes rituais. Muitos de-
sempenhos da liturgia basica do candomblé s6 se perfazem nesta con-
dicao.

Em todo caso, o candomblé vem a ser uma religido em que o ele-
mento mistico prevalece; e toda mistica é¢ uma erética, tem no erotis-
mo uma fonte criadora.

No culto dos orixds, a expressdo do mistério se dd por intermédio
da danca, que conduz ao entusiasmo e o realiza. Neste sentido, trata-
se de um culto orgidstico. Mas, interpreté-lo do jeito como Penteu quis
entender o rito dionisiaco, é também um equivoco desastrado.

Seja como for, verifica-se ai um contraste sério entre 0 ethos cris-
tdo e o do candomblé: no cristianismo, o sexo foi primeiro associado
ao demoniaco (o fiel tinha de lutar o tempo todo contra o Diabo e a
Carne, ambos inimigos da alma) e depois quase totalmente dessa-
cralizado. J4 no culto dos orixds, o sexo tem uma sacralidade positi-
va, que se exprime com uma simbologia muito rica: tem um encanto
realmente divino.

S6 que Jorge Amado as vezes termina empobrecendo a forga eroti-
ca e religiosa do rito, dos simbolos, das dangas e transes do candom-
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blé, quando os traduz de forma canhestra, como expressiao de uma
sensualidade brutal. Interferem nisto, segundo creio, varios fatores:
influéncias de um codigo estético “realista” muito limitador, reflexos de
um etnocentrismo inconsciente e um pouco de perversidade catdlica.

O realismo de Jorge Amado passa pela consagracao de uma in-
genuidade dos herdis populares, que as vezes ele infantiliza, torna
docemente bogais. O etnocentrismo tem ai um campo no qual dei-
ta e rola... De fato, belos corpos com instintos soberanos € uma
pureza que € a da mente simples, aberta ao mistério de um mundo
magico, sdo, quase sempre, os tracos definitivos dos herois negros
do romancista baiano. Ora, a atribui¢cdo, a um grupo étnico domina-
do, de capacidades magicas e de uma sexualidade privilegiada (que
contrasta com sua limita¢ao intelectual), constitui, segunda mostra
[each, leitmotivs do etnocentrismo, em todo o mundo (cf. Leach,
1985:136-51).

Estereotipos desta classe marcam a obra amadiana com uma negati-
vidade apenas ultrapassada pela for¢a de uma imaginag¢dao muita po-
derosa — ou pelo sincero amor que o romancista dedica aos seus he-
rois negros e mulatos.

Seja como for, uma coisa é certa: ele ndo enxerga na sensualidade
um defeito da religido dos orixas. Pelo contrdrio, vé ai uma riqueza:
no que respeita a esse plano da moral sexual, ele aparentemente con-
sidera o candomblé superior ao catolicismo, a fé cristd. Quando diz
que Jorge Amado desqualifica o candomblé enquanto religidao porque
o reduz a erotismo, Doris Turner implicitamente se reporta a um cri-
tério puritano para definir o que seja verdadeira religido. Sera que ela
consideraria uma religido legitima a dionisiaca, com suas faloforias,
bebedeiras, delirios e hierogamias?® A seu ver, havera nisso muito ou
pouco erotismo?

Talvez a socidloga ache Aristofanes um escritor sacrilego, por causa
da comédia As ras; ou despreze a religido que admitia, no festival de
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um deus dos maiores, a encenag¢ao de uma pecga na qual ele é tratado
de forma irreverente. Temo que Doris Turner reprove os erés porque
falam palavroes nos terreiros, comportam-se, as vezes, de maneira sel-
vagem e at€ arremedam os orixas, em mimos alegremente grotescos.

E possivel que o critério de apreciacio dos valores religiosos de Ms.
Turner ndo coincida com o de Jorge Amado: para este, o puritanis-
mo ¢ a atitude dogmatica € que desqualificam a religido.

Em todo caso, a critica americana acerta quando aponta no painel
do candomblé feito pelo autor de Jubiabd uma acentuagiao obsessiva
do erdtico, uma insisténcia em caracterizar a danca religiosa dos ter-
reiros como selvagem, de uma sensualidade bruta: existe ai uma re-
dugdo empobrecedora. A danga de Rosenda Roseda, por exemplo,
sugere um rebolado furioso, em que a heroina aparece transforma-
da em sexo, coxas, nadegas; suas ancas que enchem um circo do teto
até a arena podem fazer jus ao delirio de um materialista catdlico,
mas nao cabem nas cerimonias de um ebé. Jorge Amado acaba por
encobrir sob essas imagens desatinadas o belo erotismo do culto que
o encantou — erotismo que ele assim certamente distorce. A admira-
vel variedade da coreografia do candomblé, sua forga e sutileza fi-
cam obscurecidas: e a riqueza simboélica do culto dos orixas muitas
vezes se dilui na superficial apreciagdo amadiana. Assim como a
idealizacdo que ele faz de mulheres e negros reincide no vezo de
“naturalizd-los”, sua leitura do rito afro-brasileiro tende a traduzi-
lo em pura manifestag¢ido do corpo, dos instintos. Mas o escritor tam-
bém se mostra tocado pela revelagio do candomblé, no horizonte do
sincretismo que defende. Nesta apologia, ha um voto sincero: ele quer
também aproximar-se do religioso. Isso at€ o leva a admitir uma con-
tradi¢@io que prefere & simples coeréncia: € o que se vé na maneira
irritada com que toma as dores do seu Giovanni. A reagao curta ¢
grossa mostra a que ponto a questao afeta o proprio Jorge Amado:
ele descarta um questionamento inquisidor do tipo daquele a que
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Fraga Neto submeteu Pedro Archanjo; descarta-o como quem ja
passou muitas vezes por essa inquisi¢ao

VIII. Epilogo provisorio: poesia e milagre

No Sumigo da santa, ha uma passagem intitulada O sermdao do mila-
gre (pp. 337-8; o grifo é meu), em que 0 autor promove um encontro
de dom Maximiliano com dom Timéteo. Dom Maximiliano revela ao
abade sua aflicao pelo desaparecimento da imagem e lhe reproduz o
raconto de seu auxiliar, que lhe garantiu ter a santa saido do saveiro a
andar sozinha pela rampa do mercado. Dom Timéteo tenta mitigar a
angustia do confrade e pergunta-lhe por que ndo acreditou no relato
de seu funcionario. Lembra que: “Os milagres existem, acontecem
diante de nos a cada instante, s6 o orgulho nos impede de vé-los e reco-
nhecé-los”. O “sermao” se prolonga com um belo artificio usado pelo
romancista, que mistura sua voz com a do personagem: “Os milagres
sd0 0 pao de cada dia de Deus Todo-Poderoso. Aqui, nesta cidade da
Bahia, sdo tantos os deuses e tamanhos os prodigios que se perde a
conta [...] Nao deixe que o saber o limite, segue sua imaginacao, re-
duza sua fantasia, meu filho, meu irmao, meu mestre [...]: maiores que
a ciéncia que dominamos sdo a graga de Deus e a poesia”.

Num breve ensaio a respeito do livro Dona Flor e seus dois mari-
dos. Roberto da Matta (Da Matta, 1985:81-111) assinalou uma gran-
de mudanca na obra amadiana, mudanca ja esbocada no romance Ga-
briela, cravo e canela, marco do encerramento de uma primeira fase
de sua fic¢do. Outra viria inaugurar-se com os livros Velhos marinhei-
ros e Pastores da noite: uma fase correspondente a carnavalizagao da
literatura do mestre baiano. Cifram esta transformagdo, segundo Da
Matta (que se vale de conceitos de Bakhtine), a passagem de uma
escrita monoldgica para a dialdgica; a substitui¢do de uma perspecti-
va dualista (da esquematica polarizacdo moral e politica) por um ponto
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de vista mais aberto aos matizes relacionais; a adocao da forma folhe-
tim, na qual se permite e requer a todo momento a intervencao do autor
para obter continuidade dramatica; o emprego de um registro po-
litonico.

Da Matta relaciona esta mudanca com a que se verifica na vida
politica de Jorge Amado, quando este, a partir de 1956, comeca a
discordar abertamente do Partido Comunista (Gabriela é de 1958;
Velhos marinheiros e Pastores da noite, respectivamente, de 1961
e 1964). Entao, de acordo com o citado antropdlogo (op. cit., p. 95),
“contra o formalismo de uma ideologia burocratizada de um parti-
do politico paralisado nos seus modelos interpretativos, Amado vai
apresentar a Bahia com seus mistérios, contrapondo as licoes das ami-
zades perpétuas aos sermoes das ideologias politicas oficialmente di-
fundidas™. Ora, a construcdo polifonica do “Sermao do milagre”, no
Sumigo da santa, parece ecoar esta transformacgdo ideologica: um
abandono da rigidez doutrindria pela abertura, que desafia a coeréncia
¢ abraca mesmo a contradi¢@o, no impulso expansivo: as vozes mis-
turadas do narrador e do abade, seu personagem, referem-se aos mui-
tos deuses da cidade da Bahia e aclamam, como superiores a ci€n-
cia, a graca e a poesia. Trata-se, evidentemente, de uma nova profissio
de fé de Jorge Amado — que jd ndo se desculpa como fizera (por boca
de Pedro Archanjo, na Tenda dos milagres) de seu pensamento sin-
crético. No Sumico, ele quer abragar, a um tempo, 0 materialismo
do saber marxista, o catolicismo de dom Timéteo e o candomblé dos
deuses negros. As passagens em que enuncia a nova confissao, man-
dando as favas a coeréncia, num apelo a verdade da poesia, consti-
tuem os melhores momentos de sua defesa do sincretismo. No en-
tanto, mestre Jorge nio se aprofunda na colocagdo do problema
filosofico assim aflorado: antes o “desproblematiza”, ao reificar o
sincretismo como a traducdo de um fendmeno natural: o fato da
mesticagem. A perspectiva é sempre a de Tenda dos milagres, no
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qual, numa “citacdao” de uma obra de seu heréi Pedro Archanjo, se
acha “profeticamente” aclamada a cultura mestica. Infere-se que, para
0 mestre baiano, as contradi¢oes religiosas e os conflitos étnicos se
resolvem na carne. Mas a fim de verificd-lo, € preciso empreender
outra viagem.

Segunda travessia: o anjo negro

I. A verdade do pau

T'enda dos milagres se propde como um libelo contra o racismo, ou
antes, a celebracdo de uma vitoria sobre o racismo: reporta-se ao perio-
do de violenta repressao contra manifestagoes tradicionais negras na
Bahia, periodo em que a ideologia das camadas dominantes, revestida,
nos meios cultos, de uma forma pretensamente cientifica, proclamava
a superioridade congénita dos brancos, colocava os negros no ultimo
degrau de uma hierarquia das racas humanas e estigmatizava os mes-
ticos como gente degradada. O herdi do livro, Pedro Archanjo, com-
bate esta ideologia em todas as linhas: enfrenta a repressao policial a
afoxés e terreiros, polemiza com um lente “arianista’ da faculdade de
medicina e patrocina o casamento, proibido pela familia da noiva, de
um seu afilhado mulato com uma moga branca (mas descendente de
negros também ela: “branca da Bahia™).

As fontes doutrindrias’ que deram inspiragao racista aos teoricos
destas bandas insistiam sempre no postulado do perigo das misturas;
mas os brasileiros tendiam a permitir-se um maior otimismo quanto
a seu pais, a exemplo do filosofo sergipano Tobias Barreto, que de-
positou suas esperangas na extin¢do do trifico negreiro, no desapa-
recimento dos indios e na sele¢ao natural. Nina Rodrigues, menos
animado, acabrunhava-se — e carpia o contdgio irremediavel do san-
gue africano: “A Raga Negra no Brasil, por maiores que tenham sido
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seus incontestes servigos a nossa civilizagdo, por mais justificadas que
sejam as simpatias de que a cercou o revoltante abuso da escravidio,
por maiores que se revelem os generosos exageros de seus turiferdrios,
ha de constituir sempre um dos fatores da nossa inferioridade como
povo” (Nina Rodrigues, 1977[1935]:7. O grifo é meu).

O pessimismo do maranhense relaciona-se com o peso que tiveram
em sua formagdo os dogmas da escola antropoldgica italiana de peno-
logia: as id€ias de Lombroso, Garéfalo e Ferri, que aliavam ao fatalis-
mo biologico a proje¢io da escala de valores raciais sobre o plano das
relagGes entre normalidade e patologia. Ora, Nina exerceu forte influén-
cia sobre personalidades do meio cientifico em que vivia, como os mé-
dicos Oscar Freyre e Sd de Oliveira, os juristas Aurelino Leal, Calmon
du Pin e Almeida, etc. Fez escola na medicina legal brasileira.

Em Tenda dos milagres (p. 272), Jorge Amado traga uma conexio
direta entre a produgdo tedrica dos idedlogos racistas nucleados na
faculdade de medicina da Bahia e a repressao policial aos terreiros,
afoxés, etc. O delegado que nesse romance dirige a campanha repres-
sora tem uma biblioteca muito ilustrativa:

No gabinete de Pedrito Gordo, numa pequena estante, alinhavam-se
livros e optsculos, alguns do tempo de Faculdade, outros lidos depois
da formatura, marcados a ldpis vermelho, varios de publicagdo recen-
te. As trés escolas penais: cldssica, antropologica e critica, de Anto-
nio Moniz Sodré de Aragio, adepto da Escola Antropologica Italiana;
Degenerados e criminosos, de Manuel Bernardo Calmon du Pin ¢
Almeida; Craniometria comparada das espécies humanas na Bahia sob
o ponto de vista evolucionista ¢ médico legal, de Jodo Batista de Sa
Oliveira; Germes do crime, de Aurelino Leal. Nesses livros, ¢ nos tra-
balhos de Nina Rodrigues e Oscar Freire, o estudante Pedrito Gordo,
nas sobras do tempo dedicado as pensoes de mulheres, aprendera que
0s negros e mesticos possuem natural tendéncia ao crime, agravada
pelas praticas barbaras do candomblé, das rodas de samba, da capoei-
ra, escolas de criminalidade a aperfeicoar quem jd nascera assassino,
ladrao, canalha.
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Jorge Amado também mostra o maligno policial a evocar essas au-
toridades (ibidem, p. 272-3) e faz Nilo Argolo, o anacronico Nina da
novela, aplaudir o brucutu. Na realidade, porém, as coisas nao foram
tao simples. Nina sempre combateu a repressao ao candomblé: denun-
ciou as invasoes a terreiros, condenou a violéncia e a ilegalidade das
investidas policiais contra o “povo de santo”. Seus discipulos susten-
taram sua posicao favoravel a um controle mais brando das religioes
negras. Jd o delegado Pedro Gordilho, tristemente famoso pelas tro-
pelias que cometeu como invasor de terreiros, foi o modelo do ama-
diano Pedrito Gordo. Mas € improvavel que Gordilho lesse obras aca-
démicas. Impossivel situd-lo num quadro ideoldgico tao simples, com
essa clareza maniqueista. Ele certamente foi um truculento persegui-
dor do povo de santo. Mas também era iniciado no candomblé.

Num preficio (escrito em 1945) ao livro de Lins e Silva sobre o autor
de Os africanos no Brasil, Gilberto Freyre, com grandes louvares,
assinalou muito bem a politica que o estudioso maranhense defendia
— ¢ mostrou quem de fato a pds em pratica:

Como investigador cientifico de problemas de raga ¢ de cultura, em
oeral, e de crime, em particular, Nina deixou mais de um discipulo,
hoje mestre acatado [...]. Como pioneiro da antropologia aplicada, ¢
que seu continuador mais completo talvez seja o Professor Ulysses
Pernambucano, cuja obra de estudo e fiscalizagdo das chamadas “re-
ligides negras” em Pernambuco [...] representa uma das intervengoes
mais felizes da ciéncia e da téenica antropoldgica, orientada por uma
psiquiatria social, na vida de uma comunidade brasileira [...]. [Nina]
teria acompanhado com a maior simpatia a obra de fiscalizagio bran-
da por psiquiatras, em vez de proibi¢ao violenta por delegado ¢ solda-
dos de policia, das “seitas africanas”, realizada em Pernambuco pelo
Professor Ulysses Pernambucano e na Bahia pelo major Juracy Maga-
lhaes com a colaboracio de técnicos igualmente capazes (Freyre, 1945).

A manifestacio mais conclusiva do racismo do paradigmatico Nilo
Argolo de mestre Jorge vem a ser um opusculo (cf. Tenda dos milagres,

A
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p. 319) em que o lente diagnostica o mal do Brasil e propde um corpo
de leis destinadas a dar-lhe cura: o mal é a mesticagem, e o remédio
consistiria, em suma, na aplicacdo de normas radicais: primeiro, a se-
gregacao dos negros e mesticos em dreas inéspitas da Amazonia e do
Centro Oeste; depois, a aquisi¢cao de um territorio no continente africa-
no, para onde eles seriam deportados; além disso, preconizava o furio-
so Nilo um decreto de salvacao nacional proibindo terminantemente o
casamento entre brancos e negros, “entendido por negro todos os por-
tadores de sangue afro”. A rigor, Jorge Amado envolve seu herdi no
combate contra uma fantasia delirante: contra o sonho de uma legisla-
¢ao ultra-aparteista, a evidéncia de cuja inépcia de certo modo situa o
racismo, assim caracterizado, como um projeto inexeqiiivel nas condi-
¢oes brasileiras.

Acontece que na obra amadiana racismo € simplesmente o oposto
de mesticagem...

Logo no comego de Tenda dos milagres (p. 40), o autor se reporta
aos ultimos momentos de Pedro Archanjo. Ele voltava para casa, de-
pois de ouvir, no radio de um amigo, as noticias da guerra; vinha lem-
brando essas tremendas novidades, recapitulando a xinga contra os
“nazistas arianos” quando, de sibito, recordou-se de um excelente
alemao que havia conhecido: Guilherme Knodler, casado com uma
negra com quem teve oito filhos. O bom germano, mestre Pedro re-
corda, quando lhe foram falar de arianismo: “[...] puxou o cacete pra
fora das calcas e retrucou: — Sé se eu cortar 0 pau’.

Esta breve passagem retrata muito bem o pensamento de Jorge
Amado sobre o problema das relagdes interétnicas. Gilberto Freyre
foi seu guia nesse campo.
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I1. Através da senzala

A recepgao de Casa grande e senzala fol quase sempre entusiastica e
segue muito movimentada, embora este livro esteja bastante desmis-
tificado. Ainda assim, permanece um classico. E de justica reconhe-
cer que Gilberto Freyre deu uma valiosa contribui¢ao para o enten-
dimento da formagao histérica do pais, com percuciente analise do
ethos da classe senhorial e do perfil sociologico da familia escra-
vocrata. (Ele também trouxe a luz, em suas pesquisas historicas, as-
pectos importantes dos mecanismos de repressao que aqui sustenta-
vam o escravismo — cuja brutalidade, por vezes, mostrou muito bem,
embora o quisesse caracterizar como “brando” e “humano”, no Bra-
sil...) O socidlogo Castro Santos (Castro Santos, 1985:73-99) mos-
trou que, embora Freyre se tenha proposto a estudar o bindmio senhor
& escravo como eixo fundamental da formagao da sociedade brasilei-
ra, de fato ele se limitou ao estudo do estamento senhorial. Os subal-
ternos mereceram-lhe uma atenc¢io apenas secundaria. Por outro lado,
no exame das relagdes entre senhor e escravo, conforme notou Carlos
Guilherme Motta, o mestre de Apipucos privilegiou 0s mecanismos
de acomodacio e simbiose, minimizando contradi¢oes, desajustes, con-
flitos. Roger Bastide ja o havia observado; e também Guerreiro Ra-
mos, que apontou a “folcloriza¢ao™ do negro brasileiro nos livros de
Freyre (Motta, 1977; Bastide, 1974 Guerreiro Ramos, 1977). Castro
Santos acerta, sem divida, ao dizer que essa parcialidade da obra
freyriana reflete sua profunda nostalgia da Casa Grande.

Freyre adogou a escravocracia brasileira com sabores de um suave
paternalismo e foi 0 maior responsdvel por uma visao quase paradisiaca
das relacdes interétnicas neste pais. Suas idéias sobre a carismatica
miscibilidade portuguesa, capaz, segundo ele, de mitigar antagonismos
raciais fundando uma sociedade e uma cultura positivamente hibridas,
culminaram na idealizacio delirante da “meta-raca” nacional; e sua
admiracdo acritica pela grandeza do império lusitano, “do mundo que
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o portugues criou”’, veio a desembocar nas teses estapafirdias do luso-
tropicalismo.

Ainda assim, sua obra é efetivamente rica e teve um grande impac-
to, inclusive pela sua exceléncia literaria; desempenhou um papel defla-
grador, estimulante, ndo s6 nas ciéncias sociais, como também nas le-
tras brasileiras: influenciou de maneira profunda, além de antropélogos
e sociologos, ficcionistas do porte de Jorge Amado, José Lins do Rego
e outros. Pode-se dizer, ainda, que muitos elementos de sua interpre-
tagdo do Brasil foram incorporados na (re)construcao simbolica de uma
identidade brasileira.

Em todo caso, ele ndo foi o inventor solitario da mistica da mesti-
cagem nesta terra. Uma curiosa evolugao parece ter levado os racis-
tas brasileiros do pessimismo inicial (inspirado nas cartilhas européias)
a visoes mais “otimistas” dos processos de miscigenagio. A perspec-
tiva que se for impondo alimentou uma esperanga nova na for¢a do
sangue “bom”; e, como diz Chiavenato, a mistura acabou por confi-
gurar-se (para Nabuco, Verissimo, Romero, Oliveira Viana e outros),
num “mal menor”. Essa espécie de “otimismo” eugénico aumentou
pouco a pouco, nas primeiras décadas do presente século, e contagiou
até estrangeiros.® O sentimento “pessimista” reapareceu, SOb novos
aspectos, com a irrup¢ao do fascismo, ao ouvir-se trombeteado pelo
mundo todo, desde a invejada Europa, o tema da superioridade aria-
na; a idéia da raca pura difundia-se e multiplicava por estas bandas o
complexo de inferioridade nativo. Foi quando interveio a nova pala-
vra de Freyre. Opostas a voga do arianismo, suas teses repercutiram
muito. De acordo com elas, o terrivel problema dos conflitos raciats,
que afligia o mundo, aqui se tinha resolvido da melhor forma: gragas
ao “6leo ldbrico™ da miscigenagao.

Jorge Amado absorveu euforicamente essa doutrina, que se presta
a exaltar o povo brasileiro como dono de uma “virtude™ coletiva ¢
“natural”. celebrando um triunfo do corpo e da massa. Ate seu cara-
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ter simplista deve ter encantado o escritor baiano, fascinado pela sen-
sualidade e inimigo de complicacoes tedricas. Mas ele nao seguiu fi-
elmente o mestre de Apipucos: ndo embarcou na caravela do luso-tro-
picalismo, ndo teve qualquer veleidade anti-semita, nem fez hierarquia
de povos negros. O romancista baiano pode-se até dizer que tomou
uma dire¢do oposta a de seu inspirador erudito, em um ponto impor-
tante: Gilberto Freyre (como bem viu Castro Santos) focalizou, de um
modo prioritario, o mundo dos senhores de engenho, as Casas-Gran-
des e os sobrados aristocraticos; Jorge Amado, muito ao contrdrio,
concentrou sua ateng¢ao e simpatia nos oriundos da senzala.

Ainda assim, o fato € que ele terminou por convencer-se da reali-
dade da “democracia racial brasileira”: por mais que tenha visto e
denunciado a miséria crescente do povo negro de seu pais, mostrou-
se incapaz de perceber a estreita liga¢ao desse fendbmeno com um po-
deroso, sutil racismo. Dessa forma, ele muitas vezes acabou colhido
nas armadilhas de uma ideologia que pretendera exorcizar.

I11. Triste Brasil

George L. Mosse (Mosse, 1978) chamou a aten¢do para a inaparente
complexidade da problemdtica do racismo. A primeira vista, este se
afigura um campo raso, marcado por visdes de mundo um bocado
rudimentares, tolas demais para merecerem estudo: a gente sO cai na
real quando se lembra dos holocaustos que essa besteira ja causou, dos
crimes que ainda provoca. Nas doutrinas racistas, o primarismo ideo-
l6gico esconde uma flutuacio multiforme que tem a ver com a estra-
nha tenacidade do discurso. A adverténcia de Mosse € muito s€ria. Des-
dobrando um pouco sua tese, eu diria que o racismo tem, em principio,
uma estrutura ideol6gica simples, porém com um poder de variagao
virotica. Parte-se af de pressupostos elementares que permitem diver-
sos desdobramentos: a partir de um axioma bisonho como, v. g.: “Hd
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racas distintas e elas diferem em valor”, os racistas “explicam” o pas-
sado, o presente e o futuro da humanidade, o mundo inteiro; mas quan-
do se pergunta o que constitui as ragas, com que critérios elas se po-
dem diferenciar, ou de que jeito se distribuem na pressuposta escala
hierarquica, etc., as respostas variam, cambiantes, contraditorias. Cer-
tos racistas viam nos judeus o oposto do arianismo; outros os tinham
por arianos. Havia quem considerasse a judaica uma raga pura, e quem
a classificasse de mistura degenerada. Uns t€m por dogma a imuta-
bilidade dos caracteres raciais, outros os dizem mutaveis. Assim tam-
bém, nas teorias racistas, a miscigenacdo ora € pecado, ora € virtude.

Claro, o racismo antes visa impor que explicar desigualdades. A
“explicacdo” que produz € em si mesma um artificio impositivo/apo-
logético. Muda, pois, conforme as circunstancias, ainda que sempre
proceda por meio de reificagdo, “naturalizando” fatos de ordem so-
cial. A mingua de critica, mesmo um pensamento que se opde ao ra-
cismo — identificando-o com uma sua forma doutrindria — pode vir a
encarnar-lhe os fantasmas. Nesse campo, qualquer simplificagao re-
sulta perigosa. Por certo, onde quer que se fantasiem ragas e elas se-
jam tratadas como imisciveis, ha um problema sinistro. O mito da
“igualdade na diferenca” impde um engano cruel. Mas a miscigena-
¢do, € 6bvio, ndo extingue o racismo. Mostra-o bem o caso brasilei-
ro, em que a manipulagdo de uma sofisticada classificacao de cores,
hierarquizadas conforme a maior ou menor aproximagao do pigmento
negro, permite que a discriminagdo continue operante. E as estatisti-
cas revelam a concentracdo dos mais escuros nos estratos inferiores
de renda, nas camadas cuja qualidade de vida é pior. Assim, quando
Jorge Amado faz do mulato a encarnagdo da vitoria sobre o racismo,
incide numa simplificaciio brutalmente equivoca: sua Bahia ¢ aprova
de que ele se engana muito.
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IV. A guerra das mulatas

Nao se pode duvidar das inten¢des do escritor de Tenda dos milagres
no seu discurso declaradamente anti-racista: elas fariam um tapete
infernal pra diabo nenhum botar defeito. Mas Jorge Amado é vitima
de uma superficialidade que limita seu descortino. Isso muitas vezes
o impede de transcender os preconceitos do meio que focaliza, de fugir
aos estereotipos de uma linguagem ideologicamente viciada. Fortes
criticas lhe tém sido feitas nesse ponto. Todavia, o acerto parcial de-
las acaba comprometido por uma visao tampouco despida de precon-
ceitos. Assim, num estudo em que discorre sobre a imagem da mulata
na literatura brasileira, o professor Teéfilo de Queiroz Junior (Queiroz
Junior, 1975) da como exemplo de caracteriza¢do negativa da mulher
negromestiga, degradada a condig¢@o de objeto sexual, personagens de
Jorge Amado, destacando Ana Mercedes, de Tenda dos milagres, e
Gabriela. O estudioso destaca certos tracos da apresentacao de Ana,
mulata que Amado caracteriza como “ouro puro, da cabeca aos pés,
carne perfumada de alecrim, riso de cristal, construcdo de dengo e de
requebro”, atribuindo-lhe também “infinita capacidade de mentir”. Se-
gundo o romancista, no Jornal da Cidade (de onde a moga recebe o
seu salario — lembra o critico escandalizado), dos donos aos portei-
ros, todos s6 pensavam em possui-la.

A descricao de Ana Mercedes vem da boca ciumenta de um apai-
xonado: o literato Fausto Pena, seu noivo curiosamente zeloso. Ele a
sabe infiel, mas ndo a quer perder — e assim se torna cumplice de sua
“infinita capacidade de mentir’: com medo de um rompimento, evi-
ta certificar-se da verdade de que nao tem duvidas. Prefere manter-
se noivo-corno, “‘em choro e chifres’ atras da amada. Num poema em
que a celebra, ele proclama seu resignado sentimento de “Cabrao™...
Enfim, ndo me parece correto dizer que Ana Mercedes engana Fausto.

No trecho referido (Tenda dos milagres, pp. 62-3), o apaixonado
imagina os desejos que Ana Mercedes acenderia nos colegas do jor-
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nal. E mestre Jorge diverte-se a expor a concupiscéncia dos machos,
descrita com énfase comica. (Ha talvez ai uma espécie de autogozagio
do baiano machista.) Ora, ndo se pode negar que belas mulheres pro-
vocam esses pensamentos nas pessoas do sexo oposto. Claro que nio
sao 1moraits por 1sso0. De resto, 0 romancista nao convenceria nem um
pouco se descrevesse uma linda moga, numa reparticao qualquer, em
Salvador, contemplada como uma natureza-morta por seus colegas de
trabalho.

Se Fausto exagera nas suposi¢coes cornudas, ele mesmo da o des-
conto: “[...] ndo creio ter ela consentido a qualquer daqueles patifes;
falam que antes, sim: candidata ao emprego, facilitara ao Doutor Bri-
to[...]". O pobre sacana € sincero também quando fala de si: conta que
empreendeu a conquista de Ana Mercedes esperando que ela cedes-
se logo, em troca da publicag@o de seus versos. Mas a jovem cobica-
da ndo foi tdo ficil como ele presumia. Ainda segundo o proprio
Fausto, s6 a sua abnegada adoragdo fez Ana condescender nesse noi-
vado, um tanto unilateral.

Em outra passagem do livro (p. 75), empresdrios falam da bela
mulata, conjeturando sobre seus favores e insinuando que o patrao da
moca os desfrutou. Dizem até que ela tem o apelido de “xibiu de ouro™.
Ora, é mesmo comum por aqui, vamos reconhecer, que homens fa-
lem assim de mulheres lindas, inclusive com muito wishful thinking
em suas fantasias. Jorge Amado evoca com realismo um comporta-
mento masculino tipico na sociedade que retrata, onde muito “xibiu
de ouro” é gulosamente “compartido” na imaginagdo de alegres fo-
foqueiros, gratificados pela idéia de sua generosa disponibilidade, fe-
lizes de saber, ou supor, que alguém da companhia jd o desfrutou. A
descricio amadiana desta conduta € boa etnogratia.

Jorge Amado mostra ainda (e Fausto Pena o sabe) que Ana Merce-
des segue como regra seus proprios desejos; n@o se limita a condi-
¢do de objeto sexual: € mais sujeito nessa instancia, ja que faz esco-
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Ihas e toma iniciativas. Assim, logo no comego do livro (p. 26 sq.),
ela encanta-se com a beleza de um antrop6logo americano e parte
célere para conquistd-lo. (Diga-se de passagem que ndo € a Gnica a
desejar o0 mog¢o: muitas gra-finas presentes tém a mesma intengao,
concebem idéntico projeto — apenas sdo derrotadas, porque Ana €
mais esperta.) Segundo me parece, a intencdo do autor, nesse peque-
no enredo, € mostrar a situagcdo nova que o intriga um pouco, assim
como perturba muitos homens contemporaneos: uma situagao em
que as mulheres deixaram, em grande medida, de ser passivas no jogo
da conquista e disputam as claras o objeto de seus desejos. Ana, que
os machos vém com olhos famintos, revela-se uma comedora cheia
de capricho, escapando ao controle masculino — Fausto Pena — e até
desafiando o parceiro que deseja — o antropdlogo, por ela avaliado
feito uma comida: “um pao de mel”. Do ponto de vista que Fausto
evoca — o do macho frustrado —, € toda negativa a imagem de uma
bela mulher muito desejada que também tem desejos e os realiza, mais
cacadora do que caga: uma ninfa que se nega ao suplicante e agarra
quem lhe da gana. Em todo caso, o poeta Fausto proclama o sofri-
mento que lhe inflige a adorada vamp e obtém a solidariedade dos
criticos. David Brookshaw, por exemplo, lamenta o pobre noivo
“enganado e compreensivelmente amargurado”. Conclui que o au-
tor da novela avilta a mestica Ana Mercedes, manipulando um este-
redtipo degradante para os negros (Brookshaw, 1983:142). A meu
ver, é equivoca sua simpatia pelo corno voluntario: quem o quer
deschifrado, ndo o decifrou. Também nao me parece isenta de pre-
conceitos a conclusdo de Brookshaw, pois o mulato Pedro Archanjo
¢ pintado feito um paxa — e ninguém o estima ofensivo para a raca

negra.

