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Nota dos Editores

Este dossié nasceu da bem-vinda proposta, apresentada por Marcio Gold-
man e Gabriel Banaggia, de discutir a experiéncia de agoes afirmativas no
Programa de Pés-Graduac¢ao em Antropologia Social do Museu Nacional, Uni-
versidade Federal do Rio de Janeiro. Originalmente, ele continha uma Apresen-
tacao, assinada por Aline Maia e Barbara Pimentel (doutorandas e integrantes
do coletivo de negras e negros do PPGAS/MN), seguida dos textos de Goldman e
Banaggia e de dois doutorandos optantes do Museu Nacional, com vasto histé-
rico de lutas e resisténcias—Anderson Pereira, também integrante do coletivo de
negras e negros deste programa, e Nelly Duarte, do povo Marubo.

Inspirados pelas reflexdes ai pulsantes e tendo em vista a urgéncia de pensar
a questao de uma perspectiva mais geral e comparativa, resolvemos expandir
o dossié, incluindo nele trés contribuicoes que discutem experiéncias de outros
programas de pés-graduacao no Brasil. A primeira delas é o artigo assinado por
seis autoras, integrantes da Comissao Permanente de A¢oes Afirmativas (CPAA)
do Programa de P6s-Craduacao em Antropologia Social da Universidade de
Sao Paulo. Este artigo discorre sobre o imbréglio da implementacdo de agoes
afirmativas na USP e o papel assumido pelo seu PPGAS. Oferece, além disso,
um quadro comparativo da situacao das acoes afirmativas em programas de
pos-graduacao em universidades publicas de todo o Brasil. (No momento em
que esta edicao é fechada, prepara-se o lancamento do novo edital de selecao do
PPCAS, no qual serao contempladas vagas para estudantes optantes.)

Em seguida, Gilton Mendes e Joao Paulo Lima Barreto (do povo Tukano)
discutem em tom propriamente dialégico os desafios da formacao de antropé-
logos indigenas no PPGAS da Universidade Federal do Amazonas.Joao Paulo é
atualmente doutorando e pesquisa, desde o mestrado, cruzamentos e embates
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entre praticas de conhecimento tukano e cientificas (como a zoologia e a me-
dicina). Por fim, Marcela Coelho de Souza, partindo da experiéncia da presenca
indigena programas de p6s-graduacao da Universidade de Brasilia, reflete sobre
os futuros da antropologia e sobre as transformacoes dos modos de producao e
circulacao do conhecimento na universidade.

Este dossié nao tem como pretensao oferecer um balanco exaustivo da
situacao dos programas de pés-graduagao em antropologia no Brasil. Como evi-
dencia o artigo da Comissao Permanente de A¢des Afirmativas do PPGAS/USP,
sao0 muitas as experiéncias em curso e em fase de implementacao, bem como
os desafios postos pela articulagao com as a¢oes afirmativas presentes (ou nao)
na graduacao. Analises mais detalhadas e comparativas certamente estao por
vir, de modo a refletir sobre um processo que se inicia e que ha de produzir boas
surpresas. De todo modo, acreditamos ter de alguma forma impulsionado uma
reflexao ativa sobre as transformacoes iminentes e sobre o papel da universida-
de e dos programas de p6s-graduacao em antropologia (local por exceléncia de
pesquisa e producao de conhecimento) na luta contra a desigualdade e contra o
modelo neoliberal cada vez mais pungente no sistema educacional brasileiro.
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Apresentacao— Reflexoes a partirda
experiéncia do Museu Nacional
Aline Maia Nascimento

e Barbara Pimentel da Silva Cruz

& Museu Nacional/UFR] | Rio de Janeiro, R}, Brasil
Y maia.aline.maia@gmail.com, barbarapscruz@gmail.com

A representacao desigual dos segmentos raciais no acesso a varios espacos de
prestigio da sociedade brasileira, entre os quais a educacao superior, revela de
forma nitida as miltiplas facetas das expressoes contemporaneas de racismo
que impedem o pleno desenvolvimento de popula¢des negras e indigenas no
pais. Embora a critica a este modelo de organizacao social baseado em hierar-

quias racializadas de poder tenha sido amplamente apontada por pesquisas de-
senvolvidas nas Ciéncias Sociais de modo geral, e na Antropologia em particular
—haja vista os “Estudos das Relacdes Etnico-Raciais” e os da “Etnologia Indigena”

—, é preciso questionar por que estes campos tém permanecido, salvo algumas
excecoes, impermedveis a presenca e a producao intelectual desses sujeitos que
Ihes servem de “objeto” de estudo.

O tema das ac¢oes afirmativas recebe destaque no cenario brasileiro por in-

termédio da luta social exercida por diversos segmentos dos movimentos sociais,

em especial os movimentos negros, que impulsionaram o Estado a adota-las no
ensino superior. Trata-se de uma medida voltada a neutralizar os efeitos da dis-
criminagao racial, tornar significativa a representacao destes grupos nos espagos
de prestigio e garantir direitos por meio da promocao da igualdade racial.

As cotas raciais modificaram consideravelmente o perfil dos estudantes
de graduacao das universidades brasileiras. No entanto, nas demais esferas do
ensino superior, marcadamente os programas de pés-graduacao e os cargos de
docéncia, é perceptivel que negras e negros, assim como indigenas, permane-
cem em nimero bastante reduzido, nos fazendo constatar que as a¢oes afirma-
tivas ainda tém muitas funcdes a cumprir. Aproximadamente 15 anos de experi-
éncias acumuladas e bem-sucedidas de a¢oes afirmativas, somadas as décadas
de debates encabecados pelos movimentos negros, apontam os caminhos que
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podem ser aproveitados pelas pés-graduacoes pais afora. O velho-novo' debate
sobre as cotas ndo vai cessar enquanto nao for capaz de extrair das instituicoes
produtoras de conhecimento posi¢oes mais corajosas sobre suas fungoes sociais
perante os grupos que ajudaram a subalternizar.

E evidente que a academia brasileira foi estruturada a partir de modelos
epistemoldgicos eurocéntricos, garantindo ao segmento branco o monopélio
da producao cientifica sobre o que é a realidade brasileira. Trata-se do que José
Jorge de Carvalho (2006) muito bem nomeou como confinamento racial do mundo
académico brasileiro: uma condicao que ha muito a classe intelectual negra, re-
presentada por figuras como Eduardo de Oliveira e Oliveira (1976; 2001), Beatriz
do Nascimento (2006), Sueli Carneiro (2003; 2004; 2006), Hamilton Cardoso
(1988) e outros, ja apontava ao denunciar na Universidade de Sao Paulo (USP)
os perigos oriundos do que Lewis Gordon (2006 apud Rabaka, 2010) denomina
epistemic closure. Na esteira de Gordon, Rabaka (2010: 16) relaciona o apartheid
epistemoldgico aos processos de racismo institucional que produzem uma espécie
de quarentena do conhecimento em detrimento do pensamento anticolonial ou
de uma praxis politica produzida e apresentada por nao-brancos. Nesse mesmo
sentido, Ratts (2006) afirma:

Nesse campo ndo ha nenhuma luta do bem contra o mal. Nem negros(as), nem
brancos(as) sdo univocos(as) em suas formulagoes. No entanto, na academia
brasileiva hd uma barreira étnico-racial que se manifesta na baixa presenga de
homens negros e na quase auséncia de mulheres negras no corpo discente. Apesar
desse limite, alguns(umas) conseguiram ir adiante no meio académico podendo
ser considerados(as) intelectuais pelo delinear de sua atuacao, pelo seu pensa-
mento proprio, veiculado, em geral, a duras penas e, por serem assim considera-
dos por leitores(as) e criticos(as).

No entanto, ¢ perceptivel como a producio académica desses(as) pesquisa-
dores(as) negros(as), incluindo Beatriz Nascimento, foi recusada ou refutada
indiretamente por seus “pares” académicos até o final da década de1990. No
caso dela, esse “esquecimento” se processa em paralelo ao seu maior periodo de
proficua produgdo escrita e comunicada oralmente.

Evidencia-se aqui um problema de grande profundidade: a dificuldade do
reconhecimento do sujeito negro, mulher ou homem, como produtor de pensa-
mento por parte de setores hegemonicos da academia brasileira, permedveis,
portanto, aos mecanismos da “invisibilidade negra” semelhantes em outros
ambitos sociais. (Ratts, 2006: 31)

Assim, a comunidade negra se via impedida de contribuir com uma episteme desto-
ante daquela na qual o universo branco insistia em aprisionar a academia brasileira.
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1 Termo utilizado por Diogo
Cirqueira (2016) para se referir as
agoes afirmativas, por ocasido da
IXJornada de alunos do PPGA-UFF,
na “Mesa 4: A¢oes Afirmativas para
negros/as e indigenas em progra-
mas de pds-graduagdo”. Como bem
apontou Cirqueira, o velho debate
se traveste de novo, e vice-versa,
quando acionado em contextos de
p6s-graduacao.
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Para sermos mais precisas, nos referimos a Quinzena do Negro na USP de
1977, primeiro semindrio organizado pela intelectualidade negra e para a inte-
lectualidade negra na instituicao. A plateia branca, diante da palestra sofisticada
da conferencista Beatriz do Nascimento?, parecia ainda nao compreender por
completo por que a luta de classes nao era suficiente para a emancipacao da
populacao negra. Ora, a zona de conforto estava sendo chacoalhada pela voz da
jovem pesquisadora negra “vestida de dourado, parecendo uma manifestacao
de Oxum em terra, audaciosa nas ideias, bela na imagem, altiva na interlocu-
¢a0” (Carneiro, 2006: 11)2. Os pesquisadores negros presentes na ocasiao nao se
limitaram a refletir acerca do pouquissimo nimero de intelectuais nao-brancos
nas instituicoes produtoras de conhecimento, mas desafiaram a maquinaria
cognitiva e politica do mundo social universitario apresentando, como destaca
Ratts (2006: 28), “uma postura radical em face da academia e dirigida sobretudo
aos intelectuais brancos que estavam a frente dos estudos de relacoes raciais,
uma critica ao teor dessa producao”. Em outras palavras, estavam fazendo na
pratica o que a “questao racial” nos forca a interrogar constantemente, sempre
que colocada em pauta nos espacos universitarios: que tipo de conhecimento a
academia produz? Para quem produz? Qual é a sua funcao social?

Nés temos direito a esta instituicao, sobretudo esta aqui que é plblica, e
o fato de fazer [0 evento] dentro da universidade é para que esta Uni-
versidade assuma a sua responsabilidade para formar mais negros. Para
que possam como Beatriz [do Nascimento], que passou por uma universidade, ir
ao quilombo, a favela ou seja la onde quer que for, dar os ensinamentos dela l.
Agora, sem uma universidade, sem um crédito, seria até impossivel eu conseguir
estd semana aqui porque eu seria apends um negro. Hoje, depois de dez anos ou
doze anos de trabalho, jad me mandam entrar e sentar porque eu sou Eduardo de
Oliveira e Oliveira, eu tenho um titulo, que ndo pretende ser doutor, que néo se
branqueou, mas que usa disso como instrumento de trabalho para poder
se afirmar como negro e ajudar outros negros a se afirmarem como tal. (Nossas
énfases. Fala de Eduardo de Oliveira e Oliveira na Quinzena do Negro, na USP)*

Sem dlvida, a luta pela despossessao do conhecimento, pelo acesso de negras
e negros a academia e pela garantia da igualdade racial nao comecaram com a
Quinzena do Negro na USP. O “Manifesto a nacao brasileira”, documento final
da Convencao Nacional do Negro, ocorrida em 1945, ja ousava reivindicar que

o Estado brasileiro garantisse o acesso da populacdo negra a todos os niveis de
educacao do paiss. Utilizando um método diferente de outras vertentes ativistas
de sua época, o que aqueles pensadores fizeram na USP em 1977 foi uma reivin-
dicacao desde dentro, fazendo de sua condicao racial um instrumento de trabalho e
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2 Aconferénciaestd registrada
no documentario Ori, de Raquel
Gerber (1989), disponivel em:
<https://wwwyoutube.com/
watch?v=DBxLx8D99b4&t=6065>
Acesso: 28 de Janeiro de 2017.

3 ASueliCarneiro estava

na plateia quando Nascimento
palestrava na Quinzena do Negro.
Em seu prefacio ao livro de Alex
Ratts (2006) sobre a trajetéria de
Beatriz do Nascimento, a autora
retorna a memdoria daquele “mo-
mento magico de afirmagdo de
uma mulher negra como sujeito do
conhecimento sobre o seu povo”.

4  Trechoretirado do documen-
tario Ori (Gerber,1989), que conta
com textos e narragao de Beatriz
Nascimento.

5  “Enquanto ndo for tornado
gratuito o ensino em todos os
graus, sejam admitidos brasileiros
negros, como pensionistas do
Estado, em todos os estabeleci-
mentos particulares e oficiais de
ensino secundario e superior do
pais, inclusive nos estabelecimen-
tos militares” (Varios autores apud
Nascimento, 1968: 60).


https://www.youtube.com/watch?v=DBxLx8D99b4&t=606s
https://www.youtube.com/watch?v=DBxLx8D99b4&t=606s

possiE | Aline Maia Nascimento e Barbara Pimentel da Silva Cruz | Apresentacio

analise intelectual. Ainda que recaisse sobre eles e elas a suspeita de nao esta-
rem atingindo uma objetividade cientifica universal, foi a autoridade da cons-
ciéncia subalterna que os protegeu. Trata-se do outro lado da mesma moeda
citada por Clifford (2001), quando o autor desenvolve a nocao de autoridade
etnografica sob o escopo do famoso “eu estive 12”. O modo com que estes expo-
entes da intelectualidade negra se colocaram foi capaz de legitimar um discurso
sobre a realidade, nao somente pelo escopo do “eu estive 18" como também do
“‘eusouo "

O dossié apresentado a seguir esta incluido no esforco de reconduzir esta
questao inacabada, visto que as experiéncias de acoes afirmativas na pés-gra-
duacao reacendem o debate em suas mais amplas consequéncias, pois apontam
caminhos desde dentro, ou seja, no seio da producao intelectual brasileira. Os
textos que se seguem derivam de apresentacoes orais realizadas por ocasiao do
evento “Universidade, inclusao social e luta contra a desigualdade: contribuicoes
da Antropologia do PPCAS/Museu Nacional™, na Mesa 1: “Universidade e acoes
afirmativas”, logo apds a mesa de abertura do evento que contou com a presen-
ca do reitor da UFR], Roberto Leher.

Se cada um dos textos aqui reunidos tem uma trajetéria peculiar, sua pu-
blicacao em conjunto ganha novos significados. De forma agregada, relatos
que num primeiro momento poderiam ser tidos apenas como fatos isolados
ganham proporc¢oes analiticas mais abrangentes quando lidos sob uma mesma
perspectiva: o enfrentamento da questao racial nas pds-graduacoes. Apesar da
tematica racial ter se alterado significativamente com a ampliacao dos deba-
tes em decorréncia da entrada de um alunado negro e indigena na graduacao
via acoes afirmativas, ha ainda muito o que se pensar sobre o tema. Como um
dossié pioneiro em reunir experiéncias de pds-graduacao, pretende-se avancar
numa discussao que esta longe de terminar.

Apresentados em conjunto, tanto no evento que os originou, como aqui, 0s
textos desenrolam fios de narrativas que nos levam a perceber as a¢oes afirmati-
vas como uma possibilidade de encontro, trajetérias que se cruzam e se trans-
formam mutuamente, tendo como ponto de convergéncia a selecao afirmativa
em uma pés-graduacao. Marcio Goldman e Gabriel Banaggia explicitam o
percurso que levou a aprovacgao das acoes afirmativas no PPGAS/Museu Na-
cional, demonstrando a importancia da tomada de atitude diante daquilo que
se percebia como intoleravel. Seu artigo traz uma contribuicdo essencial para
os programas de pds-graduacao, em Antropologia e outras areas que queiram
adotar o mesmo caminho, permitindo-se perder o medo da pluralidade de vozes
e enfrentar, de uma maneira propositiva, a vergonha de ser um homem incrustada
poruma universidade ainda marcada pelo racismo. Os textos dos doutorandos
em Antropologia Social Anderson Pereira, negro e paraense, e Nelly Duarte,

Rev.antropol. (Sdo Paulo, Online) | v. 60 n.1: 9-15 | USP. 2017

6  Oeventoocorreu no Colégio
Brasileiro de Altos Estudos entre 23
e 25 de setembro de 2015, a pedido
da FundacZo Ford.



possiE | Aline Maia Nascimento e Barbara Pimentel da Silva Cruz | Apresentacio

indigena da etnia Marubo do estado do Amazonas, ambos a época mestran-
dos do PPCAS/Museu Nacional, oferecem uma amostra dos muitos obstaculos
enfrentados pela esmagadora maioria da populacdo do pais para ter acesso ao
ensino superior. Sao barreiras de diversas ordens, mas que passam sobretudo
pela exclusao dos corpos e das mentes negras e indigenas dos espacos acadé-
micos, exigindo de certos sujeitos esforcos descomunais para alcancar aquilo
que é oferecido com alguma tranquilidade a alguns poucos—lembrando-nos
da maxima que diz que qualquer um pode chegar 14, mas nao todos. Essa ideia,
talvez agradavel aos que defendem uma concepcao de meritocracia que ignore
as disparidades de competicao, s6 evidencia que os recortes feitos nos processos
seletivos nada tém a ver com a alegada capacidade de produzir conhecimento.
Ambos os textos comprovam que a entrada na universidade, aberta “na marra”
pela forca de multiplos bracos, é conquista coletiva, com desdobramentos em
tantos niveis que talvez nao seja possivel quantifica-los.

Relinem-se aqui multiplos olhares—de docentes e discentes, brancos e
nao-brancos—sobre a recente realidade de acesso negro e indigena a programas
de mestrado e doutorado em algumas universidades brasileiras. Sao perspec-
tivas importantes para sugerir nao sé alternativas metodolégicas e juridicas,
como também panoramas intimistas da questao racial a brasileira. Os textos
reunidos neste dossié apontam caminhos para a efetivacao do potencial que
as acoes afirmativas oferecem para a construgao de um ambiente académico
mais aberto e plural, despido da blindagem epistémica e do racismo que ainda
o assombra. A tomada para si de responsabilidade diante do quadro de desi-
gualdades raciais que se apresenta permite a Universidade se livrar do perigo da
historia tinica de que fala a escritora nigeriana Chimamanda Adichie (2009). Por
participarmos nao como espectadoras, mas como produtoras das lutas em prol
das a¢Ges afirmativas, nos situamos no papel de “maes” e também “filhas” desta
politica publica; como pessoas duplamente marcadas por circunstancias muito
proximas das descritas em trechos destes documentos. Esperamos, portanto,
que o panorama apresentado neste dossié estimule reflexdes e contribua para o
avanco das acoes afirmativas em programas de pds-graduacao em todo o pais.

Aline Maia Nascimento é doutoranda em Antropologia Social pelo PPGAS-Mu-
seu Nacional/UFR] e Mestra em Antropologia pela UFF.

Barbara Pimentel da Silva Cruz é mestranda em Antropologia Social pelo PP-
GAS-Museu Nacional/UFR] e Advogada formada pela FND/UFR].
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RESUMO PALAVRAS-CHAVE

A primeira parte deste texto elabora reflexdes sobre racismo e inclusao Acoes afirmativas,
que derivam do cruzamento de nossa formacao como antropélogos e Inclusao, Racismo,
de nossa experiéncia como etndgrafos que acreditam que os efeitos do Pés-graduacao,
trabalho de campo e da etnografia devem ultrapassar em muito e em Antropologia

todas as direcoes o campo tedrico ou académico, ja que ha sempre algoa social.
aprender com as pessoas com quem trabalhamos. Em seguida é apresen-
tado um relato do longo processo de implantacao das cotas étnico-ra-
ciais no Programa de Pés-Graduagdao em Antropologia Social do Museu
Nacional. Além de sua importancia intrinseca, acreditamos que esse
registro pode ser (til para o crescente nimero de iniciativas que visam
implementar politicas de acao afirmativa em diversos programas de pds-
-graduacao. Ao mesmo tempo, nao nos furtaremos a algumas primeiras
avaliagcoes do funcionamento e dos rumos que o processo vem tomando
no PPGAS do Museu Nacional, bem como a propor algumas conexdes
entre essa experiéncia e as reflexdes da primeira parte do texto.
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Este texto trata de um tema no qual nao somos exatamente “especialistas”, ja
que ambos pesquisamos religides de matriz africana no Brasil. Se é verdade, em
funcio disso, que algumas das reflexdes que aqui avangamos possuem um estilo
algo impressionista e sao marcadas por um tom talvez excessivamente vivido,
elas ndo visam fornecer nenhum tipo de critica de carater ideolégico ou mesmo
pessoal. Essa ndo é, de modo algum, nossa intencao, e o que pretendemos fazer,
como bons antropélogos que gostariamos de ser, é tentar extrair de experién-
cias muito concretas reflexoes que ajudem a tornar inteligiveis outras situacoes
igualmente concretas.

Por outro lado, vale a pena observar que em um mundo perfeito o tema
das a¢Oes afirmativas e das cotas étnico-raciais certamente nao teria nenhuma
necessidade de “especialistas”. Afinal, como escreveu Immanuel Kant em um de
seus raros momentos de lucidez politica, precisamos sempre colocar a questao
de se realmente desejamos “que o conhecimento que diz respeito a todos os
seres humanos ultrapasse o entendimento comum e seja revelado (...) somente
por filésofos” (citado por Needham, 1972: 13) — ou por “cientistas”, poderiamos
hoje acrescentar.

Como se sabe, foi o brutal corte de 75% nas verbas de custeio da pés-gradu-
acao brasileira que levou o PPGAS a procurar ajuda da Fundacao Ford. E ainda
que dessa parceria muitas coisas importantes tenham surgido, comecando por
este seminario, nao podemos deixar de assinalar que ele se realizou no contexto
do que consideramos a mais grave ameaca de destruicao do sistema brasileiro
de pés-graduaciao— e talvez do ensino publico superior em geral —em marcha
no pais desde ha muito tempo. O préprio seminario ocorreu em um Dia Nacio-
nal de Paralisacao do Servico Publico, convocado pelo Férum das Entidades Na-
cionais dos Servidores Publicos Federais como forma de luta e protesto contra
0 que esta acontecendo sob nossos olhos. As alternativas sao claras: nao fazer
nada, salvar a prépria pele ou buscar reverter a situacao.