Entre as conquistas de mestre Pedro, acontece até uma finlande-
sa: de passagem por Salvador, a bela mulher “de trigo e espanto”
desce do navio, passeia pela cidade, encontra 0 bom mulato no mer-
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cado do Ouro, toma café com ele... e j4 0 acompanha até sua casa,
onde se entrega e nem mesmo conversa, até porque nio entende
portugués e sua lingua € desconhecida por Archanjo. Isso nio tolhe
a “branca de alvaiade”, entregue tdo de boa gana que ainda d4 adeus
pro navio, satisfeita, da janela do quarto do novo namorado. Kirsi
demora-se ainda na Bahia um bom periodo, no desfrute desse amor,
de que acaba gravida. Quanto ao apetite sexual, desinibicao, erotis-
mo, essa europ€ia ndo perde pra nenhuma outra mulher do roman-
ce, branca, negra ou mulata... Francamente, nao acho que sua saude
desmoralize os finlandeses, nem que sua bela imagem seja escanda-
losa, ou represente dano para as louras nordicas. Duvido que os lei-
tores suecos de Jorge Amado se irritem porque ela € confundida com
uma sueca.

Por contraste, na mesma obra, Jorge Amado apresenta uma figura
de mulher maravilhosa, belissima, que € apaixonada pelo melhor
amigo de seu amante, mas ndo trai o homem com quem vive, embora
seu amor secreto seja correspondido: a negra Rosa de Oxala.

Numa nota de pé de pédgina, no estudo a que fiz referéncia, o pro-
fessor Queiroz Junior lembra uma infeliz declaracao de Jorge Ama-
do, em que ele exalta a beleza da mulata e proclama a “democracia
racial” deste nosso pais. Conclui o professor que essa declaragao
“serve bem para ilustrar quanto € sutil a atuagdo do preconceito de
marca de que € vitima a mulata e do qual é agente o proprio Jorge
Amado, sem lhes conceder respeitabilidade e nem lhes reconhecer
valor para o matrimdnio”. O professor incrimina também Di Ca-
valcanti, pois “este consagrado pintor brasileiro, autor de telas que
estampam belas mulatas apetitosas, declarou certa vez a imprensa:
‘Sempre tive imensa paixdo pelas mulatas. A sua plasticidade, a sen-
sualidade inerente & raca negra (grifo nosso) e aquele olhar triste
me encantam. Além disso, sou um pintor de mulheres, um sensual
no bom sentido da palavra. A mulata entrou na minha tematica como
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busca de uma sintese do sensualismo brasileiro na natureza total’”.
Quanto a histéria da democracia racial brasileira, concordo totalmen-
te com o professor Queiroz Junior. J4 as outras criticas encerradas
na nota acima nao me parecem justas. Nao acho que lhes atribuir uma
inerente sensualidade seja uma ofensa para os negros —a menos que
se considere a sensualidade uma coisa ruim, um defeito. Nao € o caso,
por certo, de D1 Cavalcanti, que era mulato e se considerava um
sensual, no bom sentido da palavra. Inexiste razdo para supor que
ele tenha concebido suas mulatas como sensuais no mau sentido, se
¢ que isso existe. Nao sei o que ele queria dizer com “sintese do
sensualismo brasileiro na natureza total”, mas tampouco acredito que
se tratasse de um xingamento: sensualismo nao € labéu que des-
qualifique uma pessoa ou um povo. Se D1 Cavalcanti quis dizer (mas
¢ uma hipétese um tanto perversa) que suas mulatas eram uns puros
bichos, em pleno estado de natureza, aquém do dominio caracteris-
ticamente humano, entdo se equivocou: elas tém uma beleza tempe-
rada de nostalgia, de um sutil mistério, de uma musica que desafiae
provoca a reflexdo. Seja como for, o mestre Di enriqueceu os olhos
do mundo com o sentimento de uma graga nova, captado na contem-
placdo de belas mulheres do seu povo.

Parece-me injusto, em todo caso, acusi-lo de degradar suas 1rmas
de cor porque as pintou de forma encantadora, com uma sensualida-
de tdo rica. Terd Renoir humilhado as francesas, ou Tiziano Vecello
as italianas? Devem as majas e majos indignar-se contra Goya, ou 0s
circenses contra Picasso? Serd que o povo do Taiti tem raiva de Gau-
guin e o acusa de racismo?

Mas voltemos a Jorge Amado.

O professor Queiroz Jinior diz que ele ndo concede respeitabili-
dade as mulatas (suas personagens) nem lhes reconhece valor para o
matrimonio. Acho que isso ndo é muito exato. Ha mulatas casadas na
obra amadiana. Em Mar Morto, Livia ¢ uma “morena de cabelos
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morenos”, dificil de classificar, mas tem como companheiras de des-
tino mulatas e negras que sofrem 2 espera de seus homens embarca-
dos nas ondas de Janaina. Estas senhoras vivem todas em odor de san-
tidade. Dona Flor € mulata e se casa duas vezes (espero que ndo a
rejeitem por bigama). Ha trés irmas mulatas no Sumigo da santa, ¢
todas se casam. Posso ainda citar outra herofna mestica de Jorge Ama-
do que chega ao matrimo6nio. Reproduzirei uma observacio do pro-
fessor Queiroz Jinior a seu respeito. Ele a coloca no banco dos réus,
alegando que

Como mulata, Gabriela ndo foge a regra observada na caracteriza¢ao

das outras jd analisadas, ou seja, mostrar-se amoral, ser irresponsével

e impudica. Mal instalada em casa de Nacib, horas depois, Gabriela é

despertada pela volta dele, que a encontra um tanto descomposta em

suas vestes. Mas ela ndo revela constrangimento por isso.

A passagem evocada impressionou muito o professor Queiroz Ji-
nior: tanto que ele a antecipou... Da primeira vez em que Nacib a sur-
preende adormecida, a linda mulher, poucas horas depois de insta-
lada em casa do “mocgo bonito”, desperta ao som de sua voz, fica um
pouco assustada, depois sorri e se levanta... tratando de ajeitar a rou-
pa. Nacib estd impressionado com a beleza da sua empregada, por-
que sO neste momento se da conta dessa formosura: ele a contratou
recém-chegada num bando de retirantes; apenas a tinha visto suja e
descomposta pela dura viagem a pé, coberta de trapos imundos. No
que enxerga a cinderela ja banhada, penteada, em trajes humildes,
porém limpos, com um rasgao a mostrar a coxa bem-feita, fica em-
basbacado. A mog¢a adormecera na sala, enquanto esperava o patrao
pro acerto do trabalho, acerto que ainda nao tinham completado. De
repente ele chega, ela acorda. Travam um breve didlogo, em que um
propde e a outra aceita, sem discutir, o saldrio. Nacib sente-se mui-
to atraido por Gabriela, que ja sugere também gostar dele — mas ape-
nas o mostra de uma forma discreta, com o sorriso e uma frase que
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deixa entreouvir: parece a Nacib que, ao despedir-se, ela o chamou
de “mogo bonito”. Ha muito lirismo e fascinacao nesta cena, toda-
via platonica. Na noite seguinte, o jovem patrdo chega tarde, desta
Vez com um presente para a empregada, e vai ao quarto dela pen-
sando deixar ld o pacote, que nem uma surpresa. Ela acorda. D4-se,
entao, o episodio que tanto escandalizou o professor... Os dois jo-
vens sentem-se cada vez mais atraidos um pelo outro. Nacib hesita,
gagueja, tem as maos frias. Por fim, ndo resiste: segura o brago e toca
¢ selo da moga, que o puxa para si (cf. Amado, 1958. Ver pp. 167-
9e 187-91).

Ha muita espontaneidade nesta cena de amor, uma graga natural que
a torna pura e comovente; s0 um olhar tartufo pode verter af alguma
sombra de obsceno. Mas quem I assim esta passagem deve conside-
rar Dafne e Cloé um romance pornd... Aos olhos do critico que acha
Gabriela depravada, Julieta deve ser muito descaradinha: com pouco
mais que um baile e uma conversa, a danada esqueceu a honra da
familia, dispds-se a entregar o ouro ao inimigo. Todavia, qual o tem-
po certo para que uma mulher — branca ou negra, semita ou curiboca
— se entregue ao homem que lhe apetece? Qual o relogio que mede o
pudor? E que diabo tem isso a ver com a moralidade?

Gabriela nao € de modo nenhum amoral, irresponsavel ou impudi-
ca. Ela recusa varias ofertas de poderosos que a querem tornar sua
rapariga “teuda e manteida”, com uma vida ociosa; prefere o carinho
do “moc¢o bonito” de quem gosta e para quem trabalha. Competente,
responsavel, leva a sério sua profissao. E ainda uma pessoa abnega-
da: sabe ser solidaria com quem precisa, mostra lealdade a um amigo
numa situacdo em que tem de arriscar-se para salva-lo. Da Matta (op.
cit.), com muita justi¢a, destaca sua integridade moral. E certo que
Gabriela comete adultério (e sofre com a dor que provoca, a magoa
do sempre querido Nacib); mas esse adultério sucede no contexto de
um casamento que a oprime, que lhe acarreta a obediéncia a conven-
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¢Oes aborrecidas, tira-lhe a liberdade, empata as brincadeiras pueris de
seu gosto e lhe impoe a chatice do papel de senhora numa sociedade
provinciana — um casamento a que foi levada sem fazer idéia dessas
conseqiiéncias e ja prejudicava sua ligagao com o amado (a liga¢ao
volta a ser excelente depois que o matrimonio € anulado)... O autor
ndao diminui a heroina a partir desse acontecimento: quem vem a ser
desmoralizado na situagao € o belo, mas bobo, gala da aventura.

Sera correto dizer que Jorge Amado, ao desfazer o casamento da
senhora Saad, quis negar a mulata “valor para o matrimonio™?

Mas o que significa isto? Em Gabriela, cravo e canela ha uma
admirdvel critica ao sistema que faz das mulheres valores num merca-
do matrimonial — ao desgracado regime que s6 lhes atribui valor em
funcao do matrimoénio. Uma das personagens mais interessantes do
romance, a mo¢a Malvina, filha de um coronel, ndo se conforma com
esse codigo, antes quer livrar-se dele... Quer uma vida de pessoa au-
tonoma: admite casar-se, mas ndo aceita de forma alguma ver-se re-
duzida a valer para ou pelo casamento. Em suma, a branca Malvina
adapta-se a esta institui¢do tdo pouco quanto a mulata cozinheira de
Nacib, que tem melhor vida como amante-empregada do que como
esposa. A critica de Jorge Amado incide ndo sobre a mulher, mas sobre
a instituicdo que a limita: a rica e a pobre, a branca e a mestica. Ga-
briela sai do casamento e reencontra o amor. Tem menos sorte a for-
mosa, lasciva e branca dona Sinhazinha, adultera assassinada: esta
morre nua, com o amante. Defunta, ainda excita a fantasia erotica dos
homens de sua terra. (Diga-se de passagem que o romancista lhe ¢
simpdtico: a condenagido do marido truculento € registrada no final
do livro como uma vitdria da sociedade.)

J4 num outro romance de Jorge Amado, a mulata dona Flor, linda,
sensual e recatada, sofre, no primeiro casamento, muitas trai¢coes do
esposo irresponsédvel. Ainda assim, permanece fiel, nao trai seu Va-
dinho vadio: é uma flor de virtude, respeitosa, respeitada. O seu se-
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gundo matrimdnio torna-se um modelo de perfeicio burguesa... e aca-
ba salvo da chatura por uma bela sortida méagica da Bovary que bem
varia, que se distrai em desdobro com a carne e o espirito, fantastica-
mente resolvida.

V. Faustica

Convém tornar a Tenda dos milagres e a Ana Mercedes, a mulata
sensual, verdadeira vamp. A Tenda tem dois tempos: um em que se
passa a vida de Pedro Archanjo, outro em que ela é evocada. Ana
Mercedes esta no tempo da evocacio; apesar disto se divisa — mercé
de sua leveza — uma velada correspondéncia entre as duas bandas da
cronica. Numa, ela ja fol mostrada; na outra, parece, nao ha Ana...
Todavia existe um ambiguo trecho que se abre, um tanto anacronico,
feito uma terceira margem na historia. Surge inesperadamente esse
corte imemorial, numa tentativa de recordar um pouco mais.

O presidente da Sociedade dos Médicos Escritores, querendo fa-
zer um discurso em homenagem a Pedro Archanjo, saiu em busca de
dados “mais precisos e intimos” a respeito do heroi, elementos que
imprimissem uma “nota humana” a seu discurso. Procurou um homem
que tinha conhecido mestre Pedro. Encontrou-o num bar, num “beco
de putas”, e teve com ele uma conversa longa, regada a drinques es-
quisitos, na companhia de outros interessados no mesmo assunto. SO
muito tarde, e muito bébado, escapou dessa companhia. Ao chegar em
casa, disse a mulher (p. 146): “Perdoa, querida, vi-me envolvido num
mundo absurdo e de Archanjo sé fiquei sabendo que durante uns tem-
pos viveu amigado com o diabo™.

Pedro Archanjo é um sdbio, um sedutor, um homem de lucidez
incomum (seu titulo de Ojuobd lhe atribui a visdo do deus radiante) e
um conhecedor da magia: estes sdo tracos nitidamente fausticos.
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Que ele tenha, ou desenvolva, uma ligacdo com o diabo, nio deve-
ria surpreender. Esta liga¢ao € realmente profunda. Jorge Amado con-
ta-nos que, ao chegar a parteira a casa da mie do herdi, ele jd tinha
nascido. A parteira exclamou (cf. p. 226): “[...] isto € um Exu, que Deus
me livre e guarde, sO mesmo gente do Cdo nasce sem esperar partei-
ra. Vai dar muito que falar e o que fazer”.

Exu € um deus ambiguo, muitas vezes comparado ao Diabo, ou
mesmo identificado com ele, como na sentenca da boa mulher. Re-
corde-se que as tradi¢des populares atribuem, com freqii€ncia, capa-
cidades magicas as parteiras: as palavras de quem preside ao ingres-
so das pessoas no mundo podem ter forca profética... Jorge Amado,
com efeito, vem a caracterizar Archanjo como um filho predileto de
Exu. Mas o herd6i participa também do divino que encobre o Senhor
das Encruzilhadas e é radiante em Xangd: na pessoa de Archanjo ma-
nifesta-se, bem visivel, a tensao faustica.

A frase do médico que tentava resumir para sua esposa a extrava-
gante conversa do bar aludia a uma histéria muito especial. Ele a ou-
viu de um personagem que tudo compromete com o mundo mitico: o
major Damido de Souza. O major tem destaque na evocagao de Pedro
Archanjo porque o conheceu, foi seu contemporineo: ele pertence
as duas bandas da cronica. Traz em seu nome a marca do Duplo -
Damiio é o companheiro insepardvel de Cosme: um nome lembra logo
o outro na mente do povo... De resto, o major Damido de Souza ¢ um
tipo construido a partir de uma pessoa real: o popularissimo major
Cosme de Faria, a quem Jorge Amado assim presta homenagem. (A
importincia dos santos Cosme e Damido, os Ibeji, no sincretismo afro-
catélico do candomblé, dificilmente pode ser exagerada. Os Ibeji con-
sagram uma gemelaridade que caracteriza o proprio universo, desdo-
brado em dois mundos na cosmologia nagd; mas o culto que lhes ¢
prestado na Bahia acentua sempre uma outra presenga quase escon-
dida, na qual os dois se retinem em seu terceiro.)
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O major, que interliga os dois planos temporais do romance, faz uma
narrativa que remete a um outro: ao horizonte do mito. Essa narrati-
va ndo € diretamente revelada ao leitor por sua voz: o proprio roman-
cista a enuncia, em tom dialégico, feito quem conversa com namora-
da. Trata-se do mito da iaba e do seu encontro com o heréi Archanjo.
Uma citagdo no frontispicio da novela identifica a iaba (“‘uma diaba sem
rabo™) como criagdo de Carybé, tirada de um seu roteiro cinemato-
grafico. Com essa imagem misteriosa, Jorge Amado transpoe para o
plano do mito a figura da belissima negra Dorotéia, uma das amantes
de Pedro Archanjo. Dorotéia e Pedro se transfiguram nessa fabula,
encerrada num trecho curto (meia dizia de paginas. cf. op. cit., pp.
151-7): uma pequena obra-prima engastada no romance, um texto dos
mais belos da literatura brasileira, um poema em prosa em que Jorge
Amado, com uma linguagem transbordante de for¢ca imagética, traba-
lha no registro épico-burlesco, em misica mitica, com um humor que
mergulha no sagrado e se reveste do seu brilho cosmopoético — um
humor que nem o do Hino homérico a Hermes. O mestre baiano mos-
tra ai uma intimidade com as vozes do mito que em nossas letras so
teve paralelo em Guimaraes Rosa.

A iaba, de passagem pela Bahia, ofendeu-se com a submissao das
mulheres a Pedro Archanjo, “pastor de docil e fiel rebanho”, e deci-
diu tirar vinganga desta situacao, que considerou “humilhante para o
femeaco inteiro”. Com esse fim, se transformou na mais formosa das
negras. Seu projeto consistia em envolver o her6i num embate amo-
roso tao intenso que o tornasse impotente (e sentia-se muito capaz
disto, até porque, como iaba, ndlo era suscetivel de orgasmo): ainda
por cima, queria a danada que o presungoso ficasse preso a seu xodo
e todos o vissem de rastros a seus pés, virado num corno manso, de-
sesperado. Porém Exu avisou seu filho “da prepoténcia e dos péssi-
mos designios da filha do Cdo, de peito oco”, ensinando-lhe, a Pedro,
o que tinha de fazer: mandou que ele tomasse um banho de folhas
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escolhidas por Ossain, depois lavasse o sexo numa infusio preparada
com agua de cheiro de pitanga, sal e pimenta. Entregou-lhe ainda ar-
mas para submeter a iaba: um kelé (gargantilha de contas usada por
recém-iniciados no candomblé) e um xaord (tornozeleira também usa-
da pelos ne6fitos no mesmo culto). Por fim, Exu recomendou a Ar-
chanjo que buscasse o conselho de Xangd. Este deus prescreveu sa-
crificios especiais e entregou a seu ministro dedicado, Ojuob4, uma
conta vermelha e branca feita com o coragdo de uma pomba, feitico
de que lhe ensinou o uso devido.

Assim preparado, Pedro Archanjo esperou impaciente a iaba, “apoia-
do na estrovenga como se ela fosse seu bastdo de oba”. Mal a danada
apareceu (cf. p. 155), “a estrovenga foi ao seu encontro e lhe subiu as
salas engomadas, ali mesmo metendo, na exata medida do xibiu: fogo
com fogo, mel com mel, sal com sal, pimenta com pimenta e mala-
gueta’.

O embate toma propor¢des cosmicas, feito uma hierogamia que é
teomaquia a0 mesmo tempo. Os amantes rolam ladeira abaixo, até o
areal do porto, onde varam a noite; a maré cresce e os leva, eles con-
tinuam no fundo do mar a cavalgada louca. A iaba vé se dissiparem
uma a uma suas esperangas de que o parceiro “esmolambe” o pénis:
ele resiste na luta doida, “dez mil trepadas e uma sé metida”, até que,
por fim, € ela quem goza... e em seguida adormece. Pedro Archanjo
a sujeita com o kelé e o xaord, de acordo com as recomendagoes di-
vinas; por fim, introduz no dnus da iaba a conta de Xango.

No mesmo instante ela soltou um brado e um pum, os dois medonhos,
sinistros, pavorosos, o ar foi puro enxofre, mortal fumaca. Um clarao
de raios sobre o mar, o surdo eco dos trovoes ¢ a tempestade de um
extremo ao outro do universo. Subiu aos céus imenso cogumelo e apa-
gou o sol.

[...] Depois veio a bonancga: transformou-se a iaba na negra Doro-
téia, com um coracio amante e submisso que Xango fez crescer em
seu peito.
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Jorge Amado acrescenta que mais tarde ela “fez santo”, bravia fi-
[ha de Yansa, e veio a assumir um alto posto num terreiro, com a res-
ponsabilidade da execugdo de um importante rito, o padé, votado prin-
cipalmente a Exu (cf. p. 157):

[...] terminou dagd a dangar o padé de Exu no inicio das obrigagoes.
Alguns xeretas, a par do acontecido, juram perceber um distante aftim

de enxofre quando Dorotéia danga no Terreiro. Aquela inhaca do tempo
em que, sendo 1aba, quis quebrar a castanha de Mestre Pedro Archanjo.

Em Dorotéia também se verifica, pois, uma dualidade, ja que ela
passa de uma condicao demonfaca para o sacerdécio dos deuses, com
um coragao dado por Xango, o corpo consagrado a Yansi e apenas
um ténue vestigio da vida anterior no cheiro de sua danca.

Alids, o nome da ex-iaba significa dadiva de Deus. Isso na etimo-
logia; na linguagem popular, Dorotéia é apelido de xoxota. O Demo-
nio foi vencido pelo Archanjo na luta amorosa que tornou a iaba ver-
dadeira fémea (capaz de orgasmo, controlavel, passivel de dominio
pelo macho) e depois auténtica criatura humana: o coracdo submisso e
amante que ganhou fez dela mulher “de verdade”.

Em diversas mitologias encontra-se glosado o tema da submissao
ou “domestica¢ao” da mulher, que as vezes vem de um outro mundo
(do céu, por exemplo, ou do espaco subterrdneo) e se mostra perigo-
sa, inclusive em termos eroticos (recorde-se os mitos sobre a vagina
dentata) até ser “adaptada” a unidao com o homem, gragas a interfe-
réncia de um heroi ou animal benévolo. Esses mitos e suas multiplas
variantes parecem refletir um difuso temor dos machos humanos pe-
las suas fémeas sujeitas, vistas em muitas sociedades como ambiguas,
proximas demais da Natureza e do sagrado ameacador. Esse fundo
mitologico talvez seja o mais remoto background da moderna mito-
logia das vamps — uma expressao que designa a femme fatale aludin-
do ao mundo demoniaco (vamp remete a vampiro).
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O vardo triunfa na variante amadiana do velho mito: o sabio-mago-
sedutor Archanjo submete a seu controle a fera fémea, que faz mu-
lher. Mas o enunciado claramente mitico da proeza, assim como a
indicacdo da fonte da narrativa (o homem comprometido com o du-
plo) convida a procurar outra face da histéria no mundo da novela:
Jorge Amado sabe que em todo tempo tem iaba na Bahia. Ora, a
vamp de aparéncia divina, no tempo em que Pedro Archanjo é s6
evocado, chama-se Ana Mercedes. Em seu nome esta também uma
sugestao de dadiva — ameacada de um modo sutil pelos poderes
reversivos do prenome. Pois bem; se, no tempo pretérito, o sabio
varao fo1 vitorioso, agora Fausto pena, a mercé da noiva, que nao
faz (sua) mulher. O triste/cOmico poeta € o anti-herdi que corres-
ponde ao exaltado macho mulato.

Quando prelibava sua vitdria, de que tinha certeza, a 1aba 1magi-
nou (cf. p. 153) a humilhacao do mestre Pedro, a quem ja via “lam-
bendo a poeira do caminho, beijando-lhe as pisadas, todo ele um tra-
po vil, por dentro um rebotalho, por fora um corno manso™. Prometeu
que o afundaria na desonra, “fretando” com outros na cara do infe-
liz, “para que todos o vissem roendo beira de sino, tampa de pinico;
para que o vissem de punhal erguido, navalha aberta”, em ameacas
de mati-la e matar-se. Queria deixd-lo de rastros a vista de todos,
um verme... J4 anteouvia suas desesperadas exclamagoes: “Vem! e
traz todos os teus fretes, todos os teus machos, prega-me os chifres
que quiseres, coberto de excremento e fel te desejo e te suplico, vem!
e te aceito agradecido”. Compare-se o modo como Fausto Pena
relembra (p. 62) a dor de seus ciimes de Ana Mercedes, “por quem
briguei, bati e fui batido, por quem sofri o indescritivel, em pogo de
humilhacdes e rancores, por quem me fiz trapo misero e indigno, rso
universal de literatos e subliteratos”. Imagina Fausto que deveria
invadir o apartamento onde presume que ela se entrega a um outro
homem, para matd-la e suicidar-se em seguida — mas afinal se con-
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forma, segundo mostra no poema em que se autoclassifica de Rei dos
Cornos (pp. 67-8): “Puro merecedor/ nem revélver nem punhal/ nem
lamina nem voémito nem/ choro queixas ameacas gritos/ tio-somen-
te amor/ comerei teus restos...”.

Ao conhecer Ana Mercedes, Fausto quis obter-lhe os favores com
uma pequena chantagem. Custou a conseguir o que desejava, e en-
controu assim sua perdi¢@o: terminou rendido, escravo... Foi buscar
Ia e saiu tosquiado, o conquistador ao avesso. Eis que Ana inverte a
dominagao do macho, escapa de seu controle e realiza um programa
de 1aba.

Essa questao dos esteredtipos na obra de Jorge Amado tem sido abor-
dada de uma forma um tanto equivoca. De acordo com Brookshaw (op.
cit., p. 142), a mulata amadiana tem uma caracterizag@o uniforme,
constante, negativa, que se pode resumir em poucas palavras: “A ela
nao € permitido ser esposa ou mae, pois € simbolo da liberalidade
sexual. Ela ndo € respeitada nem como mulher nem como individuo.
Sua fung¢do € atrair os homens, ser explorada por eles e em troca
explora-los para obter o que quer através do sexo”. Como é facil ver,
Brookshaw faz, no minimo, uma generalizagdo espantosa. Em Tenda
dos milagres, onde ele sO viu Ana Mercedes, narra-se o casamento da
mulata Miminha, cuja filha € a dltima pessoa a conversar com Pedro
Archanjo. As heroinas mulatas que desempenham um papel central em
grandes romances amadianos, como Gabriela e dona Flor, essas nao
t€m filhos. Mas o autor, pelo jeito, segue uma convencgao literdria: na
novelistica ocidental hd poucas heroinas prolificas, poucas maes-de-
familia que se atenham a este papel. Quem imagina madame Bovary
trocando fraldas, Molly Bloom a amamentar, Odette grivida, Natacha
com um pimpolho? A fértil Ana Karenina abandona marido e prole
quando a novela esquenta. Mme. de Rénal tem filhos que passam para
segundo plano assim que ela se torna foco do interesse romanesco:
entao, a boa senhora se “desmaterniza” — e no fim, tendo prometido
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nao se matar apos a execucdo do amante, passados trés dias, morre
berjando os filhos. O gesto € quase um correspondente simbélico do
suicidio para a pobre criatura, e mostra a que ponto a valorizacado da
maternidade € perigosa para a sobrevivéncia de sua categoria. Muitas
vezes o parto ambicionado termina o romance, ou se projeta no além
do escrito: este sucesso parece que sé ganha valor literdrio quando
representa, ou € associado a, uma bela desgraca.

A rigor, na novelistica, o adultério vem a ser uma instituicio muito
mais solida que o casamento. Por outro lado, € certo que os roman-
cistas t€ém contribuido com suas obras para diversos ramos do saber,
menos a puericultura.

Mas voltemos a Jorge Amado. A “liberalidade sexual”, nos seus li-
vros, nao € privilégio das mulatas. As brancas e as negras ndo ficam atras.
O dificil € achar na obra do romancista baiano modelos de castidade. Em
todo caso, para Brookshaw, a fun¢ao precipua das mulatas de Jorge
Amado € atrair os homens, ser explorada por eles e explord-los. Eis o
estereotipo. Ele se aplica bem a Rosenda Rosedd, “vitima de sua ine-
rente sensualidade”. Brookshaw reconhece que € muito diferente de
Rosenda a mulata Gabriela, mas vé nas duas a mesma estereotipia. Con-
fesso que nao o entendo... O professor ingl€s critica (op. cit., p. 137) na
heroina de Ilhéus uma “falta de limites [...] em sua disponibilidade de
ter relacOes sexuais com diferentes homens, sobre os quais nada impoe
nem deseja que lhe imponham alguma coisa”. Ora, o critico nao diz quais
seriam os limites justos para a disponibilidade amorosa de uma mulher
no seu ciclo de vida. Talvez o excesso jd esteja, a seu ver, na relagao
com diferentes homens, e como sé um pode ser idéntico, deduz-se que
apenas a monogamia estrita (sincronica e diacronica) € adequada auma
heroina em termos de political correctness. Porém acredito que hoje,
em quase todo o mundo, a maioria das mogas acharia modesto o curri-
culo de Gabriela: exce¢iio feita de um rdpido adultério, durante a maior
parte de sua vida romanesca ela manteve uma mesma ligagao. Nao fal-
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tara quem a considere mondgama demais: além de se casar com o aman-
te, tomou por amante o marido... Quanto a nao fazer nem aceitar impo-
sicOes em maté€ria amorosa, me parece muito ético. Nao percebo a ruin-
dade que Brookshaw vé nisto.
Os esteredtipos estdo presentes na obra de Jorge Amado, que reflete
a 1deologia do brasileiro médio em muitos pontos. Por vezes, ele é ca-
paz de transcendé-la, reelaborando as constru¢des do senso comum. E
um autor contraditorio, que tanto combate como manifesta preconcei-
tos. Rende-se facilmente a eles quando cede ao ressentimento de ma-
cho espantado, ou apela a confirmagao do olho superior do estrangeiro
para confirmar os valores de seu mundo — como faz no Sumico da san-
ta (em que leva a Bahia a retratar-se no rito coletivo de um Carnaval
“para francés ver” e impde consciéncia a mulher mestica com a imagi-
nagao de um rito sadico). Seu sentimentalismo volta e meia lhe empana
a lucidez; sua idealizagdo dos negros acaba as vezes em diminuicio,
viciada por tragos estereotipicos redutores, como a puerilidade e a instin-
tividade que lhes atribui. Sua representacdo do candomblé quase sem-
pre esconde a riqueza simbolica e a for¢a expressiva deste culto sob a
impressao de manifestacdes primdrias de arrebato sensual, em certas
instancias marcadas por um tom grosseiro. Sua defesa do sincretismo,
que ele ata a carroga da “democracia racial brasileira”, estriba-se em
argumentos equivocos. Em todo caso, € de justi¢a reconhecer que Ama-
do se tornou um dos melhores celebrantes da beleza negra; que procla-
mou os valores da tradicao negromestica da Bahia com sincera paixao;
que enfrentou ataques a esquerda e a direita por seu encantamento pelo
candomblé, quando 1sso era visto como sinal de ignorancia, alienacao,
barbdrie; que tem orgulho de sua origem; que nunca se esqueceu de
denunciar a opressdo e a injustica sofridas por sua gente; que detesta o
racismo. Por fim, ndao ha como negar: nos melhores momentos de sua
obra, momentos de grandeza fora do comum, em que ele combina uma
moderna técnica literaria com refinadas artes de akpalo, juntando o li-
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rismo desabusado da tradi¢c@o portuguesa com uma sabedoria mitica
bebida nos terreiros baianos, um pdthos cristao e um fogo pagao, Jorge
Amado acaba provando que € muito rico o solo sincrético onde labora.

Notas

| Reconheco que o termo € ambiguo € equivoco, mas, como nao tenho ou-
tro, vou usa-lo aqui para designar o sincretismo entre a religiao catolica e
as religides de origem africana.

§®)

Amado, 1970. Comento aqui um trecho (cap. 21, pp. 313-8) da parte do
livro que trata “Da batalha civil de Pedro Archanjo Ojuoba e de como o
povo ocupou a praga’. Esta primeira cita ¢ da p. 316. Outras indicagdes
de pdginas, a seguir, remetem a este romance, quando ndo houver refe-
réncia explicita a outra obra.

(o

O professor racista de Tenda dos milagres, Nilo d’ Avila Argolo de Arau-
jo, representa Nina Rodrigues ¢ seguidores. Nina, com base nas teorias
psiquidtricas de Janet e Pitres, explicava o transe das iads como puro “so-
nambulismo com desdobramento da personalidade, delirio histero-hipno-
tico, mono-idéico, provocado pela danga, pela fadiga de atengio ¢ pela
sugestao”.

4 Torno a discutir O sumi¢o da santa. A indicagao das pdginas, nas citas a
seguir, remetem a este romance (Amado, 1988), até quando houver refe-
réncia explicita a outra obra, especificada em nota.

5 Turner, 1975. Cit. apud Nascimento, 1978:117. Cf. Amado, 1961.

6 Recorde-se o rito do coito mistico, celebrado, nas Antesterias atenienses,
pelo Arconte Rei e pela Basilinna, no Boukolion.

7 O tipo de doutrina racista mais influente nos meios cultos do Brasil d_u-
rante muito tempo foi o que corresponde ao modelo ideoldgico das teorias
de Gobineau, Couty, Buckle, Agassiz. Simplificando um pouco, po@c-sc
caracterizd-lo em tragos breves: ele implica a presungao de uma hierar-
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quia das ragas, vistas como desiguais em termos absolutos, ¢ portadoras
de caracteristicas fixadas de uma vez por todas. No esquema, a raga bran-
ca tem o posto superior, concentrando em alto grau as qualidades aprecia-
vels; embora muito menos dotadas, as outras teriam também algumas
caracteristicas positivas, contrabalangadas por deficiéncias acusadas em
diferentes pontos. O cruzamento entre as ragas, nessa perspectiva, resul-
tarta sempre degradante, acarretando a perda dos melhores tragos ¢ a
acentuagao dos piores... Dai os funestos prognosticos de Gobineau e
Agassiz, por exemplo, sobre o futuro (ou falta de futuro) do Brasil. As
idéias de Oliveira Viana e Silvio Romero, entre outros pensadores nacio-
nais do século passado, filiam-se, no particular, diretamente a Gobineau.