O que tentaremos fazer aqui é, primeiro, apresentar algumas reflexdes que
derivam do cruzamento de nossa formagao como antropélogos e de nossa
experiéncia como etndgrafos. Ou, para ser mais precisos, de antrop6logos que
acreditam que os efeitos do trabalho de campo e da etnografia devem ultrapas-
sarem muito e em todas as direcoes o campo tedrico ou académico na medida
em que ha sempre algo a aprender com as pessoas com quem trabalhamos. A
inclusao das ontologias e das epistemologias que essas pessoas nos ensinam
nos parece um passo preliminar crucial em qualquer projeto sério de inclusao.
Esta é, nos parece, a inica forma da antropologia contribuir para esse processo
sem trair o que ela tem de melhor e, consequentemente, sua forma mais eficaz
de contribuicao.

Depois disso, apresentaremos um relato do longo processo de implantagao
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das cotas étnico-raciais no PPGAS do Museu Nacional. Além de sua importancia
intrinseca, acreditamos que essa apresentacao pode ser (til para o crescente nu-
mero de iniciativas visando a implementacao de politicas de acao afirmativa em
diversos programas de pdés-graduacao. Ao mesmo tempo, nao nos furtaremos

a algumas primeiras avaliagcoes do funcionamento e dos rumos que o processo
vem tomando no PPGAS. Desnecessario dizer que essa avaliacao é exclusiva-
mente dos autores deste texto, que assumimos inteira responsabilidade por ela,
e que ela visa exclusivamente o aprimoramento dos mecanismos implementa-
dos.

Comecamos, entdo, evocando um episédio ocorrido logo no inicio do tra-
balho de campo de um de nés, em llhéus, na Bahia, durante as comemoracoes
do Dia da Consciéncia Negra de 1998, organizadas pelo Conselho de Entidades
Afro-Culturais de Ilhéus. Nessa ocasiao, um militante negro muito articulado
com o prefeito da cidade organizou um evento, a ser realizado no dia 19 de no-
vembro como parte das comemoracdes do Dia de Zumbi, como a data era mais
conhecida por |4 nessa época. Fracassadas as tentativas de trazer convidados “de
fora’—uma vez que a Prefeitura se recusara a arcar com as despesas necessarias
—, foi organizada uma mesa-redonda da qual participaram esse mesmo mili-
tante, um representante do Movimento Negro Unificado local, um representan-
te do que era chamado na época “movimento cultural negro de Ilhéus”, o coronel
comandante do Tiro de Guerra local, um membro de um grupo de capoeirae
aquele que foi apresentado como “o antrop6logo que pesquisa ha muito tempo
a cultura negra de llhéus”, “professor da UFR]”, Marcio Goldman.

Tanto o militante do MNU quanto o antropdlogo insistiram nas questoes
ligadas ao racismo; o coronel (que com o antropélogo completava os dois tnicos
brancos em meio a um publico de pouco mais de 50 pessoas) tratou de negar a
existéncia de qualquer tipo de discriminacao racial no Brasil. E, enquanto o mi-
litante do MNU chamava a atencao para o risco representado pelo argumento
de uma matéria publicada na Veja ja naquela época intitulada “a ciéncia prova a
inexisténcia das ragas”, o coronel proclamava que pelo menos no Exército brasi-
leiro “sé ha umaraca, a raca brasileira”.

Os discursos do organizador do evento e do representante do grupo de
capoeira foram algo diferentes. Sem negar a existéncia de racismo, insistiam na
importancia da iniciativa individual, de “correr atras”, como se costuma dizer na
regiao, de ser bem-sucedido pessoalmente, servindo, assim, como exemplo para
os demais ao incentivar sua “autoestima”’. Contestado por uma militante presen-
te—que indagou se o discurso da “falta de autoestima” nao seria um modo de
culpabilizar os préprios negros por sua discriminacao—, ele respondeu que de-
sejava apenas chamar a atencao para a importancia de se enfatizar “os progres-
sos feitos pelo negro”, o que nao deixava de ser uma forma de articular grandes
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questdes coletivas com experiéncias, interesses e ambicoes pessoais.

O conjunto de acontecimentos e discursos observados em Ilhéus aponta,
claro, para diversas direcdes (ver Goldman, 2006: 224-225). Trata-se aqui apenas
de explorar os efeitos que esse episddio foi tendo sobre um etnégrafo que, na
época, nao tinha a mesma posicao sobre as cotas que tem hoje. Nao se trata
tampouco de apresentar um desses testemunhos do tipo “eu era cego mas agora
posso ver”,ja que sabemos onde esse tipo de coisa costuma dar. O ponto é que
deve ter sido a primeira vez que o antrop6logo experimentou pessoalmente esse
sentimento que todo cientista social ou natural bem pensante deve sentir quan-
do se da conta de que uma categoria que acreditava ter ajudado a “desconstruir”,
provando assim sua boa vontade e a correcao de seu alinhamento ético-politico,
ja havia sido apropriada por aqueles contra quem era acionada, que transforma-
ram seu sentido e passaram a usa-la como arma de luta. Esse movimento ilustra
um certo modo de funcionamento das formas modernas e contemporaneas de
dominacao, que nao se apoiam apenas na for¢a, mas também, e talvez sobretu-
do, na verdade. Porque desse ponto de vista, por mais injusticas que se cometa
com os outros, elas um dia deverao ser perdoadas uma vez que agora sabemos
que estadvamos entao errados. Porque é sempre possivel se arrepender de erros
passados quando se os substitui por novas “verdades”, que, claro, continuam a
orientar nossas acoes sem qualquer sentimento de divida.

Nesse sentido, queriamos explorar aqui, rapidamente, esses dois aspec-
tos interligados da questao. Primeiro, qual a imagem da ciéncia subjacente as
criticas de base “cientifica” que costumam ser dirigidas as agoes afirmativas e
mais particularmente as politicas de cotas raciais? Segundo, qual a politica, ou a
micropolitica, imanente a essas imagens e a essas criticas?

Sobre aimagem da ciéncia brandida contra as cotas, o minimo que se pode
dizer é que deriva de uma visao iluminista e positivista da atividade cientifica
ha muito deixada de lado na pratica efetiva dos cientistas, mas que continua a
informar suas tentativas de intervencao no campo politico mais amplo. Trata-se
de uma forma de tecnocracia, cujas bases epistemolégicas, ontolégicas e éti-
co-politicas nao sao dificeis de perceber, ainda que nunca sejam explicitadas.
Como escreveu, por exemplo, o geneticista e médico Sérgio Pena (2007: 37),
Tales de Mileto fundou “nao sé a filosofia ocidental, mas também o pensamento
cientifico” ao revelar que “o mundo que percebemos é caracterizado por uma
grande diversidade, mas essa diversidade é apenas aparente e por tras dela
existe uma unidade fundamental”. Que Tales em sua época, acrescenta o autor,
tenha acreditado que essa unidade estava na “d4gua’— enquanto hoje sabemos
que é no coédigo genético que devemos busca-la—é, sem divida, secundario
face a grandeza de sua descoberta.

Em certo sentido, tudo esta aqui: a nogao de raca é “perigosa” porque “divide”
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uma unidade fundamental, a humanidade (género ou raca humana, preferem
alguns). Essa ontologia pré-socratica desemboca naturalmente em uma epis-
temologia realista. Trata-se de saber se “ra¢a” existe ou nao existe. Neste ponto,

é sempre apresentado ou evocado o testemunho dos bidlogos, geneticistas,
antropélogos biolégicos, que “sabem” que tal coisa nao existe. Como escreve, com
igual clareza, o mesmo Sérgio Pena: “Certamente, a humanidade do futuro nao
acreditara em ‘racas’ mais do que acreditamos hoje em bruxaria” (Pena, 2007: 45).

Mais estranho é que tantos cientistas humanos—acostumados a lidar
com a construcao social do conhecimento ou com as misturas entre ciéncias e
interesses —tenham aceitado com tanta facilidade essas posi¢oes. Nao ape-
nas quando evocam os cientistas naturais para garantir “o fato cientificamente
comprovado da inexisténcia das ‘racas” — que deve, entao, “ser absorvido pela
sociedade e incorporado as suas convicgoes e atitudes morais”. Mas também
quando opdem a verdadeira histéria da Africa ou as efetivas caracteristicas da
sociedade brasileira ao que consideram as ilusdes dos que ndo pensam como
eles. “Desessencializar” é uma tarefa mais complexa do que se imagina, espe-
cialmente quando, via de regra, consiste na substituicao das supostas esséncias
das minorias por aquelas da maioria.

Afinal, até outro dia, a nocao de raca era “cientifica”— mesmo alguns cientis-
tas que se posicionaram contra as cotas pensam assim—e em nome dela foram
cometidos alguns dos maiores crimes da histéria. Isso deveria levar a uma certa
modéstia e ao reconhecimento de que, se as certezas passadas da ciéncia eram
passageiras, nao ha por que supor que as atuais sejam definitivas. O que parece
certo é que nao é apenas em bruxaria ou em racas que “a humanidade do futuro”
nao acreditara, se ela existir, mas também em genes e em estruturas sociais.

Mesmo hoje, contudo, se adotarmos uma outra imagem da ciéncia (a de
cientistas como Stephen Jay Gould ou llya Prigogine, ou de fil6sofos, como
Michel Serres, Bruno Latour ou Isabelle Stengers), podemos formular o proble-
ma de maneira inteiramente diversa. Nao é nada evidente que “raga’ seja uma
“coisa” cuja existéncia ou inexisténcia poderia ser resolvida ou arbitrada pela
ciéncia ou por qualquer tipo de discurso. Trata-se, antes, de uma categoria ou
conceito, neste caso um que ja foi considerado cientifico e que agora parece
nao o ser mais. Como qualquer categoria, serve para agrupar de determinadas
maneiras a infinita diversidade da experiéncia, nao para recortar uma unidade
fundamental. Esses modos de organizacao da experiéncia podem ou nao ser
considerados satisfatérios, mas isso sempre se da em determinadas circunstan-
cias, para determinadas finalidades e por determinados sujeitos. Tal perspectiva
poderia, pois, ser chamada de “pragmatica’, se entendermos o termo no sentido
mais nobre que lhe emprestam os fildsofos: o de uma arte das consequéncias,
nao o de uma questao de principios. A reducao das politicas de combate as
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desigualdades raciais a nocao de “politicas raciais” e dos movimentos pela acao
afirmativa a “processos de racializacao” deixam precisamente de lado esse cara-
ter pragmatico, uma vez que essas politicas tentam combater o racismo em um
campo que nao é apenas o das ideias e preconceitos, mas no da politica em geral
e no das politicas publicas em particular.

Isso nos coloca na pista da segunda questao, a politica ou micropolitica
imanente as criticas das cotas raciais. Aqui, tudo se passa como numa antiga
anedota judaica contada por Freud. Alguém acusa o vizinho de ter devolvido
estragada a chaleira que ele lhe havia emprestado; o vizinho responde que a
devolveu em perfeito estado; ela ja estava estragada ao ser emprestada; sequer
tomou emprestada a chaleira. Freud analisa essa piada a fim de demonstrar
certos modos de funcionamento do inconsciente, mas nés acreditamos que ela
é uma admiravel ilustracao de certos modos de pensar que, com Deleuze (1990),
chamariamos “de direita’, mais do que “da direita”— o que significa, alias, que
ninguém esta livre de neles embarcar.

Assim, ouvimos que “racas nao existem”; e também que “ha mais negros do
que parece em posicoes de prestigio”; que “nao existe problema racial no Brasil”;
e também que “as cotas agravam o problema racial”. Nao se trata, contudo, de
simples imprecisao ou falta de l6gica. Como escreveu Deleuze “por tras de todo
contrassenso ha uma politica”, e a questao é que politica esta presente aqui.
Como adiantamos, pensamos que se trata de uma politica “de direita’ no sentido
também definido por Deleuze: negacao da existéncia do problema; tentativa de
interromper os movimentos; reflexao que sempre toma a si mesmo como centro
da questao.

N3o acreditamos que faz muito sentido discutir a questao metafisica da
existéncia ou inexisténcia das racas, assim como se alguém é ou nao é racista.
Por outro lado, acreditamos que nao é tao dificil perceber posicGes, atitudes e
politicas que contribuem para a manutencao da discriminacao racial ou que a
combatem. Por racismo pode-se entender tanto preconceitos, mais ou menos
pessoais, quanto fatos relativamente mensuraveis. No primeiro caso, nunca
podemos ter certeza de nada, ja que a interioridade tltima das pessoas é ines-
crutavel. No segundo, e ainda que indices possam sempre ser interpretados de
muitas formas, somos ao menos capazes de nos colocar na pista do problema:
que o racismo, mais ou menos que um preconceito ou uma ideologia, é sobretu-
do uma pratica e, mais precisamente, uma forma de exercicio de poder.

Essa confusdo entre preconceito e pratica, ideologia e poder, pode, talvez, ex-
plicar o que a antropé6loga Ana Lucia Valente (2006) chamou, ja ha mais de dez
anos, de “ma vontade antropolégica” para com as cotas para negros nas universi-
dades, em um importante e quase desconhecido artigo que tem como subtitulo
“usos e abusos da antropologia na pesquisa educacional: quando os antrop6-
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logos desaprendem”. Valente define essa ma vontade como uma “disposicao
desfavoravel”, uma “prevencao’, que dificilmente oculta a “vaidade, presuncao,
desinteresse, indiferenca, desconhecimento, omissao..” que, sabemos, podem
povoar o mundo académico.

Se abstrairmos possiveis razoes de ordem pessoal, ndo parece muito dificil
perceber que as dificuldades da antropologia, em especial a brasileira, frente a
situacoes como essas derivam, ao menos em parte, de uma caracteristica bem
conhecida da disciplina no pais. A saber, seu envolvimento, desde o inicio, com o
chamado processo de construgao da nagao. O problema é que, como todos sabe-
mos, essa construcao da nagao sempre se d, de forma mais ou menos violenta,
contra tudo e todos os que pretendam afirmar suas singularidades. E é por isso
alias que os criticos das a¢oes afirmativas parecem acreditar que a nica forma
de identidade efetivamente legitima é a “identidade nacional”, todas as demais
sendo consideradas “divisoes perigosas”.

E sem ddvida verdadeiro que o uso politico da nocio de identidade est4 liga-
do a um deslocamento no carater das exigéncias apresentadas por certos grupos
sociais principalmente a partir da década de 1960. Em lugar da simples extensao
de direitos supostamente universais em nome de uma “igualdade” abstrata,
mulheres, negros, indios, homossexuais, deficientes etc., passaram a reivindi-
car direitos especificos e, por definicao, nao universalizaveis. Sobre todas essas
especificidades sempre pairou, contudo, a sombra de uma espécie de direito de
ordem superior, que se converteu em algo como uma palavra de ordem: o direito
d diferenca. Por um lado, nao ha davida de que esse tipo de direito sempre foi de
dificil codificacdo e assimilacao tanto pelo direito burgués quanto pelas reivin-
dicacoes do proletariado. Por outro, contudo, hoje parece legitimo indagar se,
formulado desse modo abstrato, ele nao acabou funcionando também como
um dispositivo que, capturando a irredutivel especificidade de reivindicagoes
muito heterogéneas, ajudou a esvaziar de toda a sua aspereza as diferencas que
entao se apresentavam, reconduzindo-as a um direito genérico mais de acordo
com as formas juridicas e politicas classicas. Ou seja, é o caso de se perguntar se
essa palavra de ordem nao acabou fazendo com que, para usar as palavras da
escritora ganense Ama Ata Aidoo (1977: 29), “a gente nem possa curtir nossas
Diferencas em paz”.

Diziamos acima que a inclusao de epistemologias e ontologias outras nos
parece parte inextrincavel de qualquer processo de inclusao, ao obrigar a uni-
versidade a se transformar na medida em que se abre para os portadores desses
saberes— e ndo a permanecer magnanimamente a mesma, na medida em que
“aceita os excluidos” e trata rapidamente de converté-los aos valores dominan-
tes. Isso significa que é preciso renunciar completamente as concepcdes liberais
e paternalistas das a¢des afirmativas, que as encaram como concessdes aos
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“desfavorecidos” e que muitas vezes perguntam “por que os negros e indigenas, e
nao os palestinos e caboclos”? Ou aquelas que tentam limitar o direito dos novos
estudantes a suas relagdes com sua prépria “‘comunidade”: indigenas estudando
indigenas, negros estudando negros, e brancos estudando todo mundo... As
acoes afirmativas e as cotas étnico-raciais sdo politicas, no sentido forte e nobre
da palavra definido por Philippe Pignarre e Isabelle Stengers (2005: 25-26): “Es-
sas praticas que se aplicam a situagoes que dividem e fazem hesitar”. Elas sao o
resultado atual e talvez provisério de reivindicacoes e lutas seculares em relacao
as quais nossa escolha é muito simples: deixaremos que fracassem, tentaremos
destrui-las ou nos aliaremos a elas?

Foi exatamente nesse sentido que, mais de dez anos atras, um grupo de
estudantes do PPCAS do Museu Nacional se dispds a pensar e elaborar uma
proposta de acao afirmativa para ingresso no Programa. Um de nos, Gabriel
Banaggia, participou diretamente desse coletivo, mas acreditamos que a exposi-
cao que segue —revisada por alguns outros participantes—nao traduz apenas
opinides pessoais, mas um tipo de agenciamento coletivo de enuncia¢ao que
se deu na época e, de algum modo, prossegue até hoje. Além, claro, de ser uma
espécie de descricao quase etnografica de processos que remetem a eventos
histdricos e politicos de alcance mais amplo.

Lembremos que em 2006 surgiram na esfera publica dois abaixo-assinados
a respeito de um par de propostas de lei entdo em discussao (a Lei de Cotase o
Estatuto da Igualdade Racial). A presenca de nomes de professores do PPCAS do
Museu Nacional nos dois manifestos chamou a atencdo dos alunos para a inevi-
tavel proximidade de nossa comunidade desse debate. O nimero de professores
signatarios do documento favoravel as iniciativas era bem maior que o daqueles
que assinaram o documento contrario a elas (nove a dois), o que sugeria que
um debate que inicialmente parecia ser muito polarizado revelava, na verdade,
0 que muitos ja intuiam: nem sempre as vozes que mais recebiam espago nos
grandes meios de comunicacdo eram representativas de posicoes majoritarias
na prépria academia (sobre todo esse debate, ver: Carvalho, 2006; Carvalho e Se-
gato, 2002; FeresJr., 2004; Feres Jr. e Daflon, 2007; Silvério, 2002; Varios Autores,
2005).

Foi nesse contexto que José Jorge de Carvalho, da Universidade de Brasilia,
foi convidado a falar do tema em uma das palestras do PPGAS. A palestra, intitu-
lada “O confinamento racial do mundo académico brasileiro”, foi proferida para
uma sala abarrotada, com alunos no chao, e consistiu num diagnéstico deta-
Ihado de algo que a prépria composicao da audiéncia revelava: a universidade
brasileira, em todos os seus niveis, € muito desproporcionalmente branca.

Provocados pelo palestrante, alguns dos professores presentes arriscaram
uma estimativa do nimero de doutores negros formados pelo PPCAS em seus
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quase 40 anos de existéncia na época: apenas quatro dos mais de 125 doutores
formados até entdo, sendo que metade deles estrangeiros. Nenhum indigena.
Ao final da fala, se nao nos falha a memoéria, uma aluna negra do doutorado—
posteriormente professora e a época do semindario no qual este texto foi apre-
sentado, coordenadora do PPGAS —, Maria Elvira Diaz Benitez, ainda pergun-
tou aJosé Jorge o que ele imaginava que poderia ser feito para alterar esse grave
quadro que acabara de ser exposto. A resposta foi outra pergunta: “O que voceés,
antropélogos alunos do Museu Nacional, podem fazer para mudar esse qua-
dro?”.

Ainda em 2006, outro evento contribuiu de modo decisivo para que o tema
das a¢Oes afirmativas passasse a ocupar um lugar central no PPGAS do Museu
Nacional—ao menos entre boa parte de seus alunos. Uma ex-aluna de mes-
trado, negra, recebeu uma das bolsas do Programa Internacional de Bolsas de
Acao Afirmativa da Fundacao Ford (o International Fellowship Program, IFP, hoje
descontinuado, e que envolvia, como se sabe, um criterioso processo de sele-
¢a0). Sabendo que um estudante indigena que havia recebido a mesma bolsa
fora aceito no mestrado do PPGAS sem necessidade de passar por todo o pro-
cesso seletivo, ela reivindicou o mesmo tratamento. Uma parte do colegiado
do Programa, contudo, considerou que esse tratamento sé poderia ser dado a
estudantes indigenas e nao a afrodescendentes. Apds discussoes, votacgoes e
deliberacGes, o procedimento foi estendido a aluna negra, que passou por uma
selecao baseada naquela aplicada aos alunos estrangeiros do terceiro mundo
que concorrem a vagas e bolsas pelo Programa de Estudantes-Convénio de
P6s-Graduacao (PEC-PC), do governo federal. Nao podemos deixar de observar
que tanto a estudante negra, Maria da Consolacao Lucinda, quanto o estudante
indigena, Tonico Benites, concluiram com brilho seus doutorados, sendo que To-
nico, que também participou do seminario no qual este texto foi apresentado, se
tornou o primeiro indigena formado doutor em antropologia social pelo PPGAS
do Museu Nacional.

O coletivo de mestrandos e doutorandos do PPCAS que se formou a partir
dos episddios mencionados considerou que as formas de ingresso ja existentes,
que nao envolviam a tradicional selecio com prova escrita e entrevista presen-
cial, ja configuravam uma espécie de acao afirmativa efetuada pelo Programa, e
que poderia ter como efeito ampliar a diversidade do corpo discente. A limitagao
do PEC-PC a estrangeiros e o carater apenas pontual das outras acdes permitin-
do a avaliagdo por dossié' estimularam o coletivo a elaborar uma proposta de
politica de acesso afirmativo, a ser submetida ao colegiado do PPGAS, de modo
a efetivar o ingresso continuo de negros e indigenas no Programa. Para tanto, fo-
ram realizadas inimeras reunides presenciais e debates pela internet por meio
de uma lista de e-mails que chegou a contar com mais de 400 mensagens.
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1 Trata-se de uma moda-
lidade de avaliagio pensada
para levar em conta de modo
adequado as iniimeras especi-
ficidades dos candidatos que
n3o poderiam ser devidamente
consideradas numa nica prova
escrita. O dossié costuma en-
volver um memorial relatando
histérico de vida e intengGes de
estudo na pés-graduagio, bem
como qualquer documentagao
adicional considerada perti-
nente para indicar a conexao do
candidato a sua comunidade.



possiE |Marcio Goldman e Gabriel Banaggia | A politica da ma 25
vontade na implantagdo das cotas étnico-raciais

O coletivo se organizou sempre de modo horizontal, sem liderancas ou
funcoes pré-determinadas, ainda que tenha muitas vezes se dividido em equi-
pes em constante transformacao para realizacao de determinadas atividades —
fossem elas o levantamento de dados, o investimento bibliografico, a redacao da
proposta ou a comunicacao do conjunto com académicos e movimentos sociais
interessados na discussao. As principais motivagoes para sua atuacao foram a
auséncia quase total de acoes afirmativas em cursos de pds-graduacao no pais, a
autonomia universitaria—em especial das pés-graduacgdes no que tange a seus
mecanismos de selecao, garantindo o amparo legal para a elaboracao de um
processo seletivo que contasse com acoes afirmativas —, bem como a existéncia
de um critério de distribuicao de bolsas que permitisse descolar adequadamen-
te o denominador étnico-racial das barreiras socioecon6micas. Para isso, ja se
contava com a existéncia de um critério socioecondmico para distribuicao de
bolsas vigente no PPGAS ha algum tempo, ele mesmo originario de uma inicia-
tiva que também partiu do corpo discente do Programa.

Com o objetivo de formular uma proposta concreta de acao afirmativa para
indigenas e negros no mestrado e no doutorado do PPGAS do Museu Nacional,
o coletivo de alunos acabou produzindo uma série de dados que permitiram
destrinchar a composicao étnico-racial das dltimas turmas que haviam ingres-
sado no Programa. Aliadas a depoimentos de candidatos reprovados e experi-
éncias pessoais, essas informacoes permitiram operar uma inversao da questao
da auséncia de alunos negros e indigenas. Em vez de presumir que eles nao se
candidatavam ou que nao eram aprovados por inabilidade pessoal, passou-se
aindagar o que seria possivel fazer, de um ponto de vista pragmatico imediato,
para que houvesse mais candidaturas de indigenas e negros e para que uma
quantidade mais significativa delas fosse efetivamente aprovada? Por mais que
as respostas sugeridas tenham sido diferentes para cada segmento étnico-racial,
sempre foi reivindicacdo do coletivo gerar uma proposta conjugada que respei-
tasse as respectivas especificidades e que se apoiasse naquelas que fortaleciam
e complementavam umas as outras.

No caso dos indigenas, considerou-se que o préprio processo seletivo, com
base sobretudo em uma prova escrita eliminatoria, feita em portugués, mos-
trava-se inadequado para apreender as realidades dos possiveis candidatos. O
formato proposto foi a elabora¢do de uma carta pessoal em formato de dossié, o
que, sem ddvida, constitui uma base muito mais sélida para uma avaliacao que
leve em conta de forma mais adequada as mdltiplas realidades étnico-politicas
dos povos indigenas no Brasil.

Se a simples existéncia de uma politica de acao afirmativa ja deveria servir
de estimulo a um maior nimero de candidatos negros e indigenas, sua aprova-
¢ao nem por isso era garantida. Para o caso dos candidatos negros, que conti-
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nuariam submetidos as diversas etapas da prova tradicional, procedeu-se aum
cuidadoso escrutinio de um processo seletivo que, como todos, s6 é objetivo
parcial e aparentemente. Essa analise evidenciou dois modelos de reprovagao
— excludentes entre si, mas passiveis de atualizacao a cada ano de acordo com
o processo de correcao das provas—que atingiam indiscriminadamente todo
e qualquer pretendente a uma vaga no PPGAS. Ou o corte se dava em funcao
da pontuacao dos candidatos ser insuficiente para o preenchimento das vagas
(caso no qual restavam vagas ociosas), ou as vagas eram todas preenchidas e o
corte se estabelecia em fungao dessa limitacao (caso em que sobravam candi-
datos com nota de aprovacao mas que em func¢ao de sua coloca¢do nao eram
selecionados— como costuma acontecer com grande frequéncia nos exames
vestibulares na graduacdo em funcao do reduzido alcance da educacao superior
publica). Para superar essas barreiras, o coletivo sugeriu a criacao de dois meca-
nismos interligados e com objetivos precisos: a aprovagdo afirmativa e o adicional
de vagas.

O adicional de vagas seria um indicativo de um esforco suplementar da parte
do Programa para adotar acoes afirmativas e diversificar seu corpo discente.
Diferentemente de um modelo de cotas no qual uma parte das vagas dispo-
niveis é removida da concorréncia geral, o adicional de vagas se baseia numa
porcentagem das vagas oferecidas ano a ano em cada nivel da pés-graduacio e
varia de acordo com esse niimero, sem jamais reduzi-lo (na proposta inicial 25%,
nimero conservador escolhido meramente para facilitar a aprovacao da propos-
ta). A concorréncia ao adicional de vagas ficaria restrita a candidatos negros que
fizessem parte da politica afirmativa. Ja a aprovacao afirmativa significaria que
candidatos negros em quantidade igual ao adicional de vagas disponivel nao se-
riam reprovados por notas inferiores a 7,0 no processo seletivo, fazendo com que
necessariamente os melhores candidatos avancassem a cada fase e o adicional
de vagas fosse sempre preenchido.

Em conjunto, os mecanismos do adicional de vagas e da aprovacao afirma-
tiva permitem que seja mantido um processo unificado de sele¢do, ao contrario
do que ocorre na maior parte dos sistemas de cotas ja que os candidatos cotistas
disputam as vagas somente entre si em vez de disputa-las também com os can-
didatos da concorréncia geral. A vinculacdao dos mecanismos permitia que a po-
litica de acdo afirmativa inicialmente proposta pelo coletivo funcionasse como
um piso e ndo como um teto, ja que candidatos negros que obtivessem uma
nota acima da nota de corte (como efetivamente veio a acontecer em alguns
casos) —e que, portanto, seriam aprovados independentemente da politica de
acesso afirmativo— nao contariam no adicional de vagas. Além disso, essa dis-
tribuicao serviria para informar sobre o sucesso e a vigéncia adequados da poli-
tica: se as vagas adicionais fossem ano a ano nao somente preenchidas como o
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piso fosse sistematicamente superado, este poderia ser um sinal de que o acesso
afirmativo poderia ser gradativamente reduzido até nao ser mais necessario—
ja que toda politica afirmativa se prevé necessariamente como temporaria.

Tanto para os candidatos indigenas como para os candidatos negros, a
proposta do coletivo de alunos considerou a autodeclaracao como principio
suficiente de identificacdo para participacao na politica de acesso afirmativo.
Essa opcao foi feita por motivos diversos e especificos a realidade do PPCAS, o
principal deles sendo o respeito a autodeterminagao que costuma ser um dos
pilares da prépria antropologia. Além disso, considerou-se que nao era preciso
nenhuma instancia de confirmacao da autoidentificacao para coibir fraudes em
funcao do universo reduzido de candidatos e também por haver etapas elimi-
natérias do processo seletivo realizadas de modo necessariamente presencial.
Estas formas permitem também a existéncia de candidatos indigenas e negros
que se identifiquem enquanto tais, mas que por qualquer motivo nao desejem
se inscrever pelo acesso afirmativo. Sugeriu-se assim designar os candidatos que
decidam participar dessa acao afirmativa de “optantes”.

Destaque-se aqui que a proposta elaborada pelo coletivo dedicou-se exclu-
sivamente ao acesso a pos-graduacao, por mais que nas discussoes e no preparo
da politica também tenham sido levadas em conta as questoes da permanéncia
no curso e do chamado retorno para a comunidade. Parte da questao da perma-
néncia, imaginava-se, seria resolvida justamente com o ja mencionado critério
socioecondmico para a distribuicao de bolsas. Ja em relacdo ao retorno, consi-
derou-se que ele possui um duplo sentido, tanto o de uma devolucao e multi-
plicacdo da formacao e experiéncias junto a seus contextos de origem, quanto o
da efetivacao de uma acgao transformadora que possa modificar a universidade
a partir de dentro. Se é comum e pertinente o argumento de que nao basta a
simples insercdo de alunos negros e indigenas no mundo académico, como se
fosse o caso de formata-los segundo a mesma légica branca e elitista que sem-
pre reinou na universidade e serviu como ferramenta de exclusao, tampouco é o
caso de afirmar que é impossivel acolhé-los antes de uma revolucao educacional
integral, que nunca se sabe quando exatamente a tornard pronta a aceitar a
diferenca. Tal cenario implicaria que essa transformacao partiria antes de tudo
de cima, em vez de considerar que ela talvez sé possa ser realizada efetivamen-
te numa relacdo de igualdade com seus interessados mais diretos em todos os
niveis da academia.

A primeira proposta elaborada pelo coletivo de alunos foi finalizada e apre-
sentada a coordenacao do PPGAS do Museu Nacional em 2007. Para isso, foi
fundamental a mediacao da representacao estudantil, que foi também forta-
lecida e reestruturada por ocasiao dessa discussao, reivindicando um nimero
maior de cadeiras com direito a voto, que até entao nao tinham sido ocupadas.
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Quase metade do total de alunos entao matriculados no mestrado e no douto-
rado subscreveram a proposta, num exemplo de movimentacao estudantil sem
precedentes na histéria do Programa. Ficou também claro que se tratava de uma
proposta que nao se conectava especificamente a nenhuma orientacao tedrica
ou linha de pesquisa da instituicdo, ja que entre os alunos que defenderam a
proposta havia orientandos de praticamente todos os professores da casa.

Apesar de ter sido inicialmente apreciada nesse mesmo ano de 2007, nao foi
possivel encaminhar a matéria para delibera¢ao. Segundo o corpo docente, era
preciso, primeiro, amadurecer a proposta, o que punha em jogo outra caracteris-
tica importante do coletivo responsavel pela sua elaboracao: o fato de se tratar
de um movimento estudantil ampliaria a tendéncia de condena-la ao ocaso, ja
que as composicoes das turmas se alteram a cada ano, nao s6 com ingressan-
tes e concluintes como com viagens para o campo e reclusdes para a redacao
de dissertacdes e teses. Desse fator limitador, ao menos duas constatacoes se
destacam. A primeira foi a continua reativa¢gao do movimento, sempre a pedido
de alunos novos que demonstravam interesse em levar adiante a discussao, o
que sedimentou sua forca enquanto demanda de boa parte do corpo discente.
A segunda foi a importancia dos estudantes nao deixarem de lado suas demais
atribuicoes académicas com trabalhos que na maior parte das vezes nao tinham
nenhuma conexao direta com o tema das a¢oes afirmativas.

A fim de “amadurecer a proposta’, foram realizadas reunides individuais
de diferentes membros do coletivo de alunos com cada um dos professores do
PPCAS, sob condi¢ao de “anonimato”. Ou seja, fez-se um acordo para que as
posicoes e os argumentos mobilizados nesse momento nao fossem vinculados
a quem os declarou. Somado ao fato de que em geral os grupos que consulta-
ram cada professor incluiam seus préprios orientandos, isso permitiu que os
docentes apresentassem suas predilecoes e suas reservas de modo surpreen-
dentemente franco, o que ajudou o coletivo estudantil a encaminhar melhor as
possiveis modificacoes necessarias a aprovacao da proposta.

Mesmo muitos dos professores que disseram ser favoraveis a iniciativa
frisaram a importancia de se encaminhar a questao de forma lenta e sempre
muito cuidadosa, de modo a evitar cisdes no colegiado. Nesse sentido, o coletivo
estudantil foi alertado para que nao apresentasse a questao nos termos de um
embate progressista contra professores com posi¢cdes mais “conservadoras”, ja
que grande parte dos docentes tinha um histérico de reconhecida atuacao poli-
tica em defesa de questoes sociais as mais diversas.

Varios professores foram contrarios ao mecanismo de aprovacao afirmativa
porque ele removeria parcialmente a possibilidade de reprovar candidatos, algo
que era feito ndo sé mediante o ajuste comparativo das notas durante o pro-
cesso seletivo, como de maneira mais peremptéria nos raros casos em que um
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aluno, apesar do bom rendimento em determinada etapa do processo seletivo,
revelasse nas seguintes nao ter o perfil esperado de um aluno do PPCAS do
Museu Nacional. Ao mesmo tempo, afirmava-se que era preciso investir em
medidas que diminuissem a chamada “barreira simbdlica” que pairaria sobre a
instituicao e que muitas vezes desestimulava candidaturas mais diversas, pro-
pondo a criacao de um curso preparatério para potenciais interessados.

A principal questao para uma parte significativa do corpo docente mais
resistente a implementacao de a¢bes afirmativas de recorte étnico-racial era a
da reificacao de uma realidade considerada muito mais fluida que as divises
binarias permitiriam apreender, ja que a politica corria o risco de gerar efeitos
imprevistos. Chegou-se a comentar que a inclusao de alunos negros no Progra-
ma poderia criar conflitos raciais que jamais existiram naquele espaco, bem
como falou-se sobre o risco de se realizar uma inclusao nominal que servisse a
um acolhimento da diferenca meramente retérico.

Talvez o que o coletivo mais tenha escutado nas conversas com os profes-
sores é que era preciso reunir mais dados, solidificar ainda mais a proposta,
ouvir mais vozes a respeito do tema e sé encaminhar novamente a discussao
quando o momento fosse mais adequado. Diante dessa avaliacao, diferentes
coordenacoes do PPCAS incentivaram a realizacao de eventos e discussoes que
mantivessem o debate em torno das a¢Ges afirmativas. O Programa recebeu,
assim, académicos especialistas no tema, bem como promoveu um encontro
com estudantes indigenas que cursavam a graduacgao na Universidade Federal
de Minas Gerais.

Em 2008, foi reeditada a lei10.639, de 2003 —que inicialmente incluira
como obrigatério o ensino de histéria e cultura afro-brasileira nas escolas —,
como lei11.645, que acrescentava a dimensao indigena. Em 2010, ocorreu, no
Supremo Tribunal Federal, a audiéncia piblica sobre a legalidade das acoes
afirmativas no Ensino Superior em fun¢ao de a¢Ges contrarias a politicas de
cotas. As transcricoes das falas dos participantes, incluindo académicos, lideres
de movimentos sociais e juristas, constituem valioso instrumento para quem
deseja se aprofundar no tema (Varios Autores, 2010). Finalmente, em 2012, pro-
cedeu-se ao julgamento de ambas as acoes no STF, que, numa decisao unanime,
sepultou de vez qualquer divida a respeito da constitucionalidade das acoes
afirmativas com recorte étnico-racial, contrariando palpites constitucionalistas
emitidos por muitos cientistas sociais. O voto do relator (Lewandowski, 2012) é
nao somente uma peca académica em si bastante acessivel, como teve seu texto
informado pelos posicionamentos de diversos estudiosos do tema, e merece ser
consultado.

Nesse mesmo ano, ou seja, nada menos que seis anos apds o inicio do movi-
mento e cinco apds a primeira apresentacao da proposta do coletivo de alunos,
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esta encontrou um ambiente fértil para ser finalmente apresentada ao colegiado
do PPGAS, tendo sido aprovada, na votacao que se seguiu ao intenso debate, por
11 votos a1, com duas abstencoes. Entretanto, trés modificacdes foram introduzi-
das com a finalidade de facilitar a aprovacao da proposta: a fixacao de um nime-
ro de vagas para os optantes indigenas (mais recentemente substituida por uma
adicional de 10% das vagas abertas); a diminuicao do percentual de vagas para
optantes negros de 25% para 20% do total; e 0o abandono do mecanismo da apro-
vacao afirmativa para os candidatos optantes negros, substituido por uma dimi-
nuicao da nota de corte em todas as fases do processo seletivo de 7,0 para 5,0.

Como o coletivo havia previsto, essa alteracao reduziu a eficacia da politica
de acesso afirmativo, uma vez que provocou uma modificacao na média e na
moda histéricas das notas atribuidas as provas escritas. Tradicionalmente, estas
tendiam a se concentrar entre 5,0 € 6,9; agora, observa-se uma tendéncia para
que fiqguem abaixo de 5,0. Além disso, nos trés anos de aplicacao do sistema até
entao, em dois deles, no doutorado, nao houve a aprovacao de nenhum optante
negro no adicional de vagas—ainda que tenha ocorrido ingresso de optantes
com notas acima de 7,0.

De todo modo, e como nao poderia deixar de ser, a implementacao da poli-
tica de acdo afirmativa do PPGAS do Museu Nacional repercutiu muito. A entao
Pré-Reitora de Pés-Graduacao e Pesquisa da UFR] enviou uma mensagem de
congratulagoes pela iniciativa pioneira; os professores das demais pds-gradu-
acoes do Museu Nacional nao colocaram nenhum obstaculo ao edital de sele-
cao que incluia as cotas; a Seppir divulgou a novidade em seu site; e assim por
diante. Além disso, a partir desse momento, muitas outras pés-graduacoes, em
muitos casos pressionadas pelos estudantes (como a prépria Associacao de Alu-
nos da Pés-Craduacao da UFR]), deram inicio a discussao sobre a implantagao
de sistemas semelhantes: Ippur, UnB (Sociologia e Antropologia), Unicamp, USP,
UFMG, UFSC, UFSCar, UFRGS... Em quase todos os casos, 0o modelo do PPCAS do
Museu Nacional serviu de base para as discussoes e, muitas vezes, para a pro-
pria proposta. Além disso, membros do coletivo que elaborou a proposta foram
chamados para participar dos debates para a implanta¢ao dos sistemas. Em
todos os casos ja aprovados ressalta um fato muito interessante: nas votacgoes
publicas, as aprovacoes sempre se deram por larguissima margem de votos. Esse
dado comprova a importancia e a eficacia da luta e da pressao politica em favor
dessas iniciativas.

Nesse sentido, do muito que o coletivo aprendeu ao longo do processo de
elaboragao da politica de acesso afirmativo, provavelmente a licao mais Gtil a
transmitir para iniciativas similares é a de que existe uma série de impedimen-
tos que sao continuamente colocados para a discussao e para a prépria delibe-
racao da agao afirmativa. Se esses obstaculos exigem um trabalho continuo, e
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muitas vezes prévio, para serem adequadamente enfrentados, grande parte de-
les pode ter por efeito muito concreto o bloqueio intransigente de qualquer acao
verdadeiramente transformadora da situa¢do. Um ponto de vista pragmatico
em relacao aos objetivos, que sao de fato bastante modestos diante da dimen-
sao do problema, permite obviar o labirinto da discussao eterna de principios
que muitas vezes acaba por cercear o debate e drenar os participantes de sua
poténcia de mobilizacao. E se os efeitos das a¢oes afirmativas na pés-graduacao
parecem, por um lado, bastante moderados —trata-se, afinal, de umas poucas
pessoas a cada ano—, por outro lado, sabe-se perfeitamente que seu potencial
multiplicador e inovador pode ser absolutamente radical.

Cumpre lembrar, ainda, que a melhor forma de compreender as a¢oes
afirmativas nao é como uma concessao do Estado, mas como algo que ele foi
forcado a reconhecer como uma obrigacao diante das demandas e lutas dos
movimentos sociais minoritarios. Desse modo, ndo se trata tanto de caracterizar
os alunos que ingressam por meio dessas acoes como meros beneficiarios de
politicas publicas, mas como agentes ativos na reivindica¢ao de espagos que por
muito tempo lhes foram negados. Isso significa também, de modo ainda mais
importante, que a propria efetivacao das acoes afirmativas constitui antes de
tudo um reconhecimento do gigantesco mérito das lutas que vém sendo tra-
vadas ha muitos e muitos anos por negros e indigenas no pais, cujo verdadeiro
protagonismo jamais deve ser minimizado.

Gostariamos de concluir essas ja longas observacoes evocando a célebre e
terrivel formula de Primo Levi (2004) a respeito do nazismo: “a vergonha de ser
um homem”. Vergonha, lembremos, que se opde a culpa, caminho que sé con-
duz ao suposto direito arrogante de distinguir culpados e inocentes, ou ao duplo
absurdo de afirmar que todos ou ninguém sao culpados. A vergonha, observou
Deleuze, tem a ver com o fato de que somos inevitavelmente manchados por
algo como o nazismo e o racismo. Em primeiro lugar, pelo simples fato de existi-
rem seres humanos e estruturas sociais racistas; mas também porque sentimos
confusamente que nao somos capazes de impedir sua existéncia e que, as vezes,
chegamos mesmo a fazer concessdes a ele. Nés acreditamos que resistir a essa
tentacao e remar contra a corrente é um dever.

Marcio Goldman é Professor Titular do Programa de P6s-Graduacao em Antro-
pologia Social (Museu Nacional/UFR]J).

Gabriel Banaggia é pos-doutorando do Programa de Pds-Graduacdo em Antro-
pologia Social (Museu Nacional/UFR]J).
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The Politics of 11l Will in the Implementation of Ethnic-Racial Quotas

ABSTRACT KEYWORDS
The first part of this text reflects on racism and inclusion from the point of view Affirmative action,
of our formation as anthropologists and our experience as ethnographers who Inclusion, Racism,

believe that the effects of fieldwork and ethnography must surpass the theoret-  Postgraduate
ical oracademic field, since there is always something to learn from the people education, Social
with whom we work. After that we give an account of the long process ofimple-  anthropology.
mentation of ethnic-racial quotas in the Postgraduate Program in Social An-

thropology-National Museum. In addition to its intrinsic importance, we believe

that this record can be useful for the growing number of initiatives aimed at the

implementation of affirmative action policies in several postgraduate programs.

At the same time, we will not shy away from some initial assessments of the

workings and directions that the process has taken in the National Museum,

and we also propose a few connections between this experiment and the reflec-

tions of the first part of the text.
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RESUMO
Partindo de um convite para falar do ponto de vista de um aluno a
respeito da politica de acao afirmativa para ingresso em um dos mais
importantes programas de pds-graduacao do pais, ofereco uma reflexao
sobre as causas que levaram a necessidade dessa politica: o racismo e as
suas muitas e dissimuladas variantes em um pais s6 constitucionalmen-
te democratico e igualitario. Para tanto, apresento varias situacoes de
minha histéria pessoal desde antes da graduacao até hoje, articulando
essas experiéncias com alguns dos principais argumentos contrarios e
favoraveis as politicas de acesso a pés-graduacao que comecam a ser
implementadas no Brasil.
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Inicio este texto' pedindo desculpas aos movimentos sociais e as pessoas que
de modo geral estao engajadas na linha de frente das questdes aqui tratadas.
Justamente pelo fato de se tratar de um assunto tao sério e profundo, talvez o
estilo de narrativa aqui escolhido corra o risco de parecer prolixo demais, ou
deixe de empregar a linguagem politica adequada. Mas acredito que no decor-
rer do artigo trago a justificava dessas escolhas.

Registro também aqui meu agradecimento ao PPGAS/MN e aos orga-
nizadores do evento que levou a escrita deste texto, aos colegas da mesa na
qual pude apresenta-lo, professor Marcio Goldman e Gabriel Banaggia, bem
como, tomando de empréstimo um termo utilizado pelos amigos indigenas,
saldo a “parente” Nelly Duarte. No caso, o termo me parece especialmente
apropriado, ja que—apesar das particularidades de cada um—, acabamos
sendo “parentes” no processo sobre o qual escrevo, precisamente por termos
sido ambos “optantes” na selecao de ingresso no mestrado. A preparacao
de minha fala, e em seguida deste artigo, causou-me certo embrulho no
estdmago e desconforto, por tratar de um tema que muito me machuca,
déi e entristece, mas que a0 mesmo tempo me encorajou a participar do
evento em questao. Nao me refiro ao tema que Nelly e eu desenvolvemos no
seminario, o “acesso afirmativo no PPGAS/Museu Nacional do ponto de vista
dos optantes”, mas sim as causas que levaram a necessidade dessa politica: o
racismo e as suas muitas e dissimuladas variantes em um pais sé constitucio-
nalmente democratico e igualitario.