Thomas Skidmore cita o exemplo dos norte-americanos Clayton Cooper (que
louvou a honesta tentativa brasileira de eliminar os pretos e pardos pela
infusao de sangue branco) e Theodore Roosevelt, que, cheio de admiragdo
pelo Brasil, sintetizou-lhe o ideal: o desaparecimento da questao negra pelo
desaparecimento do proprio negro, gradualmente absorvido pela raca branca.
A coisa foi tao longe que, entre o fim do século XIX e a segunda década
deste, travou-se aqui “‘uma surrealista discussdo sobre em quanto tempo 0
negro deixaria de existir, os mais ‘otimistas’ acreditaram que em cem anos,
0s ‘pessimistas’ iam até trés séculos”. Cf. Chiavenato, 1980:170-8. Af tam-
bém se acham as citagoes de Skidmore, Cooper e Roosevelt.
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ABSTRACT: Jorge Amado, one of the most renowned brazilian writers,
has in many of his novels focused the afrobrazilian cult named candomblé,
as 1t 18 practised in Bahia. We can say that a great deal of the more gener-
alized ideas about bahian candomblé owe to Amado’s novels their world
widespread diffusion. But of course Amado’s presentation of this cult is
not a documentary, ethnographic report. His literary interpretation of
candomblé symbolic system deserves anthopological consideration;
particulary Amado’s personal envolvement with the candomblé’s world
is to be studied from an anthropological point of view: though he defines
himself as an atheist, Amado has taken a firm stand as a champion of the
synchretism between catholic and afrobrazilian rites. This paper deals with
Amado’s treatment of catholic and afrobrazilian synchretism in his nov-
els Tenda dos milagres and O sumigo da santa.

KEY WORDS: afro-brazilian cults, Jorge Amado, synchretism, symbolic
anthropology.
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Possessao por Espirito e Inovacao Cultural:
0 Caso de Duas Lideres Religiosas do Japao

Ronan Alves Pereira

RESUMO: A religiao ¢é percebida ndo raramente como uma institui¢ao
conservadora. Porém, neste artigo, tenta-se mostrar que ela também pode
ter um potencial transformador espetacular, ao menos como catalisador
de transformacoes. Toma-se o caso de duas fundadoras religiosas do
Japao, Miki Nakayama (1798-1887) e Nao Deguchi (1836-1918), para
discutir trés niveis da experiéncia religiosa: (I) o nivel da reintegragao
da personalidade da pessoa envolvida, (II) a mudanca de status social
dessa pessoa e (III) a possibilidade dessa pessoa "transformada” inter-
ferir ¢/ou alterar o sistema sociocultural. Mais do que a mudanga em s,
0 que importa aqui € a possibilidade ou a potencialidade de mudanga oca-
sionada pelos estados especiais de consciéncia (transe, visdes oniricas,
alucinagoes, etc.).

PALAVRAS-CHAVE: religido, Japao, possessao.
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Introducao

Neste artigo' tratarei da vida de Miki Nakayama (1798-1887) e de Nao
Deguchi (1836-1918), duas mulheres japonesas que, depois de pas-
sarem por uma experiéncia de “possessao” por espiritos divinos, fun-
daram grupos religiosos (respectivamente, Tenrikyo e Oomoto)* no
final do século passado. Assim como Miki e Nao, inimeras mulheres
fundaram religides no Japao. A escolha pelo caso dessas duas mulhe-
res se deu por elas terem vivido num mesmo contexto historico (final
do feudalismo e inicio da modernizac¢do no Japao com a ascensdo do
imperador Meiji) e por apresentarem um padrao de experiéncia reli-
giosa similar ao que veremos a seguir.

Tomando as vidas de Miki e Nao, € enfatizada a experi€ncia que elas
tiveram de “possessido divina” para discutir a possibilidade de inova-
cdo da cultura pelo individuo, particularmente quando este individuo
estd num “estado especial de consciéncia” (transe, visoes oniricas, alu-
cinacdes, etc.). A (re-)criag@o e/ou introdugdo do “novo”, como serd
dito, ndo implica necessariamente a erradicacdo do “velho”. Ainda ¢
preciso salientar que “inovagdo” nio ¢ um processo que sai do nada,
mas possui um referencial no espago e no tempo; digamos assim, € um
processo com matriz histérica e sociocultural.

Ao fazer uso de “histérias de vida” neste artigo, pretendo ir alem
do individual e explorar a relagdo entre o individuo e o sistema
sociocultural. Por fim, é meu intento lancar alguma luz na questao:
como é que a experiéncia religiosa de pessoas “possuidas”, Xxamas
ou fundadores pode contribuir nio somente para a integragao de
suas personalidades, como também para a 1novagao do sistema
sociocultural?
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A trajetoria de vida das duas fundadoras

Tanto Miki Nakayama quanto Nao Deguchi nasceram durante o perio-
do Tokugawa (1600-1868) em dreas rurais da regido de Kansai: Miki,
perto de Nara; e Nao, perto de Quioto.

Quando Miki nasceu, em 1798, sua familia (Maegawa), embora
originalmente plebéia, ainda possuia o titulo de musokunin (samurai
ndo remunerado e sem um feudo). Com esse titulo, os Maegawa po-
diam portar espada e ter um nome e insignia da familia. Miki teve as
primeiras aulas de escrita e leitura com seu pai e chegou a freqiientar
uma escola-templo da vizinhanca. Embora alimentasse o desejo de se
tornar uma monja budista, ela teve de se casar com um primo, aos treze
anos de idade. A maioria dos bidgrafos de Miki a descreve como uma
exemplar mulher feudal, dando o maximo para preencher o papel de
esposa. Por ocasidao do nascimento de sua filha cagula, Miki parece ter
perdido o equilibrio psiquico € comegou a sofrer desmaios e sentir
“como se seu corpo estivesse sendo sacudido”. Mas o fato que foi mais
determinante na vida dela foram as dores subitas e insuportaveis que
seu filho mais velho, Shiji, comecou a sentir na perna esquerda. Mesmo
apos um ano de tratamento médico e de sessoes de exorcismo, a dor
desaparecia e retornava da mesma misteriosa forma. Durante um desses
rituais exorcizantes para curar o filho, Miki atuou como médium e foi
possuida por uma divindade que dizia querer tomar o corpo dela como
o seu “sacrario”. Depois dessa possessao inicial, Miki ficou em reclusao
por volta de trés anos, vestindo roupas pretas. Nesse periodo de auto-
isolamento, houve uma mudanga radical em sua vida. Apos a morte
de seu marido, ela contou com a ajuda de seu filtho Shuji e, acima de
tudo, do carpinteiro Iburi 1z6 (1833-1907) na organizag¢ao de um culto
a divindade Tenri-6-no-mikoto. Inspirada por essa divindade, ela cu-
rou os doentes e criou sua propria doutrina, dangas, musicas, etc.
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A familia de Nao (Kirimura) mantinha a tradi¢io de produzir bons
carpinteiros a servigo da nobreza, o que lhe conferia certos privilégios.
Porém, na época do nascimento de Nao (1836), os Kirimura eram ex-
tremamente pobres. Seu pai morreu quando ela tinha apenas nove anos,
levando-a assim a trabalhar como doméstica. Nao gostava de um ra-
paz que morava num vilarejo vizinho, mas foi pressionada a assumir a
casa de uma recém-falecida tia materna e a se casar aos dezenove anos
com um carpinteiro. Nos primeiros anos de vida conjugal, Nao teve
um pouco de estabilidade, mas sua familia foi aos poucos entrando em
bancarrota. Seu marido era a principal causa disso: além de alcodlatra,
ele sofreu um acidente no trabalho e ficou imobilizado numa cama por
trés anos, até a sua morte. Em conseqiiéncia disso, Nao teve de ven-
der bolinhos de arroz e coletar trapos e papéis. Em meio a todas essas
dificuldades e infelicidades, ela comegou a receber “mensagens’ divi-
nas, primeiro na forma de sonhos e, depois, diretamente por possessao
pela divindade Ushitora-no-Konjin. Tentando desvelar a natureza
dessa possessio inicial, Nao consultou um monge budista, um leitor
da sorte através de um dbaco e chegou até a visitar as seitas Tenrikyo
e Konkokyo (fundada por Bunjird Kawate, 1797-1887). Ela se tornou
temporariamente adepta de Konkdkyo, mas foi capaz de instituir um
culto independente com a ajuda de Kisabur6 Ueda (que passou a ser
chamado de Onisaburd Deguchi), com quem sua filha mais nova e
sucessora se casou. Diz-se que Nao era analfabeta, mas sob as “ordens”
da divindade possessora ela escreveu o Ofudesaki (A ponta do pin-
cel”), um dos livros sagrados da Oomoto, e manifestou poderes so-
brenaturais.

Algumas reflexoes e consideragoes teoricas

“Possessio por espirito”™ é um termo amplamente empregado para de-
signar a experiéncia sociocultural interpretada como a presenca de um
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ser ou forga sobrenatural no corpo e/ou mente de um individuo. A cren-
¢a na possessao € um fendmeno muito difundido mundialmente e sua
forma, diagnose e tratamento varia enormemente. A entidade posses-
sora pode ser uma divindade, espirito de um morto, fantasma, espiri-
to animal ou outro ser sobrenatural. A possessao pode ser uma coisa
temida ou desejada; pode ocorrer “voluntariamente’ ou ndo; pode ser
controlada ou ndo; pode incluir o transe ou ndo. O escopo do trata-
mento pode ser o de expulsar o espirito possessor ou a criagdo de uma
“relagdo simbiotica com o espirito”.

A crenga na possessao por espirito € antiqliissima no Japio e perdu-
ra at€ os dias de hoje. As entidades possessoras podem ser espiritos di-
vInos, espiritos dos mortos (onryo, ou “espirito zangado™; gaki, ou “‘es-
pirito faminto™; muen-botoke, ou “Budas ou espiritos sem afiliagao”,
etc.), espiritos de animais (raposas, serpentes, cachorros, gatos, etc.) ou
espiritos de entidades espirituais, como o fengu, descrito como tendo a
metade do corpo de um ser humano e a outra metade de um falcao.
Muitas foram as explicagdes para o caso de Miki e Nao: loucura, pos-
sessao por um espirito de animal (fsukimono) ou da criatura sobrenatu-
ral tengu. No entanto, nem Miki nem Nao aceitaram a interpretacao de
“possessao por um espirito maligno” e ambas sustentaram igualmente
que nos seus casos tratava-se de “possessoes divinas” (kamigakart).
Assim, elas ndo foram exorcizadas, mas desenvolveram relagoes simbio-
ticas com suas respectivas divindades. Elas tinham a possibilidade de se-
guir a “via xamanica”, isto €, elas podiam tornar-se xamds tradicionais
(médium, adivinhador, curandeiro, etc.) ou lideres de cultos populares
(locais) de novas divindades, como era bastante comum no final do sé-
culo passado. Mas nao foram essas as trajetorias delas, visto que elas
ultrapassaram o papel limitado dos xamas tradicionais japoneses e se
tornaram fundadoras (kydso) de grupos religiosos proeminentes.

Vejamos entdo como se deu esse processo em que duas mulheres
“do lar” tornaram-se fundadoras religiosas com poderes xamanicos.
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A primeira coisa que chama a aten¢@o na biografia dessas duas mu-
lheres € a seqii€ncia de acontecimentos draméticos, que culmina com
a guinada radical da experiéncia possessional. Isso nos faz relembrar
a énfase dada por alguns autores ao papel dos acontecimentos dolo-
rosos e dramaticos no desencadeamento de experiéncias religiosas.
Para citar apenas alguns exemplos, Lewis (1977) sugere que uma mu-
Iher feliz no casamento € menos suscetivel de passar por uma experi-
éncia religiosa ou se voltar para cultos possessionais do que sua irma,
cuja vida matrimonial esta cheia de dificuldades. Para Obeyesekere
(1981), conflitos intrapsiquicos, especialmente “experiéncias emocio-
nais dolorosas”, sao a fonte desencadeadora da recriacdo dos simbo-
los (culturais). Wilson (1985:249), citando Youngsook K. Harvey, nota
que “espiritos procurando por humanos para possui-los sdo atraidos
pelos individuos cujo maum (coragdao/alma) foi fraturado por experién-
cias de exploracao e tragédia™.

E experiéncias dolorosas e dramaticas foram o que nao faltou nas
vidas de Nao e Miki. Nao Deguchi ficou 6rfa aos nove anos de idade
e teve de se casar com um alcodlatra por quem nao alimentava ne-
nhuma paixio. Trés de seus onze filhos morreram logo apos o parto;
o filho mais velho tentou suicidio; outro morreu em Taiwan, durante
a guerra sino-japonesa; uma de suas filhas foi possuida por um espiri-
to; e outra sofreu um colapso nervoso. Com a invalidez de seu mari-
do, Nao teve de arcar com a responsabilidade de cuidar do marido e
dos filhos. Afundada num estado de pobreza extrema, ela sobrevivia
com a coleta de trapos e papéis e, esporadicamente, com tecelagem.
Miki Nakayama foi levada a desistir de seu desejo de se tornar uma
monja budista para entrar num casamento arranjado. Seu marido era
o chefe nominal da familia Nakayama, mas era ela quem de fato to-
mava conta dos interesses da familia. Além disso, seu marido trouxe-
lhe ainda mais sofrimentos, mantendo relacio com uma amante. Por
fim, h4 a dor na perna de seu filho mais velho, o tinico homem e virtual
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herdeiro dos Nakayama. No contexto de eventos tragicos e doloro-
sos, ambas as mulheres foram repentinamente “possuidas” por divin-
dades: Miki, em 1838, e Nao, em 1892.

Depois da possessao inicial, Miki e Nao passaram por um periodo
de alienacdo psiquica, no qual elas ficaram apartadas de seus “egos”
e de seus respectivos grupos sociais. Miki esteve em reclusdo por quase
trés anos, ficando ausente do trabalho doméstico e ignorando seu
marido e filhos. Apos a primeira possessio, diz-se que Nao ficou duas
semanas sem comer e mais de dois meses sem dormir.

Dez anos apos a possessao “reveladora”, Miki Nakayama comecou
a dar aulas de costura para as garotas da vila. Era um passo para abo-
lir a “experiéncia de auto-alienac@o”. Depois da morte de seu marido,
Miki manifestou poderes supranaturais, curando os doentes € garan-
tindo partos seguros e sem dor as gestantes. Nao Deguchi continuou
a ser “possuida” intermitentemente e comecou a profetizar e curar,
Paralelamente a “reintegracdo” de suas personalidades, elas proprias
foram reintegradas a seus respectivos meios sociais. Tanto a situagao
psiquica quanto a social delas melhoraram: de uma viuva miseravel,
Nao se tornou uma lider religiosa carismatica; e Miki, além de se tornar
uma fundadora, passou a ser o centro absoluto da familia Nakayama.

Miki e Nao, assim como outros candidatos a xama, tiveram de pro-
var a verdade de suas alegacdes, para romper com o ceticismo do
grupo social, bem como superar a “experiéncia de auto-aliena¢ao™. Isso
significa que somente a manipulagio do “idioma possessional” nao era
uma garantia para que atingissem o status de “fundador™. Foi preciso
reiterar a “inicia¢do” por meio de outras possessoes, como tambem
fazer o uso de poderes sobrenaturais para mostrar visivelmente a ver-
dade de suas palavras.

No inicio, os movimentos religiosos delas seguiram o modelo orga-
nizacional das associacoes religiosas tradicionais chamadas Ko, as quais
tinham por objetivo a veneragdo de divindades especiais (kami), ou
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Bodhisattvas. No entanto, elas se distinguiam dos Ko tradicionais, uma
vez que nao se ligavam a nenhum centro religioso tradicional ou a al-
guma rede de organizacoes de Ko, além de nao cultuarem divindades
tradicionais. Embora suas divindades tivessem origem na tradi¢io
religiosa sino-japonesa, elas apresentaram uma nova “‘versio” dessas
divindades e enfatizaram o cariter particular das mesmas. Estas eram
concebidas como divindades paternais que desejavam estar proximas
da humanidade para reconstruir o mundo e “varrer o mal”. Por outro
lado, os movimentos dessas duas mulheres ndao se organizaram de
maneira tao complexa estrutural ou teologicamente quanto as religioes
estabelecidas (como o budismo e o xintoismo).

A partir da discussao acima, pode-se dizer que, no aspecto pessoal, a
experiéncia possessional foi importante para ambas as mulheres, ao li-
darem com seus problemas intra e interpessoais. A relagao especial que
tinham com suas divindades dava-lhes livre acesso ao mundo espiritual;
a vida pessoal delas, bem como suas situagdes sociais mudaram. Mas
além dessas mudancas no “microcosmo’, o caso delas apontava para
mudangas no “macrocosmo’”: elas foram capazes de manipular elemen-
tos da cultura japonesa para criar seus proprios ensinamentos, visoes de
mundo, mitologias e outros. Nesse sentido, pode-se dizer que a posses-
sao como um estado especial ou “alterado” de consciéncia pode ser um
instrumento de inovacdo ou modificagao da cultura.

Havia muitos tipos de cura e de adivinhagio no Japdo, mas Miki
Nakayama inovou utilizando-se de um objeto sagrado (gohei) e de um
leque. Tendo como base as dangas folcléricas japonesas, ela criou sua
prépria danca sagrada, o kanrodai-zutome. Ela ainda escreveu dezes-
sete volumes de poemas de inspiragdo divina em um estilo tradicio-
nal (fanka). Miki preparava as gestantes para um parto seguro ¢ sem
dor, tocando-lhes de leve e respirando trés vezes em seus ventres
(obiva-yurushi). Aqui é interessante fazer notar que no Japao feudal
a mulher era tida basicamente como um instrumento de gerar filhos €
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perpetuar a familia como grupo corporativo (ie); além do que, havia
uma no¢do de “polui¢do” (kegare) associada a mulher e a tudo o que
diz respeito a natureza feminina (menstruacao, parto, etc.). Iniciando
suas atividades missiondrias com o obiya-yurushi, Miki libera a no¢ao
de polui¢do associada ao parto e impde um sentido sagrado a pro-
criagdo. Para ela é um erro pensar que a mulher é poluida. “Homens e
mulheres ndo tém a menor diferencga, ambos sdo igualmente filhos de
Deus”, dizia ela (cf. Usui, 1987:7-8).

Nao Deguchi comegou a escrever repentina e mecanicamente pala-
vras proféticas que chegaram a duzentas mil folhas (de papel japonés)
ao longo de 27 anos. Dizem que curou Bun’emon Nishimura orando
a divindade Ushitora-no-Konjin enquanto mantinha a mao direita no
abddomen e a mao esquerda nas costas do paciente.

Os mentores da Restauragdo Meiji (1868) se esforcaram para man-
ter a politica antiga de unidade de culto e governo (saisei-itchi) em
torno da pessoa do imperador. As bases ideoldgicas para o “carisma”
da familia imperial eram sua descendéncia mitolégica da deusa do sol,
Amaterasu. Segundo essa narrativa mitologica, os membros do cla
Yamato que se tornavam imperadores eram os unicos e legitimos
governadores do Japao. Nesse periodo em que a ideologia da autori-
dade divina do imperador estava em franca ascensao, Miki e Nao cria-
ram suas proprias mitologias, distintas daquela do cla Yamato. Evi-
dentemente a elite politica e militar encarava qualquer tentativa de criar
novos mitos ou de modificar a antiga mitologia como uma ameaca e
faziam tudo para reprimir tais tentativas. Por 1sso € que Miki fo1 apri-
sionada algumas vezes e o movimento de Nao foi violentamente re-
primido duas vezes (1921 e 1935) e s6 pdde ser oficialmente reco-
nhecido com a nova Constitui¢do, depois da Segunda Guerra.

A Tenrikyo, religidao de Miki, tem alguns aspectos messianicos e/ou
milenaristas, mas é a Qomoto, religido de Nao, que tem caracteristi-
cas milenaristas mais evidentes. Nao Deguchi for designada pela “divin-
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dade da renovag¢dao do mundo” (vonaoshi-gami) Ushitora-no-K onjin
para preparar a humanidade para a vinda da “nova era”. Essa divinda-
de € originalmente o malévolo Konjin das crencas populares, mas, de
acordo com a nova “versao” de Nao, essa divindade tornou-se vitima
de divindades malévolas que o aprisionaram numa caverna trés mil anos
atras. Dessa maneira, as divindades malévolas tomaram conta do uni-
verso, causando todo tipo de caos e discordia no mundo atual. Porém,
as coisas mudarao quando o deus original, Ushitora-no-Konjin, exer-
cer seus poderes legitimos. Tal afirmacao era um claro desafio a to-
das as implicagoes do mito que considera Amaterasu o ancestral divi-
no da linha imperial, por isso era passivel de receber repressio. Nao
Inovou as narrativas mitologicas por meio de inversdo (por exemplo,
pondo em questao a superioridade de Amaterasu) e dando sentido aos
elementos invertidos com relacdo a sua mitologia milenarista.

Miki e Nao ndo inovaram todos os aspectos da cultura ou da tradi-
cao religiosa japonesa, mas elas inovaram e revitalizaram parte dessas.
Evidentemente que, mesmo criando e inovando alguns dos elementos
da cultura japonesa, elas reproduziram a tradicao em muitos aspectos.
Por exemplo, a organizagio tanto da Tenriky6é quanto da Qomoto se-
gue 0 modelo das familias corporativas tradicionais (ie). Esses grupos
corporativos predominantes no periodo feudal eram compostos de
pessoas co-residentes (parentes ou ndo), que compartilhavam a vida
em todos os seus aspectos: social, econdmico, politico e religioso. Em-
bora nio sendo o tnico padrio, a primogenitura era o costume mais
freqiiente na sucessao a lideranga desses grupos.

A sucessio hereditdria ao cargo maximo (shimbashira, ou “pilar
verdadeiro™) da Tenriky6 ainda hoje se dd por intermédio dos homens
da familia Nakayama.* Por outro lado, a norma de sucessio a lideranga
da Oomoto foi estabelecida por Nao por meio das mulheres da familia
Deguchi.” Isso precisa ser entendido a luz da nogao inovadora que Nao
tinha de “género”. Ela questionava “a idéia [de] que sexo e género sao
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necessariamente isomorficos” (Hardacre, s. d.: 14). Afirmando que “as
mulheres t€m qualidades superiores de tolerincia e perseveranca”, Nao
poe énfase na superioridade feminina: “Eu sou uma mulher, e porque
eu [me] fortaleci por meio de sofrimentos em épocas passadas, eu
posso fazer qualquer coisa” (citado em Hardacre, idem: 15). Ela acre-
ditava que, embora possuindo um corpo feminino, sua natureza era
masculina. Como Hardacre ressalta: “Se género pode ser mudado, tudo
pode ser mudado” (idem:30). Dai o potencial inovador e até mesmo
revoluciondrio de algumas idéias de Nao Deguchi. A rela¢dio com a
divindade faz com que Nao (e Miki também) questione o papel tradi-
cional da mulher, isto €, a triade filha-esposa-mae. A nova identidade
mostra a radicalidade da experi€ncia religiosa: como “serva de deus”
ela podia agir independentemente de seu sexo, ela podia até mesmo
propor a liberagao de certas “amarras” sociais, como a discrimina¢ao
€ a estigmatizacao das pessoas por sexo.

Aqui, faco um paréntese para chamar a aten¢ao para o fato de duas
mulheres fundarem religides no Jap@o no final do século passado. Nessa
€poca, as japonesas eram aconselhadas a n@o visitar templos ou san-
tuarios antes dos quarenta anos; nos cultos as montanhas, as mulheres
eram discriminadas porque se acreditava que o sangue feminino era um
elemento poluidor. Mesmo assim, a presenca de mulheres nas chamadas
“novas religides” no Japao ¢ muito marcante: hi um nimero razoa-
velmente grande de mulheres-fundadoras e, atualmente, as mulheres
constituem de sessenta a setenta por cento do contingente de adeptos
(Fuyii, 1975:401; Nakamura, 1981:188).

No entanto, como pode acontecer que duas mulheres interioranas, donas
de casa, fundassem movimentos religiosos bem-sucedidos no final do século
passado, quando o Japao comegava a transi¢ao do feudalismo (caracterizado
pela ideologia “machista” dos samurais) paraa modernidade?

Em primeiro lugar, identifico na historia do Japao a existéncia de
duas vertentes culturais que explicaria em parte a possibilidade de duas
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donas de casa feudais tornarem-se lideres religiosas: uma vertente pré-
budista, que enfatiza uma alta valoragdo social e simbélica da mulher,
enquanto outra mais recente enfatiza uma ideologia “machista”. O
periodo pré-budista € famoso pela presenca de imperadoras-xamas,
detentoras do poder politico e religioso. E nesse perfodo também que
se encontra a origem do simbolo mitologico por exceléncia do Japao,
que € Amaterasu, deusa do sol e ancestral da familia imperial (e, por
extensao, de toda a nacdo japonesa).

A cultura chinesa comecou a influenciar o Japdao pelo menos no
comeco da era cristd, porém o apogeu dessa influéncia no arquipéla-
go niponico se deu somente no periodo Asuka (500-710). Um dos
marcos dessa corrente de importacdo cultural-tecnologica da China
foi a introducdo oficial do budismo, em 552, pelo reino de Paekche
(sul da Coréia). Diz-se que, a partir da introduc@o do budismo e de
toda a ética chinesa, foi-se tornando cada vez mais dificil o apare-
cimento das imperadoras-xamas. O zen-budismo e o confucionismo,
em particular, combinaram-se no Japao dando origem a norma de
comportamento de orienta¢do machista conhecida como bushido (*a
via do guerreiro”). O confucionismo pregava que a mulher deveria
obedecer ao pai na infincia, a0 marido na maturidade e ao filho na
velhice. Metaforicamente falando, a vertente que valoriza a mulher
seria um iceberg que eventualmente emerge da superficie confucionista
da “norma oficial” (isto €, da norma da elite).

Em segundo lugar, o movimento de ambas as mulheres se viabilizou
devido a ajuda de co-fundadores muito eficientes: Miki foi ajudada
por Iburi 126 (1833-1907) ¢ Nao por Onisaburd Deguchi (1871-1948).
Essa “diarquia”, que ndo € unica nessas duas novas religides japone-
sas, reflete a visdo de mundo delas, a qual punha homem e mulher em
pé de igualdade e pregava a complementariedade das duas partes.
Associo Iburi e Onisaburd nio a imagem do “marido (espiritual)”, mas
a do “irmao mistico”, imagem esta que tem muitos precedentes S1m-
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bolicos no repertério cultural japonés. Por exemplo, a deusa mitol6-
gica Amaterasu e seu irmao Susand; a rainha Pimiko e seu irmdo. A
propria mitologia da Qomoto associa Onisaburd a Susano.

Em terceiro lugar, o sucesso dos movimentos religiosos iniciados
por Miki e Nao foram possiveis também por causa do clima de mu-
danca por que passava o Japdo. Nio obstante a diferenca de idade,
Miki e Nao testemunharam as mudangas dramadticas na vida do pafs,
que saia do regime feudal e entrava num rapido periodo de moderni-
zagao. Pode-se dizer que essas mudangas radicais do pafs e, em espe-
cial, a atmosfera de “renovac¢do do mundo” entre as classes popula-
res, foram um fator fundamental nas inovacgoes delas e sobretudo no
sucesso da aceitacdo de tais atos inovadores. Como Barnett (1953:56)
coloca,

A 1novacao floresce numa atmosfera de antecipacgao a ela. Se os mem-
bros de uma sociedade esperam por alguma coisa nova, ela estd mais
propensa de aparecer do que se ela nao for prevista ou pressentida. A
freqliéncia de ocorréncia aumentara na propor¢ao do namero de indi-
viduos expectantes. E como ver fantasmas a meia-noite. Quanto maior
o numero de pessoas que esperam vé-los, mais freqiientemente eles serdo
VISLOS.

Conclusao

Os dois casos vistos sao, por um lado, exemplos tipicos de “posses-
sa0 por espirito” e, por outro, sdo citados como exemplos de con-
tinuidade da tradi¢@o xamanica japonesa. Isso ndo passa de um refle-
x0 da antiga controvérsia académica sobre a distingdo e a diferenciagao
entre os dois fendmenos, o que foi reforcado pela dicotomia dos an-
tropologos americanos e britinicos. A énfase que os antropologos
americanos davam ao termo “cultura” privilegiou o uso do termo “xa-
manismo” nos estudos dos esquimoés e dos nativos sul-americanos; a
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tradicao estrutural funcionalista britanica enfatizou o uso do conceito
“possessao por espirito”, principalmente nos estudos africanos.
Tem-se tornado cada vez mais consensual a idéia de que toda con-
cepcdo rigida de xama € limitada e frustrante em estudos compara-
tivos. O célebre Mircea Eliade provavelmente excluiria Miki e Nao
de sua categoria de xama, embora as experiéncias religiosas delas
apresentem o mesmo padrdo da cerimOnia tradicional de iniciacao,
na qual o novi¢o passa simbolicamente por estagios de sofrimento-
morte-ressurreicao. As duas mulheres deste texto passaram por expe-
riéncias dolorosas durante o periodo inicial de ataques possessionais.
Esse tipo de possessdo reveladora levou-as a entrar num periodo de
alienacdo, que pode ser interpretado como uma morte simbolica. Ai,
elas renasceram para uma nova vida: uma condi¢ao sobre-humana e
sagrada em que ambas receberam poderes misticos.
Freqiientemente se levantam dividas sobre a satde mental de xa-
mas, fundadores, ascetas e outros. Uma pessoa pode muito bem en-
contrar algum tipo de desordem mental (esquizofrenia, megalomania,
histeria, etc.) em uma pessoa que afirma ser deus (como o fez Jesus
Cristo) ou que fala com e em nome de deus (como Miki e Nao). Mas
ndo tentarei aqui determinar se as duas mulheres sdo ou nao doentes
mentais, e muito menos se existem ou ndo espiritos, se ¢ possivel ou
NAo a possessdo por espirito. A crenga na possessao e toda a colora-
¢do cultural em torno dela € o que me interessa. Onde existe tal cren-
ca, as pessoas fazem em geral distingao entre a loucura e a “verda-
deira” possessao, € mais, tém termos diferentes para fazer tal distincao.
Os casos vistos neste artigo sdo exemplos de possessdo “bem-su-
cedida”, uma vez que (I) as duas mulheres conseguiram sair do esta-
do de “auto-alienacdo” e isolamento social e (II) tiveram seus status
sociais positivamente alterados. Se assim nao fosse, elas provavelmente
teriam entrado num estado de loucura e af permanecido ou vivido no
limiar loucura/normalidade. Ou, ainda, elas teriam sido exorcizadas.
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Nesse caso, Miki teria retornado a sua rotina de dona de casa piedosa
dentro de uma familia corporativa feudal, e Nao teria permanecido a
viuva solitdria e miserdvel.

O contato com a divindade, porém, deu uma guinada de 180 graus
na vida delas. O “aspecto social” da possessio (como eu chamo os atos
criativos e inovadores delas baseados na relacdo com a divindade) nio
se manifestou imediatamente depois da possessio inicial; elas nio se
tornaram imediatamente fundadoras reconhecidas e legitimadas. Em
termos socioldgicos, esse € um processo no qual os adeptos conferi-
ram a elas qualidades extraordindrias, chamadas por Max Weber de
“carisma’ (isto €, elas eram vistas como tendo qualidades divinas e
extraordinarias), a medida que se manifestaram poderes sobre-hu-
manos, tais como curar doentes, profetizar, etc.

Essas duas mulheres tornaram-se fundadoras nao somente por causa
de suas personalidades carismaticas e capacidade de lideranca, mas
também porque (I) elas tinham poderes sobrenaturais como o de curar
doentes; (II) elas tinham uma “mensagem relevante” inspirada por
divindades muito particulares; e (III) elas manipulavam elementos
publicos/culturais, especialmente elementos das religides populares
(minkan shitkyo), o que significa que elas criaram novas doutrinas a
partir das crencas populares e as ensinaram de uma maneira compreen-
sivel a seus adeptos.

Meu postulado basico concernente a inovagao cultural € que, em
principio, todo ser humano € capaz de apreender e modificar a cultu-
ra; todos nos somos “inventores” de cultura. Alguns individuos sao
mais inventivos, outros mais imitadores, outros mais perpetuadores,
mas todos temos em principio as mesmas potencialidades para criar,
inovar, manipular elementos culturais. A faisca, a centelha da criacao,
¢ individual. Nesse sentido, a criacdao € um ato solitario. Mesmo as
“criagoes’’ coletivas, grupais e/ou culturais, t€m origem no individuo;
mas nao num individuo desgarrado da historia. Os atos individuais, bem
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como as categorias e representagdes culturais tém igualmente suas
raizes no contexto social. Mas os individuos nio devem ser vistos como
entes passivos com relagiio ao sistema sociocultural.

Portanto, cada pessoa manipula diariamente simbolos convencionais
de uma maneira idiossincratica, quer dizer, as convengdes sio refeitas
em e por intermédio de cada individuo. Por outro lado, as acdes das
pessoas nao sao acontecimentos ao acaso: a manipulag¢io, renovacio,
inveng¢do e validac¢do da cultura sao moldadas pelas convencoes cul-
turais preexistentes. Quando digo que Nao e Miki “inovaram” parte
da cultura japonesa, tenho em mente uma “via de mio dupla”: indivi-
duo interferindo na cultura e sendo influenciado pela mesma. O “idioma
possessional” manipulado por essas duas mulheres pertence ao reper-
torio da cultura japonesa, porém elas o manipularam de uma maneira
peculiar e original.

Contrastando com esse refazer didrio da cultura, os chamados “es-
tados alterados de consciéncia” (visOes oniricas, concentracdo, éxta-
se, transe, etc.) sao modos especiais de conhecimento, bem como sao
meios de provocar mudangas na realidade sociocultural. Particular-
mente no contexto de mudanca social, esses estados de consciéncia sao
entendidos como “respostas adaptativas™ as situagoes de instabilida-
de. Lewis (1977) demonstrou a importancia da possessao de espiri-
tos em contextos de diferencas sexuais e/ou sociais. Pressel (1973),
estudando a umbanda, enfatiza a importancia da possessao por espi-
rito para os individuos numa sociedade em desenvolvimento como o
Brasil, que é marcado por grandes desigualdades sociais.