Antes de abordar minha experiéncia enquanto aluno “optante” de me-
strado do Museu Nacional, preciso trazer um pouco de minha histéria. Em
1997 conclui o Ensino Fundamental, realizado inteiramente em uma escola
municipal, localizada no bairro da Marambaia, na periferia de Belém. Termi-
nado esse primeiro momento de estudos, minha mae e eu fomos a procura de
outra escola que oferecesse o Ensino Médio. Como a escassez de vagas nesse
anoja era bastante acentuada, varias vezes tivemos que enfrentar longas
filas durante madrugadas, na maioria das vezes sem éxito, na tentativa de
conseguir uma vaga. Em Belém existia uma escola estadual que era o sonho
de todo aluno de escola publica, mas para conseguir uma vaga nessa escola
era preciso ser parente da diretora ou de algum professor ligado a instituicao,
ou fazer uma prova chamada de “nivelamento conceitual” que todos na época
chamavamos de “vestibulinho”.

Essa selecao envolvia se inscrever informando seus dados pessoais, pagar
uma taxa justificada pelos custos da aplicacao da prova, e atingir uma nota
minima de 75 pontos para ser considerado aprovado, mas ndo necessaria-
mente classificado, pois o nimero de vagas era limitado. Pensava eu naquela
época: “‘como eu queria ser parente da diretora”. O contetido da prova abrangia
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todas as disciplinas que constavam nas diretrizes curriculares da Secretaria

de Educacao do Estado do Para, um curriculo exemplar que ia de estudos de
Politica Nacional Brasileira (PNB) até inglés ou francés. A disciplina PNB eu
cheguei a cursar—nela tinhamos que decorar todos os nomes dos presidentes
do Brasil—, mas aula de inglés nunca tive, francés tampouco. O interessante

€ que essas disciplinas constavam na grade de aulas da escola e tinhamos
horarios reservados para elas, mas s6 os horarios: nunca vimos os professores.
Por conta disso, aproveitdvamos os intervalos para jogar bola, ou pularo

muro da escola para ter acesso a um terreno baldio parajogar pedra em uma
mangueira—pedras que na maioria das vezes caiam na casa da vizinha, o que
nos levou a sermos varias vezes punidos com a suspensao de um dia de aula.
Por mais que muitos de meus colegas gostassem da punicao, esse nao era meu
caso, ja que meus pais eram severos. Nunca apanhei deles, mas ouvia constan-
temente: “Menino, tu tem que estudar pra virar gente! Tu sabes que teu pai nao
tem dinheiro, estuda! Ou tu queres ficar igual ao filho da vizinha, quase perde
a perna pulando muro dos outros para mexer no que nao deve? Presta atencao
na tuavida, Anderson..”.

Eu consegui a nota necessaria no “vestibulinho” e entrei na escola publica
mais cobicada da cidade. Meus pais ficaram tao felizes que, para comemorar,
fizeram até uma manicoba, prato tipico paraense feito das folhas da mandi-
oca, cozido por mais de sete dias para eliminar suas substancias venenosas, e
que leva também os mesmos ingredientes da feijoada, sendo apreciado pelas
familias da regidao em dias especiais. Em 1999 terminei o Ensino Médio e era
a hora do “grande vestibular” para tentar conseguir uma vaga numa universi-
dade publica. Sonho dos meus pais: ter um filho advogado. Nesse mesmo ano
fiz a prova do vestibular e nao passei sequer na primeira etapa de um total de
cinco fases a época, se nao me falha a meméria. Minha mae, me vendo triste,
falou: “Meu filho, nao fica triste! Vestibular tem todo ano, mamae ta aqui, ta
bom?”. Meu pai me olhou, tentou falar alguma coisa, mas também nao era
necessario: o siléncio e o seus olhos segurando as lagrimas ja diziam muito.
Apenas me abracou.

Vestibular realmente tinha todo ano. 2000, 2001, 2002 passaram e nada de
eu entrar na universidade. Nos comerciais das televisoes locais sempre ofereci-
am o caminho mais facil para entrar na universidade: “Faca um cursinho! Aqui,
sim, nascem as verdadeiras feras do vestibular!”, dizia o antncio acompanhado
da logomarca do cursinho que mais aprovava na cidade. Meu pai me perguntou:
“Filho, tu quer fazer um cursinho?” Eu pensei e respondi: “Bora |a ver quanto é,
pai”. Ndo tinhamos nem de longe o valor da mensalidade.

Em 2003, multiplicavam-se as universidades particulares em Belém, e
meu pai resolveu vender um terreno que lhe cabia de heranca na llha do
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Marajé. Chegando em casa, ele me disse: “Meu filho, vai te arrumar! Vou te
matricular em uma faculdade”. Eu hesitei, mas ele estava decidido: “N3o tem
mais, nem menos. Te arruma, humbora logo!”. Cursei seis meses do curso de
direito, mas depois fui barrado na portaria por falta de pagamento. Em 2004,
meu pai conseguiu mais um dinheiro, que eu insisti que deveria continuar
sendo destinado a construcdo da casa de alvenaria que havia sido planejada,
mas meu pai nao discutiu e pagou mais uma parte do curso. Passados mais
seis meses, |4 estava eu sendo novamente barrado na portaria, o que se repe-
tiuno ano seguinte.

Foi nesse ano de 2005 que apareceu uma solucao. Um dos meus tios, que
eu e meus irmaos chamavamos de modo zombeteiro de “tio rico”— porque ele
tinha um carro, um fusca velho que s6 pegava aos empurrdes —, chegou em
nossa casa e falou rindo: “E ai, Anderson?]a ta formado em vestibular, né?”. Me
deu uma vontade grande de responder, mas minha mae me olhou e eu entendi
que era para eu ficar calado. Apesar de tudo, meu tio sugeriu uma boa alterna-
tiva para 0 meu martirio: “Anderson, por que tu nio faz o ProUni? E, faz uma
prova e parece que com a nota da prova tu podes escolher uma universidade
particular e estudar de grac¢a™. Procurei mais informacdes para saber do que
se tratava: fui a casa de uma vizinha que tinha computador e telefone com in-
ternet discada—ela era a outra “rica” da rua. Entrei na plataforma e fiza minha
inscricao para prestar a prova.

Feita a prova, recebi a nota pelo correio. Com a nota obtida era possivel
escolher uma boa faculdade particular, mas nao atingi a nota de corte para o
curso de direito. Meu desespero a essa altura era tanto que escolhi o primeiro
curso para o qual minha nota daria condicoes de pleitear uma vaga. Assim foi
que, nodia 21dejunho de 2006, um carteiro bate a porta da casa dos meus pais.
Minha mae grita: “Anderson! Meu filho! Chegou uma carta de Brasilia, ta escrito
Ministério da Educacao. Toma, abre logo!”. Abri a carta, que guardo até hoje, e
nela estava escrito:

O Ministério da Educagdo tem a satisfagdo de informar que vocé foi pré-sele-
cionado para uma bolsa de estudos do Programa Universidades para Todos—
ProUni, referente ao processo seletivo do 2° semestre de 2006, na seguinte opgao
de inscrigdo: Curso: Administracdo-Markentig; Habilitagdo: Vespertino; Tipo de
Bolsa: Integral; Centro Universitario do Estado do Para (Cesupa), Bairro Nazareé.

Pensei na hora: “Bairro Nazaré? O bairro mais caro e rico de Belém?”.

Até hoje lembro do grito de felicidade da minha mae e as lagrimas do meu
pai caindo no meu peito ao me abracar. Falei para os dois: “Calma, gente! Calma!
Aqui ta escrito pré-selecionado, agora tenho que ir na faculdade para ver como
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€ que vai ser esse negocio”. No dia seguinte fui a faculdade, e ja na portaria
comecou a burocracia para eu entrar. Quando cumprimentei o seguranca, ele
me olhou e s6 respondeu seco: “Diz ai?”. Prossegui: “E que eu fui selecionado no
ProUni..”, ao que ele interrompeu: “Prouqué? Nao sei! T6 sabendo nada disso,
nao”. Foi quando eu lhe estendi a carta explicando: “E porque chegou essa carta
na minha casa dizendo pra eu vir aqui”. Ele pegou a carta, leu, falou com alguém
pelo telefone da portaria e depois disse: “Pode entrar, segue reto e no final do
corredor tem uma sala escrito na porta: ProUni”.

Entrei na faculdade e segui para a salaindicada, dando boa tarde a uma
moca muito elegante e educada, reparando que em sua mesa havia um iden-
tificador escrito “assistente social”. Ao contrario do seguranca, ela me cumpri-
mentou de volta e perguntou meu nome, e diante da resposta me disse: “Assim!
Anderson, estdvamos esperando vocé. Bom, é o seguinte: vou te fazer umas
perguntas e no final vocé preenche alguns dados, estd bom?”. Nao me recor-
do de todas as perguntas, mas lembro exatamente que no total eram162 que
passavam por: “onde vocé mora?”; “quantas pessoas tém na sua casa?”; “quantas
aparelhos de televisao tém na sua casa?”; “tem agua encanada?”; “casa de madei-
raoutijolo?” etc.

Mas a pergunta mais importante para o tema aqui em questao foi justa-
mente “qual a cor da sua pele?”. A assistente me olhou, olhou meu cabelo—na
época era bem curto—, pegou o questionario e falou hesitando um pouco: “E,
acho que tua cor deve ser pardo... Bom, aqui tem negro ou pardo, vou marcar
pardo, mas eu diria que tu és moreno jambo”. Eu sé respondi: “Ta bom”. No
final do questionario, ela me entregou uma lista que informava quais os outros
documentos que eu deviria reunir em até trés dias para finalizar a matricula,

e falou também que talvez eu pudesse receber uma visita em casa. De to-

dos os documentos exigidos, o que me deu mais trabalho foi conseguir uma
declaracio de pobreza, que deveria ser emitida pela receita federal, que con-
statasse que meu pai nao tinha renda. Nao conseguimos esse documento, mas
a lista informava que em seu lugar poderia constar uma renda comprovada de
até dois salarios minimos, o que foi possivel com documentos fornecidos com
ajuda da minha avé, que é pensionista. Consegui assim realizar a matricula e
garantir a bolsa integral.

As aulas comecaram em setembro do mesmo ano. Como de costume, no
primeiro dia de aula aconteceu uma tradicional rodada de apresentacoes. Na
sala havia cerca de 30 alunos, todos brancos pela minha classificacao. Cada um
justificava o porqué de estar ali: a maioria porque ia herdar empresa do pai ou
trabalhar na empresa do tio; um porque tinha viajado para os Estados Unidos e
veio com ideias para abrir o préprio negécio. la chegando a minha vez e eu ainda
nao sabia ao certo o que iria dizer. Com todos me olhando, comecei dizendo: “Eu
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sou 0 Anderson, moro na Marambaia...” e vi os olhos dos outros se arregalando
e, de repente, 1a do fundo da sala, ouvi uma voz dizendo baixinho: “Me rouba!”,
fazendo referéncia ao bairro em que eu moro, onde supostamente haveria s6
assaltantes. Terminei entao dizendo que eu estava ali simplesmente pela opor-
tunidade de cursar uma faculdade.

Os cinco primeiros meses foram os mais sofridos. Ninguém, mas ninguém
mesmo, falava comigo, eu ndo conseguia socializar com nenhuma outra pes-
soa. Contudo, no inicio do ano seguinte, entrou no curso uma aluna transferida
da Bahia, negra e de classe bem alta mesmo. Ela tinha uma postura poderosa
e uma voz forte, foi a primeira pessoa que falou comigo, nos tornamos amigos
(como continuamos a ser até hoje) e entao comecamos a estudar e a fazer
trabalhos juntos. Aqui surge um detalhe importante: a exigéncia com as notas
dos alunos do ProUni era maior que de costume, sendo preciso ter nota minima
8,0 para mantermos a bolsa, enquanto os demais alunos s6 miravam o 7,0 para
a aprovacao. Eu tinha a maior preocupacao com as provas e sempre fazia tudo
no prazo, mas mesmo assim nao estava sendo considerado para um prémio
em dinheiro concedido para os melhores alunos no final de cada graduacao
baseado na média geral das notas: parecia que por eu ser “aluno do ProUni”—
como sempre me chamavam—eu nao era aluno da instituicao, mas seria muito
gritante me impedirem de concorrer a premiagao. Assim, no dia da solenidade,
orgulhosamente minha mae e eu fomos receber o prémio que me foi enfim
concedido.

Prossigo agora a um grande salto nesta breve autobiografia ou testemu-
nho. Em 2010 fui parar em Santarém, regiao Oeste do Para. Num primeiro
momento fui a passeio, mas a convite do meu namorado resolvi ficar mais
tempo. No entanto, decidi que eu tinha que ter mais um motivo além do
relacionamento para me estabelecer |4, e 0 encontrei quando resolvi fazer
uma nova graduacao, dessa vez em Antropologia e na Universidade Federal
do Oeste do Para (Ufopa). Depois de quase um ano no curso, candidatei-me
a uma bolsa no projeto de extensao “Mapeamento das casas/terreiros de re-
ligido de matriz afro-brasileira na cidade de Santarém/PA”, coordenado pela
professora Carla Ramos. Além dos meus pais e do meu companheiro, Carla
foi uma pessoa fundamental que me motivou a escolher o Museu Nacional
como op¢ao para cursar o mestrado pelo acesso das acoes afirmativas. De
minha participacao nesse projeto resultou meu trabalho de conclusiao de
curso sobre a umbanda, especificadamente sobre as materialidades sagradas
nessa religiao. Foram iniimeros trabalhos desenvolvidos nessa pesquisa, ob-
servando e vivenciando as realidades dos religiosos, incluindo também todos
os preconceitos sofridos por eles.

Antes de seguir na narrativa, nao posso deixar de registrar mais algumas
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palavras sobre a professora Carla Ramos. Carla é carioca, mulher preta, ativista,
antropdloga e professora, e desenvolveu de forma corajosa o projeto de ex-
tensao sobre as manifestacoes afro-religiosas em Santarém. Durante a gradu-
acao, a professora Carla sempre nos estimulava a circular nossos trabalhos em
outros espacos, o que nos levava a participar de diversos eventos na nossa area.
Num desses casos, a Ufopa lancou um edital que dava oportunidade a alunos de
pesquisa e extensao de fazerem um curso de no maximo dois meses em outra
universidade. Assim, foi por meio de Carla que vim pela primeira vez ao Rio de
Janeiro e que conheci outra pessoa inspiradora para mim, o professor Alain Kaly,
preto, senegalés e docente do departamento de Histéria da Universidade Feder-
al Rural do Rio de Janeiro (UFRR)).

A professora Carla, sendo amiga de Alain, pediu a ele para ser meu orien-
tador no periodo que eu ficaria no Rio de Janeiro. Fiquei hospedado na casa de
Alain, um apartamento em Santa Teresa que nao tinha mais lugar para guardar
livros. Um dia, um dos armarios que ele tinha num quartinho reservado para
acomodar seus livros desabou porja estar muito cheio, e Alain me chamou para
comprar um novo. Foi ai que tive minha primeira experiéncia do que é ser negro
nessa cidade.

Na loja em que fomos comprar o armario, fomos interpelados pelo segu-
ranca antes mesmo de qualquer vendedor. Alain disse que queria comprar
um armario de ferro para guardar livros; o seguranca nos olhou e chamou
o vendedor, que nos acompanhou mostrando diferentes op¢es. Quando
Alain indicou a estante que tinha escolhido, a primeira reacao do vendedor
foi dizer: “Esse é mais caro, senhor”. Alain confirmou que era aquele mesmo
que queria, mas o vendedor nao se deu por satisfeito, indagando como seria
a forma de pagamento. Alain respondeu de modo curto que pagaria a vista.
Saimos de |4 com dois volumes consideraveis. Em frente a loja, tentamos por
varias vezes pegar um taxi, mas nenhum parou para nés. Na verdade, um de-
les parou para pegar um casal de brancos que havia saido da mesma lojaem
que estivéramos. Sugeri ao professor que seria possivel levarmos os fardos a
pé mesmo, e assim fizemos. Subimos as ladeiras ingremes de Santa Teresa
sem trocar uma palavra, e quando voltamos ao apartamento ele me ofereceu
uma cerveja. Sentamos um diante do outro, e a bebida parecia que nao des-
cia pela garganta. O siléncio foi rompido quando Alain falou simplesmente:
“E foda ser preto no Rio”.

Em 2014, ano em que terminei a graduacao em Antropologia, enquanto
elaborava meu trabalho de conclusao de curso, a professora Carla sugeriu
para os alunos que faziam parte do seu projeto de pesquisa olharem o edital
de selecao para o mestrado em Antropologia Social no Museu Nacional. Ao
ler o documento, sem muita empolgacao, pensei comigo mesmo: “A Carla
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deve estar louca, como é que eu vou entrar nessa casa?”. Eu ouvia os mitos
sobre a instituicdo, sobre os melhores trabalhos, alunos, as grandes etnogra-
fias... Enfim, era o palacio real. De todo modo, desse conjunto de alunos,
trés prestamos a selecao e chegamos ao mestrado, eu e Telma Bemerguy,
no Museu Nacional, e a Beatriz Moura, que nao foi aprovada conosco, mas
ingressou na UnB.

Candidatei-me pela opcao que dizia o seguinte:

Concorrerei ao adicional de vagas da Politica de Acesso Afirmativo ao PPGAS/
MN/UFR] destinado a candidatos negros, declarando-me negro, e de acordo
com o pardgrafo1.5. do edital de 2014, os candidatos ndo-optantes e optantes
auto-identificados como negros obedecerdo a todas as regras e passardo por to-
das as etapas estabelecidas por este edital. Candidatos optantes indigenas serdo
selecionados primeiramente pela avaliacdo de um dossié. No entanto, enquanto
para os candidatos ndo-optantes a nota de corte em todas as etapas do processo
seletivo serd 7,0, para os candidatos optantes auto-identificados como negros a
nota de corte em todas as etapas do processo seletivo serd 5,0.

As etapas do processo foram longas, e para nés, alunos do Norte do Brasil,
moradores do Oeste do estado do Par4, foi uma aposta bem cara. Primeiro, foi
preciso conseguir as passagens para sair de Santarém, e lembro que compramos
os bilhetes acreditando que poderiamos eventualmente participar de todas as
demais fases do processo de uma sé vez. Depois, nos mobilizamos para conse-
guir uma estadia no Rio de janeiro, ja que pagar para ficar durante mais de um
més na cidade estava fora de questao para nés. Um dos professores da nossa
graduacao, Ulisses Maciel, muito gentilmente nos emprestou um apartamento.
Obtidas as passagens e o local para dormir, ficava a questao do dinheiro para

a alimentacdo, o que nos levou a circular o velho e funcional “livro de ouro™
passamos por todos os professores que conheciamos na universidade para pedir
doacoes, e gracas a tudo isso chegamos ao Rio de Janeiro.

Quando saiu o resultado da prova escrita e fomos ver a lista dos aprovados,
de primeiro eu nao enxerguei meu nome —e minha mae estava longe demais
para poder me dizer “todo ano tem meu, filho”. Minha amiga Telma gritava: “Ta
ai amigo, olha!”, mas eu continuava sem ver. Telma pegou meu dedo e colocou
na tela do computador indicando meu nome. Naquele instante, ao ver meu
nome entre os aprovados, senti meu corpo sendo transportado para os anos que
descrevi de modo breve no inicio deste texto. Vi meu pai e todo seu esforco para
me colocar na universidade, minha mae cheia de carinho sempre procurando
as palavras para me consolar, meus irmaos, que comigo também compartilham
das mesmas experiéncias; os terreiros que abriram as portas para compartilhar
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conosco suas vivencias... Eu percebi enfim que nao tinha sido s6 eu que estava
sendo aprovado, mas todo um conjunto de pessoas que em mim enxergavam
uma possibilidade de também, de alguma forma, se realizarem. Como men-
cionei anteriormente, se falar das politicas das acoes afirmativas é um assun-

to que doi, a0 mesmo tempo é um tema que também fortalece, justamente
porque, com essa politica, ndo se trata apenas de garantir a entrada de algumas
pessoas, mas de contemplar milhares de sonhos, esperancas e possibilidades de
mudancas que uma corrente de pessoas deposita em cada uma das pessoas que
assim ingressam no Ensino Superior.

Apesar de ter sido aprovado nas primeiras etapas da selecao, ainda falta-
vam as provas de linguas: inglés e francés, e eu jamais tivera aulas formais de
nenhuma delas. Apesar dos esforcos de minhas amigas, que fizeram comigo
sessoes de estudo intensivas nas duas semanas que antecederam as provas,
nao fui aprovado na primeira das trés tentativas. Eu tinha de voltar no més
seguinte para fazer novamente as provas. Fui a Santarém decidido que nao
voltaria mais para o Rio de Janeiro, que aquele papo de mestrado nao era para
mim e quase enlouqueci meu companheiro com minhas crises. Apesar disso,
voltei para fazer novamente a prova e tampouco fui aprovado. Na terceira e
tltima chance, meses depois, seria tudo ou nada. Mas ai apelei para a macum-
ba e passei!

Como a bolsa de mestrado ainda nao tinha saido, eu estava sem lugar para
ficar no Rio de Janeiro, mas consegui abrigo na casa de outra professora que tive
na graduacao, Angela Garcia, que também é do estado do Rio de Janeiro. Ela
me ofereceu ficar em um quarto em sua casa na cidade vizinha de Sao Goncalo.
Pouco tempo depois, numa breve passagem pelo Rio, Angela me falou que tinha
encontrado um apartamento em um bairro préximo do Museu Nacional, com
um aluguel em conta. Ela me emprestou o dinheiro necessario para pagar o
primeiro més para que eu tivesse tempo de encontrar outra pessoa com quem
dividir a moradia para o custo ficar mais aceitavel, e a possibilidade de ir camin-
hando para o Museu também ajudou a conseguir arcar com o custo de vida
bastante alto do Rio de Janeiro.