Como foi visto, a possessio foi um mecanismo importante também
para Miki Nakayama e Nao Deguchi. A experiéncia possessional
mudou a vida delas radicalmente e se tornou fonte de legitimagdo de
seus movimentos religiosos. Em tais revelagoes religiosas, novos con-
tetidos sio normalmente introduzidos no repertorio religioso e cultu-
ral. Em alguns casos podem surgir “movimentos revitalizadores™ reli-
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g10s0s ou seculares (movimentos nativistas, milenaristas, de reforma,
“cargo cults”, comunidades utdpicas, revolucgdes, etc), para usar a
denominagdo de Anthony Wallace.

Miki e Nao manipularam elementos culturais preexistentes (mitos,
dangas, poemas, terapias, etc.) para criar seus proprios ensinamentos
e visoes de mundo. O ato inovador delas ndo consistiu de uma erra-
dicacdo completa do “antigo™ ou “tradicional”, mas sim de uma ino-
vacao de parte da “tradi¢@o”. Por fim, € preciso fazer notar que os
casos de Miki e Nao ilustram bem o fato de que os “estados especiais
de consciéncia” podem ser modos radicais de conhecimento, bem como
meios de interferir na realidade sociocultural.

Para concluir o texto, € conveniente mencionar a tendéncia atual
dentro da antropologia que ndo faz uma distin¢do tao radical entre o
antropologo e o “informante” e, assim, ndo subestima as capacidades
criativas dos “informantes” ou “nativos”. Nao Deguchi e Miki Naka-
yama tém virtualmente as mesmas capacidades ou potencialidades de
todo ser humano para inovar a cultura: elas também sao “inventoras
de cultura”. Enquanto as duas usufruiram os “estados especiais de
consciéncia” para criar “novas’” doutrinas religiosas, eu lanco mio de
instrumentos tedricos de uma “ciéncia’” chamada antropologia para
completar uma tese ou um artigo. Enquanto elas dependeram basica-
mente de referenciais religiosos e manipularam materiais culturais
preexistentes, eu faco uso de um referencial “cientifico™ (a0 menos
como tentativa), a0 manipular materiais publicados anteriormente.

Notas

I Este texto se baseia numa comunicagao apresentada no grupo de estudo
(Antropology/Sociology PhD. Kenkytkai) da International House of Japan,
Toquio, em 01/11/89, sobre minha tese de mestrado (Pereira, 1989). Eu a
defendi na Universidade de Toquio, Departamento de Antropologia Cul-
tural, onde sou atualmente candidato a PhD.
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o

A Tenrikyo (“Religiao da Sabedoria Divina” ou “Ensinamento da Verdade
Divina) ¢ a Qomoto (A Grande Origem”) sao classificadas pela maioria
dos especialistas como shin-shitkyo (“novas religides™) ou shinko-shitkyo
(“religides surgidas recentemente”). Esses sao termos japoneses utilizados
para denominar os movimentos religiosos populares surgidos a partir do
principio do século passado até os dias de hoje. Essas duas religioes sao muito
importantes no cendrio religioso japonés. Delas surgiram virias outras re-
ligides: da Tenrikyo, por exemplo, surgiu a Honmichi (fundada por Aijiro
Oonishi, 1881-1958); da Oomoto, a Seicho-no-ie (fundada por Masaharu
Taniguchi, 1893-1985), a Sekai Kyiiseiky6 ou Igreja Messidnica (fundada
por Mokichi Okada, 1882-1955) e outras. Ambas ingressaram no Brasil logo
no primeiro estagio da imigra¢do japonesa, precisamente na década de 20.
A sede da Tenrikyé no Brasil se encontra em Bauru (SP) e a da Oomoto em
Jandira (SP). H4 indmeros livros escritos sobre essas religioes, tanto em

japonés como em linguas ocidentais. Para referéncia, citarei apenas Straelen,

1957: Ellwood Jr., 1982; Berthon, 1985; It6, 1987.

O termo “possessio” é empregado aqui em concordéncia com sua utiliza-
¢do técnica dentro da antropologia, particularmente da escola britanica.
Nio hd inten¢do alguma de dar-lhe um sentido pejorativo ¢ limitado do
tipo “‘possessdo diabdlica™ ou “possessio maligna’.

O tnico filho homem e mais velho de Miki, Shiji, parece nao ter com-
preendido a profundeza dos ensinamentos e mntengoes de Miki. Portanto,
a pessoa que seria sua sucessora natural era sua filha mais jovem, Kokan,
que a acompanhava e era tratada pelos adeptos de Waikai Kamisama,
“Veneravel Deusa Jovem”. Miki e Kokan usavam roupas vermelhas como
simbolo da presenga divina dentro delas. No entanto, Kokan se tornou a
segunda mulher do marido de Oharu, sua prépria irma que tinha faleci-
do. Por fim, o neto de Miki, Shinnosuke, tornou-se¢ 0 primeiro shimbashira
da Tenrikyé, ap6s a morte da fundadora.

Em outras novas religides japonesas, também ha a sucessao pela linha fe-
minina. Say6 Kitamura (1900-1967), fundadora da Tensho Kotai Jingitkyo
(“Religiiao do Grande Santudrio da Divindade Tensho™), por exemplo, es-
colheu sua neta para sucedé-la. O que ¢ freqiiente, no entanto. é essa lide-
ranca feminina se desvanecer ¢ se tornar uma lideranca apenas nominal.
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ABSTRACT: It’s usual to consider religion as a conservative institution.
Nonetheless, this article shows that it may also have a great transforming
potential. The history of two Japanese religious founders, Miki Nakayama
(1789 - 1887) and Nao Deguchi (1836 - 1918) is taken to discuss three
levels of religious experience: (I) the person’s personality reintegration
level, (IT) the person’s social status change, and (III) this “transformed”
person’s chance of interfering or changing the sociocultural system. More
than the change itself, what really matters here is the possibility of change
created by special states of consciousness (possession, oneiric visions,
hallucinations, etc.)

KEY WORDS: religion, Japan, possession.

Recebido para publicagdo em fevereiro de 1992.
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AAE na Amazonia’

Peter Riviere
Oxford University

RESUMO: Neste trabalho, Peter Riviere trata das no¢oes de transforma-
¢ao tal como presentes em narrativas miticas, cosmologias e praticas so-
ciais das Terras Baixas da América do Sul. A natureza humana € vista
como variada e complexa, o que € expresso simbolicamente por vestes,
mascaras ¢ ornamentos corporais, compreendidos, por sua vez, como meios
para domesticar um componente “animal” essencial a natureza humana.
As vestes e a decoracao do corpo de cada individuo fazem a mediagao entre
o seu eu interior, a sociedade e 0 cosmos. Sdo feitas referéncias aos Tiriyo,
Kaiap6, Kaxuyana, Matsiguenga, Warau, Yanomami, Tukano e Piaroa.

PALAVRAS-CHAVE: transformacao, animalidade, ornamentag¢ao corpo-
ral, mito, cosmologia, Terras Baixas da América do Sul.

Boglar (1984-85), ao escrever sobre a arte plumaria da Amazonia, fez

uma distin¢do entre um sistema de signos referente a posi¢oes sociais e
um sistema de signos ideoldgicos. Seus conceitos sdo aplicaveis mais
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amplamente, visto que os povos das Terras Baixas da América do Sul
nao usam somente penas, mas uma grande variedade de decoragdo e
adornos para indicar status e valores sociais. Dois exemplos Jé ilus-
tram isso: Turner (1969) e Vidal (1992) mostraram, com referéncia
aos Kaiapo, como diferentes tipos de decoragio e pintura corporal de-
notam estados e posigoes sociais, enquanto Seeger (198 1) demonstrou
como a importancia que os Suyd atribuem a fala e a audicio é enfati-
zada por discos de madeira colocados em ldbios e orelhas. Eu, de minha
parte, quero examinar algo ainda mais nebuloso, na medida em que nao
¢ sempre visivel: 0 modo pelo qual as pessoas podem ser transforma-
das, ou se transformam, ao mudar sua pele ou vestimenta. Com base
nessas consideragoes, pretendo examinar a relagio entre as faces in-
terna e externa do corpo, tomando-as como reflexos das modificacoes
da natureza humana.

Os povos nativos da Amazonia vivem num mundo altamente trans-
formacional, onde as aparéncias enganam (ou, como dizemos em
inglés, what you see is not necessarily what you get). O titulo alude a
1ss0. As aparéncias enganam no sentido de que podem ser colocadas
ou retiradas como uma roupa, que esconde a realidade que encobre.
O que pretendo fazer aqui € examinar certos exemplos concernentes
a relacao entre aparéncia externa e realidade interna; cada um deles
tlustrara aspectos diferentes do problema.

Gostaria de iniciar com dois exemplos tirados de dois polos extre-
mos da Amazonia. O primeiro refere-se aos Kaxuyana, do Para, fa-
lantes de uma lingua Karib, a respeito de quem Frikel (1971:139, nota
16) escreve:

“Alma”, no pensamento do indio, ¢ a parte imortal do homem, mas nao
de todo espiritual ou imaterial. Esta parte imortal € [...] a pessoa ou 0
homem propriamente dito e que, dadas as circunstancias, pode ser vis-
ta. O corpo humano é simplesmente um meio de manifestagao, uma cs-
pécie de “vestimenta” que se recebe na hora do nascimento ¢ se deixa
ao morrer.
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Mais além, a oeste, os Matsiguenga, do Peru, afirmam que “o COrpo
serve somente como uma especie de cobertura ou vestimenta da alma
livre™ (Baer, 1992:81). Numerosos outros exemplos de idéias semelhan-
tes poderiam ser citados, mas quero investigar mais profundamente um
unico caso. Os Tiriy6 (Trio) parecem fornecer uma ilustragio particu-
larmente privilegiada de AAE. Depois de considerd-lo, quero perseguir
certos temas ai levantados, pelo exame de outras regides.

Alguns anos atrds, comentei que, para os Tiriyd, o problema da trin-
dade € menos uma questdao de como trés podem ser um do que por
que razoes este problema ndo se coloca, segundo sua perspectiva.
Vivem em um mundo transformacional do qual consideram ser a la-
garta (que tratam com respeito e admiracdo) o simbolo arquetipico.
Ao tentar obter explicagoes exegéticas de mitos, uma das primeiras
licoes que aprendi foi que era inttil procurar descobrir se um deter-
minado personagem era um ser humano, um animal ou um espirito. A
reacdo a questao “trata-se de um jaguar ou de um ser humano?” inva-
riavelmente era de pura perplexidade, seguida de um comentério do
tipo “era um homem, mas estava usando roupa de jaguar”.

Analisarei certos mitos logo a seguir, mas gostaria de enfatizar aqui

que transformagdo nao € somente algo que ocorre no tempo/espaco
mitico. Pertencem ao mundo cotidiano do qual, até certo ponto. os mi-
tos também fazem parte. Consideremos, por exemplo, o seguinte in-
cidente que me foi narrado: um indio me contou que, certa vez, foi
cagar com um xama prestigiado e poderoso. Atiraram num macaco-
aranha, que ficou preso num galho bem acima do solo. O xama pediu
ao homem que se afastasse alguns passos e ficasse de costas para a
arvore, sem olhar ao seu redor. O homem obedeceu, mas repentina-
mente escutou o ruido de um jaguar atrds de si. Olhou por sobre o
ombro e viu um jaguar descendo da drvore com 0 macaco em suas
presas. Assustado, fugiu, mas ndo havia se atastado muito quando
escutou o xama, que reclamava. Retornando, encontrou o xama ao p¢
da arvore segurando o macaco em suas maos.
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Casos como esse simplesmente confirmam, para a maioria dos Tiriyd,
suas suposi¢oes sobre o poder de transformacido dos xamas. Da mes-
ma forma, identificar uma criatura qualquer como um ser real, ou um
espirito usando as “roupas” daquele ser, vai depender dos resultados
do proprio encontro, a menos que o individuo em questao seja um
xama capaz de ver, através do distarce, a realidade interior do outro.
O poder de ver o mundo invisivel € a qualificac@o essencial do xama
Tiriy6: “ver € crer”, sob a condi¢io de que sua vista seja suficiente-
mente boa.

Gostaria agora de examinar dois mitos Tiriyo que apresentam inci-
dentes bastantes semelhantes (cf. Koelewijn, 1987:65-70, 114-7). Em
ambos, um jovem Tiriy6 torna-se genro de uma criatura que, em um
caso, é um jaguar e, no outro, uma dguia. Em ambos os mitos, os pais
da mulher provéem o jovem com as habilidades de cacador. No caso
do jaguar, a parte relevante do mito € a seguinte:

Depois de ter ficado por algum tempo com sua esposa jaguar, 0 jovem
recebeu sua roupa de jaguar [jaguar clothes] do seu sogro. O jaguar
dispunha de tamanhos diferentes de roupa. Roupa para pegar anta,
roupa para pegar queixada, roupa para pegar cervideos, roupa para pe-
gar aguti. Todas essas roupas eram mais ou menos diferentes ¢ todas ti-
nham garras. O jovem cagador vestiu essas roupas ¢ fol cagar. [67]

O jaguar era um ser extraordindrio, jd que comia sua carne cozida
e cultivava rogas, porém esses detalhes serao examinados mais adian-
te. Depois de algum tempo, o jovem rapaz sente falta de sua parente-
la e quer retornar a sua casa, mas seu sogro quer que fique para pagar
o “preco da noiva”. O jovem, porém, matando sua esposa e deixando
para trds sua roupa de jaguar, consegue escapar ¢ reverter a sua con-
dicao humana.

No outro mito, um jovem Tiriy6 fica preso no alto de uma arvore,
a0 tentar capturar um filhote de dguia. Quando a dguia-mae retorna,
oferece-lhe sua filha como esposa e Ihe dd também os meios para ca-
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¢ar. Mais uma vez, isso vem na forma de vestimenta: ao jovem é ofer-
tada uma roupagem de dguia. Primeiro, ele recebe roupas que lhe per-
mitem cagar pdssaros e, mais tarde, lhe sao dadas roupas melhores, para
cacar macacos. Depois de um certo tempo, o jovem fica cansado das
exigéncias de seus sogros e da dieta: ele tem de comer “carne pratica-
mente crua”. Todavia, encontra dificuldade em escapar, apesar de pedir
ajuda a varios passaros. Finalmente, persuade uma arara a resgata-lo
e retorna para casa completamente humano.

Em ambos esses mitos a palavra “po”, o termo padrao Tiriy6 para
roupa, € usado para indicar a destreza com que os pais da esposa pro-
videnciam para que seu genro possa cacar para eles. Nos dois casos,
também, € bastante claro que os jovens podem pOr e tirar suas rou-
pas. Em outras palavras, eles podem esconder as respectivas masca-
ras de jaguar ou dguia e reverter a natureza humana quando queiram.

Gostaria, agora, de abordar um outro mito (Koelewijn, 1987:118-
20), no qual a transformagao € muito mais profunda. Este refere-se a
dois irmaos que sao experientes teceldes. Devo observar aqui que a
tecelagem no Nordeste das Terras Baixas sul-americanas nao € sim-
plesmente um trabalho ou habilidade praticos. Entre os Warau do delta
do Orenoco, o tecelao principal € considerado como tendo poderes si-
milares aos do xama e entre os Ye’cuana a arte de tecer € parte do
ordenamento cosmico.

No mito em questdo, dois homens teciam cestas com desenhos de
jaguar tao realistas que as cestas se transformavam, em certo senti-
do, em jaguares propriamente ditos. Os dois irmaos podiam, entdo,
tirar o couro desses jaguares, com o que as cestas voltavam a ser ces-
tas e os irmaos obtinham, assim, jogos de pele de jaguar. Quando ves-
tiam essas peles, eles gostavam de ir cacar e eram bons na caga, ape-
sar de anteriormente nao o serem. O mais velho, atras, alias, tinha de
repetidamente advertir o irmao mais mogo para que ndo abatesse caca
em demasia. O mais jovem ignorava essa adverténcia e um dia ele nao
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sO matou um numero excessivo de queixadas como também lambeu
seu sangue cru. Em conseqti€éncia, ele nao conseguiu mais tirar suas
roupas: elas grudavam nele e ele se tornou um jaguar, nao s6 em apa-
réncia mas na realidade. Ele tentou atacar seu irmao mais velho, que
0 matou com um tiro. Depois, por remorso, este vestiu suas roupas
de jaguar, bebeu o sangue e, por sua vez, transformou-se também em
jaguar.

Nesse caso, a transformacdo do humano em animal se torna irrever-
sivel. A razdo disso € dada explicitamente no mito: “ele se transfor-
mou completamente em jaguar, ele nao era mais Tir1yo, porque ele
lambeu sangue” (p. 120). Isto contrasta com os primeiros dois mitos
referidos acima. No primeiro, o jaguar e presumivelmente o heroi
comeram sua comida cozida e este teve relativamente pouca dificul-
dade em retornar para casa em seguranca. No segundo, em que o heroi
se queixa das dguias comerem a carne “quase crua”, ele tem muito
mais dificuldade em escapar.

Esses trés mitos demonstram que se deve tomar cuidado para nao
praticar o comportamento alimentar animal, ja que, no ultimo mito,
ocorre uma transformagio permanente ¢ 0s herdis nao conseguem
mais tirar sua roupagem de animal. Em outras palavras, € seguro ves-
tir-se com a pele do animal, desde que a pessoa nao se comporte de-
masiadamente como ele, animal. Isso, por sua vez, sugere que os hu-
manos possuem, em esséncia, uma animalidade contra a qual devem
se resguardar. Embora ndio seja minha intengdo discutir vestimentas
e adornos humanos neste trabalho, proponho considerar que esses sao
os sinais visiveis da condiciio humana, que, no entanto, escondem uma
animalidade invisivel. Esse aspecto constitutivo de cada pessoa pode
literalmente vir 4 superficie, salvo mediante o recurso a prote¢ao
adequada. Adiante retomarei essa no¢do de uma animalidade badsica,
que ¢ muitas vezes concebida como espreitando a natureza humanae
que estd pronta a revelar-se.
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Refiro-me agora a um outro mito (Koelewijn, 1987:37-44), bastante
complexo. do qual muitos tragcos permanecem, em meu entender,
obscuros. Aqui, trata-se de um velho Tiriy6 que ndo tinha filhos. Sua
esposa havia adotado filhotes de todas as espécies de passaros e ani-
mais. mas nao havia sido bem-sucedida em crid-los. Por isso, o ve-
lho montou uma armadilha com a carcaga de uma anta que havia ma-
tado. Atraido pela carcaca, um bando de urubus-reis veio alimentar-se
dela. Enquanto comiam, o Tiriy6 pegou um de seus filhotes e correu
para casa. Tudo indica que os pais urubus fossem espiritos (presumi-
velmente usando roupa dos urubus-reis), pois o Tirtyo os encontra
quando estd na pele de um xama. Chegam ao consenso de que o Tiriyo
deveria ficar com a crianca, e o pai urubu lhe da dois itens para en-
tregar a crianga: um ¢ sua roupa de urubu-rei e o outro, um objeto
misterioso, varias vezes descrito como parecendo um relogio € um pouco
como um homem, ou, talvez, uma pedra com um pequeno receptacu-
lo dentro. “Isto ¢", diz o pai urubu, “o poder do meu filho, seu cora-
¢a0.” De alguma forma, a possessdo desse objeto ajuda-o a ser um
Tiriy6 ¢ contrasta claramente com as roupas, que sao relacionadas com
sua natureza selvagem.

Nio ¢ de todo claro a que se esta referindo aqui. Obviamente, nao
¢ a0 coracdo fisico como tal, apesar de o objeto ser visto como ana-
logo a ele. E duro (metal ou pedra), e sua comparagao com um relo-
gio pode muito bem referir-se ao seu batimento que, ao que parece, ¢
visto como semelhante ao do cora¢do; a0 mesmo tempo, tem algum
aspecto humano. Embora me seja possivel apenas opinar, parece-me
que o contador da historia procurava representar, nesse trecho, “a vida
eterna”. Em outras palavras, trata-se de um coragdo feito de um ma-
terial duro, pedra ou metal, que sio os simbolos da eternidade e da
imortalidade na sociedade Tiriyd. Essa interpretacao ¢ reforcada por
um segundo mito (ibid.:45-6) ou, talvez, um episodio do mesmo mito,
uma vez que envolve os mesmos personagens. Refiro-me a versao
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Tirtyo do mito amplamente difundido que narra como as pessoas se
tornaram mortais por responderem ao chamado da arvore em vez de
responderem a pedra.

Retomemos, porém, o mito principal: de inicio, o filhote de urubu
conserva scus habitos de passaro e dorme sentado sobre um galho.
Lentamente, ele passa a dormir numa rede e a usar uma vestimenta,
como fazem os seres humanos. Desde muito jovem, contudo, insiste
em comer carne estragada. Quando esta quase adulto, ele decide ir vi-
sitar seu pai urubu e, para tanto, veste sua roupa de urubu. Enquanto
esta ausente, falece o seu pai Tiriyo. Ao regressar, ele fica apenas
pouco tempo, antes de ir-se para sempre. Durante esse tempo, ele tenta
ensinar a sua mae Tirtyo um canto espiritual que lhe permitird man-
ter sua alma e, assim, tornar-se imortal.

Nesse mito, € o espirito do urubu-rei (como penso que ele deveria
ser chamado), dono do segredo da vida eterna, que se transforma tanto
em passaro como em homem. O importante aqui € que, a nao ser no
caso dos xamas, os espiritos s6 podem revelar-se as pessoas usando
aparéncia humana ou animal, ou seja, usando “roupa”, no dizer dos
Tiriy6. Essa roupagem da ao espirito uma aparéncia externa que, no
entanto, continua escondendo sua verdadeira natureza, que € invisi-
vel, dura e eterna. Essa idéia parece bastante difundida. Retornando a
mitologia Matsiguenga, por exemplo, encontraremos também “ “pes-
soas-urubu’que tiram suas asas e aparecem sob a forma de seres hu-
manos ou animais. Mais tarde, colocam novamente suas asas para voar
para longe como passaros” (Baer, 1992:92).

Gostaria de focalizar, agora, um pouco mais de perto o tema da du-
reza. Muitas vezes simbolizado por rochas e madeiras duras, € larga-
mente associado. nas Terras Baixas da América do Sul, as nogoes de
permanéncia, eternidade e imortalidade. Associa-se também com 0O
mundo espiritual e, por um paradoxo interessante, com aqueles aspec-
tos do ser humano que nds provavelmente considerarfamos os mais in-
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tangiveis e etéreos — almas, nomes, etc. Além disso, no mito supra re-
sumido, o “cora¢dao” da crian¢a-urubu é descrito como sendo ou de
metal ou de pedra —, o que poderia ser considerado como o cerne duro
ou a forca vital da pessoa e, neste caso, sua imortalidade. Esse con-
traste entre aquela esséncia dura, duradoura, interna e invisivel e a apa-
réncia externa, suave e efémera é, certamente, muito difundido na Ama-
zOnia. Por exemplo: a versao Yanomami do mito da perda da vida
eterna trabalha exatamente este tema (cf. Wilbert & Simoneau, 1990:
375-6).

A versio desse mito Yanomami a que me refiro foi coletada junto
a0 subgrupo Sanumad e conta a sua origem. O her6i cultural original
pretendia criar os Sanumd a partir de drvores poli. Essas arvores sao
raras e muito esparsamente distribuidas; tém uma madeira muito dura
e uma casca fina. O heréi cultural mandou seu irmao mais novo bus-
car essa madeira, mas este, por pregui¢a, trouxe arvores kodalinase,
que sao comuns e tém uma madeira muito macia. Com estas ultimas
o heréi talhou os Sanum4 quando, na verdade, sua intengdo era usa-la
para fazer as sucuris, pois assim elas teriam vida curta. Ele queria que
os Sanuma fossem como as arvores poli: capazes de viver um longo
tempo e de rejuvenescer pela troca da pele, como as sucuris. Uma vez
mais, encontramos a idéia de um cerne duro e duradouro com um re-
vestimento externo que, neste caso, € renovavel.

A idéia da renovacio ou rejuvenescimento, associada a troca de
pele, é também um tema comum em toda a Amazonia € — 0 que nao
surpreende — estd muitas vezes associado também a cobras, particu-
larmente a sucuris. Os Tukano oferecem um bom exemplo desse ima-
gindrio, altamente elaborado ndo s6 no mito como também na ence-
nacdo ritual. A menstruacdo feminina, entendida como uma forma de
troca de pele, € vista como meio de renovagao, uma vez que o ciclo
menstrual é considerado como a fonte da forca vital feminina. Por 1sso
é que as mulheres vivem mais que 0s homens € se recuperam das do-
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encas mais rapidamente. Para as mulheres, esse ciclo de menstruacao
¢ restauracao € natural e involuntario. No mundo masculino, seu equi-
valente sao os meios culturais e voluntdrios que compdem o ciclo ri-
tual. Nesses ritos, varias a¢gdes podem ser vistas como menstruacdes
metaforicas ou mudangas de pele (Hugh-Jones, 1979, cap. 5).

O ritual Barasana da Casa He ndio s6 leva a uma troca de pele, como
também transforma gradualmente a animalidade do recém-nascido em
espiritualidade de homem adulto. Um bebé Barasana pertence ao lado
dos animais e da natureza, enquanto homens adultos estao identifi-
cados com os espiritos e com o mundo He. No curso do ritual do He,
realiza-se um retorno ao estado de nao-diferenciacdo entre natureza
e cultura, caracteristico do passado ancestral. Isso se faz pela intro-
ducao da natureza no dominio da Casa e também pelo reencenamento
da animalidade basica do homem por meio da aplicagdo de vestimenta
ritual, feita de partes de animais e passaros, sobre o corpo humano
(Hugh-Jones, 1979:141-2).

Um tultimo exemplo pode ser buscado entre os Piaroa, que distin-
guem uma “vida do pensamento” (life of thought) de uma “vida dos
sentidos” ([ife of the senses). Enquanto os humanos possuem ambas,
os deuses somente tém a primeira, e 0os animais, s a ultima. As crian-
cas pequenas, tal como os animais, possuem apenas a “‘vida dos senti-
dos”, e a educacao formal consiste em dominar os sentidos mediante
o conhecimento que se adquire com a “vida do pensamento™. Pensa-
se nesta tltima como estando contida no corpo humano sob a forma
de “contas da vida”. S@o representadas externamente por pinturas
faciais circulares e corddes de contas cujos prototipos miticos foram
feitos de granito. Overing descreve essas contas como sendo “as rou-
pas internas do individuo”. As “contas da vida” sdo recheadas do po-
der dos deuses e esses poderes parecem estar associados tambem com
dureza, pois sdo mantidos em caixas de cristal. Nesse caso, ao que tudo
indica, hd uma relacio mais proxima entre o interior e o exterior, ja
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que Overing ressalta que existe uma correlacdo entre o nimero de
contas usado pela pessoa e a quantidade de conhecimento pretendido
ou de fato (Overing, 1988). Caberia também notar aqui que os Piaroa
usam a no¢ao de vestimenta para descrever a doenga: assim, a parali-
sia € vista como resultado de um tecido feito de queixada selvagem
que, a semelhanga de uma tipdia, € enrolado na vitima (Overing, 1990).

Embora eu ndo pretenda tirar conclusoes definitivas desse conjun-
to de casos arbitrariamente escolhidos (ao qual, alids, muitos outros
exemplos poderiam ser acrescidos), existem alguns aspectos de ca-
rater geral que merecem ser destacados. Primeiro, o simples fato de
que roupas e coberturas corporais na Amazonia, como em outros lu-
gares, fornecem um meio para expressar a variedade e a complexi-
dade da natureza humana, apesar de isso ser feito dos modos os mais
diversos. Parece existir aqui a crenca de que a natureza humana tem
um componente “animal’ que precisa ser socializado, domesticado ou
civilizado, seja ritualmente, seja pela educagao. Quando, como acon-
tece no pensamento Tiriy6, os preceitos estabelecidos para o ser hu-
mano deixam de ser seguidos, ha o perigo de reversdo a animalidade.

Em segundo lugar (e isso ja foi assinalado antes, muitas vezes), a
cobertura externa do individuo estabelece uma mediacao entre o ser
interior e a sociedade. Turner (1969) mostrou que, entre os Kaiapo, a
pele é o limite entre dois aspectos da personalidade humana: um, a
pulsio pré-social, procedente da constituig¢do biologica do individuo,
e 0 outro, a consciéncia moral e intelectual baseada em principios
culturais. Existe af, penso, um paralelo com o que falei antes, mas ha,
no contexto amazonico, um elemento complicador, a saber: 0 mun-
do altamente transformacional no qual vivem os povos nativos dali.
Nunca ¢ inteiramente seguro acreditar, como evidéncia, na IMpressao
causada pelo primeiro olhar: ¢ sempre melhor esperar e ver o que
transparece. O comportamento é um indicador mais seguro do que a
aparéncia.

- 201 -



PETER RIVIERE. AAE NA AMAZONIA

Nota

| Este artigo ¢ uma versao levemente revisada de um trabalho apresentado
num coléquio de amazonistas e melanesianistas ocorrido na Conferéncia
do Centro de Satterthwaite, da Universidade de Manchester, de 29 de abril
a 1 de maio de 1994. O objetivo deste coloquio era explorar a base co-
mum as duas regioes, e este trabalho, assim como o préprio coléquio, tem
um cardter apenas exploratorio e ndo chega a conclusoes definitivas. Sou
grato pelos inestimdveis comentdrios de outros participantes do coléquio.
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Dialogo entre Povos Indigenas:
a Experiéncia de Dois Encontros
Mediados pelo Video

Dominique 1. Gallois
Depto. de Antropologia — USP
Vincent Carelli
Coord. do Projeto Video nas Aldeias — CTI

RESUMO: O artigo propoe-se analisar o papel do video na comunicagio
intercultural, a partir da interagao que se estabelece entre grupos indige-
nas que se conheceram inicialmente por intermédio de imagens de video
¢ acabam se encontrando “na vida real™. A descrigao dos dois encontros —
respectivamente entre os Waidpi (AP) e os Zo'e (PA) ¢ entre os Gavido/
Parkatéjé (PA) ¢ os Kraho (TO) — contextualiza os documentirios produ-
zidos pelo projeto Video nas Aldeias/CTI sobre estas experiéncias.

PALAVRAS-CHAVE: comunicagao intercultural, representagio, discurso
¢tnico, etnografia, Timbira, Tupi.

A antropologia dos movimentos étnicos evidenciou que a forma mais
eficiente de fortalecer a autonomia de um grupo € permitir que se reco-
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nheca, demarcando-se dos outros, numa identidade coletiva. Nesse pro-
cesso dinamico, a revisdo da prépria imagem e a selecio dos COmpo-
nentes culturais que a constituem resultam de um trabalho ae adapta-
¢ao constante. A cultura — que ndo ¢ feita apenas de tradicoes — s6
existe enquanto movimento alimentado pelo contato com a alteridade.

O projeto Video nas Aldeias, do Centro de Trabalho Indigenista, foi
idealizado no contexto do movimento de reafirmagio étnica ao qual
assistimos entre os povos indigenas do Brasil nas dltimas décadas.
Concebido como um programa de intervencio direta, parte da premissa
de que as identidades indigenas sdo, hoje, mais disseminadas que ex-
clusivas, construidas a partir de tradi¢coes fragmentadas e, sobretudo,
a partir da assimilac@o de influéncias transculturais (cf. Marcus, 1991).

O video representaria um instrumento de comunicagdo e um vei-
culo de informagdo apropriado ao intercambio entre grupos que nao
sO mantém tradicoes culturais diversas, mas desenvolveram formas
diferenciadas de adaptac@o ao contato com os brancos. Diversidade
ainda maior pelo fato de estarem extremamente dispersos e isolados
entre si, tendo raramente a possibilidade de se conhecer.

Neste artigo, procuramos avaliar como o projeto Video nas Aldeias
tem contribuido com este movimento de reafirmagao étnica, colocan-
do a disposicao de povos indigenas a oportunidade de um didlogo
adaptado as suas formas de transmissao cultural. Mesmo que a exten-
sao dessa experiéncia ainda se limite a alguns povos,' ela constitui uma
inovagao significativa, tanto no panorama interno dos modos tradici-
onais de comunicag¢io, quanto na conjuntura externa, bastante repres-
siva com relac@o aos direitos dos indios na drea de comunicagao.

A primeira parte do artigo enumera alguns mecanismos especifi-
cos da apropriacdo do video pelos indios. A segunda parte trata dos
desdobramentos desse processo, quando o intercimbio estabelecido
por intermédio do video leva a encontros na vida real. Aconteceu com
a visita que os Waidpi fizeram aos Zo’e e nos encontros entre os Ga-
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viao/Parkatéjé e os Krahd. Pretendemos ilustrar, no relato desses dois
encontros, o processo de transformagao de identidades especificas, no
qual o video teve um relevante papel mediador.

Apropriacao do video pelos indios
Um instrumento de comunicacio

Os métodos audiovisuais representam certamente uma das modalida-
des melhor adaptadas ao didlogo entre povos que falam linguas tdo
diferenciadas quanto as etnias indigenas no Brasil. Por isso, assumi-
mos que as distdncias geograficas, historicas e culturais que as sepa-
ram poderiam ser transpostas pela circulacao de imagens, por meio das
quais os diferentes grupos se reconheceriam, para repensar e reorga-
nizar tanto suas semelhangas quanto suas diferencas. Como descrever
e avaliar os resultados dessa transposi¢ao?