Apesar do esforco de nao produzir aqui um relato de “vitimizado®, € impossivel
deixar de falar daquela que é de fato a parte mais dolorosa de ser negro ocupan-
do espacos que antes sempre foram unanimemente ocupados por brancos: a
experiéncia de sofrer o racismo. Para um exemplo: na portaria do setor interno
do Museu Nacional s6 ocasionalmente sdo solicitados crachas para entrada.
Passados os primeiros meses de idas e vindas pelo local, todos ja estando visivel-
mente familiarizados com a turma nova, por varias vezes eu ja tinha entrado
com amigos brancos do curso sem que lhes fosse solicitado apresentarem seu
cracha. Certo dia, quando estava sozinho, passei rapidamente pela portaria,
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pouco tempo antes de comecar a aula, mas meu cumprimento ao porteiro foi
cortado com um questionamento seco sobre o local para onde eu estava indo.
Precisei tirar o cracha da mochila para entrar. Num primeiro momento, nao
pensei muito sobre o assunto, imaginando se tratar sé do funcionario exercendo
seu trabalho. No entanto, passei a reparar e vi que isso voltava a acontecer sem-
pre que eu nao estava junto de meus colegas de turma. Depois disso, passei a
mostrar meu cracha antes mesmo de pedido, para a estatua do D. Pedro e quem
mais precisasse vé-lo.

Essa mesma estatua foi testemunha de uma situacao bem mais grave, que
eu nunca havia mencionado a ninguém: nao queria preocupar meu compan-
heiro e muito menos meus pais. Num dia pela manh3, eu ia ao Museu apressa-
do, faltando dez minutos para o inicio da aula, quando entrei na Quinta da Boa
Vista correndo. Nesse maldito instante, passou um carro da policia, que veio
atras de mim. O policial em seu interior me abordou ja indagando: “Pra que essa
pressa, moleque?”. Pouco adiantou eu dizer que estava atrasado para assistir a
aula, ja que o policial nao acreditou que no Museu se realizavam atividades leti-
vas. Uma vendedora de pipoca que assistia a abordagem veio em minha defesa,
garantindo que varios alunos universitarios tinham aulas no local. Ainda nao
satisfeito, ele pediu meus documentos, mas minha carteira de identidade nao
serviu para nada na ocasiao: s6 quando ele leu no meu cracha que eu era aluno
de mestrado no Museu Nacional é que fui liberado. Foram os dez minutos mais
eternos que passei.

Cheguei a tempo para a aula de Teoria Antropolégica, ministrada pelo pro-
fessor Marcio Goldman, e coincidentemente nesse mesmo dia, ao fim da aula,
ele me pergunta se eu aceitaria participar do evento sobre as acoes afirmativas
para o qual esse texto foi preparado. Posteriormente, ja em casa e me recuperan-
do do susto pelo qual tinha passado, comecei a pesquisar sobre o que ja havia
sido escrito sobre as politicas de agoes afirmativas no Brasil e suas implicacoes.
Confesso que, ao terminar, fiquei mais assustado com os argumentos das
pessoas que sao contra as cotas que com a abordagem policial da qual eu tinha
sido alvo em frente ao Museu. Argumentos que colocavam as acoes afirmativas
no Ensino Superior como o germe da segregacao, como forma de alunos pre-
guicosos ingressarem na universidade, como falta de merecimento ou mesmo
como uma forma de ampliacao do racismo me pareceram completamente
absurdos. Nao ha necessidade de aprofundar esses pontos, ja que os demais
textos deste dossié tratam disso, e o artigo de Marcio Goldman e Gabriel Banag-
gia mostra o quanto a questao é mais profunda que os frageis argumentos dos
“analfabetos” em politicas de acoes afirmativas mostram.

Gostaria de concluir lembrando as letras de duas cancoes de mulheres
negras que desde sempre me inspiraram com suas experiéncias de luta e de
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resisténcia. A primeira muisica chama-se “Sao Jorge”, interpretada porJucara
Marcal, e diz:

Guerreio é no lombo do meu cavalo

Bala vem mas eu ndo caio, armadura é protecio
Avancgo, sobre a noite iluminado, luto sem pestanejar
Derrubo sem me esforcar, a guarnicio

A guimba e a fumaga do meu cigarro

Cega o olho do soldado que pensou em me ferir
Com um sorriso, derrubo uma tropa inteira

Mesmo que na dianteira a sombra venha me seguir
Ogole da cachaga esguicho no ar

Chorando na labuta ouco a corrente se quebrar
Eogolpe do destino, esse eu sinto mas ndo caio
Guerreio é no lombo do meu cavalo

A segunda se chama “Sorriso negro”, indamente cantada por Dona Ivone Lara:

Um sorriso negro, um abrago negro
Traz felicidade

Negro sem emprego, fica sem sossego
Negro é a raiz da liberdade

Negro é uma cor de respeito

Negro é inspiragao

Negro é siléncio, é luto

Negro é a soliddo

Negro que ja foi escravo

Negro é a voz da verdade

Negro é destino, é amor

Anderson Lucas da Costa Pereira é optante negro, Mestre e doutorando no Pro-
grama de Pés-Graduacdo em Antropologia Social (Museu Nacional/UFR]).
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RESUMO
Este texto foi escrito em funcdao de um convite para conversar sobre a
politica de acao afirmativa para ingresso no Programa de Pds-Graduacao
em Antropologia Social do Museu Nacional da Universidade Federal do
Rio de Janeiro. Como estudante indigena marubo, conto nestas paginas
como aconteceu meu ingresso na sociedade nao indigena. Esta reflexao
passa necessariamente por uma apresentacao de minha etnia e mais es-
pecificamente de minha familia, o dificil caminho que me levou a estu-
dar até chegar a universidade e, por fim, as maneiras que encontrei para
vencer os obstaculos mais variados. Concluo com uma avaliacao sobre a
importancia das acoes afirmativas na pés-graduacao e o papel das lide-
rancas indigenas nesse processo.

Rev.antropol. (Sdo Paulo, Online) | v. 60 n.1: 35-46 | USP, 2017

PALAVRAS-CHAVE
AcOes afirmativas,
Racismo, Pos-
graduacao,

Povos indigenas,
Antropologia
social.


http://dx.doi.org/10.11606/2179-0892.ra.2017.132066

possiE |Nelly Duarte | Minha vida como estudante no mundo dos brancos

Vou contar como ingressei na sociedade nao indigena. Sou indigena da etnia
Marubo—apresentac¢ao que nao faz muito sentido entre quem é dessa etnia,

ja que o mais adequado nesse caso seria indicar a qual cla pertenco—, evim da
Terra Indigena do Vale do Javari, localizada no sudoeste do estado do Amazonas,
na fronteira do Brasil com o Peru. Sou oriunda de uma aldeia erguida em 1977
pela Fundacio Nacional do indio (Funai) na calha do Rio Curuc4, denominada
como Posto Curuca ou Pl (Posto Indigena) Curuca, ja que cada posto instalado
pela Funai era identificado pelo nome do rio mais préximo para facilitar chama-
das de radio feitas pelos Chefes de Postos responsaveis. Em 1998, essa aldeia

foi abandonada pela minha familia por conta da escassez da caga, da perda da
fertilidade da terra para plantio e da morte da lideranca Maria Nascimento, uma
figura importante dessa aldeia. A nova aldeia para onde foram os antigos habi-
tantes passou a ser chamada de Sao Sebastiao.

Surgi dos meus pais chamados Rané Tupané (rane-nawa) e Tama Shéta
(tama-oavo), e gosto de me apresentar pelo primeiro nome que recebi quando
criancga, Vari Méma, porque ele tem a ver com a forma como eu vim ao mundo.
Nessa minha apresentacao, também nao posso deixar de mencionar a pessoa
mais importante da minha vida, ja que tenho orgulho de dizer que sou neta de
Niwa Wani/ltxapapa, denominado pelos nao indigenas como Joao Tuxaua. Meu
avo foi conhecido entre seu povo como Arisma (que significa “guiado por varios
espiritos”), e teve papel importante no tratamento de fertilizacao das mulheres
queja nao podiam ter filhos na sua sociedade: em alguns momentos ele teve
que agir como pai de todos, porque a responsabilidade de estar casado com sete
mulheres de clas distintos o obrigou a ter um discurso de harmonia geral. A pop-
ulacdo marubo havia se reduzido bastante com ataques de virus da gripe e com
a desarmonia entre a populacao, fatos ocorridos em 1948, segundo o calculo
feito pela minha familia de acordo com o contato que tiveram com povos nawas
(nao indigenas, brancos). Meu avo foi muito importante no meu desenvolvimen-
to em dois mundos ao mesmo tempo, ele me acompanhava espiritualmente e
onde quer que eu estivesse eu acreditava tanto nele que tudo que ele falava para
mim se tornava real, e continuo até hoje vivendo a forma como ele descreveu
que seria minhavida.

Estaratuando na academia hoje foi resultado do contato com os nawas, algo
que fez meu pai pensar na possibilidade de uma das filhas aprender o conhe-
cimento dos brancos, de aprender a ler e a escrever, para mais tarde ensinar a
outros parentes, sem pensar muito na ruptura que isso iria ocasionar. O sonho
do meu pai nao envolvia muita coisa: bastava aprender a falar, ler e escrever em
portugués que em sua visao eu ja estaria capacitada a atuar em muitas areas,
em especial lecionar e administrar medicamentos. Em funcao dessa ideia, que
ele tinha desde que éramos criancas, meu pai tentou nos ensinar um pouco
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do que ele aprendeu com um funcionario da Funai que alfabetizou alguns
indigenas de uma aldeia préxima, em 1974. Segundo contam, essa acao nao
durou muito porque ele comecou a namorar duas irmas no intuito de praticar
atradicao dos Marubo, o que fez com que estes parassem de frequentar suas
aulas, desaprovando sua atitude.

Como meu pai viu que nao teria como dar continuidade as licoes, ja que
nao dispunha de material didatico, pos fim a sua ideia de dar aulas na aldeia.
Naquela época, os indios ndo tinham muita nogao do que era estudar e muitos
Marubo acharam que meu pai tinha ideias excéntricas. Conforme ele me contou,
esse seu modo de pensar surgiu por ter convivido bastante com comerciantes
fluviais (os chamados “regatdes”) quando era jovem. O pai do meu pai morreu
do virus da gripe quando ele era ainda crianca, deixando-o desamparado. A
partir de entao, ele preferiu estar com os nawas, e sé nao continuou esta vida
de querer viver com os nawas porque o (nico tio dele por parte da mae o im-
pediu. Com toda essa histdria, ele pensou em realizar o sonho de aprender a
falar bem, a ler e a escrever, por meio das filhas, e entdo procurou o regatao que
batizou minha irma mais velha, para que pudesse acolhé-la em sua casa, ja que
era sua afilhada. Meu pai se baseava no entendimento de que o nawa que da o
nome a uma crianca tem uma responsabilidade com sua educacao, desde que
tenha as condicoes financeiras para tanto, segundo o que ouvia falar dos nawas
naquela época. Este senhor aceitou de imediato o pedido do meu pai, mas, por
estar namorando, minha irma nao quis aprender a ler e a escrever. Meu pai nao
insistiu muito e retornou com ela para a aldeia (o ano era1986), mas em com-
pensacao, ao chegar, [a ele jogou toda a culpa em minha mae pela atitude irre-
sponsavel da minha irma em nao ter aceitado estudar. Acabou que todo o 6dio e
avergonha da minha mae sobraram para mim. Ela acabou pedindo ajuda para
um irmao que havia conseguido vaga para os dois filhos estudarem no convento
na cidade de Cruzeiro do Sul, no Acre.

Minha estadia por |a nao deu certo: em pouco tempo, meus pais souberam,
por parte das mulheres do meu tio, dos maus tratos que sofri e mandaram
me buscar. Ao retornar para junto dos meus pais, conhecemos o Bispo do Alto
Solimdes, Dom Alcimar Caldas Magalhaes, da Igreja Catélica, que estava visitan-
do as aldeias em seu trabalho na Pastoral Indigenista. Na conversa que ele teve
com meu pai, surgiu a possibilidade de eu estudar na cidade, e nao muito depois
de sua visita a aldeia eu fui a cidade de Benjamim Constant (AM), onde havia
uma das casas do Bispo. Meu tio paterno, Américo, meu pai e eu descemos de
canoa grande e levamos trés dias de remo para chegar a cidade. Eu mal conse-
guia imaginar como seria minha vida daf para a frente. Crescia em mim uma
sensacao de abandono, mas nao podia demonstra-la, porque nao queria ser
mais uma filha a trazer decepg¢ao para meus pais, e transformei esse sentimento
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em forca para viver em meio a distintas pessoas numa realidade totalmente
diferente da minha, para mostrar que eu nao precisava ter nascido homem para
dar orgulho a minha familia.

Fiquei na casa do Bispo de Benjamin Constant por volta de dois anos. Como
se tratava de uma casa de transito do Bispo, eu ndao podia permanecer ali por
muito tempo, e ele me levou para outra casa em Tabatinga, municipio vizinho
onde ele morava ha mais tempo. Ali tampouco se podia morar por muito tem-
po por ser casa de transito dos padres que faziam visita ao Alto Solimoes com
trabalhos sociais. Voltei a Benjamin Constant para ficar na casa da mae de um
padre chamado Josiney, porém, como o Bispo nao podia me deixar ali na casa
dos outros sem continuar com minha educacao, resolveu pedir ajuda de freiras
Missionarias Capuchinhas (da Ordem Franciscana). Entre elas, conheci Irma
Josefa e Frei Benigno, que vieram a ser meus padrinhos de batismo, Irma Cri-
santa, minha madrinha de crismado, Irma Gléria e Irma Leopoldina, que foram
responsaveis por acompanhar meus estudos em Benjamin Constant e em outros
municipios. Nessas idas e vindas, de acordo com as normas das freiras, tive que
mudar de diversas escolas e viver em diferentes municipios do Alto Solimoes.
Em certo momento, cheguei a pensar em ser freira, mas essa ideia ndo durou
muito e como faltava um ano para finalizar meu Ensino Médio, resolvi viver
sozinha. Enquanto finalizava os estudos em Manaus, tive experiéncia em alguns
empregos privados e meu padrinho Benigno e alguns Irmaos Maristas da Igreja
me acompanharam nessa fase.

Apos o término do meu Ensino Médio, no auge da minha decisao de que
curso fazer, recebi a noticia de que um surto de malaria e hepatite havia cau-
sado varias mortes de parentes na regiao do Vale do Javari, e que meus pais
haviam perdido meus dois irmaos. Fui imediatamente para Atalaia do Norte
para poder dar apoio a eles. Chegando |4, encontrei meus pais muito abalados
fisica e emocionalmente, precisando de assisténcia médica, e, para perman-
ecer alicom eles, eu vi que necessitava de um espaco decente, que fosse meu,
para cuidar da satide deles. Resolvi entao comprar uma casa na cidade para
acolhé-los. Nao voltei para a aldeia porque nao tinha irmaos que pudessem me
ajudar aviver na aldeia.

Mesmo ciente da luta dificil que iria enfrentar tanto na cidade como em
meio ao movimento indigena por ser mulher, sabendo que me encontrava numa
sociedade que privilegia o dominio politico masculino, eu nunca me sentiin-
timidada. Continuamente me incentivei a iniciar minha luta ali decretando para
mim mesma que iria enfrentar as dificuldades de cabaca erguida. Sempre com
incentivo dos meus pais, em alguns momentos consegui trabalhar no movimen-
to indigena em alguns empregos temporarios. Percebi que as “liderancas” que
se encontram a frente do movimento indigena ainda nao estao preparadas para
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incentivar ou acompanharjovens que planejam estudar e, para isso, ingressam
no mundo ocidental. Mediante a ameaca que a influéncia ndo indigena apre-
senta para a coletividade de nossa sociedade, as liderangas escolhem a solucao
mais facil para elas, que é empurrar o jovem de volta para aldeia. Apesar de, ou
justamente por conta disso, os pais acabam perdendo um pouco de autoridade
sobre seus filhos, fragilizando a importancia de seu conhecimento tradicional,
enquanto os filhos, por sua vez, imaginam que obter o conhecimento dos bran-
cos significa ter que desprezar o conhecimento dos pais. Temendo cometer estes
“erros”, desde que eu comecei a estudar, meus pais tiveram a preocupacgao de me
conscientizar e ensinar os valores da nossa cultura.

A responsabilidade que assumi de cuidar dos meus pais na cidade me fez
deixar de lado o sonho de estudar numa universidade federal. Eu descartei a es-
peranca de contar com apoio do movimento indigena em fun¢ao da minha ex-
periéncia anterior. Sozinha, ndo teria recursos para me manter em outra cidade,
e assim pensei em me arriscar e realizar um sonho do meu pai fazendo um curso
técnico de enfermagem. Os primeiros seis meses eram a parte tedrica. Quando,
no semestre seguinte, chegou a parte da pratica, vi que nao devia continuar no
curso contra a minha vontade, ja que aquilo nao era o que eu queria, e acabei
desistindo. Quando eu soube que a Coordenacao das Organizacoes Indigenas
da Amazdnia Brasileira (Coiab) em Manaus estava selecionando estudantes
indigenas do Brasil para fazer um curso de Gestao Ambiental, candidatei-me
com apoio dos meus pais. Foi um periodo de intenso intercimbio com colegas
de outras etnias durante seis meses no ano de 2006, e ai pude ter a certeza de
que o curso que eu escolheria teria que ser de algum modo ligada ao estudo da
sociedade. Para nao perder mais tempo, passei a ficar de olho nos vestibulares, e
assim que finalizei o curso de Gestao Ambiental soube que o Conselho Indigeni-
sta Missionario (Cimi) estava oferecendo uma vaga para o Curso de Antropolo-
gia Aplicada para indigenas interessados. O edital dizia que o custo da inscricao
e ovalordasdisciplinas a serem cobrados pela ONG seriam pagos pela organi-
zacao indigena, que deveria enviar uma carta pedindo a inclusao do indigena no
curso. Imediatamente mostrei o edital para o coordenador e pedi que ele fizesse
a carta indicando meu interesse. Passei uma semana inteira implorando, até
que, talvez por estar cansado de ver minha cara, ele atendeu meu pedido. Com a
carta em maos, pedi permissao dos meus pais e viajei para Manaus, onde ia faz-
er o curso. Apresentei a carta na sede do Cimi, mas mal sabia eu que a promessa
contida na carta seria ignorada. Iniciei o curso, mas passaram-se dois meses e
me comunicaram que a ONG que tinha me inscrito nao iria pagar porque eu nao
era merecedora da confianca deles. Assim que soube disso, recorri a Funai para
que ela pudesse pagar a primeira parcela do curso, mas a resposta da Funai foi
que eles nao ajudavam quem estuda em um curso privado.
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Nao me restou alternativa a ndo ser vender meu bem mais importante: meu
enfeite corporal completo composto de um conjunto de colares feitos artesanal-
mente e que tinham imenso valor pessoal. Consegui vendé-los em algumas
lojas de artesanato no centro de Manaus, mas ainda assim nao consegui o mon-
tante necessario para pagar o curso. Liguei para meus pais. Minha mae disse que
eu deveria esquecé-los pois, segundo a convenceram, eu teria inventado uma
grande mentira com intuito de abandona-los. Ela nao deu tempo para que eu
explicasse o que tinha acontecido e desligou telefone. Nessa época, eu vinha
me sentindo cansada e tendo febre noturna todos os dias, mas nem percebi que
estava doente. Dois dias depois de ter distribuido meu curriculo a procura de
emprego, recebi uma ligacao para comparecer a uma entrevista naquele mes-
mo dia dentro de duas horas. Me ofereceram um emprego como secretaria no
consultério de um dentista, que aceitei sem pestanejar. Fiquei de retornar na se-
gunda-feira no endereco indicado. Voltando para casa com essa novidade —seria
um novo comeco para minha vida—, quando passei em frente ao posto de satde
local, fui acometida com um acesso de tosse tao forte que expectorei sangue e
acabei desmaiando.

Quando acordei, me vi numa sala de atendimento, e 0 médico responsavel
me disse que eu estava com tuberculose, doenca da qual eu nunca tinha ouvido
falar. A equipe do lugar me perguntou onde e com quem eu morava e, como falei
que morava sozinha, me internaram por trés meses sem dar noticia a ninguém.
Ao término do tratamento, depois de passada a fase mais perigosa da doenca o
médico meu deu alta para que eu administrasse o resto da medicacao em casa.
Voltei para Atalaia do Norte disposta a prestar vestibular para uma vaga na
Universidade Federal do Amazonas (UFAM). O ano era 2008, e, tanto no dia da
inscricao no exame como nos dias de prova, eu ouvia vozes dizendo: “Ela é mul-
her, para que deixa-la estudar tanto?”; “Mulher ndo é igual aos homens”; “Nao
podemos contar com o retorno dela, se ela conhecer um homem vai ser o fimda
linha”; “O pai dela acredita que ela vai ser algo no futuro”; frases acompanhadas
de risos ao fundo. Minha conviccao sé aumentava: eu seria vitoriosa.

Quando chegou a noticia de que eu havia sido aprovada no curso, ainda
houve quem chegasse para mim e dissesse coisas como: “Esse curso que vocé
escolheu, pouca gente escolhe, porque sé tem valor para as pessoas de fora”;
“Fazer antropologia é perda de tempo”; “E um curso para quem n3o tem nada
para fazer”; “E ainda pior no seu caso porque vocé é india, como vocé vai estudar
asimesma?”. Quando eu chegava em casa e contava para meus pais, com quem
entdo eu tinha me entendido, eles diziam para eu ndo ligar, mas que estavam
preocupados com outra coisa, ja que meus primos lhes diziam que euja tinha
estudado demais, que ninguém sabia o que eu queria e que eu queria ficar s6
estudando porque eu tinha medo de trabalhar. Por conta disso, durante toda
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aminha graduacdao em Antropologia, tive que compartilhar o que aprendia
com meus pais para que eles acreditassem que o curso nao era um modo de
engana-los. Tudo que eu aprendia eu passava para meus pais, narrando as aulas
e apresentando os textos dos autores estudados para que pudessem acompan-
har. Contudo, nao era uma questao de mostrar se eu pessoalmente tinha ou
nao entendido as aulas, mas de mostrar, antes de tudo, que mulheres também
podem aprender,ja que, para algumas etnias, uma mulher estudando seria o
mesmo que nada.

Alguns discursos de determinadas liderancas indigenas s6 sdo favoraveis
as acoes afirmativas para ingresso na universidade se elas forem decididas de
modo coletivos, ja que desejam poder escolher quais serdao os poucos represen-
tantes que terdo a “honra” de usufruir das cotas. Para esse pensamento, a ideia
de umindigena poder se inscrever individualmente para uma cota na universi-
dade seria apenas um modo de afastarjovens indigenas que estao interessados
em ingressar no mundo académico de suas coletividades. Pergunto-me, entre-
tanto, por que nao seria possivel que as liderangas continuassem a acompanhar
os percursos de quaisquerjovens indigenas na universidade, do mesmo modo
como meus pais fizeram comigo? Quando ha jovens que lutam para estudar no
mundo dos brancos a qualquer custo e s6 recebem apoio dos brancos, a meu
ver quem perde sao os povos a quem esses jovens pertencem. Os estudantes
indigenas precisam ser cobrados pelos dois mundos desde o inicio do Ensino
Fundamental, no Ensino Médio e até o Ensino Superior. Apesar das caltnias que
inventaram contra mim para que eu desistisse dos meus estudos, eu perseverei.