Constata-se, em primeiro lugar, que o acesso ao video amplia as
possibilidades de comunicagio, internas e externas, entre grupos in-
digenas. A experiéncia do projeto Video nas Aldeias mostra que,
quando colocados sob o controle dos indios, os registros em video sao
principalmente utilizados em duas direcoes complementares: para
preservar manifestacoes culturais proprias a cada etnia, selecionando-
se aquelas que desejam transmitir as futuras geragoes e difundir entre
aldeias e povos diferentes; para testemunhar e divulgar acoes empre-
endidas por cada comunidade para recuperar seus direitos territoriais
e impor suas reivindicagoes.

No entanto, a experiéncia também comprova que a apropriacao do
video pelos povos indigenas extrapola a funcio instrumental da co-
municacao. Os resultados obtidos estdio menos na maior circulagao
de informacdes entre os povos, que na forma inovadora como esses
grupos se apropriam delas. Tecnicamente, o video modifica substan-
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do argumento e posteriormente completa-lo. Uma narrativa, um ri-
tual, etc. ndo precisam ser descritos exaustivamente, pois € na forma
participativa de sua retransmissido que tomam sentido. Como susten-
ta Barth, conhecimento silencioso é conhecimento morto, pois o que
importa culturalmente € sobretudo a forma como o conhecimento €
transmitido (1987:x1).

Preocupado em diferenciar sociedades com ou sem escrita, Goody
também enfoca os efeitos da alteracao nos modos de comunicacio.
Afirma que,

no fim das contas, a cultura nao ¢ senao uma série de atos de comuni-
cagao. [Para avaliar a especificidade de cada cultura,] as diferengas no
modo de comunicagao sao freqlientemente tao importantes quanto as
diferencas no modo de produgio, pois envolvem progressos nas pos-
sibilidades de armazenagem, na andlise ¢ na cria¢cao de conhecimen-
to, assim como as relagdes entre os individuos envolvidos. [1988:47]

O acesso ao video constituiria, entdo, uma inovacao que interfere
decisivamente na producido da cultura, justamente porque incentiva
sua permanente reelaborac¢io. Didlogos formais e informais, partici-
pacao em rituais, visitas entre aldeias, sdo algumas modalidades tra-
dicionais de comunicacio existentes em praticamente todas as socie-
dades indigenas. Mas elas lidam com contetdos culturais prefixados
e previsiveis. Ao contrdrio, as sessoes de video sdo situagdes novas
que permitem construir coletivamente conhecimentos diferentes, tanto
em seu contetdo como na forma em que sao apropriados.

Informacio a servico da afirmacao étnica

Se o contetddo dos conhecimentos apropriados por meio do video
muda, é porque, como afirma Goody, as sociedades tradicionais es-
tdo marcadas “ndo tanto pela auséncia do pensamento reflexivo,
como pela auséncia de utensilios apropriados a meditagao constru-
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tiva” (1988:55). Como a escrita, o video é um canal de informagoes
que altera este quadro.

O acesso a informagao trazida nas fitas permite que cada grupo
recoloque sua posi¢ao particular no jogo mais amplo das relagoes
interétnicas, confrontando-a com a de outros povos. De acordo com
Goody, “€ antes a forma como as alternativas sdo apresentadas” que
deve ser enfatizada. Da mesma forma que a introducao da escrita
estudada por este autor (1988:54), o acesso ao video permitiria aos
povos indigenas tomar consciéncia das diferencas e das alternativas.
Uma etapa indispensavel a qualquer processo de reafirmacao étnica.

O sucesso dessa trajetoria depende da dosagem de ingredientes, in-
ternos e externos, determinada pela particularidade de cada situacao.
Como argumenta Lévi-Strauss,

as diferencas sao extremamente fecundas; o progresso so se verificou
a partir das diferencas. Atualmente, o desafio reside naquilo que po-
derfamos chamar a supercomunicacao — ou seja a tendéncia para saber
exatamente, num determinado ponto do mundo, 0 que se passa nas res-
tantes partes do Globo. Para que uma cultura seja realmente ela mes-
ma ¢ esteja apta a produzir algo de original, a cultura e os seus mem-
bros tém de estar convencidos de sua n)rigil1alliQadc ¢, em certa medida,
mesmo de sua superioridade sobre os outros. E somente em condi¢oes
de subcomunicagio que ela pode produzir algo. [1979:34]

Num texto anterior (Gallois & Carelli, 1993), ilustramos esse pro-
cesso a partir da experiéncia entre os Waidpi. Mostramos que a revi-
s30 da auto-imagem consiste basicamente numa reordenagao do tempo
e do espaco no qual cada grupo se situa. Novas continuidades sao
criadas, no tempo, porque as informagdes transmitidas pelo video
enriquecem a reflexdo sobre a propria histéria do contato, reordenada
de acordo com uma I6gica que no diz respeito apenas a vivéncia de
um grupo mas a de todos os indios conhecidos pelo video. Ao con-
frontar sua propria experiéncia com a dos outros, as comunidades
transpdem sentimentos preexistentes para idealizar uma nova sintese.
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Novas continuidades sdo criadas no espago, porque as imagens apre-
sentam os povos indigenas em situagoes que conjugam aspectos da rea-
lidade que as tradi¢des orais normalmente separam: caracteristicas
tecnologicas, lingiiisticas e aparéncia fisica, posicao de cada povo com
relagdo aos brancos. A classificagao sustentada, antes, em conceitos mitico-
cosmologicos da lugar a uma nova classificagao, na qual semelhancas e
diferencas entre os povos sdo determinadas ndo mais pelas categorias
miticas, mas pela visdao panoramica da situacdo de contato diferenciada
retratada nos videos de outros povos indigenas. O video propiciaria, de
forma Ginica, uma consciéncia da mudanga, indispensével para a formula-
cao de acdes visando ao controle do convivio interétnico.

Do intercambio ao encontro na vida real

A circulacdo de documentos em video entre aldeias permite a com-
paracao e a integracao das estratégias encontradas por outros grupos
para seu relacionamento com setores diferenciados da sociedade na-
cional. Ao suscitar a reflexdo critica, também sugere novas formas de
acao. Ou seja, como constata Marcus, para lutar pela sua autonomia,
uma comunidade “ndo precisa fugir do mundo ou recorrer a autar-
quia” (1991).

No entanto, até o momento, esses resultados s6 foram considera-
dos em seus aspectos especulativos. Para julgar a contribuig¢ao espe-
cifica do projeto Video nas Aldeias, falta considerar desdobramentos
mais concretos do intercdmbio promovido pela circulagdo de videos.
Escolhemos um de seus resultados mais interessantes: oS encontros,
na vida real, entre povos que se conheceram, inicialmente, por meio
de imagens da TV. Contamos, a seguir, a visita que 0s Waiapi fize-
ram aos Zo’e, povo recém-contatado na regido do Cuminapanema. Em
seguida, contamos o encontro entre dois grupos Timbira, os Gaviao/
Parkatéjé e os Kraho. O cardter restrito desses encontros e a preexis-
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téncia de afinidades culturais sdo aspectos essenciais para a avaliacio
que nos propomos realizar.

Destacamos a particularidade desta “micropolitica”, em oposicdo as
formas de intercambio pan-indigenas, muito mais conhecidas. De fato,
as agoes normalmente consideradas como parametro para os ganhos
do movimento indigena sao a luta para a garantia de direitos territoriais
ou a captacao de apoios assistenciais mais efetivos. Os caminhos citados
sao as formas mais imediatas de comunicacao e intercambio, resultantes
das associagoes, das reunides ou assembléias pan-indigenas. Estas
modalidades, mais conhecidas da “macropolitica” indigena, obtém seus
ganhos na soma de multiplas vozes. Por 1sso, sua descricao tende a
diluir as identidades especificas dos povos envolvidos.

Como os encontros que relatamos a seguir, ao contrario daqueles,
a0 restritos, os parametros para sua descri¢ao e avaliagao serao mui-
to diferentes. Se. de acordo com Marcus, a identidade cultural so existe
enquanto multiplicidade de fragmentos, cabe definir em quais circuns-
tincias eles se sobrepoem e se amalgamam (1991:205). Tomaremos
esta sugestdo como pauta para o relato dos encontros, que procura
mostrar:

1. O carater declaradamente interativo do projeto Video nas Al-
deias, que favoreceu diretamente o intercimbio entre os povos Tupi
e Timbira e intermediou as visitas. Assim, os relatos complementam
os documentarios que produzimos sobre os dois encontros (A arca dos
Zo'e e Eu jd fui o seu irmdo, 1993), revelando aspectos de nossa
interacdo com os indios que n@o sdo nem ditos, nem vistos nos filmes.
Ao desvendar esta interacio entre comunidades e observadores, desta-
camos as negociagdes envolvidas nos processos de afirmagao étnica.
Por exemplo, a maneira como os lideres que dirigiram os encontros —
Waiwai, chefe Waidpi, e Kokrenum, lider da Comunidade Parkatéjé
— apropriaram-se de suas relagdes conosco para colocar em pratica seus
proprios programas culturais.
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2. Em funcdo disso, nossa descri¢io assume a perspectiva dos gru-
pos com os quais temos, pessoalmente, maior envolvimento. O relato
do primeiro encontro estd centrado na perspectiva dos Waiapi e o
segundo, na dos Parkatéjé. Mas nio deixamos de considerar as moti-
vagoes variadas de cada grupo e procuramos dar conta de seus inte-
resses divergentes, dando destaque, também, aos desencontros.

3. Na avaliagdo dos resultados, privilegiamos as expectativas for-
muladas pelos indios antes dos encontros. Razao pela qual focaliza-
mos os temas que tiveram maior rendimento no dialogo: a sintonia
no discurso mitico-historico construida na relagdo entre os grupos
Tupi, a participacdo conjunta dos Parkatéjé e dos Kraho nos rituais
que sustentam a organiza¢ao Timbira.

4. A descricao desta interagdo intertribal pretende mostrar que ela
atende menos a uma politica interna de “resgate” cultural que as neces-
sidades de abertura impostas pela politica externa de cada grupo. A
relacdo que cada povo mantém, ou pretende manter, com outros in-
dios foi construida em funcao das relagdes que mantém com os bran-
cos. Por isso, os encontros sao ilustrativos do movimento de constru-
¢ao de identidades “disseminadas™ e “multilocalizadas™ mencionado
por Marcus (1991:205).

Waiapi e Zo’e:
um encontro mediado pelo mito

Eu conheci vocés na televisdo, por isso, quis conhecer sua aldeia [...]
Ah! eu achei que vocés eram como nossos ancestrais, que estavamos
vendo as imagens dos antigos! E! Vocés me fizeram lembrar tudo o que
os antigos nos ensinaram [...] No futuro, ao rever suas imagens na le-
levisio, vocés dirdo: “Ah! E assim que viviam nossos ancestrais!”. Eu
sei disso! Serd assim, como estou explicando para vocés! [Waiwai, dez./
1992]
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Os indios Zo’e foram apresentados ao mundo, em 1989, como um
dos raros povos “Intactos” na Amazdnia. Uma dezena de equipes de
televisdo, nacionais e estrangeiras, deslocaram-se ao Cuminapanema,
no norte do Pard, para captar imagens dos tltimos momentos de uma
“raca em extingao”’, como afirmava uma reportagem da Manchete. Se
suas técnicas “primitivas” e seu impressionante botoque labial foram
vistos em cadeia nacional no Brasil e também por franceses, italia-
nos, holandeses, australianos, etc., eles, os Zo’e, nunca haviam visto
mais que duas dezenas de “outros”.

Essa situacao de 1solamento unilateral € peculiar, na medida em que
vem sendo promovida e mantida pelas agéncias de assisténcia, com
vistas a preservacao da cultura do grupo recém-contatado. Um isola-
mento forcado que contrasta com o interesse dos Zo’e em ter acesso
ao mundo exterior em ritmo e segundo categorias de entendimento
proprios.

A localizagdo deste grupo numa drea de reftigio evidencia que,
durante décadas, procurou manter-se afastado tanto dos povos indi-
genas vizinhos, que consideram inimigos, quanto dos brancos, que
conhecem por contatos intermitentes hd vérias décadas. Desde que
optaram por estabelecer rela¢des de convivio permanente com a Mis-
sio Novas Tribos, em 1987, e com a Funai, em 1991, os Zo’e tém
curiosidade crescente em desvendar o mundo a sua volta. At€ o mo-
mento, os Unicos interlocutores com quem poderiam obter informa-
¢oes sobre o mundo de fora tém sido os agentes de assisténcia que se
sucederam na area e, intermitentemente, nossa presenga enquanto pes-
quisadores.

Longe de estarem num processo de desintegracdo cultural, os Zo'e
estao vivendo uma fase certamente delicada, mas extremamente pro-
dutiva, de ampliac¢do e revisdo dos parametros tradicionais de sua
propria existéncia e de suas relagdes com “outros”. Um contexto que
nos levou a planejar, a partir de uma proposta dos indios Waiapi do
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Amapa, um encontro entre esses dois povos, que falam dialetos pro-
ximos da familia Tupi-Guarani e desejavam se conhecer.

Descrevemos esta experiéncia na perspectiva do didlogo que se
estabeleceu entre dois povos que tiveram a oportunidade de construir,
mutuamente, uma nova versao de suas relagoes historicas com 0s
“outros”, brancos e indios.

Antecedentes

Expectativas

A iniciativa foi tomada pelos Waiapi da aldeia Mariry. Eles haviam co-
nhecido os Zo’e através de imagens em video e manifestavam expec-
tativas diversificadas para este encontro. Desde 1990, pediam insis-
tentemente nosso apoio para realizar a viagem. Sua concretizagao foi
favorecida pelas visitas intercaladas que vinhamos realizando, entre
1990 e 1992, nas duas dreas indigenas. Os indios solicitavam relatos
pormenorizados sobre o modo de vida uns dos outros, ouviam fitas
com musicas e discursos e trocavam artefatos. Enquanto aumentava,
entre eles, o interesse para um encontro ao vivo, haviamos proposto
2 Funai um programa de “preparacdio ao contato”, que incluia a im-
plantagdo de alternativas didaticas — ou seja, culturalmente compre-
ensiveis — para que os Zo’e pudessem sair do isolamento. O encontro
seria a primeira etapa desse programa.

Encontrados pela Funai em 1973, mas em contato hd mais de du-
zentos anos, os Waidpi ja passaram pelo dificil aprendizado da con-
vivéncia com os brancos, especialmente a fase inicial de dependén-
cia que os Zo’e estdo vivendo hoje. Desde entdo, os Waiapi tém rea-
valiado e reorientado estas relagdes: expulsando invasores de suas
terras, assumindo a faisca¢ao autdonoma de ouro, investindo na rela-
¢ao formalizada com autoridades, interessando-se pelo controle de téc-
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nicas (escola, mecanica, video) antes exclusivas dos nao-indios, etc.
Esse movimento, que os leva a uma maior proximidade com o modo
de vida dos brancos, € compensado pela preocupacao crescente em
afirmar algumas de suas particularidades culturais. A consciéncia da
mudanca € extremamente aguda por parte de chefes como Waiwai,
que estd sempre atento as alternativas que podem fortalecer seus ar-
gumentos.

Foi esta preocupacdo que levou Waiwai — e muitos outros Waidpi —
a se interessar por uma visita aos indios novos do Cuminapanema. Esse
termo expressa o desejo de reimersdo no modo de vida dos antigos, que
os Zo’e representam. Ao mesmo tempo, Waiwai e os outros Waiapi
propunham repassar informacdes sobre si mesmos, sobre a existéncia
de outros indios e, sobretudo, prevenir os Zo'e sobre as ameacgas do
mundo dos brancos que o grupo isolado estava aprendendo a conhecer.

As expectativas dos Zo’e, ao que tudo indica, ndo foram construidas
enquanto demanda coletiva. Pediam aos Waiapi trazer canas de flecha,
porque seu principal flechal havia queimado; queriam penugem de mu-
tum para fazer tiaras para as mulheres; desejavam ouvir ao vivo 0s
cantos que haviam escutado no gravador... O carater aparentemente
imediatista dessas curiosidades revelava que o encontro com “outros”
estava pautado pelo relacionamento vigente com agentes de assistén-
cia. Por isso, definiam de modo vago, ou contraditério, esses Waiapi
que os brancos lhes diziam ser “como eles”. Alguns haviam assumi-
do que, se usassem arco € comessem macaco-quata, serram amao zo ‘e,
“outros nés”. Mas poderiam ser inimigos, tanto por sua procedéncia
distante quanto pelas informagdes sobre a aparéncia dos Waiapi, que
nio usam tembetd nem amarram os cabelos. Muitos, enfim, os iden-
tificavam apenas como um grupo local de brancos kirahi.

Ao contrario dos Waidpi, levados a usar marcas de sua identidade
para contrapor-se aos brancos, os Zo’e nao se ressentem, ainda, da
necessidade de um enfrentamento explicito mediante a enfatizacao de
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seus tragos culturais. Como suas relacdes com os brancos sio basica-
mente delineadas pelo desejo de obter sua tecnologia e adotar sua apa-
réncia (usar roupa, cortar cabelo, etc.), as expectativas na visita dos
Waidpi estavam pautadas pela mesma logica. Estavam curiosos em
obter modelos diferentes, para fazer “‘como os brancos” ou “como os
Waiapi™... O encontro propiciou aos Zo’e descobertas e reflexdes que
alteraram este rumo, diversificando as alternativas possiveis. Assim,
a questao que se colocaria imediatamente a ambos 0s grupos seria a
redefini¢cdo dos seus “outros”, um processo que culminou na revisio
das respectivas auto-imagens.

Video na aldeia do Cuminapanema

No inicio de dezembro de 1992, fomos buscar as seis pessoas esco-
lhidas pela comunidade de Mariry para fazer a visita ao Cumina-
panema: o chefe Waiwai, Kasiripina, sua esposa, Taema, suas duas
filhas e um rapaz de 15 anos, Kaiapo. Permanecemos 13 dias na drea
do Cuminapanema. Estes transcorreram entre visitas aos diferentes
patios — onde os Waidpi examinavam indiscretamente todos os per-
tences dos moradores —, passeios nas rocas, projecoes de video e lon-
gas conversas com os lideres de grupos residenciais, que se destaca-
ram como anfitrides oficiais do encontro. No meio da estadia, partimos
quatro dias para uma pescaria. Na volta, ocorreu a iniciacao de um
rapaz que matara, pela primeira vez, uma anta. Na seqii€ncia, assisti-
mos a uma prestacao cerimonial entre dots grupos locais que repre-
sentava, também, uma iniciacao ao canto.

Um dos aspectos mais instigantes na proposta deste encontro € que
poderiamos ndo apenas observar e registrar o didlogo entre os dois
grupos, mas participar dele, colocando a disposicao dos indios uma
formula didatica cuja eficdcia ja haviamos comprovado em outras
oportunidades: o video.
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As projecoes, realizadas separadamente para os moradores de cada
um dos cinco patios da aldeia, iniciavam com a apresentacao aos Zo’e
de suas proprias imagens. Filmados por dezenas de cinegrafistas, esse
material nunca lhes tinha sido apresentado. Apreciaram muito se reco-
nhecer, individualmente. Mas, como haviamos percebido na experién-
cia anterior com os Waiapi, interessaram-se sobretudo pelas fitas dos
“outros’.

Em seguida, os Waidpi apresentaram imagens de suas aldeias. Fo-
ram primeiro apreciadas de maneira personalistica: os Zo'e queriam ver
a esposa, o pai, a mae e os irmaos de cada um dos visitantes. E, nas
projecoes seguintes, comentaram em detalhe as atividades dos Waiapi,
perscrutando todos os objetos de brancos que as fitas mostravam:
panelas, espingardas, panos, mi¢angas, etc. Ja os comentarios dos vi-
sitantes Waiapi iam no sentido contrario (explicar rituais, o servi¢o do
caxiri, os instrumentos musicais) e foram atentamente ouvidos por
alguns adultos, que discutiam diferengas. Fol neste contexto, por
exemplo, que Jurusi, um dos anfitrides do encontro, pediu aos Waidpi
que deixassem de tocar flauta de osso de veado, um instrumento que
os Zo’e consideram canal de agressoes xamanisticas. Os Zo'e, ao con-
trario, pediam todos os objetos e cultivares (mudas de banana, de
cunami, efc.) que apareciam nas imagens.

Como ocorre em todas as aldeias quando imagens de outros povos
sdo projetadas pela primeira vez, os Zo’e reagiram identificando, em
primeiro lugar, os aspectos da aparéncia que lhes permitiam definir
esses “outros” como ama zo'e. Entusiasmaram-se com os tembetas dos
Kaiapo, dos Enauené-Naue, que também usam estojos penianos, etc.
Ao mesmo tempo, e por contraposicdo, identificavam como kirahi os
indios que aparentavam semblante dos brancos. Fora estes aspectos,
muito 6bvios, do processo de identificagio pela imagem, os Zo'e tece-
ram explicacoes a respeito da possivel origem de cada povo, em fun-
¢io de seu proprio universo mito-cosmologico.
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Registrando o feedback

Outro aspecto metodoldgico importante foi o registro autdbnomo da
visita, realizado por Kasiripina, cimera da aldeia Mariry, treinado seis
meses antes pelo CTI, em Sdo Paulo. De acordo com a proposta de
acompanhamento do encontro, era fundamental levar os Waiapi para
casa e assistir ao relato de suas impressoes. Durante a viagem de re-
torno, entre Santarém e Macapa, copiamos todo o material filmado por
Kasiripina, para apresenta-lo a aldeia Mariry, que assistiu as fitas com
imenso entusiasmo.

Como era esperado, ali, o teor dos comentarios mudaria em rela-
¢ao ao discurso que os Waiapi desempenhavam diante dos Zo’e. Em
casa, as divergéncias quanto ao comportamento dos Zo’e foram ditas
de modo explicito, as vezes em tom de deboche. Mas, quando estava
diante da camera, Waiwai recuperava sempre suas criticas na forma
de apreciagoes relativizadoras:

eles sao assim porque € proprio de sua cultura; ¢ bom que continuem
observando o modo de ser de seus ancestrais; nos também faziamos
1ss0 no passado, tampouco sabiamos nos comportar com 0s brancos,
[etc.].

O feedback confirmava que a visita aos Zo’e representou para os
Waiapi uma oportunidade de repensar a propria trajetoria, instigando
novas reflexdoes que vieram somar ao debate das mudancas trazidas
pelo contato e seu enfrentamento. Até hoje, o filme montado por Kasi-
ripina, Visita aos Zo'e (90 min, 1993), continua sendo um dos mais
apreciados nas sessoes de video das aldeias Waiapi.
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Aproximacoes
A chegada

Quando os Waiapi desceram do avido, todos os moradores da aldeia
da base Cuminapanema estavam na pista. Impressionados com este
comportamento, totalmente diferente do seu, que recomenda atitudes
comedidas no relacionamento entre pessoas que ndo se conhecem ou
nao se encontram ha muito tempo, os Waidpi se esforcavam para res-
ponder ao entusiasmo dos Zo’e. Mas, como afirmaram depois, foi
sobretudo a nudez dos indios novos que os incomodou nos primeiros
momentos. Waiwai dirigia enfaticamente a aproximagao, para apres-
sar as apresentacgoes, e logo se atastar: “Sou indio também! Cheguei,
vim visitd-los, somos iguais! Onde estdao os chefes, quais sdo seus
nomes?”

Os Zo’e, que entre si também observam codigos de distancia social,
assumiram, no momento da chegada, que os Waiapi eram apenas “ou-
tros”, provavelmente brancos kirahi. Acolheram-nos como quaisquer
visitantes, multiplicando os pedidos: “Trouxeram as flechas? Onde
estdo os arcos?” Esta era, efetivamente, sua principal expectativa na
visita dos Waidpi. Acabaram tomando o controle da recep¢ao, diri-
gindo o didlogo para armas e técnicas de caga. Foi sua maneira de
indagar a identidade dos Waiapi.

Vocés matam quata? E como matam?

O primeiro passo no reconhecimento mutuo foi constatar que ambos
0s grupos comem quata (o animal mais freqiientemente cagado e base
de sua alimentacao). Com isso, diferenciaram-se imediatamente dos
brancos que, em sua grande maioria, recusam ingerir macacos. @
segundo passo foi constatar que atiram no mesmo ponto. Durante toda
a estadia, perdurou o didlogo sobre o tema: como e onde flechar anta,
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onga, arara, aprofundada a comparagcao com os nomes dos orgaos a
serem atingidos, os tipos de flecha, as posturas do cagador, as terapias
propiciatorias, etc.

Rapidamente, os Zo’e perceberam que, mesmo que os Waiapi sou-
bessem dizer como se mata quatd, eles ndo eram eximios flecheiros.
Colocaram armas em suas maos, mas os Waiapi se esquivaram, ten-
tando esconder que ndo usavam mais arco. Os Zo’e concluiram que
eram como os brancos € usavam fogdo (a espingarda). A confirma-
¢do nao tardaria, quando dois arcos trazidos pelos Waiapi racharam.
No momento da chegada, a diavida sobre a identidade dos Waiapi —
seriam kirahi ou seriam outros zo’e? — foi colocada a prova por ou-
tras evidéncias: as tangas vermelhas ndo foram logo percebidas como
vestimenta distinta da roupa dos brancos; o uso de sandalias (e a bran-
cura dos pés, examinados com cuidado); o relogio de Kasiripina; sua
camera, etc. Em compensagao, identificaram-se numa série de peque-
nos gestos, como colocar crianga na tipoia, amarrar a rede, testar o
arco... Mas um aprofundamento no reconhecimento mutuo so pode-
ria se completar pela identificagdo lingiiistica.

Falamos a mesma lingua

Nio se entenderam imediatamente, a ndo ser por gestos. Enquanto os
Zo’e nio pareciam preocupados, os Waiapi pediam que repetissem
todas as palavras. Quando chegaram a pronunciar alguns termos idén-
ticos, ficaram muito felizes. Waiwai exclamou, aliviado: “Falamos a
mesma lingua, estamos nos entendendo!”™

O entusiasmo diminuiu nos dias seguintes, quando diferengas fono-
l6gicas e lexicais se tornaram evidentes, obrigando uns € outros a
repetir lentamente tudo o que se diziam. No final de uma semana, po-
rém, atingiram bom nivel de intercompreensdo e puderam dispensar
a traducio que Dominique fazia. Nessa altura, jd dialogavam sobre
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temas os mais diversos. De ambos os lados, foi nitido o esforco de
memorizar e pronunciar palavras: nao paravam de comparar, mot a
mot, os termos nas duas linguas.

Mas esse esfor¢o ndo teve a participa¢do de todos os Zo’e. Os ido-
sos aparentavam desinteresse em captar as mintcias do discurso dos
Waiapi. Na verdade, seguiam o padrao tradicional de comunicacio
dialogica, que ndo exige intervengdo do ouvinte, mas apenas repeticio.
Os Waiidpi, que usam entre eles essa modalidade de discurso formal.
esperavam, por parte de seus anfitrides, maiores intervencgdes, sobretu-
do quando lhes faziam perguntas, que nio eram respondidas. A observa-
¢ao do ajustamento lingiiistico entre os dois grupos revelou aspectos
performaticos do didlogo intercultural. Era evidente que os Zo’e, pou-
co acostumados a dialogar em sua lingua com “outros”, observavam
mais que os Waiapi a forma tradicional. S6 alguns conseguiram supe-
rar essa modalidade e intervir livremente na seqiiéncia afirmacao/re-
peti¢ao. Tornaram-se, por esse motivo, os principais interlocutores dos
Waiapi.

Divergeéncias na etiqueta

No cotidiano da visita, tanto os Zo’e quanto os Waiapi manifestaram
surpresa — €, as vezes, ligeira irritagdo — com o que julgavam ser des-
respeito as suas respectivas etiquetas de conduta: modo de interpelar,
formulacdo e resposta aos pedidos de troca, protocolo das refei¢oes,
etc. As criticas que se faziam mutuamente, atribuidas seja a falhas na
interacao, seja a atitudes culturalmente divergentes, eram formuladas
discretamente; na frente uns dos outros, procuravam relativizar suas
queixas. Waiwai tomava sistematicamente essa atitude quando esta-
va diante da cAmera, procurando valorizar a “autenticidade” dos Zo'e.

Inimeros detalhes poderiam ser mencionados. O mais delicado na
interac@o entre os dois grupos foi a obtengio da comida. De acordo
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com os Waiapi, seus anfitrides ndo lhe ofereciam alimentos como de-
veriam. Do ponto de vista Zo’e, eles foram considerados visitan-
tes vorazes, além de sovinas. De fato, ndo paravam de pedir carne,
ou massa de mandioca, fazendo ainda perguntas estranhas sobre o
estado das mulheres que haviam tratado a carne: estavam ou ndo com
sangue’? Para evitar a presenca de mulheres menstruadas, que pode-
riam comprometer sua formagao xamanistica, Kasiripina e sua fami-
lia preparavam as refei¢des na casa do posto onde se hospedavam. Os
Zo’e se precipitavam com a intencao de compartilhar a refeicao e fi-
cavam esperando serem chamados. Ao contrario, quando admitiram
a logica do estilo Zo’e de refeicao, Waiwai e Kaiap6 passaram a co-
mer tudo o que lhe era oferecido nas casas que visitavam, mas nunca
deixavam de perguntar sobre o estado das cozinheiras.

No decorrer da visita, ocorreram ajustamentos que fizeram passar
os Waiapi de visitantes como quaisquer outros para visitantes com
status especial, que nao assistem timidamente ao comportamento dos
anfitrides, mas sim questionam sua postura. Assim, nos ultimos dias,
de uma parte e de outra, surgiram indagacoes mais abertas sobre ati-
tudes que haviam inicialmente estranhado: a posi¢do das mulheres
menstruadas, a reparticio da comida e, sobretudo, as promessas de
presentes ndo cumpridas.

Trocas frustradas

Em varios momentos, os Zo’e manifestaram sua frustragao com os
presentes oferecidos pelos Waidpi. Seis arcos e uma duzia de canas
de flechas, uma dezena de penas de mutum, duas coroas de penas e
raizes de cana de flecha, que foram distribuidas, na confusio da che-
gada, a quem pedia primeiro. Ao se despedir, Taema ofereceu suas
redes iis pessoas com quem tivera relacionamento mais proximo: um
deles a havia perseguido durante dias para “reservar” uma delas...



DoMINIQUE T. GALLOIS E VINCENT CARELLL. DIALOGO ENTRE Povos INDIGENAS

Como era pouca coisa, 0s Zo’e pediam explicagcdes a Dominique. Por
que os Waidpi nao haviam trazido, em quantidade, as canas de flecha
e a penugem de mutum que haviam encomendado, por seu intermédio,
utilizando-se de desenhos? Estes se desculparam dizendo que haviam
levado todas as suas flechas aos seus parentes, na Guiana Francesa.
Na verdade, ndo haviam dimensionado o real isolamento dos Zo’e, que
raramente t€ém possibilidade de encomendar objetos realmente de-
sejados. Esta era uma — rara — oportunidade.

De sua parte, os Waidpt ndao haviam previsto de antemao trazer para
casa “lembrancas” dos Zo’e. Mas, ao visitarem as casas, ficaram tao en-
tusiasmados com a variedade e o acimulo de artefatos que pediam e
obtinham tudo o que desejavam. Escolheram arcos, flechas, arpdes.
Como € habitual na visita entre aldeias Waiapi, também pediram culti-
vares: ramas de mandioca, sementes de cabaca, de algodao. Os Wayapi
apreciam ter em suas rogas espécies variadas da mesma planta e, como
estdo perdendo esta diversidade devido a propagacido de pragas ou a
simples negligéncia, a riqueza das rogas Zo’e os impressionou, reativando
o desejo de ter plantagdes diversificadas, ao estilo dos antigos.

Até o momento da despedida, os Zo’e perseguiram os Waidpi com
pedidos minuciosamente descritos: desejavam este tipo de penugem
e ndo aquela, insistiam em verificar se lembrariam de seus nomes... Isso
levou o jovem Kaiapd a estabelecer, por escrito, uma lista de nomes
com os respectivos pedidos.

Também surgiram pedidos durante as proje¢oes de video em que
os Waidpi apresentavam suas aldeias. Constatando a profusio de al-
goddo, nas tipdias, cintos e adornos, os Zo’e pediram com insisténcia
que os Waidpi mandassem sementes; queriam também fibra de curaua,
brotos de banana, raizes de card, ndo porque os desconheciam, mas
por simples curiosidade comparativa. Outra descoberta no video for
o veneno de pesca kunami, cujo cultivo os Zo’e perderam recente-
mente. Os idosos ficaram entusiasmados em rever a planta, a0 passo
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que os jovens, pouco interessados nessa técnica antiga, s6 pediam
anzois e linhas de nailon.

Essas descobertas, explicitadas inicialmente na forma de pedidos,
resultaram numa troca muito mais rica de saberes, levando A constru-
¢ao de uma relacao de identidade que descreveremos a seguir.

Identificacoes
Comparando saberes e atitudes técnicas

A comparagao de tecnologias foi o tema mais detalhadamente explo-
rado no didlogo entre os Zo’e e os Waidpi. E invidvel reportar a mi-
nucia das comparagoes, mas vale citar momentos do encadeamento
tematico, que permitem desvendar alguns de seus aspectos simbolicos.

Na aldeia — Como foi mencionado, a identifica¢io estabelecida no
momento da chegada se apoiou na similitude das técnicas de caga. O
tema se generalizou em descrigoes minuciosas. Os visitantes inspecio-
naram todos os jiraus de armas, pediram para ver o contetdo dos cofos
de todos os homens, perguntaram nomes ¢ matérias-primas de todos
os tipos de projéteis e dos instrumentos para confecciond-los. Mesmo
que ainda fagam uso de utensilios como o maxilar de queixada e de
arcos e flechas, quando ndo tém mais municado, os Waiapi perderam a
destreza no seu manuseio. Por 150, seu entusiasmo estava menos em
reconhecer 0s materiais e os objetos que a maneira como eram mani-
pulados. Ficaram fascinados pelos gestos. O que estava sendo com-
parada era uma memoria de atitudes corporais, uma identidade no
gestual: o modo peculiar de girar a flecha para endireita-la, a postura
do joelho para esticar a corda do arco, etc.

Os Waiapi examinaram também o equipamento feminino para o
processamento da mandioca, a quantidade de recipientes de cerami-
ca, o tamanho dos torradores de farinha e, sobretudo, as pedras de
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ralar, simbolo da tecnologia dos antigos. Taema, que experimentou a
pedra, ficou emocionada em ralar “como sua avo fazia”. Uma sensa-
cdo que todos os Waiapi manifestaram, quando experimentavam a
tecnologia dos indios 1solados.

Os Zo’e, por seu lado, insistiam em saber se os Waiapi usavam
espingarda. Como as respostas destes continuavam evasivas, insistiram
em medir sua capacidade de cagadores: perguntavam quantas antas
cada um havia matado, quantas queixadas, quantas oncas e onde as
haviam acertado. Em todas as casas, essas perguntas se repetiram, des-
dobrando-se em longas enumeragoes.

Essas indagagdes levaram a outra ordem de comparagoes: os Waiapi
perguntavam a cada cacador Zo’e quem preparava a carne. Era sua
maneira de pesquisar as relacdes sociais: da reparticao e preparacao
da caca, chegavam 2 estrutura da familia, do patio, da aldeia. No ini-
cio da visita, de fato, os Waidpi comentaram que achavam confusas
as relacdes entre os Zo’e: por que estes ndo usavam termos especificos
para genro, para sogro? Onde estavam essas pessoas? Fol nesse con-
texto que o didlogo sobre técnicas de caga desembocou no mapa da
aldeia e, dali, numa discussdo sobre termos de parentesco e alianga,
nomes proprios, etc. Os Waid@pi ensinaram os termos vocativos em sua
lingua, e 0s Zo’e, apreciando a novidade, brincavam de interpelar seus
familiares — na maioria das vezes aleatoriamente — com esses vocabu-
los. O didlogo sobre esse tema, langado pelos Waidpi, nao durou muito,
a ndo ser entre Waiwai e Jurusi, que decorou toda a lista de termos.

Na mata — Durante a caminhada que realizamos para a pescaria, 0s
Waidpi encontraram novos motivos de entusiasmo. Estavam felizes por
percorrer uma floresta tio nova quanto os seus donos. Foi a explica-
cio de Waiwai para a comunidade de Mariry:

A floresta do Cuminapanema estd intactd, sua lama nova, suas dguas

limpas e os Zo’e andam nela como donos exclusivos, sem nunca en-
contrar rastros de invasores.
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A impressao de abundancia foi confirmada pela identificag@o de
arvores e de plantas reconhecidas pelos Waiapi, mas sobretudo pela
existéncia de espécies que eles ndo conheciam. Waiwai comparava
nomes e utilizagcoes. Ficou particularmente interessado por uma casca
usada pelos Zo’e para provocar a gravidez de suas esposas. A mata
dos Zo’e, além de estar intacta, lhes pareceu mais farta ou, como ele
admitiu, melhor aproveitada. Por exemplo, os Waiapi nio usam o cipé-
d'agua, nem aproveitam a diversidade de frutas ou de mel que os Zo’e
Ihes mostraram.

As impressoes surgidas no caminho foram refor¢adas pelas observa-
¢oes que os Waiapi fizeram nos acampamentos: admiraram o estilo dos
tapiris, construidos s6 com folhas, sem esteios, os moquéns alimenta-
dos com a queima de troncos inteiros, 0 modo de limpar o peixe, dire-
tamente no fogo. Todos esses detalhes eram reportados ao fempo dos
antigos. Os Waidpi também admiraram a liberdade com a qual os Zo’e
circulam na floresta, sem roteiro prefixado. No primeiro dia de cami-
nhada, nossos anfitrioes mudaram trés vezes o rumo e a escolha do lu-
gar de pousada, e acabaram saindo de noite para pescar. Um dominio
da floresta, na qual os Zo’e andam sem medo, invejado pelos Waiapi.
A experiéncia foi uma licdo que Waiwai quis reportar aos jovens de sua
aldeia, que hoje, segundo ele, sdo preguicosos € medrosos.

Mas, a0 mesmo tempo, os Waiapi associaram esse comportamento
aos hdbitos dos espiritos aja e o consideraram perigoso para quem nao
sabe controlar as forcas sobrenaturais que se manifestam a noite. Os
70’e foram desqualificados por ndo terem pajé, o que os deveria
incitar a maiores cuidados com essas for¢as. Com medo, Waiwai aca-
bou tendo um pesadelo, com premonic¢oes assustadoras, durante a
primeira noite que passamos na mata.

Como ndo podia deixar de ser, a diferenca de comportamentos
incomodava. Waiapi e Zo'e se criticaram mutuamente por atitudes con-
sideradas perigosas. Assim, os Zo’e estranharam a disposi¢do dos
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Waidpi para matar e comer jacaré. Para os Zo’e, o jacaré € associado
a morte, de acordo com o mito da destruicao da primeira humanidade,
devorada pelos jacar€s apos o dilivio (ver adiante). Dias depois de
nossa volta a aldeia, quando surgiu um surto de gripe, Jurusi afirmou
que a doenga poderia ser conseqiiéncia da matanga de jacarés que os
Waiapi haviam feito no acampamento.

Trocando formulas rituais — Uma das principais expectativas dos
Waiapi era a de aprender as magias de caca dos indios 1solados. A
transmissao desses saberes € sempre restrita, e os Waiapi ja haviam se
queixado de ndo ter obtido de outros indios (Wayana e Aparai do
Tumucumaque, Waiapi do Camopi) as férmulas que garantem o su-
cesso na caca. Apos alguns dias de insisténcia, o velho Apin ensinou
a Waiwai um tratamento (-po’'ano) para atrair a anta no caminho do
cacador. Waiwai ficou emocionado. Com esse novo modelo, ele ob-
tinha um argumento para difundir novamente essas praticas, despres-
tigiadas em sua aldeia. O sucesso desse aprendizado redobrou quan-
do, dias depois, 0 jovem Kurusiwie matou sua primeira anta e colocou
em pratica, ritualmente, o gesto e a formula ensinados por Apin, num
cerimonial que culminou com sua iniciagdo enquanto cagador. Esse
ritual, comum em toda a drea das Guianas, consiste na aplicagao de
formigas tapi’a’i. Os adultos seguram os bragos dos iniciandos numa
panela de formiga. Comega-se pelo iniciando e em seguida, como
medida profildtica, impde-se as formigas a todos os jovens da aldeia.

Enquanto o matador da anta passava pela prova a maneira Zo’e,
Waiwai e o jovem Kaiapé confeccionaram dois aplicadores de formi-
gas utilizados pelos Waidpi. Intervindo no ritual de seus anfitrioes,
Waiwai aplicou as esteiras em todos 0s meninos que se apresentaram,
propulsados por suas mies, entusiasmadas. Juntos, os Zo’e € 0s Waiapi
constataram que usavam as mesmas formulas propiciatérias para in-
centivar os rapazes a caga e as meninas a fiar algodao, a tecer ¢ a su-
portar longas caminhadas.
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As escarificagoes, praticadas regularmente pelos Zo’e, e que faz com
que todos exibam sulcos profundos em seus bragos e pernas, também
impressionaram os Waidpi. Essa pratica, conhecida dos antigos, nao
¢ mais realizada, segundo Waiwai, porque os jovens tém medo. Para
Waiwai, a oportunidade de relembrar ou aprender novas técnicas
profildticas representou um refor¢o importante no seu empenho pes-
soal para reativar praticas abandonadas pelos jovens Waiapi, razao
pela qual ele ficou extremamente orgulhoso de mostrar aos Zo’e ima-
gens em video do ritual Saju’a, que ele havia organizado poucos meses
antes, apos anos de abandono.

Dialogando sobre mitos

A origem, no parand — Quanto mais elementos comuns os Waiapi
identificavam nos discursos e nas praticas simbolicas dos Zo’e, mais
intrigados ficavam com a origem deste povo. Como poderiam ter uma
aparéncia tao distinta e partilhar as mesmas crencas?

Kasiripina e Waiwai indagaram sistematicamente essa origem. Que-
riam saber se os Zo'e eram descendentes da mesma humanidade, cria-
da pelo heroi lanejar, e qual tinha sido o percurso e os motivos de seu
distanciamento do lugar de origem, que eles localizam na beira do rio
grande, o parand. Quais eventos os teriam desviado do padrido origi-
nal que eles, Waidpi, consideram representar?

Os Zo’e nao corresponderam & expectativa dos Waiapi, que espe-
ravam ouvir um relato minucioso, como eles mesmos costumam con-
tar, das etapas de sua fuga para o norte, no inicio dos tempos. Os Zo’e
s diziam que eram origindrios daquela regido mesmo, alguns referiam-
se ao rio Erepecuru e outros, que seus antepassados estavam na beira
do parand. Os Waiapi estranharam tanta imprecisao. Mas os Zo’e nao
entendiam a razao do estranhamento: na situacao de isolamento em
que vivem, sem consciéncia das ameagas que pesam sobre a integri-
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dade de seu territorio, a questao de uma origem geografica nao cons-
titui nem um problema, nem um argumento politico. Ao contririo, o
interesse que os Waidpi demonstram em elaborar versdes sempre atua-
lizadas e globalizantes de sua historia e da reducao de seu territério
tradicional responde a necessidade de estar permanentemente em con-
fronto com os brancos. Um enfrentamento conceitual que, sem duvi-
da, os Zo’e ainda terao de elaborar.

O diluvio e o fogo — Os Zo’e e os Waidpi entraram em maior sintonia
ao dialogar sobre a origem da humanidade. Como todos os povos de
tradi¢do Tupi, compartilham da crenca num ciclo de sucessivas criagoes
e destrui¢des da humanidade, eliminada pelo dilavio e pelo fogo.

Esses povos reconheceram, sobretudo, conceitos-chave no ciclo
mitico: os termos para dilivio e para fogo. E concordaram também
com a salvacdo de dois eleitos que se protegeram do cataclismo su-
bindo numa palmeira que cresceu até o céu e que desceu a medida que
jogavam sementes.

Mas encontraram um ponto de discordiancia no modo de destruigao
da humanidade anterior. Se para os Waiapi, ela foi simplesmente tra-
gada pelo dilivio e queimada pelo fogo, os Zo’e detalham com maior
precisio como os homens foram devorados por um animal/conceito
importante em sua cosmovisao: o jacare.

Outra divergéncia dizia respeito ao episédio da recria¢@o. Para os
Waidpi, os homens foram recriados pelo sopro de lanejar, que ressus-
citou alguns dos ancestrais sufocados pelo fogo. Para os Zo’e, o cria-
dor Japu'a reconstruiu os homens a partir de seus ossos calcinados.
Enquanto montava a ossada, o criador recolheu um pedaco de madeira
e impds aos homens seus tembetds, a marca mais evidente da identi-
dade Zo’e.

Os didlogos registrados durante a visita e 0s comentarios a posteriori
de Waiwai possibilitam uma anélise comparativa deste mito essencial
a cosmologia Tupi. Indica, por exemplo, uma similitude bdsica no
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peso dado a recriacdo e ndo a origem propriamente dita. Tanto os
Waiapi como os Zo’e focalizam o momento do ressurgimento da atual
humanidade, com suas caracteristicas contemporaneas, que voltara
a ser destruida num proximo cataclismo. Por isso, um dos momen-
tos mais emocionantes foi a sintonia com a qual determinaram o
destino do fogo destruidor: caiu a oeste, um ponto cardinal que re-
presenta um destino, o lugar para onde 0s vivos vao, ao contrario
dos mortos, dos inimigos, que ficam a leste. Esse didlogo evidenciou
a maleabilidade dos conceitos fundamentais da cosmologia Tupi que,
apesar de divergentes, sao inteligiveis e reconhecidos por todos que
participam dela.

Os monstros — Se a sintonia sobre o complexo Tupi do cataclismo
e da recriagao era, no fundo, esperada, ouvimos com surpresa o enten-
dimento dos Zo’e e dos Waiapi a respeito dos monstros que vivem nas
matas distantes. Dialogaram a respeito do urubu-de-duas-cabecas, da
cobra-tucano e da onc¢a-de-duas-cabecas. Tanto os Waiapi quanto os
Zo’e reconhecem um nimero muito maior de animais desviantes da
espécie, tinicos, e por isso monstruosos. Mas so tiveram tempo de falar
desses trés exemplares.

A localizacdo dos monstros constituiria, para ambos 0s grupos,
verdadeiros limites do universo humano, além dos quais € perigoso se
aventurar. Habitam a borda do mundo conhecido, fechando-o. Evi-
denciam uma cosmografia em expansio, cujos limites, geograficos e
conceituais, dependem da experiéncia concreta. O fato de ver/ouvir,
ou nao, um monstro, abre ou fecha caminhos para o deslocamento dos
homens numa determinada dire¢do. Assim, para os Zo’e, o urubu-de-
duas-cabecas ndo constitui mais um limite, pois foi morto pelos anti-
gos. Para os Waidpi, ao contrério, uruvu-aka-mukoi continua vivo,
mas estd relegado ao patamar celeste. Inversamente, para os Zo'e, a
cobra-tucano, que atrai suas presas fazendo-se de passaro e as estran-
gula quando passam perto dela, constitui um perigo iminente para
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quem se perde na mata. Para os Waiapi, este monstro foi morto e,
conseqlientemente, deixou de representar um limite. A divergéncia
interessou muito Waiwai, que reconsiderou o que sabia a respeito de
tukda-moi e planejou conversar com os velhos de sua aldeia para con-
firmar os dizeres dos Zo’e.

Essas divergéncias podem ser analisadas na perspectiva da reela-
boracao dos limites do mundo que os indios sempre realizam apds o
contato com os brancos. Limites que se expandem mas continuam
sempre marcados por figuras tradicionais: os monstros, tanto quanto
0s inimigos, sdo pilares imutaveis na cosmografia Tupi.

O segundo aspecto diz respeito a consciéncia que os Zo’e € 0s
Waiapi construiram juntos, de possuirem um saber esotérico: so eles,
indios, conhecem a existéncia dos monstros e, por isso, podem apro-
veitd-los como arma contra os brancos. E a conclusio & qual chega-
ram Boi e Waiwai:

Vamos mandar todos os garimpeiros para a moradia da onga-de-duas-
cabecas. Serdo todos devorados.
— Sim, quando vocé encontrar garimpeiros, mande-os para la, mor-

rerdo um apés o outro e ndo terdo tempo de avisar seus parceiros. Se-
rao todos destruidos...

Os inimigos — Outro tema no didlogo entre Zo’e e Waiapi foi a
questdo dos inimigos. Como foi langado por eles, os Zo’e contribui-
ram com maior detalhamento, tanto em nivel da descri¢do da aparén-
cia fisica dos inimigos, quanto de suas técnicas de guerra, ou de sua
localizacdo atual. Ficaram patentes diferengas na vivéncia guerreira
de cada povo. Para os indios do Cuminapanema, a presenca de ini-
migos ndo é apenas conceitual, como € atualmente para os Waiapi.

Um dos pontos mais interessantes do didlogo sobre inimigos diz
respeito, também, i concepgio dos limites do universo dos Zo’e. Es-
tes explicaram que ndo cagam nem constroem aldeias na dire¢ao nor-
deste, para evitar que os inimigos encontrem seus rastros ¢ voltem a
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agredi-los. Confirmava-se, assim, a posicao de refagio que este povo
ocupa no interflavio entre o Cuminapanema e o Erepecuru.

No mesmo sentido, as conversas entre os Zo’e e os Waiapi confirmaram
a associacao entre proximidade de inimigos e agressoes xamanisticas. Se-
gundo os Zo’e, os inimigos “matam pelo cheiro”, por i1ss0 ndo devem se
aproximar da zona percorrida pelos Apam. Ao contrario dessa forma de
agressao a distancia, caracteristica da concepgao Zo’e de inimigo, Waiwai
descreveu o canibalismo dos Apd e a bravura das respostas dos Waiapi. Os
Z0’e, para quem a guerra € uma vivéncia mais proxima, costumam insistir
mais sobre a bravura dos outros e sobre as perdas que eles sofreram.

Finalmente, cabe mencionar que, sob o impacto das falas dos Waidpi
a respeito de garimpeiros, os Zo’e passaram a fazer comparagoes en-
tre inimigos e garimpeiros. Foi sua maneira de entender o discurso dos
Waiapi sobre as doencas resultantes da invasao de terras. Para os Zo’e,
os garimpeiros, integrados ao sistema tradicional de agressoes, matam
“pelo cheiro e pelo barulho” de suas coisas.

Manipulando mutuamente a aparéncia — Na seqiiéncia do dialo-
go sobre inimigos, surgiu uma oportunidade interessante para 0s Zo'e
manipularem a aparéncia dos Waidpi que — coincidentemente — se
parecem com os inimigos: cabelos soltos, urucum no rosto, etc. Por
iss0, sempre que podiam, os Zo’e tentavam amarrar os cabelos de seus
visitantes, explicitando, as vezes, que assim seriam como Zo'e.

Os Waidpi responderam a essa manipulagdo simbolica em outro
sentido. Criticaram abertamente as roupas (cal¢oes, camisetas, meias,
etc.) que alguns rapazes usam diariamente e sugeriram que, para se-
rem “indios mesmo”, deveriam usar tanga de pano vermelho e deixar
crescer os cabelos, como faziam seus antepassados. Incentivar os Zo'e
a usarem kamisa pird nao representou apenas a afirmagao de uma mar-
ca étnica propria. Os Waidpi fizeram a propaganda da tanga como
medida necessdria diante da nova situagdo de contato na qual os Zo'e
estio inseridos. Waiwai fez um discurso nesse sentido:
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Agora, eu vi que vocés andam nus mesmo, que os brancos nao deram
pano para vocés. Pergunto-me por que os brancos nao deram pano! E
porque eles acham certo vocés ficarem como estdo, por isso nio que-
rem dar pano. Quando o pessoal da Funai voltar, vocés devem pedir
pano. Eles sao donos do pano, tém muito... Agora, nio é mais como
antigamente, como no tempo de seus antepassados, quando os bran-
cos ndo vinham até suas aldeias, vocés podiam andar nus. Agora, nio.
Os brancos ndo usam tanga, usam roupa, s6 nés usamos tanga. Eu vim
para explicar isso para vocés, nao estou zombando de vocés...

Quando saimos da aldeia da base, alguns homens e algumas mulhe-
res Zo’e haviam aderido a tanga. Mas os rapazes que usam, ha alguns
anos, roupas que a Funai, agora, recusa-se a lhes dar, continuavam
remendando-as pacientemente, resmungando sobre a sovinice dos
kirahi. Tangas ou cal¢oes sdo usados como adornos. Ao que tudo
indica, o discurso da diferenca que os Waiapi fizeram em torno do
uso de tangas foi absorvido pelos Zo'e como alternativa para uma
situacao menos politica que estética.

A construciao de uma alianca pautada em encontros passados

Os Zo’e e os Waiapi encontraram, com impressionante sintonia, um
termo comum para expressar a relacao de alianga que estavam cons-
truindo: Ruwanam em Zo’e, correspondente ao Waiapi Anam. A ex-
pressdo surgiu imediatamente como soluco para a relagdo entre visi-
tantes e anfitrides. Ruwanam, um termo relacional que significa, basi-
camente, “gente do mesmo povo”, “patricio” e, no contexto da histo-
ria Waidpi, “aliado” em conflitos contra inimigos: Apam. Quando sou-
beram da existéncia dos Zo’e e, mais tarde, quando os encontraram,
bastava aos Waidpi encaixar esses novos Anam na rede de relagoes
transmitidas pelos antigos. ’

E este esfor¢co que Waiwai realizou, conjuntamente com seus prin-
cipais interlocutores Zo’e. O primeiro passo consistia em recuperar o
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local dos antigos encontros, que s6 poderia ter uma tnica diregao, a
oeste. Descreviam conjuntamente o local dos supostos encontros his-
toricos: um grande flechal, visitado pelos antepassados de ambos os
grupos. SO que, para os Zo’e, situa-se no rio Cuminapanema e, para
os Waiapi, no rio Inipuku... Nem uns nem outros mediram imediata-
mente a distincia que separa suas dreas de ocupag¢do (mais de 300
quilébmetros em linha reta). Se os Waiapi constataram depois que a dis-
tincia inviabilizava esse encontro historico, 0s Zo’e nao dispéem ain-
da de parAmetros concretos para fazer essa avaliacdo. Mesmo assim,
o didlogo prosseguiu e em nenhum momento abandonaram a procura
de evidéncias para justificar que seus antepassados se conheciam.

Estava claro que os Zo’e manipularam esta “historia” para justifi-
car interesses do presente. Para provar que seus antepassados haviam
visto os antigos Waidpi, mencionaram caracteristicas de sua vestimenta
e os objetos que desejam, hoje, obter dos visitantes. Reproduziram
também o canto que, supostamente, seus antepassados entoavam quan-
do encontravam os Waiapi: “Kiii! Os Waiapi estdo chegando, trazen-
do penas de mutum!”

A exegese construida pelos Waidpi sobre sua eventual relacdo his-
térica com os indios isolados foi embasada em outros interesses. Tra-
tava-se, para eles, de construir uma efetiva alianga entre grupos indi-
genas que ém uma mesma historia de confronto com os brancos. Nela,
os Waidpi se colocam como os mais experimentados, que devem en-
sinar e dirigir os “indios novos‘ na sua aproximagao com os brancos.

Em mais essa oportunidade, os Waidpi situaram os Zo’¢ numa es-
cala de tempo: “Estdo hoje como os antigos aliados dos nossos avos.”
Uma constatacio que encerra tanto um sentimento de admiragdo quan-
to de preocupacio pela fragilidade dos seus aliados.
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Resultados

O proveito que os dois grupos Tupi tiraram do encontro levanta algu-
mas questoes significativas para avaliar essa estratégia de relacoes
intertribais. Mais uma vez, constatamos que o resultado mais interes-
sante esta na manipulagdo do tempo e do espaco do contato, criando-
se novas continuidades.

Ficou patente que os aspectos culturais debatidos entre os Zo’e e
os Waiapi foram selecionados em fun¢ao das respectivas politicas de
relacionamento com os brancos. Na perspectiva de ambos os grupos,
a identificagao se processou, inicialmente, a partir de elementos cul-
turais genéricos que lhes permitiam se identificar como “indios” (co-
mem 0s mesmos animais, partilham da mesma tecnologia, etc.) em opo-
sicao aos brancos.

Por outro lado, no enriquecimento progressivo da identificacdo
mutua, o didlogo se estabeleceu a partir de referéncias ndo ao presente,
mas ao passado. Comparavam a localizagdo e os usos dos antigos,
privilegiavam tracos comuns que podiam ser atribuidos aos antepas-
sados de ambos os grupos. Mas as diferencgas evidentes na sua atual
situacao também foram manipuladas no eixo passado/presente.

Para os Waiapi, o encontro representou uma viagem no tempo, em
duas direcoes. A volta ao passado, jd que os Zo’e representam os que
detém, ainda intactos, os conhecimentos e as praticas dos antigos. Um
passo rumo ao futuro, por tudo que eles pretendiam “levar’” aos iso-
lados. No fundo, o exercicio de politica cultural desempenhado durante
0 encontro se concentrou na oposi¢ao entre tradicional/novo. Os Waiapi
valorizavam o primeiro termo, alertando os Zo’e sobre o perigo das
técnicas novas que os ameacam nao apenas fisicamente, mas cultural-
mente, fazendo desaparecer suas tradi¢des antigas. Os Zo’e, obviamen-
te, estavam mais interessados em dominar o segundo termo, com to-
das as novidades que os Waidpi podiam lhes trazer.
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No momento, a tinica avaliacdo possivel desse encontro se apoia na
perspectiva dos Waiapi. O impacto entre os Zo’e sO podera ser me-
dido a mais longo prazo. Mas, sem duvida, os resultados mais signi-
ficativos da visita estao na abertura, conceitual, de seu universo. Um
impacto que ja pode ser medido no ato do encontro, como mostramos
neste relato.

De acordo com a proposta do projeto Video nas Aldeias, a condu-
cdo autdonoma da relago interétnica é favorecida pela absor¢ao de in-
formacoes abrangentes sobre a situacao de outros povos indigenas e
sobre segmentos diferenciados da sociedade nacional. A compreensao
gradativa da diversidade de intencoes e de relagdes possiveis com di-
versas categorias de “outros” é um parametro indispensavel para que
um grupo indigena isolado possa controlar, em ritmo proprio, seu es-
paco de relacionamento num mundo, agora, mais amplo. Acreditamos
que tanto a visita de falantes de uma lingua semelhante quanto o uso
do video constituiram férmulas didaticas adaptadas a este objetivo. Ao
criar condi¢cdes — mesmo que momentianeas — para que 0 grupo receéms-
contatado possa reelaborar os critérios de sua identidade, este encon-
tro condensou um percurso, normalmente muito demorado.

Gaviao e Kraho:
um encontro mediado pelo ritual

Daqui para frente, foi aberta uma estrada entre nos|...] Quando essacri-
ancada ficar grande, eles vao pensar: “Naquela época ninguém se C0-
nhecia, s6 se ouvia o nome de Kraho, s6 se ouvia o nome de Parkatéje,
mas nunca tinham se encontrado, se falado. Mas aqueles dois velhos
tinham cabeca ¢ abriram a estrada. [Diniz, lider Kraho, set./1992]

Outro encontro mediado pelo projeto Video nas Aldeias reuniu dots
grupos Timbira que, até entdo, s6 se conheciam através das imagens
de video: os Gaviao/Parkatéjé, do Pard, e os Kraho, de Tocantins.
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A diferenca dos Waidpi e dos Zo’e, que efetivamente dependem de
nosso apoio para dar continuidade a visita que promovemos entre eles,
os Parkat€jé e os Kraho jd estdo dando seqiiéncia ao intercimbio, de
modo autdonomo. Seu encontro ird se ampliar, em breve, com a visita
aos Ramkokamekra/Kanela, no Maranhao.

Nosso interesse na avaliacdo desta experiéncia e de seus desdobra-
mentos situa-se em dois niveis. Em nivel local, identificar o impacto
cultural que o evento representou para os Parkatéjé e, numa perspec-
tiva mais global, as alternativas que este intercAmbio na vida real
possibilita para um novo relacionamento entre os grupos Timbira.
Mesmo que o encontro tenha efetivamente aberto relacdes mais du-
radouras entre a “comunidade Parkatéjé” e os Krahd, seu desdobra-
mento mais evidente estd na oportunidade que, através dessa “estra-
da”, cada grupo encontrou para refletir e reorientar seus proprios
problemas. “O estor¢o de um grupo na afirmagao cultural da diferenca
s0 tem realmente significado para si préprio, para a organizacao in-
terna do grupo e para a sua auto-imagem’” (Azanha, 1987).

Nessa perspectiva, relatamos aqui o ponto de vista dos Parkatéjé e,
principalmente, de seu lider, Kokrenum. O encontro com grupos Tim-
bira que preservam suas tradi¢es foi um dos caminhos que ele ima-
ginou e teve, ao longo de muitos anos, o animo de perseguir. A des-
cricao enfoca os antecedentes e o atual contexto em que se deram as
visitas: o0 modo como os Parkatéjé negociam sua identidade, num
processo que envolve diferencas importantes entre os grupos locais
de Mae Maria e do Maranhio e, sobretudo, entre gera¢oes. Envolve
também a participacdo direta de membros do CTI e do projeto Video
nas Aldeias, mediadores com os quais Kokrenum conta para negociar,
internamente e externamente, seu plano de recuperagao cultural.

As contradicoes e dificuldades inerentes a esse processo nos pare-
cem um ponto de partida interessante. A identidade Parkat€j€ se cons-
troi a partir de fragmentos e contradi¢des, em meio a uma trajetoria
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de acomodacdo ao mundo branco. O sucesso desse processo nio de-
penderia justamente do movimento constante que essas contradicoes
impoem?

Antecedentes
Antecedentes historicos

Os Parkatéjé do sul do Para integram hoje trés diferentes grupos — o
de Itupiranga, o de Tucurui e o do Maranh@o — que foram contatados
em 1957, 1961 e 1974, respectivamente. A experiéncia de contato dos
dois primeiros grupos foi particularmente traumatica. Dizimados pelo
contagio, a perda de todos os idosos e de mais de oitenta por cento
de sua populac¢ao resultou num sentimento de derrota que os levou a
entregar aos brancos, logo apos o contato, todas as criancas que ti-
nham ficado orfas.

Um a um, os grupos Parkatéjé foram sendo transferidos para o
castanhal Mae Maria, na regiao de Marab4, onde trabalharam duran-
te uma década num regime forgado, coletando castanha para o SPI.
Os funcionarios reprimiam suas manifestacoes culturais, que atrapa-
lhavam a produgio e eram tachadas de “brincadeiras de indio pregui-
¢oso”. A falta de mulheres indigenas obrigou alguns Parkatéjé a se
casar com mulheres brancas.

No inicio dos anos 70, seu estado de desdnimo e suposta resigna-
¢do e sua aparéncia de “caboclos aculturados™ levaram o antropolo-
2o Da Matta a prever sua breve exting@o enquanto grupo culturalmente
diferenciado.

No entanto, os abusos cometidos pelo SPI, e depois pela Funai,
criaram uma revolta que os motivou a empreender uma longa luta para
reconquistar o direito de gerir suas vidas e os recursos de seu territo-
rio. Sob a lideranca de Kokrenum, os Parkatéjé obtiveram sua auto-
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nomia econdmica e politica, no contexto de uma das regides mais con-
turbadas da Amazonia (Ferraz, 1990). Nessa €poca, eles comecaram
a repatriar parte daquelas criangas que haviam sido criadas entre os
brancos e receberam o reforgo revitalizador do dltimo grupo Gaviio,
recentemente contatado no Maranhio, que veio se juntar a eles. Abriu-
se, entdao, um espago para reavaliar os impactos que este movimento
de auto-afirmacao no mundo dos brancos havia deixado em suas vi-
das. A perda da meméria tribal somava-se um processo acelerado de
descaracterizagdo, especialmente visivel na perda da lingua materna.

Um plano de resgate cultural

A aldeia Mde Maria voltou progressivamente a ser animada pelos jo-
gos de flecha, que envolvem sobretudo os homens maduros. As cor-
ridas de tora atraem os jovens, que as apreciam por seu cardter de
“competi¢ao esportiva’, esperando figurar na “galeria de campedes”
da aldeia. Kokrenum, um dos poucos cantadores sobreviventes, lide-
ra pessoalmente a realizag¢ao de alguns ritos do acervo tradicional, que
ele conhece e se esfor¢a por enriquecer. Ele empreendeu um longo
trabalho de reafirmaco cultural, que tem os jovens como alvo princi-
pal. Estes devem ser “remodelados™ a partir da retomada, conjunta,
do uso da lingua materna e da vida cerimonial.

A questdo da lingua se revelou a mais dificil. Como reverter o pro-
cesso de abandono da lingua materna a favor da difusao da lingua
portuguesa que, durante anos, havia representado uma opg¢ao de con-
vivéncia interétnica? Uma opg¢io que se impds, inclusive, ao grupo do
Maranhaio, o dltimo a ser contatado, por for¢a do jogo de relagoes de
subordinacdo que mantém, em varios niveis, com o grupo de Ko-
krenum. Tratados como “bravos”, porque recém-contatados, e nao
sabendo se relacionar com os brancos, o ideal era dominar a lingua dos
brancos tanto quanto os “mansos” de Mae Maria. Passaram, entao, a
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criar as criangas em portugués, numa fase em que os outros Parkatéjé
estavam iniciando o processo inverso, procurando resgatar o uso de
sua lingua materna.

A imagem como garantia da memoria

A 1d¢€ia de recorrer as imagens para dinamizar a difusdo da cultura
Parkat€jé surgiu em 1978, quando eles adquiriram uma cimera super-
8 para as festas e os embates com agéncias governamentais. Mas esta
tentativa se revelou frustrante pela dificuldade de manipular e proje-
tar este tipo de pelicula.

Em 1986, descobriram as imagens de rituais Kaiap6 e Kraho, leva-
das até eles pelo projeto Video nas Aldeias. Kokrenum se entusiasmou
imediatamente e pediu a colaborag@o do CTI para registrar o ritual de
iniciacao Pemp, realizado e filmado em 1987. Logo a seguir, o CTI
treinou um camera indigena, que deu seqiiéncia ao trabalho de docu-
mentacao.

Ciente de que a transmiss@o de um ritual se da ao longo de varios
anos e temeroso de que sua morte interrompa inesperadamente este
processo, Kokrenum contava com este registro para garantir a memo-
ria dos rituais € permitir sua futura retransmissao. “Aquele que qui-
ser aprender a cantar como eu, ele olha a TV e sabe o que fazer”
(Kokrenum, 1987).