Eu senti a mudanca de perspectiva dos meus parentes quando ingressei na
universidade. E claro que ainda tenho um longo caminho a percorrer, e a pro-
va disso é minha pesquisa sobre o artesanato marubo, a pedido das mulheres
marubo e da minha querida mae, que Kanavoa a tenha, que com muito orgulho
chegou a presenciar o final do meu curso de Bacharelado em Antropologia na
Universidade Federal do Amazonas feito de 2008 a 2014. Atualmente, estou
cursando o doutorado no Programa de Pés-Graduacao em Antropologia Social
do Museu Nacional (UFR]), dando continuidade a pesquisa do artesanato maru-
bo como cultura material e como cultura imaterial. Sou grata por ter vencido
varios obstaculos, e minha luta nao parou. Agora, queiram ou nao, os homens
estao precisando camuflar seus machismos, ha muitas familias comecando a ter
uma experiéncia parecida com a dos meus pais e os estudantes que vém para a
cidade estudar nao precisam mais sentir o impacto que eu senti de viver como
a (nica da espécie no mundo, de nao ver ninguém semelhante falando a sua
lingua. Hoje em dia, mesmo estando nas metrépoles, encontro indigenas em
qualquer esquina, enquanto na época que eu cheguei a cidade eu sé me achava
parecida comigo mesma.
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My life as Student in White World
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This text was written due to an invitation to talk about the affirmative action
policy for admission to the Postgraduate Program in Social Anthropology of

the National Museum of the Federal University of Rio de Janeiro. As a Marubo
indigenous student, | recount in these pages how my admission into non-indige-
nous society took place. This reflection necessarily involves a presentation of my
ethnicity and more specifically my family, the difficult path that led me to study
and enter university and finally the ways | found to overcome obstacles most
diverse. | conclude with an assessment of the importance of affirmative action in
postgraduate education and the role of indigenous leaders in this process.
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RESUMO
Por que cotas na pés-graduacao? Este texto enfrenta essa indagacao
apresentando uma descricao densa dos muitos trajetos burocraticos

que a implementacao de uma politica de a¢des afirmativas mobiliza.
Trata-se de um processo que acaba por produzir uma tensdo quase que
insustentavel entre a temporalidade perduravel da burocracia versus os
ventos necessarios de mudanca social que, nesse caso especifico, deman-
dam a transformacdo das tecnologias para a producao da ciéncia e para
a abertura dos espacos reconhecidos de formulagao dos saberes cientifi-
cos. Para tanto, partimos da exposicao do contexto e dos eventos refe-
rentes a formulacdo e tramitacdo de uma proposta de cotas no Programa
de P6s-Graduacao em Antropologia Social da Universidade de Sao Paulo
(PPGAS/USP). Com isso, formulamos uma cartografia das politicas de
cotas nos Programas de P6s-Graduacao em Antropologia no Brasil, bem
como uma reflexdao acerca do lugar das politicas afirmativas dentro da
conjuntura geral da USP. Por fim, apresentamos uma posi¢ao mais epis-
témica acerca de como a abertura dos espacos de producao de conheci-
mento é fundamental para produzir instancias plurais e democraticas na
composicao dos saberes antropolégicos.
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Ndo digam que fui rebotalho, que vivi a margem da vida.
Digam que eu procurava trabalho,

Mas fui sempre preterida.

Digam ao povo brasileiro

Que meu sonho era ser escritora,

Mas eu néo tinha dinheiro

Para pagar uma editora.

Carolina Maria de Jesus, Quarto de Despejo, 1960.
COTAS NA POS-GRADUAGCAO

Por que cotas na pos-graduagdo? Esse questionamento ecoava sutilmente quando
iniciamos em 2013 o debate sobre cotas no Programa de P6s-Graduacgdo em
Antropologia Social da Universidade de Sao Paulo (PPCAS/USP), ainda como
comissao composta somente por estudantes de mestrado e doutorado. Nesse
periodo, muitas unidades da USP realizavam uma ampla greve, questionando a
falta de horizontalidade e a estrutura de poder anacronica e autoritaria da uni-
versidade, que impedia uma maior diversidade e paridade nos processos decisé-
rios locais. Embora houvesse uma extensa pauta de greve, nés mestrandas/os e
doutorandas/os decidimos paralisar nossas atividades académicas e desenvolver
uma proposta consistente e efetiva de cotas para nosso programa. O tema ja era
discutido na universidade pelo Nicleo de Consciéncia Negra (NCN)' desde a dé- 1 SobreoNCN,ver:
cada de 1980 e, mais recentemente, desde 2005, também pela Frente Pré-Cotas hetp:/fwww.ncn.org.br/
index.php/quem-somos.
Raciais na USP% Ao longo do debate sobre cotas nos cursos de graduacao da USP,  Acesso em10 de marco de 2017.
a resisténcia contraria a sua implementacao ja estava pautada pela defesa da 2 SobreaFrente, ver:
meritocracia e da manutencio de uma almejada exceléncia nos cursos. Ndo sem ~ tps/frenteprocotasraciaisusp.
wordpress.com/sobre/.
surpresa, encontramos argumentos semelhantes e resisténcias das mais diversas  Acessoem1ode marco de 2017.
quando propusemos cotas na Pés-Graduac¢ao em Antropologia Social em 2013.
A preocupacdo com a manutencao da exceléncia cientifica também estava
presente entre o corpo docente, que considerava os mecanismos do processo
seletivo da p6s-graduacao uma garantia de parametros minimos de qualidade
entre discentes. Tais consideracoes, contudo, pouco indagavam sobre o quanto
se impunha um regime de escassez de oportunidades de cursar a pés-gradua-
¢ao, que pouco tinha a ver com vocacoes e capacidades intelectuais. Tampouco,
baseavam-se em dados sobre os impactos da criacao de acoes afirmativas em
programas de pés-graduacao. Eram, portanto, temores ndo embasados e pouco
reflexivos. Por isso, iniciamos um levantamento extenso e consistente nao
somente das politicas afirmativas de cotas que existiam em outros Programas

de P6s-Graduacao em Antropologia nas universidades brasileiras, como estu-
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damos a fundo os critérios de avaliacao da Coordenacdo de Aperfeicoamento
de Pessoal de Nivel Superior (CAPES) e o Regimento da Pés-Graduacao da USP
Organizamos diversos eventos, palestras e outras atividades com a finalidade de
demonstrar que era possivel desenvolvermos e implementarmos uma politica
de acoes afirmativas, tais como cotas, em nosso programa.
Em cada atividade realizada, percebiamos a recorréncia de argumentos
contrarios as cotas. Tais objecoes indicavam: a preocupacao de possiveis acoes
judiciais movidas por candidatas/os ndo cotistas contra o programa; o iminente
prejuizo a uma suposta isonomia entre as/os candidatas/os no processo seletivo;
a possivel reducao da qualidade do programa na avaliacao da CAPES, devido a
possibilidade de ampliagao dos prazos para defesa e queda no aproveitamento
das/os estudantes; e a defesa da meritocracia por parte de algumas/ns docentes,
que discordavam que estudantes com melhores notas fossem excluidas/os da
lista final de classificacdo. Ou seja, tornou-se perceptivel que muitos dos temo-
res em relacdo a implementacao de cotas no PPCAS eram oriundos de mecanis-
mos de controle e restricao externos ao programa e as agendas de producdo de
conhecimento antropolégico, pois emergiam de um quadro de crescente judi-
cializacao de conflitos (incluindo os universitarios) e de uma maior dependéncia
departamental de critérios de avaliacao das agéncias de fomento pautados por
|6gicas quantitativistas e produtivistas, muitas vezes pouco compativeis com os
modos de produzir conhecimento antropolégico.
Entretanto, a época percebemos que uma série de Programas de P6s-Gra-
duacdo em Antropologia Social (PPGAS) ja havia iniciado politicas de cotas nos
processos seletivos de ingresso. Embora muito variadas em termos de proporcao,
reserva de vagas, criacao de vagas ou porcentagem garantida de pessoas optan-
tes em cada etapa do processo seletivo, encontramos com entusiasmo a existén- 3 AComissio Permanente
cia de politicas afirmativas nos PPGAS da UFAM, do Museu Nacional/UFR], da de Acbes Afirmativas (CPAA)
do PPGAS/USP foi criada em

UFPA e da UFSC, e, em vias de implementacao, na UnB (ver quadro na pagina 60).  novembro de 2013, sendo

Em uma ampla plenaria, realizada em novembro de 2013, apresentamos composta por alunas, docentes
e funciondrias/os: Ana Claudia
pela primeira vez nossa proposta de cotas a docentes, discentes e funcionarias/ Rocha Duarte Marques, Ana
os do PPGAS/USP. que pdde ser amplamente debatida. Ao final, concluimos que ~ ketci2 deFiorh Andreia de
Moraes Cavalheiro, Cibele
uma politica de cotas era possivel e s6 dependia de nés. Assim, a plenaria deu Barbalho Assénsio, Fabiana
de Andrade, Helena de Morais
Manfrinato, Jacqueline Moraes
Esta comissao prosseguiu enfrentando a burocracia universitaria e as resistén- Teixeira, Letizia Patriarca, Luiza

Ferreira Lima, Marcio Ferreira

origem a uma comissao tripartite, entre discentes, docentes e funcionarias/os®.

cias internas oferecidas nas muitas instancias que nossa proposta percorreu ao

da Silva, Marina Vanzolini
longo do tramite do processo, algumas das quais ainda persistem. Figueiredo, Talita Lazarin Dal

o Bo, Vagner Gongalves da Silva,
Conforme o trabalho se adensou, ficou cada vez mais evidente para a co- o Yagneroncalves dasiiva
Yara de Cassia Alves. Recebemos

missao que, para responder a pergunta “por que cotas na pés-graduacgao?”, um apoio imprescindivel

. . . deJuliana Costa,
precisariamos de uma proposta consistente sobre o que queriamos com e para eJuliana Costa, a quem
agradecemos com afeto.

a pés-graduacao. Assim, deveriamos reformular a pergunta para: “por que cotas
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e para qual universidade?”. Consideravamos a possibilidade de interferir no
tradicional e conhecido elitismo universitario, manifesto, na USP. na resisténcia a
uma politica efetiva de cotas e na aplicacdo de politicas de bdnus que se mostra-
ram ineficazes para mudar o perfil dos ingressantes. Inserir a pés-graduacao na
agenda politica de debates e propostas parecia comecar uma reforma pelo teto,
ouquase. E porque nao?
Levantamos um extenso material sobre as experiéncias de outros programas
e sobre os critérios de avaliagao da CAPES, assim como um profundo estudo
sobre as possibilidades de mudancas internas ao PPCAS dentro do Regimento
de P6s-Graduacao da USP. Tais esforcos deixavam evidentes duas facetas da
pos-graduacao que precisavam ser rompidas. De um lado, o carater elitista dos
cursos de pos-graduacao que esperam receber estudantes fluentes em linguas
estrangeiras, prioritariamente o francés e o inglés. Muitas/os docentes, por
exemplo, viam com preocupacao a retirada das provas de linguas durante os
processos seletivos. De outro, a exigéncia de um perfil especifico de mestran-
das/os e doutorandas/os apoiado na formacgao académica em universidades
tidas como de exceléncia, ndo por acaso situadas na regiao Sul-Sudeste do pais,
dificultava a participacao de estudantes com outras experiéncias e formacoes
universitarias, principalmente pelo formato da prova para ingresso. Embora o
carater endégamo do PPGAS/USP esteja pouco a pouco se transformando, com
avinda de estudantes de outros cursos e outros programas de p6s-graduacao,
a mudanca de perfil do corpo discente ainda é lenta, mantendo-se majoritaria-
mente paulista ou da regido Sul-Sudeste, branco, de classe média e cisgénero*. 4 Pessoas cisgénero sio
Os graficos abaixo foram produzidos com dados do Sistema Janus de gerencia- ~ 23u€lasquevivenciamseu
género igual ao sexo que lhes foi

mento da pés-graduacao na USP. Referem-se a diversidade institucional, pois atribuido em seu nascimento.
nao ha informacoes étnico-raciais coletadas pelo sistema.
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Diversidade institucional - Doutorado PPGAS/USP (Graduacio)
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Cada vez ficava mais evidente que estdvamos propondo outras maneiras de
entender a produ¢ao de conhecimento e, nesse processo, também estavamos

buscando repensar o carater do préprio Programa. A antropologia, habituada a

refletir sobre outras formas de estar no mundo, outras cosmologias e saberes,
encontrava ainda alguma resisténcia em reconhecé-las como também pro-
dutoras de conhecimento de valor cientifico e etnografico. A politica de cotas
permitiria, entretanto, que o PPCAS produzisse teses e dissertagdes com ques-

toes suscitadas a partir de multiplas visoes e experiéncias no mundo, seja com o
ingresso de negras/os, indigenas ou pessoas com deficiéncia®. “Por que cotas na

pos-graduacao?” transmutava-se em “por que ndo cotas na pds-graduacao?”.
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5 Ao final dotexto
apresentamos as discussoes
acerca de identidades
politicas que, no momento da
elaboragdo de nossa proposta
em 2013, ainda ndo estavam
consolidadas, mas ganham
impulso renovado sobretudo
com a noticia dos processos
seletivos nos cursos de pés-
graduagao da UFBA (2017)
que criam vagas adicionais
também para pessoas trans

e quilombolas. Ver: https://
www.ufba.br/noticias/sistema-
de-cotas-na-p%C3%B3s-
gradua%C3%A7%C3%A30-
%C3%A9-/aprovado-na-ufba,
altimo acesso em 17/02/2017.
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A defesa da meritocracia oblitera a poténcia que outros saberes e outras formas
de estar no mundo trariam a producao académica, e que ja tém reconhecimento
em outros programas.

Atualmente, segundo dados da CAPES, existe cerca de 21 cursos de Mestrado
e 14 cursos de Doutorado em Antropologia no Brasil, sem contar aqueles que
funcionam conjuntamente com os de Arqueologia, Sociologia e Ciéncia Politica.
Embora nosso levantamento nao tenha sido completamente exaustivo, sabe-
mos que hoje existem 9 PPGAS com politicas de cotas ja implementadas em
seus editais para o ingresso de estudantes autodeclaradas/os pretas/os, pardas/
os e indigenas, sendo que 5 deles também possuem cotas para pessoas com de-
ficiéncia. Destes, 3 possuem nota 7 na avaliacao trienal de 2013 da CAPES (MN/
UFRJ, UnB e UFRGS) e um com nota 6 (Unicamp). No quadro abaixo podemos
observar um breve levantamento das politicas afirmativas adotadas pelos PP-
GAS no Brasil:

Breve levantamento: Politicas Afirmativas em Programas
de Pés-Graduacio em Antropologia no Brasil [2017]

PROGRAMAS NEGROS INDIGENAS PESSOAS COM QUILOMBOLAS PESSOAS ANODE
(PPGAS) DEFICIENCIA TRANS INGRESSO DA
PRIMEIRA
TURMA
UFAM Oferecimento de 5 (cinco) vagas Indigenas
suplementares no Mestrado e 3 (2011) e
(trés) no Doutorado Indigenase

Negros (2016)

UFPA Reserva de 9 (nove)
vagas especiais,
mantidas caso ndo
sejam preenchidas

Destina1 (uma)
vaga suplementar,
extinta caso nao seja
preenchida

2012

Museu Reserva de 9 (nove)
Nacional/ vagas especiais,
UFR) mantidas caso ndo

sejam preenchidas

Destina1 (uma)
vaga suplementar,
extinta caso nao seja
preenchida

2013

UFSC Reserva de 20% de
vagas no Mestrado e
20% no Doutorado

Minimo de 1 (uma)
vaga no Mestrado
e1(uma)vaga no
Doutorado

2013
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PROGRAMAS NEGROS INDIGENAS PESSOAS COM QUILOMBOLAS PESSOAS ANODE
(PPGAS) DEFICIENCIA TRANS INGRESSO DA
PRIMEIRA
TURMA
UFG Reserva de 30% de vagas 2015
UnB Destina 20% das Destina1 (uma) 2015
vagas no Mestradoe vaga no mestrado
20% no Doutorado e 2 (duas) no
Doutorado
Unicamp Adicional de até Disponibiliza 2 2016
3 (trés) vagas no (duas) vagas
Mestrado e até 2 (Mestrado e
(duas) no Doutorado Doutorado)
UFRGS Reservade 4 Destina 2 Destina 2 2016
(quatro) vagas (duas) vagas (duas) vagas
suplementares suplementares
UFBA Destina 1 (uma) vaga suplementar Destina1 Destina1 Destina1 2017
(uma) vaga (uma) vaga (uma) vaga
suplementar suplementar suplementar
UFMG 3 (Trés) vagas 2 (Duas) vagas Destina1 2017
(Mestrado e no Mestrado e1 (uma) vaga
Doutorado) (uma) vaga no
Doutorado
usp Reservade20%de  Criagdode2 Reserva de 5% para Em
vagas no Mestradoe (duas) vagas mestrado e 5% para Tramite
20% no Doutorado  (Mestrado e doutorado
em cada fase Doutorado)
UFSCAR Em Tramite Em Em Tramite Em
Tramite Tramite

Fonte: Consulta a Editais e Resolugdes disponibilizadas online pelos Programas de Pés-Craduagiao em Antropologia. Consulta
realizada entre janeiro e fevereiro de 2017.

Esses dados demonstram que realizar uma politica de cotas na universidade

publica nio alterara a avaliacdo sistematica feita pela CAPES. Ao contrario, refor-

cam que essa é uma proposta que pretende ndo somente incluir pessoas negras,

indigenas e pessoas com deficiéncia na producao de conhecimento, mas que

essas pessoas sao parte fundamental para construir outros olhares, mais plurais,

e romper com a estrutura elitista e meritocratica das universidades publicas.
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Esta valorizacdo da diversidade na producao do conhecimento, na eleicao
de temas de pesquisa e na formacao de pesquisadoras/es nao é exclusivida-
de das Humanidades. Ao iniciarmos o debate no PPGAS/USP em 2013, fomos
procuradas, e até hoje somos, por estudantes de programas das areas de Exatas
e Bioldgicas, como do Instituto de Fisica, Instituto de Ciéncias Bioldgicas, Escola
Politécnica, Faculdade de Satde Publica, entre outros, que nos solicitaram infor-
macao e participacao em debates. A critica as velhas e desgastadas estruturas
universitarias e da pesquisa académica em nossa universidade espraiou-se por
outras unidades.

POR QUEA USP NAO TEM COTAS?

Antes de apresentarmos de maneira mais detalhada a trajetéria politica e ins-
titucional de nossa proposta de cotas, é necessario contextualizar um pouco as
politicas afirmativas adotadas pela USP para a graduacao.

“Por que a USP ndo tem cotas?” consiste em um movimento recente, iniciado
durante o periodo de greve do ano de 2016, que reuniu estudantes e membros
de coletivos que militam por cotas na universidade, tais como o Nicleo de Cons-
ciéncia Negra (NCN), atuante na USP desde 1987, e o coletivo Ocupacao Pretas,
criado em 2015. Impulsionado pela interpelacao do titulo, o movimento buscou
reunir documentos, dados e uma grande corrente de apoio piblico’ ao projeto
de cotas para os cursos de graduacao desenvolvido pelo coletivo Frente Pré-Co-
tas Raciais da USP. Ampliar o debate sobre cotas na universidade era, sobretu-
do, uma forma de pressionar para que a maior instancia deliberativa da USP, o
Conselho Universitario (CO), discutisse e aprovasse o projeto®.

Por que, dentre o conjunto variado de acoes afirmativas, optar por cotas? As
medidas propostas e implementadas até o presente para os cursos de gradua-
¢ao na USP nao eram cotas, e se mostraram ineficazes. Desde 2006, a USP pos-
sui o Programa de Inclusao Social (INCLUSP) que concede bénus de pontuacgao
no vestibular promovido pela FUVEST. Estes bonus eram de até 15% da nota da
primeira fase do processo para pessoas que cursaram o Ensino Médio em escolas
publicas, uma pontuacado adicional de 5% para quem estivesse prestando o
vestibular pela segunda ou terceira vez, e 5% de bonificacao especifica a pessoas
autodeclaradas pretas, pardas e indigenas.

Em 2012, a promulgacao da Lei Federal 12.711 (alterada pela Lei Federal
13.409/2016), conhecida como Lei de Cotas, demonstrava o descompasso entre
o perfil das pessoas ingressantes na universidade e as porcentagens de repre-
sentatividade populacional exigidas pela lei’. Neste ano de 2017, na USP, das
10.733 vagas oferecidas, apenas 793 foram ocupadas por pessoas autodeclaradas
pretas, pardas e indigenas, correspondendo a apenas 7%. Tal valor esta bastante
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6  Composto porjovens negras

e negros, promove performances
teatrais em espagos de convivéncia
comum no campus e intervengoes
politicas em salas de aula, auditérios
e eventos. Ver: https://pt-br.facebook.
com/Ocupa%C3%A7%C3%A30-
Preta-352926291570552/, acesso em
10 de margo de 2017.

7  Como parte do conjunto de
manifestagOes organizadas pelo
“Por que a USP ndo tem cotas?” foi
criada uma petigdo pablica que
pretende coletar quatorze mil
assinaturas, disponivel em: http://
www.cotasnausp.minhasampa.org.
br/, acesso em 10 de marco de 2017.

8  Apropostade Resolugao
Normativa que cria o “Programa
de Acbes Afirmativas” (PAAUSP),
construida pela Frente Pro-Cotas
Raciais da USP, designa 50% das
vagas em cursos de graduagdo
para estudantes procedentes

de escolas publicas, adotando o
mesmo critério de reserva de vagas
aprovado pelo Congresso Nacional
e pelo Senado Federal no Projeto de
Lei 180/2008, que posteriormente
foi também assumido pela Lei
12.711/2012, conhecida como Lei

de Cotas. Disponivel em: https://
frenteprocotasraciaisusp.files.
wordpress.com/2012/08/proposta-
de-resoluc3azc3azon.pdf, acesso
em14/02/2017.

9  Dispdesobrea
obrigatoriedade das instituicdes
federais de Educacio Superior
reservarem no minimo 50% de
vagas nos cursos de graduagdo
para estudantes que tenham
cursado o Ensino Médio em escolas
plblicas, sendo que parte delas
deve ser preenchida por estudantes
autodeclaradas/os pretas/os,
pardas/os e indigenas e pessoas
com deficiéncia, em propor¢io ao
total de vagas no minimo igual
ada populagio da unidade da
Federagdo onde esta instalada a
instituicao, segundo o tltimo censo
do IBGE. Disponivel em: http://
www.planalto.gov.br/CCIVIL_03/_
At02011-2014/2012/Lei/L12711.htm,
acesso em 14/02/2017.
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aquém da proporcao populacional de pessoas autodeclaradas pretas, pardas e
indigenas no Estado de Sao Paulo, aproximadamente 35%.