O registro das tradi¢des prosseguiu no decorrer desses anos. Tal
como eles haviam assistido aos Nambiquara retomarem a furagdo do
beico diante da camera de video, Kokrenum promoveu a furacao de
bei¢o de todos os jovens, e o0 camera da aldeia documentou esse mo-
mento historico. Mas, hoje, Kokrenum se queixa porque a maioria dos
rapazes retirou os botoques labiais pouco depois do rito, deixando os
furos cicatrizarem.

s



DoMINIQUE T. GALLOIS E VINCENT CARELLI. DIALOGO ENTRE Povos INDIGENAS

A influéncia do mundo branco sobre os jovens

Em seus discursos, Kokrenum sempre relaciona a falta de entusias-
mo dos jovens pelas tradi¢oes ao peso que o mundo dos brancos tem
sobre ¢les, seja devido a sua veiculagdo pelas emissoras de TV do Sul
do pais, seja pela proximidade da cidade. Ele percebe claramente o im-
pacto das novelas sobre 08 padroes de comportamento adotados pe-
los jovens, padroes opostos aqueles que ele tenta implantar na comu-
nidade. Por isso, lamenta que os jovens “s6 querem andar bem vestidos
para chamar a atencao das mulheres, namorar muito cedo e, quando
casam, sO querem ter dois ou trés filhos™.

Ha varios anos, os forros foram proibidos na aldeia, porque indu-
ziam os jovens a tomarem bebidas alcodlicas. Certa vez, enraivecido
porque a maioria o deixara cantando sozinho de madrugada no patio,
Kokrenum quebrou o maracd, pegou um machado e derrubou as tra-
ves de futebol do centro do patio, fazendo com elas uma grande fo-
gueira. Mas sO recentemente os proprios jovens resolveram suspen-
der o futebol por dois anos, porque “o velho estava para endoidar”.

Nos embates permanentes que tem com 0s jovens, o velho usa ar-
gumentos drasticos:

Vocés nao querem ser indio, vocés s6 querem acompanhar o branco,
seu filho vai acompanhar vocé e como ¢ que isso vai acabar? Até vao
casar com branco, ai nio tem mais jeito, vocé jd é branco, acabou, nao
vai ter mais direito de ser indio!

A procura dos Timbira tradicionais

Desde sua recuperacao, e para evitar a todo custo o casamento com
mulheres brancas, os Parkatéjé partiram a procura de esposas e alia-
dos junto aos grupos Timbira mais préximos do Maranhdo. Sajam de
caminhio, atravessavam o Tocantins e estabeleciam contatos com oS

- 242 -



REVISTA DE ANTROPOLOGIA, SA0 PAauLo, USP, 1995, v. 38 n° 1.

Gaviao de Amarante e os Krinkati de Montes Altos. Essa aproxima-
¢ao resultou em alguns casamentos com indias que vieram se fixar em
Mae Maria.

Mas esses contatos n@o preenchiam os objetivos buscados por Ko-
krenum, que ndo encontrava entre os Timbira mais proximos a vida
tradicional que ele pretendia resgatar para sua aldeia. Ali, ele s6 revia
a descaracterizagao que ele condenava entre os seus: o uso de bebi-
das alcoodlicas e as desavencas internas, os rituais substituidos por
forrés ou por cerimonias impostas pelos brancos, como a “festa do Dia
do Indio” .

Por intermédio dos membros do CTI, que trabalham com os Kanela,
de Barra do Corda, e os Kraho, do estado do Tocantins, Kokrenum
sabia desde muito tempo que esses grupos ainda realizavam um rito
importante no ciclo de iniciagdo, comum a varios grupos Timbira, cha-
mado Ketoayé€, que ele sonha em assistir. Ele guarda a referéncia des-
te ritual — o nome e as cantigas — desde sua infancia, quando foi reali-
zado pelos Parkatéjé pela altima vez. Mas Kokrenum era muito pe-
queno e faltam-lhe elementos para executa-lo: a coreogratia das dan-
cas, a encenacao inicial e final da festa. Mesmo sabendo que, prova-
velmente, a versao deste ritual praticada pelos outros Timbira difira
da versio Parkatéjé, Kokrenum alimenta a esperanga de poder recom-
por a memoria deste rito.

Buscar longe o modelo do ritual

Vale a pena mencionar que, nessa busca, interferem também razoes de
politica interna. Os Gavidao do Maranhao, que vieram se juntar ao grupo
de Kokrenum em 1974, poderiam contribuir muito para o resgate da
meméria ritual, ja que mantém um corpo ainda integrado de tradicoes
e, sobretudo, demonstram interesse em criar a partir de suas reminis-
céncias. Mas, para nido desequilibrar o jogo de relacdes de poder esta-
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belecidas entre os dois grupos, essa alternativa nao pode ser levada
adiante.

Este grupo nao tem autoridade para definir o contetido de um ri-
tual coletivo na “comunidade Parkatéié”. Seus membros sio autori-
zados a cantar suas cantigas para conserva-las “para si”’ , mas os can-
tos e as coreografias devem ser assinados por Kokrenum. Sua auto-
ridade passa, além de toda a padronizacio da vida comunitdria, pela
versdo que ele impuser ao grupo no ritual. E é desta responsabilidade
que surge o drama de Kokrenum. Ele hesita em desempenhar um ce-
rimonial recriado por ele, justamente pelo receio de ver sua versio
criticada pelo grupo do Maranhao.

Por essas razoes, o modelo de uma vida ritual integrada deve ser
procurado entre os grupos Timbira mais distantes, como os Kraho e
os Kanela. Estes grupos, apesar de terem sido contatados pelos bran-
cos ha mais de trezentos anos, permaneceram mais isolados, o que lhes
permitiu conservar uma vida cerimonial intensa. Nesse contexto, eles
passaram a representar para os Parkatéjé o elo perdido da tradigao.

As imagens dao o ultimo impulso

A partir de 1987, os Parkatéjé tiveram acesso as imagens da vida ritual
Kraho, incluindo o registro de um Ketoayé realizado na aldeia Galheiro,
em 1989. A perspectiva de um intercimbio “ao vivo” com os Timbira
mais tradicionais aticou o sonho de Kokrenum de encontrar um mo-
delo para o Ketoayé que ele poderia reproduzir em Mae Maria, para
fazer “funcionar” a comunidade.

Em 1991, articulamos o convite para que os Parkatéjé tomassem
parte neste rito de inicia¢do que os Kraho da aldeia Rio Vermelho 1am
realizar. Estes aprovaram imediatamente a idéia de receber os indios
do Pard, famosos por sua “riqueza”. No entanto, o convite — transmi-
tido por telefone — nio foi suficiente, e Kokrenum hesitou em se lan-
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car numa estrada desconhecida. Alegando afazeres cotidianos, eles nao
compareceram. Documentamos o ritual e mandamos uma fita de video
para Mae Maria. Krokrenum ficou maravilhado ao assisti-la e se arre-
pendeu de ter perdido a oportunidade. “Nunca imaginei que pudesse
existir ainda hoje uma aldeia festejando como os meus avos faziam, a
proxima eu nao perco!”

Em 1992, uma nova oportunidade se apresentou para participarem
de outro ritual de inicia¢ao — o Katuti — e, desta vez, o CTI se encar-
regou de produzir a viagem ao longo dos 800 quildmetros que sepa-
ram Mae Maria da aldeia Rio Vermelho.

As visitas nas duas aldeias
O primeiro encontro, sO para jovens

O convite foi recebido com entusiasmo redobrado, dado o “jejum”
absoluto (de jogo de flechas, corridas de tora, etc.) pelo qual passara
a aldeia de Mie Maria no dltimo ano, devido ao luto pela morte do
filho mais velho de Kokrenum. A festa dos Kraho marcou o fim do
resguardo.

Obviamente, 0s mais entusiastas eram os mais velhos. Mas Ko-
krenum impds, como sempre, as suas prioridades. Barrou os homens
maduros, com exce¢ado de dois de seus companheiros e de alguns re-
presentantes do grupo do Maranhdo, e embarcou cingiienta jovens ¢
quatro mogas no caminhdo. Segundo ele:

esses jovens sdo desse jeito mesmo, quer sempre acompanhar branco,
quer andar bem vestido, toda coisa bem ajeitada. Entdo cu achel que
devia levar s6 a rapaziada para ver o movimento dos Krahd, como eles
andam, como eles usam as brincadeiras deles. Porque eles estao segu-
rando a natureza deles. Levar os jovens para ver se eles acreditam na
minha conversa, para ver s¢ a ge;m‘: retorna a pensar como antes.
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Os Kraho os receberam calorosamente. A visita, que durou cinco
dias, for documentada em video por Raimundo, o ciAmera de Mie
Maria. Na volta, este material foi exibido diariamente, por virios me-
ses consecutivos. Consumido com voracidade pelos homens e pelas
mulheres maduras, especialmente aqueles que ndo tinham embarcado
no caminhao.

Apreciacoes de Kokrenum: a aparéncia e a lingua

Em primeiro lugar, for grande a felicidade de Kokrenum, ao confirmar
que, realmente, os Parkatéjé e os Kraho sdo dois povos “irmaos’:

Eu entendia o que eles estavam dizendo, eu entendia como € a cantiga
deles. E a mesma coisa, tal como a nossa, nio tem diferenca. A lin-
guagem ¢ a mesma, o pensamento deles também é o mesmo daqui.
Parece que eles s@o irmaos, sao uma familia daqui mesmo.

Outro aspecto que ele elogiou muito na sua avaliacdao da viagem
foi a aparéncia “indigena” de seus anfitrides no que diz respeito a
roupa: as mulheres usam um pano amarrado na cintura e o torso nu;
os homens, apenas um cal¢do, e os iniciandos ficam totalmente nus
no momento do cerimonial. Ao mostrar as imagens dos Krahd no patio
de sua aldeia, Kokrenum passou a fazer uma campanha para que as
mulheres tirassem suas blusas, e vdrias aderiram.

Mas Kokrenum ficou especialmente fascinado ao ver que todos os
Kraho, inclusive as criancgas, expressam-se em sua lingua materna,
além de falarem portugués muito melhor do que os Parkatéjé. Ainda
mais impressionante foi ver que meninas de 7 ou 8 anos sabem todas
as cantigas “até mais do que uma velha [...] eles sempre estao usando
a linguagem deles, eles sdo interessados, gostei de ver, até eu estava
com vergonha”.

Kokrenum referia-se aos obstaculos que, ha vérios anos, dificultam
o programa de recuperag¢io da Iingua em sua aldeia. Todos os adul-
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tos incorporaram o seu discurso, mas, na pratica, continuam falando
em portugués com as criangas, inclusive ele, Kokrenum. Os jovens,
quando criticados, ndo deixam de recolocar a responsabilidade nos
mais velhos, que, afinal, os criaram assim.

No gindasio da aldeia Mae Maria, foi incluido hd dois anos o ensino
da lingua materna no curriculo. Mas Kokrenum se mostra cético em
relagdo aos resultados deste programa. Segundo ele, se os jovens tives-
sem interesse em aprender, eles “aprenderiam ouvindo os velhos con-
versar”. E cita como exemplo os funciondrios da Funai entre os Kaiapo
que, mesmo nao alfabetizados, falam fluentemente a lingua. “O proprio
filho daqui nao fala, vai ter que aprender na aula. Se nao aprende a fa-
lar, vocé acha que vai aprender a escrever? Eu acho muito dificil!”

Os jovens Parakatéjé também sentem vergonha

O encontro com os Kraho, sem divida nenhuma, teve para os jovens
Parkatéjé um efeito pedagdgico muito mais impactante que a escola.
Bira, por exemplo, um rapaz que foi criado na cidade e recentemente
retornou a Mie Maria, sentiu-se feliz por estar entre aqueles “paren-
tes” , mas também se sentiu envergonhado por entender muito pouco
do que eles diziam.

Mesmo sendo cedo para avaliar o efeito a longo prazo que esta vi-
sita (e as outras que se seguirdo) terd sobre os jovens de Mie Maria,
ficou evidente que eles ficaram marcados pelos novos pontos de re-
feréncia que essa experiéncia lhes trouxe. No inicio, eles se fecharam
entre si, percorrendo a aldeia como se estivessem visitando outra ci-
dade, e tomavam banho no rio como se estivessem na praia de Maraba.

A grande expectativa dos jovens de Mae Maria eram as corridas de
toras, um dos poucos elementos da cultura tradicional que os entu-
siasma. Estavam ansiosos para medir forcas com os Krahd. Expecta-
tiva esta frustrada pois, logo ap6s a chegada, Diniz, o chefe dos Kraho,
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pediu a Kokrenum que dividisse a sua turma em dois grupos equili-
brados de corredores, que foram integrados aos dois “partidos” do ri-
tual — o partido do Papa-mel e o do Gaviao. Esta é a maneira tradicional
dos Timbira receberem aldeias convidadas para uma festa, pritica que
acabou satisfazendo os jovens Parkatéjé, que se sentiram, assim, mui-
to mais integrados ao ritual.

A visita despertou-os para outra realidade nova e ambigua: o cho-
que com o despojamento e a “pobreza” dos Krahd que, em contra-
partida, vivem numa aldeia limpa, a beira de um rio lindo onde se pode
banhar, o que contrasta com a situagdo de insalubridade em que vi-
vem em Mae Maria. Todos esses elementos lhes proporcionaram a
oportunidade de uma auto-avaliacio critica. E o que Bira expressaem
seu depoimento:

Eu s6 nao fiquei muito satisfeito com o nosso pessoal porque eles tive-
ram assim uma participa¢ao como se fosse na cidade, todo mundo ves-
tido, todo mundo com (€nis. A gente ndo devia fazer uma coisa dessas!

Modelos divergentes para a vida comunitaria

Logo na chegada a aldeia Kraho, Kokrenum fez um discurso, em por-
tugués, explicando que tinha trazido todos os jovens para que eles pu-
dessem entrar em contato com uma realidade mais tradicional. Ao lon-
g0 de toda a estadia, ele foi descrevendo para Diniz toda a trajetoria do
seu povo, desde os primeiros contatos, e 0 modelo de sociedade que ele
estabeleceu em sua aldeia, uma “comunidade socialista fechada”, na qual
ele administra todos os recursos e todos os trabalhos sio coletivos.
De fato, ele dirige pessoalmente todas as atividades de sua comu-
nidade. A circulacio interna de dinheiro foi banida, assim como qual-
quer forma de “pagamento” entre os membros da aldeia. Com os ju-
ros dos recursos obtidos com as indenizacdes de grandes companhias,
Kokrenum abastece uma cantina que distribui alimentos para todos,
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conforme suas necessidades. Objetos de maior valor (fogdo, geladei-
ra, etc.) sao obtidos mediante pedidos pessoais, os quais ele vai aten-
dendo conforme as conveniéncias do jogo politico.

So recentemente, devido a pressdo de muitos insatisfeitos, ele pas-
sou a dar uma “mesada” para cada familia comprar roupa, cigarros,
etc. Mas ele chegou a ameacar de cancelar o programa de ensino da
lingua, porque este envolvia pagamento de saldrios aos monitores in-
digenas. Evidentemente, esse sistema niio tem nada a ver com a reali-
dade Krahd, na qual a unidade de produg¢ao é a familia e a distribui-
¢ao de bens responde ao modelo tradicional, definido pelo parentesco
¢ pelas agremiagGes cerimoniais. A chefia também ndo tem esse cari-
ter centralizador, e seu poder se restringe a apenas algumas esferas,
como a coordenacao dos rituais e a politica externa.

Desencontros: a galinha e os presentes da festa

Essas vivéncias e esses modelos tao diversos de vida comunitaria le-
varam, na pratica, a alguns desentendimentos. Por exemplo, Kokrenum
ficou furioso quando, ao pedir uma galinha a uma mulher, foi cobra-
do e teve de pagar.

Outro desentendimento ocorreu no momento final, quando o lider
Kraho fazia a distribui¢io dos “presentes da festa” as aldeias visitan-
tes, que sao recompensadas pela sua atua¢@o nas corridas e nas can-
torias. Os Kraho haviam reunido, como dadivas, um conjunto de obje-
tos que eles consideram de valor: cortes de pano, colares de migangas,
tigelas e talheres usados, um par de sapatos de salto alto, espingardas
“por fora”. Quando Kokrenum olhou para aquele conjunto de “coi-
sas de branco”, ndo conseguiu conter a sua decepgao. Os Parkaté€jé es-
peravam receber “presentes de indio™: colares de sementes de tiririca,
cestos, esteiras. Kokrenum entdo reagiu fazendo alusao ao desenten-
dimento anterior, do episodio da galinha:



DOMINIQUE T. GALLOIS E VINCENT CARELLI. DIALOGO ENTRE POVOS INDIGENAS

Eu tou quase ndo aceitando, mas vou aceitar assim mesmo, na marra
[...] Se voc€ quer me dar presente, me dd. Mas se vocé quer trocar com
as coisas, eu nao quero, nao, porque ¢ feio. Eu nido sou branco, nio!

Para nao desmerecer a decep¢ao dos Parkatéjé, Diniz, o lider Kraho.
deu razao a Kokrenum e fez um discurso para os seus niio se compor-
tarem como “pedintes”, para ndo envergonha-lo, etc. Era, na verda-
de, um discurso pro-forma, que pouco expressa a perspectiva dos
Krahd, que consideram normal pedir, ja que os Parkatéjé sao tdo mais
ricos do que eles.

Os Parkatéjé retribuem o convite

Oito meses depois, ao chegarmos a Mae Maria para dar continuidade
ao programa de intercambio entre os Parkatéjé e outros Timbira, pen-
savamos articular uma visita aos Kanela. Mas logo percebemos que o
que eles realmente desejavam, de imediato, era retribuir o convite dos
Kraho e mostrar que eles também sabiam realizar ritos tradicionais. Os
homens maduros do Maranhdo ja haviam tecido adornos de algodao,
e 0s jovens se exercitavam na corrida para estar em forma quando os
Kraho chegassem.

Em maio de 1993, Kokrenum mandou um caminhdo buscar seus
convidados no Rio Vermelho. Os Krahd, efetivamente, ndo teriam re-
cursos para empreender esta viagem até o Pard. Pouco mais de setenta
Kraho embarcaram no caminhdo, que levou todas as pessoas impor-
tantes da aldeia e suas familias. Para decepcio dos jovens Parkatéje,
ndo vieram as mogas que eles haviam namorado no “caminho da tora”,
no ultimo encontro. Como em Mae Maria ndo ha parceiras para to-
dos, alguns alimentavam a expectativa de reencontra-las.

Assim que os Kraho chegaram, Kokrenum apresentou sua aldeia ao
chefe Diniz: a cantina, a escola, a usina de arroz, as rogas coletivas,
mostrando, afinal, que tudo o que ele havia contado sobre a organi-
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za¢ao de sua comunidade era uma realidade. Os Kraho, por sua vez,
mudaram logo a representagio que faziam dos Parkatéjé: o acesso facil
ao dinheiro, os carros, o caminhio. as roupas, as casas de alvenaria,
enfim, indios “quase brancos”. “Eu pensava que eram brancos, mas
nao. Os brancos t€ém os usos deles e nds temos 0s nossos”, afirmou

Joao Kraho.

A contrapartida no ritual e nos presentes

Os Parkat€jé se prepararam para receber os Krah6 em grande estilo:
todas as mulheres tiraram suas blusas e se pintaram. Kokrenum ha-
via pedido que cada familia separasse roupas usadas para presentear
seus “primos pobres”. Cada um receberia em sua casa aqueles com
0s quais tivesse estabelecido uma relacdo de simpatia durante a visi-
ta ao Rio Vermelho.

No primeiro dia, de madrugada e a noite, os Krahd ocuparam o pétio
de Mie Maria dando seu show a parte. Os anfitrides, delicadamente,
lhes fizeram sentir que haviam sido convidados a participar de um ri-
tual Parkatéjé. Tal como Diniz havia feito com Kokrenum, este pediu
aos Kraho que se dividissem em dois grupos de corredores, que fo-
ram integrados aos partidos da festa em curso: o partido da Ararae o
partido do Gaviao. E as mulheres Parkatéjé do partido da Arara pin-
taram os Kraho integrados a este partido, o mesmo acontecendo com
a turma do Gaviao.

Os Parkatéjé tentaram, com certo orgulho, ensinar aos Kraho a jo-
gar flecha, uma das poucas tradi¢des que os Parkatéjé conservam e
que os Krahd abandonaram hd muito tempo. Nao deu certo, porque
os Kraho nao conseguiram puxar o arco.

Neste segundo encontro, quando os Kraho também puderam des-
cobrir o modo de ser dos Parkatéjé, comegou a se dar um real inter-
cimbio cultural, construido em torno da participacdo em cerimonias
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tradicionais. Eles compararam as formalidades nas corridas de tora, as
diferengas nos cantos, nos rituais. Diniz sugeriu que, na préxima fes-
ta, os Parkat€j€ seguissem a etiqueta de chegada, que nio fora respei-
tada nesta oportunidade, mas € habitual entre os Krahd e outros gru-
pos Timbira do Maranhdo. Em vez de chegar diretamente de caminhio
no patio, deveriam permanecer na noite anterior a distincia da aldeia,
aguardando a preparagdo da comida e a recep¢@o na manha seguinte.

Além da festa propriamente dita, os Parkatéjé mais velhos mostra-
ram o canto da “cabeca de onga”, se emocionaram e quase choraram
ao contar aos Kraho como era sua vida no tempo que eles eram “bra-
vos no mato”’. Em longas conversas, Kokrenum relatou toda a saga
recente e violenta de seu grupo, sua recuperacio, o modelo de socie-
dade imposto a mao de ferro, com posi¢des muito bem definidas com
relacao ao futuro. Diniz ficava impressionado com o contetdo das
conversas e dizia: O senhor tem uma cabec¢a muito organizada!”

A visita durou cinco dias e, na noite final, Kokrenum preparou uma
reunido na qual ele discursou pela primeira vez em sua lingua. Pediu
que cada um dos Kraho se apresentasse, dizendo seu nome; em segui-
da, os Parkatéj€ fizeram o mesmo. De maneira que todos aqueles que
reconhecessem seus nomes no outro grupo teriam com este uma rela-
¢ao de parentesco automaticamente estabelecida. Os demais construi-
ram seus lagos de parentesco com os membros do outro grupo medi-
ante o parentesco com cada um dos chefes, que estabeleceram entre
si a relac@o de irmdos. Para concluir, Diniz afirmou que o intercasa-
mento era bem-vindo e que, “ na proxima festa, nés vamos se mistu-
rar no patio e ser uma familia s6”.
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Perspectivas
O encontro de um modelo ritual que “funciona”

Nas duas oportunidades em que se encontraram, os lideres Diniz e
Kokrenum enfatizaram a necessidade de organizar as festas em fun-
¢ao de uma divisdo em “partidos’ que integrem os visitantes aos mem-
bros da aldeia anfitria. Nao poderia “funcionar” de outro jeito. E exa-
tamente esta vivéncia compartilhada da divisao social e cosmologica
Timbira que representou o impacto mais importante do encontro. Co-
mo Kokrenum e Diniz concluiram, juntos, nesta logica € impossivel
ser um grupo a parte. Toda a vida Timbira se articula a partir do ritual,
que nao € somente uma “‘brincadeira”. E sobretudo o momento em que
se explicitam os papéis sociais, definindo para o individuo o seu cam-
po de relagdes. Entre os Gavido, todo este campo de relagoes se en-
contra retraido (Azanha, 1987). Kokrenum encontrou, na sua interagao
com os Krahd, um novo impulso para voltar a “funcionar” a socieda-
de: isto implica manter as divisdes e, por conseguinte, a vida cerimo-
nial. A garantia de funcionamento estaria, inclusive, no espaco amplia-
do de relacoes que o encontro promoveu.

O fato de este modelo ter sido confirmado conjuntamente durante
o encontro entre os Kraho e os Parkatéjé terd repercussoes de longo
prazo. Entre os Timbira, como entre outros J&, os estrangeiros t€m seu
lugar na estrutura cerimonial, sdo integrados ao ritual, permitindo que
a aldeia continue sendo um microcosmo, no qual a totalidade do mundo
exterior € introjetada. E por isso que, em Mae Maria, a comunidade
Guarani e os brancos que convivem ou visitam regularmente 0s Parka-
Lejc acabam sendo levados a entrar nas “brincadeiras”.

E pelas mesmas razdes que tanto os Kraho quanto os Parkatéjé se
emocionaram ao se misturarem nos “partidos” das festas que ofere-
ceram uns aos outros. Como todos os rituais de iniciagdo, estes mo-
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mentos favorecem a criacdo de relagdes de identidade muito fortes.
que passam justamente pelo sentimento de pertencer a grupos delimi-
tados, que estabelecem claramente a diferenga entre o que estd den-
tro e o que esta fora. Naquele momento, eles abriram aquilo que mais
tarde eles chamaram de “uma estrada entre nés”. A realidade construi-
da para o futuro dos dois grupos seria a de “uma mesma familia”.

Outras perspectivas de futuro

A avaliacdo desse encontro ndo pode deixar de mencionar que a alian-
¢a entre os grupos Timbira se apoia em contradicoes evidentes nas
expectativas de futuro de cada grupo. Como mencionamos no caso
do encontro entre os Waiapi e os Zo’e, os Parkatéjé e os Kraho privi-
legiam de modo diferente os termos da comparagao passado/presen-
te e da oposicao indio/branco a partir dos quais procuram se identifi-
car mutuamente. Os interesses dos Kraho estao mais voltados para o
acesso ao dinheiro e aos bens dos brancos, que os Gaviao dominam,
a0 passo que estes se entusiasmaram com a perspectiva de “resgate”
das tradi¢oes ostentadas pelos Krahd. Apontam para vias opostas, con-
figuradas historicamente pelos problemas a que cada grupo tem se
confrontado nas suas relagdes com o0s brancos.

Ea diferenca de rumos, porém, que garante a continuidade do in-
tercimbio. Alguns jovens Krahd de Rio Vermelho ja se instalaram em
Mie Maria para ter acesso a escola de segundo grau. Em troca, eles
se tornaram ‘“‘cantadores” e animam os jogos de flecha da aldeia. Por
outro lado, Kokrenum ja pode contar com a realiza¢do de um velho
sonho: ele podera assistir a um Ketoayé que os Kraho prometeram
realizar em breve.
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O papel do video na comunicacao intercultural

As perspectivas abertas pelos encontros intertribais descritos neste
texto levam, de certa forma, 3 mesma avaliacdo. Além das semelhan-
cas basicas, decorrentes da base cultural que os dois grupos Tupi e os
dois grupos Timbira compartilham, esses quatro povos vivem mo-
mentos historicos e expectativas muito diversas. As identificacoes
estabelecidas entre eles se deram na perspectiva de cada grupo, que
defendia, individualmente, seus interesses nos encontros. E, sobretu-
do, conseguiram, apesar das contraposi¢cdes com os outros, confirmar
estes interesses divergentes. Como haviamos sugerido de inicio, 0s
resultados desses intercambios evidenciam que a intera¢ao entre os
grupos se processou menos em funcdo de uma demanda de “resgate”
de tradicoes que de uma politica de enfrentamento mais eficiente ao
mundo dos brancos. Uns em relacio aos outros, cada grupo foi mani-
pulando sua relagdo com o passado em fung¢do de sua demanda do fu-
turo. O que parece ser o sonho de uma viagem no passado €, na ver-
dade, uma forma de ancorar melhor o futuro que, inevitavelmente, esta
pautado pela convivéncia com os brancos.

Mais uma vez, constatamos que os indios estdo muito mais preo-
cupados em apostar no futuro — demonstrando seu dinamismo cultu-
ral — que com a simples preservagao de tragos culturais que nos filtra-
mos como “auténticos”’, em referéncia a imagem idealizada e genérica
de indio que continua sendo propagada pela grande midia. E este di-
namismo que o projeto Video nas Aldeias procura incentivar. Implan-
tar um monitor de video numa aldeia €, no conceito comum, uma re-
volucio tecnoldgica. Um curto-circuito direto da cultura oral para os
meios audiovisuais, sem passar pela escrita. Potencializa processos tra-
dicionais de transmissio de conhecimento, especialmente pelo cara-
ter circunstancial e coletivo da apropriacido das informagoes no mo-
mento das projegoes.

i
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Construir, utilizando-se da midia audiovisual, informacdes para o pu-
blico leigo ou para o circulo restrito dos especialistas, representa cer-
tamente uma experiéncia valiosa para a reflex@o antropoldgica. Mais
interessante ainda € construi-las com e para os sujeitos da pesquisa:
as comunidades indigenas. Retorno, feedback, antropologia interativa
ou compartilhada, como pregava Jean Rouch, siio principios muitas
vezes declarados, mas raras vezes concretizados. O que as comunida-
des estudadas, fotografadas e filmadas esperam da interagio que es-
tabelecem com antrop6logos nao sdo, apenas, as fotos, os filmes edi-
tados ou as teses prontas. Entretanto, € esta forma mecanica de retorno
que a maior parte dos etn6logos concebe e pratica. O projeto de video
do CTI se propde a inverter e enriquecer esta relacdo.

A preservagao de imagens® significativas para a memoria dos povos
indigenas s6 ganha sentido quando colocadas a disposicdo desses po-
vos, para que eles, enquanto sujeitos de seu futuro, as utilizem no pro-
cesso de revisao de suas identidades. A manutencio das culturas e o
futuro diferenciado desses povos dependem muito mais de sua criati-
vidade nos processos de reconstrugio, adaptacoes e selecoes de sua
memoria que da continuidade de um passado retratado em imagens de
arquivo.

Por essas razoes, o programa de video do CTI ndo se limita a “de-
volver” materiais uniformes para todas as aldeias em que atua, mas pro-
cura atender as demandas especificas dos indios em relagdo as infor-
magoes sobre o mundo que estd a sua volta e que desejam conhecer,
além de apoiar concretamente a eficdcia de suas redes de comunica-
¢do interna, etc. O carater experimental assumido pelo projeto, espe-
cialmente por meio do incentivo de encontros como os descritos nes-
te texto, procura evitar duas armadilhas habituais na rotinizagdo dos
programas de comunicag¢do ditos “alternativos”: responder de forma
mecanica e homogénea e limitar-se a férmulas diddticas. Nossa expe-
riéncia evidencia que o “retorno” que temos a oferecer aos indios € o
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retorno do olhar. E a troca que se estabelece, por meio da midia audio-
visual, € exatamente produzir conhecimento, de um lado e do outro.
Produzir o encontro entre modos de ver e de pensar, para ampliar as
possibilidades de comunicagio, de identificacio ou de confronto.

Sao Paulo, outubro de 1993 a abril de 1995.

Notas

| Desde a primeira experiéncia realizada entre os indios Nambiquara (MT)
em 1986, o programa Video nas Aldeias atingiu outros povos, em fun¢io
das rela¢oes acumuladas pela equipe do CTI, que mantém contatos segui-
dos com algumas comunidades: os Gavido/Parkatéjé ¢ os Kaiap6 (PA), os
Krahd (TO), os Canela (MA), os Xavante e os Enauené-Naué (MT), os
Terena (MS) e os Waiapi (AP). Atualmente, cerca de 15 aldeias dispoem
de equipamentos de video e de arquivos de imagens, regularmente enri-
quecidos com os novos registros realizados nas constantes visitas da equipe
do CTT as aldeias. Cada comunidade tem suas curiosidades e interesses
especificos. Os documentos destinados as videotecas das aldeias sao pro-
duzidos sob forma de resumos especiais, incluindo a selecao de informa-
¢oes (da TV ou de outros documentdrios em video) encomendadas por cada
grupo sobre questoes que desejam conhecer.

2 Ao longo dos ultimos anos, o CTI acumulou um arquivo de imagens re-
presentativo de uma dezena de povos indigenas; este arquivo, que contém
valiosos fragmentos da memoria desses povos, destina-se as comunida-
des indigenas. Guardar um acervo como este em Sao Paulo apenas para
garantir a imagem diferenciada destes povos “no futuro” seria simples
“arquivismo’’: jd temos, nas bibliotecas e nos museus, milhares de teste-
munhos de seu passado que, porém, lhes permanecem inacessiveis.
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Sally Price. Primitive art in civilized places. The University of Chicago
Press, Chicago and London, 1989,

Vera Penteado Coelho
Museu de Arqueologia e Etnologia — USP

Em nosso século, os contatos do mundo ocidental com os povos primitivos
vém se intensificando cada vez mais. Mas até que ponto nés compreende-
mos esses povos? Ou, mais precisamente, até que ponto suas realizacoes
artisticas sao acessiveis para nossa apreciacao? Sally Price dedica um livro
a resposta dessas perguntas.

O livro, escrito com agudo senso critico, tem observacoes penetrantes,
sempre entretecidas com tiradas de humor muito fino e citacoes que revelam
os preconceitos e mal-entendidos de nossos artistas, antrop6logos, estudiosos
de arte e publico leigo a respeito da arte primitiva.

Mesmo quando tratam de fornecer definicoes de “primitivo™ que sejam
politicamente corretas, muitos especialistas deixam transparecer que no
fundo consideram esses povos como inferiores sob algum ponto de vista.
Embora muitas vezes evitem usar o termo “primitivo”, por considera-lo
depreciativo, nao conseguem deixar, de alguma maneira, de considerar que
a designagao se refere a seres que ndo sao i1guais a nos.

No primeiro capitulo, Sally Price desmitifica o que chama a mistica da
connoisseurship. Volta-se especialmente contra as idéias de Kenneth Clark,
para quem existe um senso do gosto que estd universalmente presente em todas
as pessoas. O gosto, segundo Clark, é independente da moda e da classe social.
Tanto quanto o sentido da qualidade, o gosto n@o pode ser adquirido; ele €
inato e inconsciente. Clark cita a si proprio como exemplo: com a idade de
sete anos, “sentiu” estar diante de grandes obras de arte quando olhou pela
primeira vez um conjunto de estampas japonesas cujo valor artistico so foi
reconhecido pelo piiblico muito tempo depois. Outros pensadores e cole-
cionadores compartilham dessa visdo intuitiva, descrevendo suas reacoes
diante de obras de arte em termos que lembram a iluminagao religiosa dos
misticos. A forca na crenga dessas iluminagoes leva a uma autocontfianga
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ilimitada, como a de Kenneth Clark, que nunca duvidou da infalibilidade de
seus proprios julgamentos. Como divulgador da histéria da arte por meio de
livros escritos de maneira facil e principalmente de programas de televisao,
Clark gostava de acreditar que qualquer um poderia participar das alegrias
da apreciacgao artistica. A partir dessas idéias foi construido todo um edificio
de connoisseurship, cuja autoridade € aceita pela maioria, e contra a qual
Price se rebela com justa razao.

A primeira e importante testemunha em favor dessa nao-aceitacao € Roy
Sieber, que afirma que a historia do gosto € uma historia de atitudes que se
substituem constantemente, que nao sao cumulativas e que nao sao nem
inevitaveis nem infaliveis. Ao contrdrio do que afirmam os connoisseurs, Price
vé os julgamentos estéticos como produtos de tempo e lugares especificos.
Antecipando a afirmagao de Marshall Sahlins, de que “ndo existe uma per-
cep¢ao imaculada”, Bordieu afirma que o “olho € um produto da historia,
reproduzido pela educagdo [...] ndo ha amor a primeira vista quando alguém
se encontra com uma obra de arte”. E, segundo Boas, o “olho que vé € um
orgao da tradigao”.

Uma outra posic¢ao em favor de Price € a de Alsop, que escreveu a respeito
das falsificacdes em arte: se existisse essa visao mistica, o publico que se in-
teressa por arte ndo poderia ser enganado por grandes falsificadores cujas obras
iludem museus, marchands e estudiosos por tanto tempo e que s6 podem ser
desmascarados mediante exames cuidadosos e longas expertises.

Em seguida, Price passa a apontar alguns pontos de vista que trazem
implicita a idéia de que a arte se origina nas profundezas da alma do artista.
Henry Moore, por exemplo, afirma que a principal ligagao da arte primiti-
va é com o elementar [...] que sua simplicidade vem dos sentimentos inten-
sos e imediatos [...] € que sua qualidade mais marcante € sua intensa vitali-
dade. Edmund Carpenter contesta: por mais que um povo se apresente nu,
por mais que sua situa¢do seja atormentada, ninguém vive uma vida “ele-
mentar”, “simples”, “direta”, “imediata”. Um dos enganos acerca dos artistas
primitivos é que se imagina que eles expressem seus sentimentos livres de
qualquer comportamento aprendido. Pensamos neles como sobreviventes
puros de nossa inocéncia perdida, remanescentes da infancia da humanida-
de, mergulhadores das profundezas de nosso inconsciente.
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André Malraux observou uma vez que o estudo da arte primitiva ¢ uma
exploracio do “lado sombrio do homem”. Muitos estudiosos modernos véem
Os artistas primitivos como executores de rituais barbaros, sangrentos, li-
gados a morte e a uma sexualidade sem freios. Nesse ponto nao se distan-
ciam muito de antigos missiondrios que viam nas cerimonias dos povos co-
lonizados manifestagoes do poder diabélico.

Vejamos alguns exemplos.

Paul Wingert, que influenciou muitos historiadores da arte, nota a exis-
téncia de numerosas sociedades, praiticas e cerimonias centradas em torno
de fortes tradi¢des, muitas vezes de natureza repugnante ou mesmo preju-
dicial para ndo-participantes. Para confeccionar objetos de arte, os primiti-
VOS usam muitas vezes matérias-primas repulsivas.

Kenneth Clark comparando uma escultura grega com uma africana explica
que ambos 0s objetos “representam espiritos; mensageiros de outro mundo
— isto é, de um mundo de nossa prépria imaginagao. Para a imaginagao do
negro ele é um mundo de medo e escuriddo, pronto para infligir horriveis
puni¢coes a menor quebra de um tabu. Para a imaginagao helenistica, € um
mundo de luz e confianca, no qual os deuses sao como nés, somente mais
bonitos, e descem a Terra para ensinar aos homens a razao e as leis da har-
monia’.

A maioria dos autores citados salienta que as obras de arte foram geradas
pelo medo e feitas com o propésito de provocar medo; elas sao diretamente
ligadas a feiticaria e expressam monstruosidades.

A sexualidade é um outro aspecto da imagem do homem primitivo. Jacques
Magquet, por exemplo, afirma que ““as figurinhas ancestrais africanas sao nor-
malmente representadas nuas, com os 6rgaos sexuais mostrados abertamen-
te. Isto é surpreendente pois a nudez dos adultos é praticamente desconheci-
da na Africa”. Contra isso Sally Price argumenta que “qualquer pessoa que
considerar a pouca freqiiéncia da nudez no mundo ocidental, e depois passar
para as ilustragoes de qualquer livro de historia da arte ocidental (talvez co-
mecando com Giorgione e Tiziano, e passando para Courbet, Ingres, Manet e
Renoir e finalmente chegando a alguns Picassos), a estatudria africana pode-
ria bem perder um pouco de sua novidade como meio erético. Algo mais que a
prépria arte deve estar inspirando o tipo de reagdo expressa por Magquet”.
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Os exemplos dos livros sdo indmeros, mas tém algo de comum: nio sio
oriundos de consulta as fontes, isto €, aos préprios artistas primitivos, mas
representam aquilo que se considera como proje¢oes. Nao passam de inter-
pretacoes nossas de uma arte que conhecemos mal e sobre a qual jogamos
todos as 1déias preconcebidas, na maioria desfavoraveis.

Em ultima analise, nao € dada ao artista primitivo a oportunidade de ex-
plicar e esclarecer o que quer que seja a respeito de suas obras. Os estudio-
sos de arte primitiva acreditam, pretensiosamente, poder explicar as obras
sem receber nenhuma informacao sobre o contexto em que elas foram feitas.
E, se sdao desprezadas essas informacoes, também o sdo as que se referem ao
artista: a maioria liga a idéia de arte primitiva a de anonimidade — chega-se
mesmo a acreditar que, se nao for produzida por um autor desconhecido, a
obra de arte ndo pode ser considerada como primitiva.

Isso leva a negar o conceito de que a arte primitiva possa ser algo dinami-
co, sujeito a mudancas: se ela é feita por uma massa anonima de pessoas que
repetem e copiam sempie umas as outras, entao se estd implicitamente ne-
gando que possa haver nesse contexto individuos criativos capazes de re-
novar a produgdo artistica. A partir desse ponto de vista, a arte primitiva
nao sofrerita mudangas no tempo.

Mas, se o artista nao é valorizado, por outro lado, hd exemplos surpreen-
dentes de que o fato de uma obra ou cole¢@o ter pertencido a determinada
pessoa traz para ela um valor adicional. O “pedigree” da obra, no contexto da
nossa propria cultura, vale mais do que seus certificados de procedéncia.

Mesmo sem serem compreendidas, e longe de serem devidamente apre-
ciadas, nem por isso essas obras de arte deixam de ser cuidadosa e avida-
mente procuradas.

Grande parte do pessoal que trabalha em museus concorda com a idéia
de que é missao da nossa sociedade guardar e conservar a arte primitiva, ja
que os préprios povos que a produzem nao encaram isso como algo que valha
a pena. _

Em nome da memdria artistica e do estudo da antropologia, muitos estu-
diosos do passado ndo hesitaram em infringir normas éticas € mesmo a realizar
operacdes bastante arriscadas. Muitas pegas de arte primitiva foram parar
em museus por meio de vias muito pouco ortodoxas, pelas maos de sabios
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famosos, cujos depoimentos pessoais (estarrecedores em muitos casos) sio
citados por Price.

Quando apresentada em um museu de arte, uma pega etnografica é vista
de acordo com padroes estéticos nossos. “Em outras palavras, para aquilo
que parece melhor aos olhos melhor informados. Nao se consegue realizar
0 ato impossivel de colocar-nos dentro da mentalidade dos artistas primitivos
nem se tenta reviver um sentido para o sangue e a magia que originalmente
estavam em sua posse.”

Ha quem advogue a “descontextualiza¢ao” em nome da melhor aprecia-
¢ao do objeto enquanto obra de arte.

E ha também museus que se recusam a expor somente as mais belas pe-
¢as de sua colegao, por querer a todo pre¢o realizar uma obra etnogrifica
(muitos diriam cientifica) sem serem confundidos com uma galeria de arte.

As fronteiras entre obra de arte e artefato etnografico nem sempre sao
definidas claramente; o que ocorre em muitos museus e galerias ¢ uma se-
paracao arbitraria das duas categorias, que conforme sua situagao recebem
tratamentos diferentes.

Considera-se que a obra de arte “fala por si s6” e que para entende-la basta
contempla-la (as vezes usando-se técnicas orientais de meditacao, como apre-
goa Jacques Maquet) sem necessidade de nenhuma explicacao adicional.

Sem conhecer nada acerca dessa obra, e rejeitando qualquer esclarecimen-
to sobre ela, é de se esperar que surjam gigantescos mal-entendidos. Julgar
uma obra que nao pertence a nossa cultura de acordo com nossos proprios
padroes estéticos equivale, segundo Price, a avaliar uma obra de Miré de
acordo com critérios estéticos de Michelangelo.

Encerra o livro um pequeno relato acerca das aventuras e desventuras da
arte dos Maroon do Suriname uma vez em contato com o mundo civilizado
dos turistas, museus e galerias de arte. Trata-se de mais um exemplo, ilus-
trado com ironia e perspicdcia, de que vemos a arte primitiva nao como ela
é. e de acordo com a mentalidade e contexto de seus criadores, mas de acordo
com nossas idéias preconcebidas e fantasias exageradas.

Sem fazer um apelo explicito, Price clama por justica em relagao a esses
artistas que nossa visao estereotipada teima em ignorar: deixemo-los expli-
car sua arte, para poder aprecid-los em toda a sua plenitude. Eles merecem!
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Robert Murphy. The body silent. Henry Holt and Co., New York, 1987.

Vera Penteado Coelho
Museu de Arqueologia e Etnologia — USP

Robert Murphy € um antropélogo muito conhecido no Brasil, sobretudo
gracas a seus trabalhos entre os indios Mundurucu. Desta vez, ele faz o re-
lato de uma aventura diferente: a histéria de uma longa doenca que o deixou
totalmente paralisado e que mudou sua vida e sua carreira. Ele compara seu
ingresso no mundo das pessoas doentes a uma viagem a terras longinquas,
feita com espirito semelhante aquele que Lévi-Strauss descreve em Tristes
tropicos.

Um dos fatores que mais contribui para a originalidade do livro € que seu
autor é a0 mesmo tempo sujeito e objeto da pesquisa. Ha nessa obra uma
narracdo autobiogrifica que déd conta de sua carreira e da evolugao de sua
enfermidade, sem omitir aspectos de sua vida pessoal. Junto com uma es-
pécie de auto-andlise, é feito um balanco do pensamento e das atitudes de
nossa cultura em relacio a varios tipos de marginalidade. Como antrop6lo-
g0, 0 autor n@o estd mais se referindo ao Outro. Sua atengao agora concen-
tra-se em si mesmo e nos demais doentes, que ja nao sao Vistos como seres
remotos, mas Como muito proximos.

Sua andlise da posi¢io dos doentes em nossa sociedade € licida e sua
postura diante de seus proprios sentimentos € sincera, corajosa e revela san-
gue-frio. Os doentes ocupam uma posi¢ao liminar tanto entre n6s como entre
os primitivos; ndo sio considerados pelas pessoas sadias como seres huma-
nos completos. Muitos povos primitivos encaram a doenga como a conse-
qiiéncia de uma violagao da ordem. Entre os Navaho, as cerimonias de cura
tentam restabelecer o equilibrio entre o doente e 0 Cosmos, € 0s adivinhos
Azande da Africa acreditam que a origem da doenga estd no fato de o pa-
ciente ter quebrado o protocolo ritual. Entre os Mundurucu, acredita-se que
a mae pode deixar uma crianga doente, se comer peixes sem escamas enquanto
estiver amamentando. Essas transgressoes representam ameagas ao Cosmos,
ao equilibrio social. Ainda entre os Mundurucu, acredita-se que quebras da
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satide e da ordem da sociedade s@o feitas por individuos malignos “que tém
raiva de todo mundo”. A identificagdo da doenga com a desordem nio é,
entretanto, especifica dos povos primitivos. Ela é universal na imaginacao
humana e, assim, pode muito bem ser encontrada em nossa prépria sociedade.
Murphy nota que a mente humana busca impor sistemas com alguma espé-
cie de ordem em todas as suas atividades. Discordando de Lévi-Strauss, que
ve nessa necessidade de ordem uma tendéncia bioldgica hereditaria, Murphy
considera-a uma imposi¢do do instinto de autopreservagao; a ordem é neces-
saria porque gracas a ela podemos prever os acontecimentos. E, no entanto,
uma pessoa doente ou fisicamente incapaz representa uma ruptura nesse al-
mejado equilibrio. Nossa sociedade ndo quer incorpord-la; ndo estd prepa-
rada para isso. Evita mencionar a doenga; teme ferir a suscetibilidade do
doente, referindo-se a seu estado; tem dificuldade em integra-lo a vida pro-
dutiva; o doente ameaga sua harmonia.

As observagoes de Murphy vao desde os problemas enfrentados pelos
quadriplégicos, ou tetraplégicos, no trabalho até suas aflicoes na vida social,
como, por exemplo, as agruras de uma pessoa que estd em cadeira de rodas
e que é convidada a um coquetel: numa festa em que todos estao de pé, €
terrivel para alguém que esta fisicamente abaixo da estatura dos demais par-
ticipar de uma conversa ou fazer-se ouvir.

A segregacao dos fisicamente incapazes € comparada a dos iniciados nas
sociedades primitivas, conforme descri¢ao de Victor Turner. Todas as pes-
soas que vao passar de um status para outro na sociedade atravessam um
periodo intermediario, chamado liminar, no qual ela ndo ¢ mais classificada
e ainda ndo estd classificada definitivamente. Um exemplo da dificuldade de
enquadrar o deficiente fisico em uma determinada categoria € o do violinista
I. Perlman. Viajando freqiientemente, mas sem deixar sua cadeira de rodas,
ele nota que os funciondrios das companhias de aviagdo sempre se dirigem a
seu acompanhante e nunca a ele, mesmo quando querem saber seu destino.
Para eles, se uma pessoa ¢ fisicamente deficiente, ela deve ter também algu-
ma deficiéncia mental. Murphy compara a passividade e a submissao d.o
doente que estd recebendo tratamento médico a do neéfito submetido aos ri-
tos de iniciacdo nas tribos primitivas. Nio hd, em ambos os casos, lugar para
rebeldia ou para ndo-aceitagao das regras de um jogo imposto; € impossivel
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escapar de uma situagdo que o individuo ndo inventou. Entretanto, o niime-
ro de deficientes fisicos parece estar aumentando, a0 mesmo tempo em que
veém a tona suas reivindicagdes por um mundo mais justo, que possa receber
suas contribui¢des e incorpord-los como membros efetivos da comunidade, li-
bertando-os da absurda situag¢@o de liminaridade a qual se véem condenados.

A descoberta de uma doenca incurdvel leva a confirmacio das idéias de
pensadores como Simone de Beauvoir e Merleau-Ponty, que se recusam a
ver o ser humano como um composto de duas unidades distintas: o corpo e a
alma. Para que a mente possa executar o que planeja, € necessario o inter-
médio de um organismo, que, para muitos, ndo funciona a contento. Perce-
ber suas proprias limitagoes e incapacidades traz sentimentos muito fortes:
culpa, vergonha e raiva — a raiva semelhante 2 do homem primitivo que
procura um feiticeiro responsavel por sua infelicidade.

Na qualidade de antropélogo bastante influenciado por Lévi-Strauss,
Murphy constata estar de certa maneira fora das relagdes sociais porque,
como fisicamente incapaz, fica também a margem das relagoes de recipro-
cidade. Murphy, tendo desistido de estudar povos longinquos, passa a ter
como centro de suas preocupagoes todas essas pessoas fisicamente muito
proximas, mas que siao encaradas por todos como pertencentes a um uni-
verso muitissimo distante. O intenso treinamento que teve durante toda a sua
vida na observacao do “outro” € usado nao mais para povos da Amazonia,
mas para americanos de inteligéncia normal ou superior que nao podem se
incorporar a vida das assim chamadas pessoas normais. Murphy adota nes-
ses estudos uma atitude objetiva, que nunca chega a frieza, nem aos senti-
mentos que os povos de lingua inglesa chamam de self-pity e self-compassion
em relagao aos quais nutrem sempre um grande desprezo. Entender esse novo
objeto da antropologia e, em conseqiiéncia, tentar contribuir para a melhoria
da vida desse “povo” s@o objetivos plenamente alcangados nesse livro. Para
antropélogos, médicos e para o ptblico em geral ¢ um insight obrigatorio a
respeito da nossa cultura.
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Luiz Eduardo Soares. O rigor da indisciplina. Ensaios de antropologia
interpretativa. Rio de Janeiro, Relume-Dumara, 272 p.

Lilia K. Moritz Schwarcz
Depto. de Antropologia — USP

Resenhar uma coletinea de textos € sempre uma triste sina: muitas sao as
entradas, inimeras as possibilidades de didlogo. Com efeito, por mais que
Luiz Eduardo Soares, em seu recente O rigor da indisciplina, evite a defini¢ao
“coletdnea” e prefira entender seu livro como um “relato provisério de um
trabalho em andamento”, a prépria escrita impressa tende a formalizar idéias
que, em sua forma original, poderiam lembrar conversas desinteressadas, pa-
lestras sem um tom definitivo.

Mas, nao fiquemos no lamento, ja que o autor faz desse tipo de proposta
nao um exercicio de retorica, mas um estilo particular, um convite ao leitor
para interagir. De fato, o pretenso informalismo dos ensaios encobre um
profundo rigor teérico e uma gama ampla de questoes, que se de um lado
referem-se diretamente a antropologia, de outro, sdo pertinentes as ciéncias
humanas como um todo.

Na verdade, O rigor da indisciplina ndo peca pela limitagdo e exigua
abrangéncia dos temas abordados. As trés partes que compdem o livro ali-
nhavam diferentes objetos, questdes e estudos apresentados em momentos
diversos da carreira de Luiz Eduardo. Na primeira parte destacam-se 0s
ensaios mais tedricos, que procuram enfrentar dilemas vivenciados pela
antropologia contemporénea, que se debate entre o relativismo e o univer-
salismo, entre perspectivas iluministas e abordagens roménticas. O segun-
do bloco de artigos traz, com originalidade, o contexto da prosa literaria e
etnografica, e a tdnica dos ensaios nao € a busca de defini¢oes finais, mas o
desafio de desfiar objetos diferentes e aceitar um certo encantamento diante
da literatura. O terceiro e dltimo conjunto de textos destina-se aos ensaios
sobre religido; as “novas seitas” — o Santo Daime, o misticismo ecologico —
sd0 aqui caracterizadas enquanto “movimentos culturais de experimentagao”
e ndo apenas como marcos de uma espécie de crise de racionalidade ocidental.
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Nesse caso, o desafio € entender essa nova consciéncia religiosa, essa atragcao
recente pela fé religiosa “que vem tomando individuos de classe média, em
geral com acesso a bens culturais razoavelmente sofisticados”. E interessante
notar que Luiz Eduardo se nega a fazer coro ao ceticismo corrente e procura
nesse fendmeno um sinal de vitalidade, uma forma de “indagacio que rompe
com a indiferen¢a” reinante. Vale a provocagao.

Mas, se muitas sdo as entradas, talvez seja possivel retomar uma delas
de forma tao “inconclusiva’” quanto o projeto do autor. No ambito de uma
disciplina como a antropologia, que ficou conhecida — sobretudo antes dos
trabalhos de Lévi-Strauss — por sua pequena tradigao tedrica, € de grande
importancia um trabalho como esse, que procura sistematizar um “jogo que
ainda ndo acabou”, uma partida que estd apenas no intervalo do primeiro
tempo.

Além disso, frente a voga imprecisa da pés-modernidade que colocou em
questdo o estatuto da verdade, assim como a hegemonia das antigas e estabe-
lecidas teorias antropologicas (que acabaram caracterizadas enquanto mo-
delos holisticos cujos vinculos com a realidade eram sobretudo frigeis),
pouco espaco sobrou para a afirmacao de novos modelos de interpretagao.

A relevéncia da andlise de Luiz Eduardo estd justamente em, por um lado,
anunciar os termos de uma dicotomia que marcou e quase paralisa o trabalho
antropoldgico e, por outro, tentar pensar em formas de mediagao. Entre o
antrop6logo tradutor e o cientista decifrador de codigos, os modelos universais
e a perspectiva relativista, o empirismo e o estruturalismo, talvez existam
ainda alguns espagos comuns que permitam interagir subjetivismo e obje-
tivismo, diacronia e sincronia.

Porém, é preciso s vezes “cutucar”, assim como faz tao bem o autor. Se
é instigante refletir sobre os impasses dessa antropologia contemporanea, que
vive a rebelido de seus objetos e se vé obrigada a repensar seus marcos de
origem e a autoridade do sujeito de conhecimento, ¢ também evidente que 0
movimento no texto de Luiz Eduardo leva o leitor a supor uma espécie de
final feliz, de certa forma balizado pela hermenéutica. O circulo hermenéutico
merece, segundo o autor, um lugar especial no interior desse debate, ja que
se localiza “entre hipéteses universalistas e a atribui¢ao de sentido a feno-
menos fragmentarios ou unidades culturais particulares”.
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Nao se trata aqui de questionar a sele¢cdo de um modelo, mesmo porque
Luiz Eduardo nao elege um alvo e exclui os demais, mas de questionar uma
certa critica “ao inimigo de plantao”: o modelo estrutural. Com relagéo a
esse paradigma, o autor supOe um consenso que nao parece tao 6bvio, como
seus ensaios teoricos deixam transparecer: “Ha hoje um razodvel consenso
entre os antropélogos de que as posi¢goes universalistas conhecidas sao
lacunares e precdrias na melhor das hipéteses”. Com efeito, os argumentos
universalistas aparecem descritos como vulneraveis, da mesma maneira como
Luiz Eduardo admite ndo precisar “comprovar” esse tipo de afirmagao.

As consideragdes acima sdo, no entanto, antes um desabafo do que um
juizo. Afinal, toda a preocupacio de O rigor da indisciplina nao esta em
classificar, mas antes em buscar um projeto de traducdao que dé conta ao
mesmo tempo da diferenca e da unidade, e que possibilite a traducéo de
culturas mutuamente transparentes.

Trata-se, enfim, de buscar um alargamento do universo da razdo, no qual
a diferenca nao seja vista como “desvio” ou “falta”, e se descubra a unidade
entre as diferencas. Nesse sentido, ultrapassadas as dicotomias tradicionais,
talvez seja hora de perceber, como diz o autor, que “0 jogo prossegue” e que
nio adianta achar um juiz e responsabiliza-lo pelos percal¢os da partida.

Enfim, se existe algo central nesse livro, em meio a consideragoes de certa
forma periféricas, é que Luiz Eduardo teve a coragem de sistematizar o que
é s6 indagacao, colocando uma vidraga para o arremesso das primeiras pedras
e, dessa maneira, ajudando a animar um debate teérico em geral pouco efetivo
entre os antropologos.
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Marina de Mello e Souza. Parati. A cidade e as festas. Rio de Janeiro,
UFRJ, 1994, 261 p.

Lilia K. Moritz Schwarcz
Depto. de Antropologia — USP

O que se diz por ai € que “no Brasil tudo acaba em festa”. Crises politicas e
econdomicas, mortes e desastres, esportes e vitorias; enfim, qualquer momento
parece bom para uma nova comemorag¢do. No entanto, uma coisa é afirmar
o fato e constatar a sua vigéncia. Outra, totalmente diferente, é problematizar
a sua existéncia, pensar nos seus contornos culturais e sociais. Com efeito,
ora caracterizadas como momentos de alienag@o coletiva, ora como espagos
de manifestacao do mais ingénuo folclore, as diferentes festas populares tém
sido objeto de desprezo ou de mera curiosidade. No entanto, talvez seja o
momento de refletir sobre a permanéncia dessas festas e sobre uma certa
singularidade nacional, aliada a essa “mania de tudo comemorar”. De certa
maneira € esse o universo teérico do trabalho de Marina de Mello e Souza
sobre Parati, que, na melhor tradi¢ao antropologica, escolhe o particular para
chegar ao geral. Partindo de uma perspectiva interdisciplinar e trabalhando
com um material eclético — entre documentos, entrevistas e observa¢ao
participante —, Marina percorreu um século da historia da pequena Parati,
que, apesar de se assemelhar a um idilico paraiso esquecido pelo tempo,
revelou-se uma cidade dinamica em sua capacidade de adaptagado as vicis-
situdes historicas.

Parati foi sobretudo uma cidade colonial, transformando-se em poélo
irradiador durante o periodo da mineragido, quando assumiu um papel im-
portante no controle de circula¢ao do ouro. Foi s6 com a aguardente e,
no século XIX, com o apogeu do café, que o vilarejo alcancou maior pros-
peridade. Localizada de forma eqiiidistante entre Sdo Paulo, Rio de Ja-
neiro e Minas Gerais, Parati esteve integrada aos diferentes sistemas de
exploracdo econdmica, apesar de sempre ocupar uma posig@o subordi-
nada e de menor proje¢ao. No entanto, foi justamente o seu relativo iso-
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lamento que mais contribuiu para o desenvolvimento de tradi¢des e de
rituais enraizados.

Com efeito, partindo do relato dos moradores de Parati, a autora desco-
briu “uma cidade das festas”, onde o “festar”, muito mais do que uma exibi-
¢ao turistica, apresenta-se como uma atividade que constantemente recobre,
retoma e cria uma identidade local. E por meio das festas que passado e pre-
sente encontram-se entrelagados, visiveis na permanéncia das tradi¢oes, as-
sim como nas mudangas a ela incorporadas.

Momento de encontro entre a memoria coletiva e a individual, entre o
sagrado e o profano, as festas guardam uma seqii€éncia ritual — entre no-
venas, missas, procissoes e folguedos —, que se mantém basicamente inal-
terada, apesar das adaptacoes a que se véem sujeitas. Trabalhando com a
realidade polifonica das festas populares de Parati, a autora revela como,
apesar de seu cardter ciclico e regular, esses eventos acabam representan-
do momentos de ruptura: a comunidade renova seus lagos com o sagrado,
mas também refor¢a seus lagos sociais; exalta sua fé religiosa, mas encon-
tra espaco para o lazer e para o divertimento. Espaco para a realizag@o do
ritual religioso e para o ritual da fofoca, o final de uma grande festa — como
a da Semana santa, a do Divino, a da Padroeira ou a de sdo Benedito —
significa, também, o inicio de outro processo e a organizagdo de um novo
evento.

Muito se poderia dizer sobre as vdrias festas que homenageiam santos ¢
louvam a Deus, ou mesmo sobre o papel das irmandades. Mais importante
é, no entanto, destacar questdes presentes neste estudo particular, mas que
levam a repensar as festas civicas nacionais. Na verdade, o problema cen-
tral é como lidar com as tradi¢cdes sem cristaliza-las e transforma-las em
folclore: ou entdo como introduzir as mudangas sem desconhecer velhos cos-
tumes histéricos. Entre a permanéncia e a mudanga, o melhor seria ficar com
os dois. E nesse sentido que as festas enquanto rituais coletivos ocupam um
local destacado no imagindrio popular. Acionam o particular e o coletivo, a
meméria individual e o contexto, em um jogo de poucos perdedores. O gran-
de mérito desse livro é, portanto, mostrar, por meio de um estudo meticuloso,
como lutar por uma “tradi¢iio pura” é um falso problema, assim como advo-
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gar em favor de mudangas racionais que se imporiam sobre as “mentalida-
des atrasadas™ de nossos festeiros nacionais.

Parati ilumina um tema, e um grande mal-entendido: o de supor que a
entrada na modernidade significa a supresséo dos rituais e 1éxicos particula-
res. E 56 levando a sério essa nossa mania de “festar” que se pode entender
uma certa historia cultural particular, que se escreve com muitas mudancas
e inimeras permanéncias.
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Maxine L. Margolis. Little Brazil: imigrantes brasileiros em Nova York.

Campinas, Papirus, 1994. Trad. de Luzia A. de Araujo e Talia
Bugel, 452 p.

Sydney Antonio da Silva
P6s-graduando do Prolam — USP

Em momentos em que a questao da emigragao passa a ser objeto de estudo
das ciéncias sociais, e particularmente da antropologia, surge oportunamente
o trabalho da antropéloga americana Maxine L. Margolis sobre os brasilei-
ros em Nova York, corroborando assim para suprir a caréncia de estudos
sobre este fluxo migratorio, o qual tem suscitado inimeras questoes pelas
suas dimensoes e caracteristicas.

O trabalho de Margolis ndo tem a pretensdao de ser um estudo sobre a
imigracao brasileira para os Estados Unidos, mas quer ser um estudo de um
caso particular, que € a presenca brasileira na cidade de Nova York, que se
tornou significativa e visivel nos ultimos anos.

Na tentativa de explicar esse fluxo migratério, a autora parte do pressu-
posto de que tal fluxo nao é um fendmeno isolado, mas faz parte de um
processo mais amplo, que € a globalizagdo da imigragao internacional. Nes-
se sentido, segundo a autora, as teorias tradicionais de explicacao “empur-
ra-puxa’ jd ndo dio conta de um fendmeno mundial de tal magnitude, por-
que ndo se considera fatores macroestruturais que permeiam estes movimentos
migratorios globais. Desta forma, segundo ela, é necessdrio considerar tanto
os fatores que estimulam as decisdes individuais de emigrar, quanto os fatores
macroestruturais, que englobam aspectos econémicos, como a oferta de mao-
de-obra barata e geralmente qualificada nos paises industrializados, como tam-
bém o alivio de pressoes politicas e econdmicas que este excedente de mao-
de-obra poderia provocar nos paises em fase de industrializagdo, como € 0
caso do Brasil.

Considerando a dificuldade de se estudar populagoes com grandes contin-
gentes de individuos ilegais, como € o caso dos brasileiros, a autora utiliza-
se de um procedimento metodolégico que possibilita a construgao de um
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corpus nao aleatorio, utilizando-se da técnica de pesquisa bola-de-neve, a qual
faz uso da propria rede de amigos e parentes dos informantes para a cons-
tru¢cao de um corpus.

Desta forma, a amostra construida pela autora revela elementos curiosos
deste movimento migratorio, cujas caracteristicas fundamentais sao: a cons-
tituig¢ao etaria do grupo, a sua origem social, o nivel de qualificacio profis-
sional, a inser¢ao dos mesmos no mercado de trabalho e a questao da iden-
tidade.

A pesquisa revelou que a populacao brasileira em Nova York € indiscu-
tivelmente jovem, sendo que 36 por cento tinham menos de trinta anos. Quanto
a composi¢ao racial, constatou-se que 83 por cento dos mesmos incluidos
no universo da pesquisa eram brancos. Em relagdo a sua origem social, a
pesquisa revelou que uma porcentagem bem maior da amostra de Nova York
pertence a classe média, média baixa, e uma porcentagem bem menor deles
¢ da classe trabalhadora, ou baixa, em oposicao aos brasileiros em sua terra
natal. Da mesma forma, eles sao bem mais preparados que os seus com-
patriotas, uma vez que 46 por cento freqlientaram a universidade e, destes,
31 por cento concluiram a graduagao.

No entanto, segundo a autora, esses imigrantes realizam trabalhos muito
aquém de suas qualificacdes profissionais, ocupando empregos do setor se-
cundario do mercado de trabalho, o setor de servigos — como gargons, en-
graxates, motoristas, domésticas, go-go dancers, etc. —, o qual paga baixos
salarios e emprega mao-de-obra clandestina.

Esses dados levaram a autora a concluir que a imigragao produz uma rup-
tura na estrutura de classes, uma vez que brasileiras que aqui eram patroas,
la se tornaram empregadas domésticas. No entanto, a autora constata que
para o imigrante esta nova realidade constitui apenas um momento de sua
vida, uma vez que no nivel das representagdes as diferengas sociais conti-
nuam a existir entre eles e sdo remarcadas no cotidiano por imigrantes da
elite e da classe média pelo uso de vdrias expressdes preconceituosas, tais
como: eles “ndo tém formagio educacional”, nem “boas maneiras”, referin-
do-se aos brasileiros de um nivel social mais baixo.

Outra questio relevante que emergiu em seu trabalho € a forma como esses
imigrantes sio identificados em Nova York, ou seja, os americanos freqiien-
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temente os identificam como hispanicos. Esta confusio étnica se deve, se-
gundo a autora, a ignorancia dos americanos em relacio ao Brasil. Por ou-
tro lado, os brasileiros se sentem ofendidos quando sio identificados como
hispanicos, isto porque esta categoria esté relacionada a pessoas desqua-
lificadas e pobres, enquanto os brasileiros se consideram qualificados e per-
tencentes a uma classe social superior a deles.

Desta forma, o trabalho da autora traz a tona questdes relevantes, como a
constru¢ao de uma nova identidade, a questao da classificacao social que a
migrag¢do nao conseguiu romper, pelo menos no nivel do simbdlico. Além
destas questdes colocadas pela autora, outras, a meu ver, ainda carecem de
um aprofundamento maior, como o significado destes movimentos emigra-
torios para um pais que era considerado o pais do futuro, passando a ser um
a mais entre os exportadores de mao-de-obra, como também de conflitos
sociais. Neste sentido, o trabalho de Margolis é um estimulo para que novas
pesquisas venham a enriquecer o debate de tao importante e atual pro-
blematica.
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