Esse cenario impeliu o Governo do Estado de Sao Paulo a criar o PIMESP
(Programa de Inclusao por Mérito no Ensino Superior Pablico Paulista), que
insistia na expansao dos mecanismos de acesso através de bonificacao para
egressas/os de escolas plblicas e pessoas pretas, pardas e indigenas, propondo
também um sistema de ensino preparatdrio a distancia como pré-requisito
para concorrer as vagas nos cursos de graduacao. Como as demais propostas de
inclusdo, o PIMESP também negligenciou a discussao sobre cotas desenvolvida
no ambito da universidade, e tampouco reconheceu a experiéncia de outras ins-
tituicoes de Ensino Superior que implementaram politicas de cotas ha mais de
uma década. Em decorréncia de manifestaces contrarias a essa nova proposta,
mobilizadas por organizacoes estudantis e coletivos de luta pelaigualdade
racial, como o NCN, o PIMESP nao foi implementado, e os anos de 2013 a 2015
seguiram sem qualquer medida institucional para diminuir a desigualdade de
acesso a universidade e reparar o desequilibrio étnico-racial de estudantes ma-
triculadas/os. A despeito disso, nos anos de 2014 e 2015", a USP passou a exibir
€ comemorar uma pequena progressao no aumento da porcentagem de ingres-
santes egressas/os de escolas publicas, que ampliou de 28% para 32%, e no total
de pessoas autodeclaradas pretas, pardas e indigenas, que passou de 7% para
9%; indices, contudo, bem distantes dos salvaguardados pela Lei de Cotas.

No processo seletivo de 2015, 0 INCLUSP contou com 39.915 pessoas inscritas,
2,8% a mais que o total de inscritas no ano anterior. Destas, apenas 3.811 foram
aprovadas, totalizando 9,55% da integralidade de inscritas egressas de escolas
publicas. Entre as pessoas autodeclaradas pretas, pardas e indigenas, o nimero de
inscritas no INCLUSP foi de11.202, e o indice de aprovacao foi de 8,06%.

Em 2016, 0 reconhecimento constitucional das cotas como tecnologia eficaz
para a ampliacdo de acesso ao Ensino Superior publico e a discrepancia do perfil
de ingressantes no Estado de Sao Paulo fizeram com que a USP aprovasse o
oferecimento de 30% de suas vagas anuais via SISU (Sistema de Selecao Unifica-
da—criado em 2010 pelo Ministério da Educacao), que indexa e oferta vagas em
instituicoes de Ensino Superior, considerando a média obtida no Exame Nacio-
nal do Ensino Médio (ENEM).

Ao adotar-se parcialmente o SISU - posto que as carreiras mais concorridas nao
o fizeram—houve um aumento significativo do niimero de pessoas inscritas prove-
nientes de escolas plblicas, bem como de pessoas autodeclaradas pretas, pardas e
indigenas. Contudo, o modo como o SISU foi adotado gerou um novo processo de
exclusao, pois ao ser mantida uma nota minima para aprovacao no processo seleti-
vo superior a nota de corte do restante das vagas gerenciadas pela FUVEST, o nime-
ro de pessoas egressas de escolas plblicas matriculadas caiu consideravelmente®.
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Segundo os dados disponibilizados pela prépria universidade, é possivel per-
ceber um acréscimo de 3,62% no total de inscritas/os, e um acréscimo de 7,74% de
inscritas/os autodeclaradas/os pretos, pardos e indigenas no INCLUSP em relacao
a0 ano anterior. Apesar deste aumento na inscricao, houve queda no indice de
aprovacao das/os inscritas/os no INCLUSP, algo que entre as pessoas autodeclara-
das pretas, pardas e indigenas foi de 19,26%, como demonstra o grafico a seguir:

Pessoas pretas, pardas, indigenas: incritas versus matriculadas  m 205 m 2016

+7,74%

14000

12000 12070
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-19,26%
2000
903 729
o I @2
PESSOAS INSCRITAS PESSOAS MATRICULADAS

Fonte: www1.folha.uol.com.br/educacao/2016/07/1789632-cai-numero-de-alunos-que-entram-na-usp-com-bonus-da-
rede-publica.shtml, acesso em 10 de margo de 2017.

Areducdo do indice de aprovacgao entre as pessoas inscritas no INCLUSP, por inter-
médio da inclusdao do SISU no processo de ingresso na USP, resultou na consequente
retracao do nimero de pessoas matriculadas que se autodeclararam pretas, pardas

e indigenas em relagdo ao ano de 2014, como € possivel ver nos graficos abaixo™: 13 Agradecemos Duda
Galhardo (Ciéncias Sociais—
USP) pelo auxilio com os dados
estatisticos e pela produgdo dos
graficos.

Perfil racial de estudantes
matriculadas/os provenientes

de escolas publicasem 2014 69,70%
B pessoas brancas e amarelas
I pessoas pretas, parfdas e indigenas

33,30%

Fonte: https://www.usp.br/imprensa/

?p=40301, acesso em 10 de marco de 2017.
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Perfil racial de estudantes
matriculadas/os provenientes

de escolas publicas em 2016 76,30%
B pessoas brancas e amarelas
I pessoas pretas, pardas e indigenas

23,70%

Fonte: wwwi1.folha.uol.com.br/educacao/2016/07/1789632-cai-numero-de-alunos-que-entram -na-usp-com-bonus-da-
rede-publica.shtml, acesso em 10 de margo de 2017.

A partir do que foi apresentado até aqui, é possivel concluir que os dez anos

de execucao de uma politica afirmativa de bénus para ingresso nos cursos de
graduacao demonstrou pouca eficacia diante da necessidade de producao de
tecnologias de ampliacdo do acesso a universidade, suscitando a urgéncia de se
implementar uma politica de cotas.

OS MUITOS TRAJETOS DE UMA PROPOSTA

O panorama apresentado acima contribui para o entendimento de quao enges-
sadas sao as estruturas de poder da Universidade de Sao Paulo, o que acaba por
testificar a existéncia de inimeros obstaculos de acesso e producao de conheci-
mento por parte de segmentos historicamente excluidos de laboratérios, salas
de aula, bibliotecas, museus etc. Tal processo encontra seu esteio na pés-gradu-
acgao, espaco constituido por exceléncia para o mérito, para a produtividade e
para a diferenciacao.

Como assinalado anteriormente, a proposta de uma politica de cotas no PP-
GAS da USP comecou a ser discutida em 2013, durante as atividades de greve, a
partir da iniciativa do corpo discente de repercutir as pautas debatidas pelo mo-
vimento de greve no ambito da pds-graduacao. Além de eximia pesquisa acerca
do processo de implementacao de acoes afirmativas por parte de outros Pro-
gramas de P6s-Graduacao, foi necessario examinar o complexo e fragmentado
sistema de normas para a pos-graduacao da USP. fundamentado por trés docu-
mentos de dimensoes e instancias distintas. O primeiro e mais importante deles
é o Regimento de Pés-Graduacao, que havia passado por um processo intenso de
negociagao e discussao, que atravessou ao menos dois anos de greves™. Os outros
dois documentos incluiam as regras das instancias locais, um da Faculdade de
Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas (FFLCH) e outro com as normas de funcio-
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namento do PPGAS. Segundo essa enrijecida cadeia institucional, a proposta
elaborada precisaria ser aprovada primeiramente pelas duas instancias locais,
Comissao Coordenadora do Programa (CCP) e Conselho de Pés-Graduacao (CPC),
e posteriormente encaminhada para a Pré-Reitoria de P6s-Graduacao, onde seria
avaliada pela assessoria juridica da Camara de Normas e Recursos (CnR).

Com a comissao formada e o documento redigido, a primeira sessao de apre-
sentacao a CCP. composta por docentes do PPGAS e representantes discentes,
ocorreu ainda em dezembro de 2013. Alguns ajustes ao documento foram pro-
postos, bem como o pedido de maior aprofundamento da inclusao de pessoas
com deficiéncia na politica de reserva de vagas.

Em 2014, o documento voltou a ser discutido em reunioes da CCP,com o
intuito de formular e fortalecer na proposta mecanismos de acompanhamento
e politicas de permanéncia para pessoas optantes. O projeto, mais maduro, foi
aprovado por unanimidade em agosto de 2014 e, seguindo as regras de tra-
mitacao estabelecidas pelo Regimento de Pés-Graduacao, foi encaminhado a
instancia seguinte, a CPG, colegiado que retine coordenadoras/es de todos os
Programas de P6s-Craduacgao da FFLCH. Seguindo recomendacoes da presidén-
ciada CPG, o projeto precisaria receber pareceres favoraveis ou contrarios das
demais CCPs da FFLCH, o que nos levou a visitar cada um dos 26 Programas de
Pés-Graduacao para apresentar a proposta, acompanhar a discussao e, por fim,
realizar uma votacao. Ao final desta ardua etapa de debates, no dia 15 de dezem-
bro de 2014, a proposta foi aprovada por unanimidade pela CPG. Porém, antes
de ser encaminhada para a Camara de Normas e Recursos (CnR) como recomen-
da o Regimento, a presidéncia da CPC indicou-nos que a proposta precisaria ser
votada pela Congregacao da FFLCH, colegiado administrativo composto por 69
docentes, representantes de funcionarias/os e representantes discentes, que
relne todos os departamentos e cursos da Faculdade.

Novo parecer e nova apresentacao nos foram solicitados, até que no dia 25
de marco de 2015 a proposta foi aprovada com unanimidade pela Congregacao
da Faculdade e, apdés a homologacao da votacao, encaminhada para a Camara
de Normas e Recursos (CnR), acompanhada de pareceres juridicos externos a
Universidade de Sao Paulo. Estes pareceres foram emitidos por membros do
Ministério Piblico do Estado de Sao Paulo, da Defensoria Piblica do Estado
de Sao Paulo e da Organizacao das Nac¢oes Unidas. Foram anexados também
pareceres internos circunstanciados e idoneos, emitidos por docentes indicados
respectivamente pelo Presidente (no caso da CPG) e pelo Diretor (no caso da
Congregacao) da FFLCH.

Sem apresentar qualquer objecaojuridica ao seu teor,a Camara de Normas
e Recursos (CnR) encaminhou no dia 25 de maio de 2015 um pedido para o gabi-
nete da Reitoria solicitando-lhe “resposta institucional”. Este encaminhamento
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contraria os procedimentos regimentais previstos, segundo os quais compete a
CnR deliberar sobre “os regulamentos e normas dos Programas e suas eventuais
alteracdes” (artigo19; § | do Regimento de Pés-Graduagao da USP), em confor-
midade com as diretrizes de autonomia e gestao atribuidas aos Programas de
Pés-Graduacao da Universidade previstas no Artigo 37 do referido Regimento™.
O pedido de reformulacao das Normas e Regras de ingresso no PPGAS transcor-
reu nas instancias para avaliacao e votacao da USP por 24 meses, permanecendo
sete deles sob a guarda da Reitoria. Contudo, o processo foi arquivado arbitraria-
mente em 21 de dezembro de 2015: “até nova provocagao”.

Além de contrariar normas do Regimento de Pés-Graduagao da Univer-
sidade que nao prevé em nenhum de seus artigos a intervencao da Reitoria,
outrossim, imputa a gestao da Pés-Graduacao a Pré-Reitoria de Pés-Graduacao,
adecisao arbitraria de arquivamento do processo deslegitima a aprovacao de
inimeros colegiados e instancias institucionais. Este arquivamento atesta que
a Universidade de Sao Paulo nao esta simplesmente atrasada ou sendo omissa,
mas realizando um esforco efetivo de manter uma politica anti-cotas, ignorando
debates e demandas realizadas dentro e fora de seus muros que defendem a
democratizacao do Ensino Superior desde o processo de redemocratizacao do
pais. Desconsiderar o pronunciamento favoravel do Supremo Tribunal Federal
a constitucionalidade da adogao de politicas de cotas nas universidades brasi-
leiras, ocorrido em 2012, a Lei de Cotas, aprovada nesse mesmo ano, e a Portaria
Normativa n.13, publicada pelo Ministério da Educacao (MEC) em maio de
2016 e que dispoe sobre a inducao de a¢oes afirmativas na Pés-Graduacao,
colocaa USP em situagao de inconstitucionalidade. Em resumo, este arquiva-
mento apenas demonstra o quanto nossa universidade tem se recusado em
atualizar suas instancias de processos decisérios para formas mais participativas
e democraticas, alinhadas as diretrizes e leis da Constituicao Federal de 1988, e
em particular, de renunciar ao carater de formacao e reproducao de elites, que
marcou sua criacao na década de 1930, para se tornar efetivamente uma insti-
tuicao de formacao de profissionais e producao de conhecimentos plurais que
constituem a sociedade brasileira.

COTAS RACIAIS E O RECONHECIMENTO PUBLICO DAS DIFERENCAS
O Brasil tem recursos naturais mas passa fome, é naturalmente rico mas vive
endividado, é negro e mestico mas deseja ser europeu.

Abdias do Nascimento

Um processo seletivo que contemple uma politica de a¢des afirmativas deve
considerar,em primeiro lugar, as diferencas de trajetéria social e de formagao
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entre os grupos alvos a serem alcancados por ela. No caso do PPGAS, foi con-
senso o entendimento de quais categorias de pessoas permaneciam em plena
invisibilidade nos espagos de producdo da disciplina antropolégica e qual seria a
melhor medida de acesso a esses espacos. Houve uma decisao coletiva de optar
na proposta de cotas por um sistema de reserva de 20% do total das vagas para
mestrado e para o doutorado abertas em edital para pessoas negras e de 5%
para pessoas com deficiéncia; para pessoas indigenas a proposta pretendia criar
2 vagas como cota fixa”. Esse desenho demanda a realizacao de dois processos
seletivos. Um de carater regular, contendo reserva de vagas para candidatas/os
autodeclaradas/os pretas/os e pardas/os e pessoas com deficiéncia. Outro, dire-
cionado exclusivamente para candidatas/os autodeclaradas/os indigenas. Para
além das categorias descritas no projeto que tramitou na universidade, também
se reconhece a necessidade de inclusao de outros grupos invisibilizados, como
pessoas trans e quilombolas.

Cabe ressaltar que uma politica eficaz de acoes afirmativas nao deve limitar-
-se as adequacoes no processo seletivo para o ingresso de um perfil especifico
de candidatas/os. Antes, ela requer um conjunto de acoes que precisam estar
organizadas num programa consistente de arregimentacao e habilitaciao de
candidata/o, algo que antecede os procedimentos de ingresso ao Programa e
que deve ser continuo a cada novo processo. Como nao se finda em si mesma,
uma politica afirmativa de cotas deve estabelecer formas de acompanhamento
de ingressantes, implementando politicas de bolsas segundo critérios socioe-
condmicos, formando comissoes de avaliacao periédica e de apoio académico
e institucional, em um didlogo constante e préximo com estudantes cotistas.
Nestes termos, propusemos que a avaliacao das mudancas no processo seletivo
ocorresse considerando a necessidade de discussoes futuras e continuas sobre a
implementacdo destas etapas.

Repensar as tecnologias de acesso aos Programas de Pés-graduacao de uma
forma geral, e ao PPCAS de maneira mais singular, nos impeliu a pensar quem
de fato era abarcado pelo modelo recorrente de selecao que, como esta hoje, é
baseado, sobretudo, na avaliacao precoce de proficiéncia em linguas estrangeiras.
O acesso a um aprendizado de qualidade de uma segunda ou terceira lingua esta
circunscrito a uma porcentagem da populacdo que, além de pertencer a um uni-
verso cujos padroes socio-econdmicos sao bastante distintos em relacao a grande
parte das/os brasileiras/os, também corresponde a um perfil racial especifico,
ou seja, sao pessoas majoritariamente brancas. Na producao da proposta e na
fundamentacao de umajustificativa plblica acerca das categorias de pessoas as
quais a politica abrangeria foi imprescindivel recuperar uma produgao sdcio-an-
tropoldgica que demonstrasse algumas das a¢oes institucionais e alguns disposi-
tivos histdricos de exclusao das pessoas nao brancas. Assim, é impossivel pensar
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agoes afirmativas sem reconhecer o protagonismo dos movimentos negros, como
importantes atores para se pensar as dimensoes sociais do conceito de raca bem
como algumas de suas formas de apreensao (Munanga, 2006).

Segundo Munanga, a dimensao social do conceito de raca emerge com forca
no cenario politico brasileiro com alguns movimentos culturais teatrais que
recuperam a categoria “negro”, em cumplicidade a luta por direitos civis esta-
dunidense que atribuiu a categoria “black” um conceito identitario (Munanga,
2014:39). Portanto, assim como nos Estados Unidos, no Brasil o debate pblico
acerca dos direitos civis para pessoas negras passa a ser usado quase como um
sindnimo da ideia de identidade, aproximando-se do conceito de etnia (Fassin,
2006; Munanga, 2006).

O interesse do Estado em pensar acoes afirmativas de ingresso ao Ensino
Superior se deu no século XXI. Em 2001, ocorreu em Durban, na Africa do Sul, a
Terceira Conferéncia Mundial da ONU contra o Racismo, a Discriminacao Racial,
a Xenofobia e a Intolerancia Correlata, cujas pautas mais importantes apresen-
tavam a necessidade de se ampliar politicas afirmativas de acesso educacional
a populagao negra da didspora. Nessa ocasiao, o Brasil, que estava entre os pa-
ises que mais recebeu pessoas escravizadas, bem como entre aqueles que por
mais tempo sustentou uma economia escravocrata, assinou um compromisso
internacional para constituir tecnologias estatais protecionistas e reparadoras
tanto para sua extensa populacao negra, como para outras minorias sociais
(Munanga, 2014).

As primeiras politicas de cotas adotadas para as Instituicoes de Ensino Supe-
rior emergiram nos anos seguintes. A Universidade Estadual do Rio de Janeiro
(UER)) foi pioneira, seguida de inicio por algumas universidades estaduais e
posteriormente por universidades federais. Tais projetos respondiam a uma de-
manda antiga dos movimentos negros, bem como de uma producao intelectual
preocupada em tornar puiblicos os dispositivos histéricos de exclusao da popula-
¢ao negra nos espacos de producdo do saber.

O processo inicial de adocdo das cotas raciais em algumas institui¢oes de
ensino e da ampliacdo da politica de modo a atingir o maior nimero possivel de
universidades brasileiras contou com a participagao de trés segmentos: ativistas
da sociedade civil, pesquisadoras/es e intelectuais e gestoras/es publicas/os vin-
das/os das catedras universitarias. Este processo constatou o carater de urgéncia
de acOes para elevar a presenca de negras e negros nas universidades, de modo
a se aproximar de um indice de representatividade populacional (Cuimaraes e
Rios, 2014).

Com a Lei de Cotas e a obrigatoriedade de politicas inclusivas em todas as
instituicoes federais de Ensino Superior, o perfil racial de estudantes nas univer-
sidades publicas sofreu uma alteracdo significativa, conseguindo em algumas
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carreiras melhorar os indices de representatividade da populacao negra. Porém,
atualmente é possivel constatar que esta alteracao nao produziu mudancgas

no perfil racial de ingressantes nos cursos de p6s-graduacao, motivo pelo qual
criou-se a Portaria Normativa n®13/2016 assinada pelo Ministro da Educacao no
governo Dilma Rousseff que regulamenta a obrigatoriedade das acoes afirmati-
vas junto aos Programas de Pés-Graduacao.

A auséncia de negras e negros nos cursos de pés-graduacao também é uma
evidéncia na USP, perceptivel mesmo diante do fato da universidade nao pro-
duzir ou publicizar qualquer mecanismo de coleta e de averiguacao desse dado.
Podemos levantar como hipdétese que, se a porcentagem de estudantes negros na
graduacao ja é pequena, na pés-graduacao a representatividade negra ha de ser
ainda menor. E exatamente este cenario que nossa proposta pretende mudar.

A ESPECIFICIDADE DOS POVOS INDIGENAS NA P6$—GRADUA§AO

Por séculos, aimplementacado de escolas voltadas aos povos indigenas foi
orientada para projetos coloniais de controle territorial e obtencao de mao de
obra. Ainda no século XX, sob os ideais de integracionismo e assimilacionismo
e um gradiente que classificava povos indigenas em termos de contato e “civili-
zacao’, o propésito da escolarizacao—seja oferecida por ordens religiosas, seja
pelo Servico de Protecdo ao Indio (SPI), posteriormente Fundacio Nacional do
indio (Funai) —fora, sobretudo, transformar as/os indias/os em trabalhadoras/es
rurais, integrando-as/os a sociedade nacional.

Paradoxalmente, as consequéncias de tal escolarizagao serviram também
para que as popula¢oes indigenas obtivessem novas ferramentas para articu-
lar suas demandas e lutar por seus direitos, buscando ser reconhecidas como
cidadas plenas de direito. O movimento indigenista e indigena como um todo,
e em particular as organiza¢oes de docentes indigenas que emergiam nos anos
1980, foram atores chave para a redacao dos artigos referentes aos seus direi-
tos na Constituicao Federal de 1988, incluindo-se o Art. 210, paragrafo 2°, que
trata da educacdo escolarindigena, assegurando que: “O ensino fundamental
regular serd ministrado em lingua portuguesa, assegurada as comunidades
indigenas também a utilizacdo de suas linguas maternas e processos proprios
de aprendizagem”.

Colocar isso em pratica ainda se apresenta como um grande desafio—o que
nao impede, contudo, que a escola tenha se tornado uma realidade em quase
todos os grupos indigenas no Brasil (Grupioni, 2008). A partir da mudanca cons-
titucional do paradigma da educacao escolar indigena, houve reorganizacao
administrativa e expansao do sistema de ensino em terras indigenas e, conse-
quentemente, a necessidade de formacao de docentes indigenas e o desenvol-
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vimento de propostas curriculares para uma educacao “intercultural, bilingue,
especifica e diferenciada”.

No contexto escolar, a mediacao entre formas de conhecimento esta sujei-
ta as constricoes de uma instituicao que é estranha as formas de organizacao
indigenas e, a0 mesmo tempo, central para a constituicao do Estado moderno
(Cavalcanti-Schiel, 2007). A escola na aldeia é um aparato estatal que fornece
uma gramatica de acesso para diferentes esferas reivindicatérias, por meio do
letramento e dos curriculos escolares, mas também da socializagao em uma
instituicao ndo-indigena com légicas disciplinares, burocratizadas, classificaté-
rias, individualizadoras, hierarquizadoras. Desse modo, a presenca da escolae a
experiéncia da escolarizacao se entremeiam aos modos de organizacao indige-
nas, entre eles, do movimento indigena, ainda que de modo reflexivo.

Este quadro tem reiterado concepcdes de cultura e conhecimento como uma
organizagao mais ou menos sistematica de tracos e conteidos. Da mesma for-
ma, a expectativa de que a formacao de docentes indigenas implica necessaria-
mente transforma-las/os em pesquisadoras/es de sua propria cultura, a fim de
que possam ensina-la no ambiente escolar para suas/seus alunas/os e produzir
materiais didaticos que preservem uma cultura evanescente, torna-as/os agen-
tes de uma nocao de cultura como um repositério de informacgoes necessarias
para ser membro de um enclave (Strathern, 1987: 154-157), focando-se mais nos
produtos que nos processos de aprendizado.

N3o obstante, o acesso de estudantes indigenas ao Ensino Superior nos cur-
sos de graduacao tem crescido e tornou-se recentemente uma potente deman-
da do movimento indigena. Com excecao de casos isolados que ocorreram ha
mais tempo, sobretudo de estudantes provenientes de internatos confessionais
que se formaram em teologia e filosofia, a presenca indigena nas universidades
tem inicio ha pouco mais de uma década. Ela é fruto, majoritariamente, de dois
movimentos paralelos. Em primeiro lugar, a expansao do Ensino Médio, que, nas
escolas indigenas, gera tanto a necessidade de formacao de docentes indigenas
em licenciaturas para atuarem nesse nivel de ensino, como amplia a demanda
de estudantes indigenas egressas/os do Ensino Médio pela continuidade de seus
estudos no Ensino Superior. Ou seja, € um movimento que se retroalimenta. Em
segundo lugar, aampliacao das acoes afirmativas nas universidades pablicas
brasileiras tem criado mecanismos de acesso e permanéncia para estudantes
indigenas no esteio de politicas para outras populagdes. Ambos os fatores sao
impactados pela expansao e interiorizacao do Ensino Superior piblico e privado
ocorridas no Brasil nos tltimos 15 anos.

As duas modalidades em que estudantes indigenas tém ingressado no
Ensino Superior sdo os cursos regulares oferecidos pela instituicao, por meio
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de “cotas” (reserva ou criacao de vagas especificas), ou nas licenciaturas espe-
cificas. Entre as experiéncias pioneiras dos anos 2000, podemos citar a criacao
de vagas para estudantes indigenas nas universidades estaduais do Parana e

a criacao do curso Terceiro Grau Indigena na Universidade Estadual do Mato
Grosso (Unemat) em 2001, o convénio entre a Universidade de Brasilia (UnB) e a
Funai, firmado em 2004, e os editais do Programa de Apoio a Formacao Superior
e Licenciaturas Indigenas (Prolind), do Ministério da Educacao (MEC), editados
em 2005, 2008 e 2009, que engendraram diversas experiéncias por todo o palis,
incluindo a Universidade de Sao Paulo.

Ap6s uma década de inicio dessas experiéncias, a promulgacao da chamada
Lei de Cotas (Lei12.711/2012) alterou boa parte dos arranjos sobre cotas no Brasil.
Se, por um lado, esta lei propoe ampliar por todo o pais o acesso de estudantes
indigenas ao Ensino Superior, por outro lado, faz com que arranjos construidos
em dialogos com as populacoes locais sejam abandonados pelo estabeleci-
mento de um modelo generalizado para o Brasil. Outro aspecto controverso
da lei é que ela estabelece mecanismos indiferenciados de reserva de vagas
para estudantes pretas/os, pardas/os e indigenas (em muitos casos reunidos
pelasigla PPI), distinguindo-as/os apenas na porcentagem da reserva, relativa
a proporcao dessas populacoes em cada unidade da federacdo. Tratar o acesso
de estudantes indigenas como o de outras “minorias” tem o intuito de defender
aigualdade de acesso a um direito, sem considerar que ele tem sido desigual-
mente alcancado e sem reconhecer as especificidades dos povos indigenas e
todo o histérico de construcao do debate a respeito da educacgao escolar indige-
na diferenciada e das propostas de interculturalidade. Isso tem sido motivo de
forte critica pelo movimento indigena, por indigenas e nao-indigenas ligados
ao tema. Os diferentes modos de organizacao social e escolarizacao indigenas,
brevemente descritos acima, colocam demandas e necessidades para estudan-
tes indigenas que sao diferentes daquelas de estudantes negras/os, submetidas/
os a formas outras de marginalizacao. Invisibilizar suas presencas e demandas
especificas representa um retrocesso para as conquistas de direitos recentemen-
te alcancados nesse ambito.

Apesar desses entraves, ha um contingente de estudantes indigenas forma-
do em cursos regulares de graduacao e nas licenciaturas que, por sua vez, passa
a gerar pressao para seu ingresso na pos-graduacao, seja em especializacoes lato
sensu (muitas delas voltadas as areas de educacao e satde), seja em mestrados
e doutorados. Embora sua presenca na pés-graduacao possa reproduzir a captu-
ra da sistematizacao de saberes indigenas em recortes disciplinares ocidentais,
a formacdo de pesquisadoras/es indigenas pds-graduandas/os desponta-se
como uma oportunidade impar para a ampliacao de repertdrios conceituais e
metodolégicos, ampliando os canones disciplinares e permitindo a formulacao
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de novas agendas, novas questdes e novas relacoes entre a universidade, seus
campos de pesquisa e os povos indigenas. Trata-se, também, de um modo poli-
tico de ocupar espacos e ampliar relagGes, de abertura para as multiplicidades
de epistemologias também nos quadros discentes. E, nunca é demais ressaltar, a
p6s-graduacao é responsavel por uma parcela consideravel da producao cientifi-
ca brasileira.

Contudo, quando se defende a formacao de pesquisadoras/es indigenas
é preciso contextualizar os muitos pressupostos por tras dos usos de “cultura”
emjogo, atentando para o fato de que a sistematiza¢ao de conhecimentos e
praticas indigenas tem sido capitaneada por especialistas universitarias/os a
partir de seus recortes disciplinares, sob a égide de promover o reconhecimento
desses saberes. Isto acarreta, muitas vezes, no desmembramento dos sistemas
indigenas em “etno-disciplinas” e, consequentemente, dos modos como estes
saberes sao articulados no contexto das aldeias. Para a antropologia e para as/
os indigenas, a experiéncia de pesquisadoras/es indigenas na pdés-graduacao
constitui um experimento, no sentido forte da expressao. Por ser uma area do
conhecimento interessada em modos outros de producao, sistematizacao e cir-
culacdo de conhecimentos e relagdes sociais, a antropologia abre a possibilidade
de experimentar e renovar conceitos, analises e metodologias de investigacao,
a partir de um dialogo que preserve as especificidades e objetivos desses dife-
rentes saberes, de modo proveitoso tanto para as universidades quanto para os
diferentes coletivos indigenas.

BARREIRAS NA P()S-GRADUA(;:&O: ONDE ESTA A DEFICIENCIA?

O acesso a Educacao Superior em igualdade de oportunidades e condicoes com

as demais pessoas é um dos preceitos da chamada Lei Brasileira de Inclusao, 18 Lei Federal 1314615
a qual regulamenta parcialmente a Convencao Internacional dos Direitos da (Estatuto da Pessoa com
Deficiéncia). Disponivel em:
Pessoa com Deficiéncia. Esta tltima, por sua vez, foi ratificada no Brasil como http://www.planalto.gov.br/
ccivil_o3/_ato2015-2018/2015/
Lei/L13146.htm, acesso em 10 de

foi determinada a implementagao de politicas para assegurar o acesso a um marco de 2017.

Emenda Constitucional no ano de 2009 (Decreto Federal n® 6.949/09), quando

sistema educacional inclusivo em todos os niveis.

Desde a década de 1980, pelo menos, marcos legais nacionais e internacio-
nais relativos a pessoas com deficiéncia evidenciam uma preocupacao considera-
vel do poder puiblico com a inclusdo de tais sujeitos nas mais diversas esferas da
vida social. Esse percurso temporal é bastante pautado por um movimento social
amplo e tem um dos seus desfechos fundamentais na Lei Federal 10.098/00, que
estabelece normas gerais e critérios basicos para a promocao de acessibilidade
de pessoas com deficiéncia ou com mobilidade reduzida. Além de versarem

sobre as estruturas de espacos publicos em geral, é possivel dizer (resumindo
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bastante) que esse texto legislativo e suas regulamentacoes subsequentes obri-
garam também as universidades de todo o pais a reorganizarem suas estruturas
com o intuito de receberem estudantes também com deficiéncia.

No caso da USP, a Portaria GR 3304 do ano de 20017 oficializou a criacao de
uma comissao permanente com fins de elaboracdo de politicas para a insercao
das pessoas com deficiéncia no ambiente da Universidade. Em 2011, tal Comis-
sao tornou-se um programa regular denominado USP Legal, sob a responsabili-
dade da Pré-Reitoria de Cultura e Extensao Universitaria, por meio da Resolucao
5971/2011. Conforme dados oficiais divulgados por instancias da Universidade>,
esse Programa atua em cinco frentes, por meio de docentes e gestoras/es, que
promovem acoes no dia a dia, sendo objetivo da Coordenadoria transformar tais
acoes em politicas.

Na FFLCH, durante os Gltimos anos, foram amplamente notadas algumas
adaptacoes, como a criacao de banheiros para pessoas com mobilidade reduzi-
da e, sobretudo, nas dependéncias externas dos prédios, a instalacao de rampas.
Ao incorporarmos pessoas com deficiéncia entre as/os contempladas/os pela
proposta de acoes afirmativas na pés-graduacao, notou-se, entretanto, a neces-
sidade de maior esclarecimento e debate acerca do tema.

Em primeiro lugar, dados acerca do nimero de graduandas/os e pés-gradua-
das/os com deficiéncia matriculadas/os na USP em geral ainda estao bem pouco
sistematizados ou nao sao amplamente divulgados. Conforme matéria publica-
da noJornal da USP no final de 20137, 0 Programa USP Legal estimava naquele
momento a presenca de cerca de 200 alunas/os com deficiéncia na graduacao,
indicando, contudo, a possibilidade de um nimero maior sob alegacao de que
poucas vezes as/os estudantes declaram tal condi¢ao. Afirma-se, ainda, na mes-
ma matéria, que no caso da pds-graduacao os dados nao estao quantificados.

Ao buscarmos informacoes acerca da presenca de pessoas com deficiéncia
na FFLCH, soubemos da existéncia de uma Comissao de Acessibilidade prépria
da faculdade, responsavel pela implementacao de um programa analogo e
complementar ao USP Legal e criado pela Portaria 007/2009, de 16 de fevereiro
de 2009~

Ao procurarmos a Comissao de Acessibilidade da FFLCH, constatamos que,
de fato, analogamente ao USP Legal, a Comissao de Acessibilidade realizava um
“trabalho de formiguinha”: a existéncia de uma lupa eletronica foi apontada
como recurso disponivel frente a presenca de estudantes com deficiéncia visual
e tarefas tais como a digitacao de provas foram ocasionalmente incorporadas ao
cotidiano dos departamentos.

Um argumento bastante recorrente apresentado acerca da pouca sistemati-
zag¢ao sob um conjunto que conformasse uma ampla politica de acessibilidade
na FFLCH foi o fato de nao haver uma presenca massiva de estudantes com de-

Rev. antropol. (Sdo Paulo, Online) | v. 60 n.1: 55-83 | USP. 2017

74

19 Disponivel
em:http://www.leginf.usp.
br/?portaria=portaria-gr-
no-3304-de-10-de-outubro-
de-2001, acesso em 10 de margo
de2017.

20 Disponivel em:http://
wwws.usp.br/37627/usp-legal-
ajuda-a-superar-barreiras-
impostas-as-pessoas-com-
deficiencia/, acesso em10 de
margo de 2017.

21 Disponivel em:http://
wwws.usp.br/37627/usp-legal-
ajuda-a-superar-barreiras-
impostas-as-pessoas-com-
deficiencia/, acesso em 10 de
margo de 2017.

22 Disponivel em: http://
acessibilidade.fflch.usp.br/sites/
acessibilidade.fflch.usp.br/files/
portaria_acessibilidade_o.pdf,
acesso em 10 de margo de 2017.
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ficiéncia matriculadas/os—tanto na graduagao quanto na pés-graduacao—que
demandasse recursos e reestruturacgoes. Diante desse quadro, compreendemos
que o desincentivo ou resisténcia as acoes afirmativas na universidade apenas
contribuem para reproduzir o que na realidade se trata de um circulo vicioso:
afirma-se que a FFLCH nao oferece todas as condi¢oes porque estudantes com
deficiéncia ndo ingressaram até entdo, mas se a universidade nao oferecer con-
di¢Oes, tais estudantes nao terdo como ingressar.

Decidimos entao organizar uma mesa sobre o tema. De maneira diferente
ao que ocorre no caso de populacoes indigenas e negras, a auséncia de uma tra-
dicao de estudos sobre deficiéncia na Antropologia contou como mais um dos
fatores relevantes para a necessidade de fomentar o debate e o esclarecimento
no interior da faculdade. Assim, no dia 14 de marco de 2014 foi realizado no pré-
dio das Ciéncias Sociais/FFLCH o evento “Deficiéncia na/da Pés-Graduacao”, que
contou com a presenca das/os convidadas/os: Profa Débora Diniz (UnB), Adriana
Dias (ABA), Ana Rita de Paula (IP/USP) e Prof. Pablo Mariconda (FFLCH-USP).
Renomadas/os intelectuais da area, bem como militantes e representantes de
6rgaos relativos a pessoa com deficiéncia ou a Antropologia, puderam agregar
importantes consideracoes ao debate e contribuiram para que a proposta de
cotas fosse refinada.

As discussoes realizadas nesse dia contribuiram também para o esclare-
cimento, de maneira mais ampla, acerca de questdes conceituais, histéricas e
socioldgicas sobre a real necessidade de uma politica de cotas para pessoas com
deficiéncia no ambito da pés-graduacao e sobre as demandas colocadas por
estudantes com deficiéncia, considerando seus direitos garantidos juridicamen-
te e os exemplos das atuais politicas de inclusao, implantadas desde 2014 em
outras instituicoes universitarias.

Dois pontos sao imprescindiveis para pensar politicas de inclusao para
pessoas com deficiéncia no ambiente universitario: a revisao das questoes his-
toricas que marginalizaram e excluiram por muito tempo esses sujeitos, privan-
do-os também do ponto de vista educacional; a reorganiza¢dao nao somente de
espacos arquitetdnicos, meios tecnolégicos e de comunicacao, mas também a
reformulacao das concepc¢des para a mudanca de atitudes frente as pessoas com
deficiéncia.

Conforme demonstra uma ampla bibliografia da area, os pressupostos de
que a deficiéncia seria uma desvantagem do ponto de vista individual e es-
tritamente localizada no corpo biolégico implicaram processos de exclusao e
marginalizacao nas mais diversas esferas da vida social. Pessoas com deficiéncia
foram por muito tempo consideradas inferiores em suas habilidades ou incapa-
zes de frequentar ambientes escolares em condicoes de igualdade, tendo sido,
assim, privadas do direito a educacao. Contudo, as conjecturas que atribuiram

Rev. antropol. (Sdo Paulo, Online) | v. 60 n.1: 55-83 | USP. 2017

75



DossiE | Ana Leticia de Fiori, Cibele Barbalho Assénsio, Fabiana de Andrade, Jacqueline
Moraes Teixeira, Letizia Patriarca e Talita Lazarin Dal Bo | O tempo e o vento: notas
sobre a arte de burocratizar politicas de cotas na USP

menor valor as pessoas com deficiéncia passaram a ser questionadas de um
ponto de vista sociolégico e, a medida que a desigualdade atribuida a corpos
com certas variagoes de funcionamento foi deslocada para a estrutura social, a
deficiéncia passou a ser vista como uma desvantagem derivada nao de configu-
racoes corporais, mas de ambientes opressivos.

Ao menos desde a década de 1950, a compreensao da deficiéncia vem sendo
questionada e revista, o que se deve em grande medida aos debates de movi-
mentos intelectuais e politicos protagonizados por pessoas com deficiéncia, ou-
trora largamente invisibilizadas. Atualmente, entende-se que a deficiéncia nao
é uma sentenca da natureza, mas o resultado de um movimento discursivo da
cultura da normalidade, a qual descreve impedimentos corporais como abjetos
avidasocial (Diniz, Barbosa e Santos, 2009).

Essa mudanca de paradigma foi fundamental para o reconhecimento da
deficiéncia como uma questao de direitos humanos e para a progressiva formu-
lacdo de politicas de inclusdo voltadas ao segmento em questdo. As politicas de
acessibilidade desenvolvidas e regulamentadas no Brasil promovem os concei-
tos relacionados aos aspectos sociais da deficiéncia e atualmente compreende-
-se que esta resulta da interacdo entre as pessoas com deficiéncia e as barreiras
devidas as atitudes e ao ambiente, que impedem a plena e efetiva participacao
nasociedade emigualdade de oportunidades com as demais pessoas. Cabe ao
poder piblico elaborar politicas para eliminagao dessas barreiras.

Das barreiras fisicas ou arquitetonicas, comunicacionais e atitudinais em
relacdo as quais a legislacao brasileira estabelece critérios e normas de acessibi-
lidade, sem ddvida o enfrentamento da barreira atitudinal é um desafio maior
para o ingresso nos cursos de pés-graduacao. Para tanto, encarar a deficiéncia
como uma questao de desvantagem social é imprescindivel para que de fato
pessoas com deficiéncia possam ser incluidas.

Em consonancia com essa perspectiva, recentemente foi apresentada e
aprovada uma mocao da ABA= no 39° Encontro Anual da ANPOCS, em 2015, aos
cursos de pés-graduacao em Ciéncias Sociais pontuando “o abismo que ainda
separa pessoas com deficiéncia da possibilidade de cursar graduacao e pds-gra-
duacdo’ e recomendando que sejam estabelecidas cotas para pessoas com defi-
ciéncia pautando-se na Classificacao de Funcionalidade, Incapacidade e Satude
(CIF) e ndo na Classificacdo Internacional das Doencas e Problemas relacionados
com a Satde (CID). Recomendou-se também a criacao de comités de acessibi-
lidade para garantia de direitos e viabilizacao de estratégias de permanéncia
dessas/es estudantes, como parte da estrutura de programas de pés-graduagao
e associagoes cientificas, algo ja estabelecido na ABA desde o ano de 2012.
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CONTINUIDADES E TRANSFORMA(;&ES

Seguindo percurso semelhante ao desenvolvimento do acesso para pessoas com
deficiéncia, as discussoes referentes a pessoas trans também sao fruto de uma
crescente militdncia e uma movimentacao recente. No caso de nossa proposta,
sua formulagao em 2013 previa a incorporacao de pessoas trans ao longo de sua
implementacao, embora ndo tivéssemos precisado se ela ocorreria por reserva
de vagas (tal como consta para pessoas autodeclaradas pretas e pardas e pes-
soas com deficiéncia) ou criacdo de vagas adicionais (tal como prevemos para
indigenas). A discussao sobre pessoas trans deve ser impulsionada futuramente,
assim como a referente a identidade politica quilombola, contemplando as di-
versas trajetérias e ponderando quais as especificas dificuldades de acesso, que
demandam politicas afirmativas compativeis.

Desde 2013, felizmente, vém aumentando tanto as discussoes sobre género,
quanto a visibilidade e o acesso de pessoas trans nos espacos educacionais. As
vivéncias de pessoas trans apontam justamente para como género—entendido
como forma de classificar o que é considerado masculino e o que é considera-
do feminino—compde um sistema reproduzido o tempo todo, organizando e
moldando regras em nossas relacoes (Scott, 1989). Além de uma divisao binaria
excludente (ou se € homem ou se é mulher), hd uma suposicao de que os géne-
ros dependem de corpos sexuados (homem porque nasceu com um pénis e mu-
lher porque nasceu com uma vagina). Pessoas trans, que vivem um género que
nao aquele que lhes foi atribuido em seu nascimento, estipulado externamente
apenas a partir de seu sexo dito biol6gico, descrevem experiéncias violentas em
ambientes familiares, educacionais e profissionais. As violéncias ocorrem conti-
nuamente pelo nao reconhecimento de que sejam pessoas normais (tanto que
transexualidade ainda consta em manuais internacionais como uma doenca,
como no caso do CID, ou do DSM), e sao sentidas por nao se enquadrarem as
normas legitimadas de género, gerando expulsao de suas casas de origem, alto
indice de evasao escolar e ulteriores condicoes precarias de trabalho.

Por estes motivos, faz-se necessario repensar também as formas de acesso
de pessoas trans na graduacao e pés-graduacao através de acoes afirmativas
que garantam também sua permanéncia com respeito as suas variadas e espe-
cificas vivéncias, incluindo possibilidades de autoidentificagao como homens
trans, mulheres trans, travestis, pessoas nao-binarias e intersex. Nesse sentido,
foi efetivada a Resolucao Federal n®12, de 16 de janeiro de 2015, que “estabelece
parametros para a garantia das condi¢oes de acesso e permanéncia de pessoas
travestis e transexuais —e todas aquelas que tenham sua identidade de género
nao reconhecida em diferentes espacos sociais—nos sistemas e instituicoes de
ensino, formulando orientagoes quanto ao reconhecimento institucional da
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identidade de género e sua operacionalizagao™. Tal reconhecimento institu-
cional dispde acerca do uso de banheiros, que devem seguir a autoidentificacao
de género de pessoas trans, e toda aceitagao da comunidade académica diante
do reconhecimento do Nome Social, diverso do que consta em registros civis,
exigindo alteracao nos habituais documentos e procedimentos académicos.

A questao da educacdo escolar quilombola encontra certos paralelos em
relacao as mencionadas a respeito da educacao escolar indigena, no sentido
de ser uma educacao direcionada a comunidades que vivem outras formas de
organizacao social, que demandam uma educacao especifica e diferenciada,
nao idéntica a educacao no campo ou a formas de a¢des afirmativas destinadas
a populacoes negras urbanas. O transito institucional entre o MEC, o Incra e ou-
tros 6rgaos do governo incumbidos de desenvolver politicas voltadas a quilom-
bolas, somados ao bindmio fuga e resisténcia, que ainda constitui o imaginario
sobre o que é ser quilombola no Brasil, tem invisibilizado as diferentes formas
pelas quais estas comunidades se mantém e as questdes que trazem. A antro-
pologia tem uma trajetéria longa de pesquisas com comunidades quilombolas
e tem sido solicitada como perita em questoes de titulacao de terras e patrimo-
nializacao, contudo, ainda é reduzida a presenca de quilombolas nos espacos de
formacao antropoldgica.

Quanto a mecanismos que auxiliem a permanéncia de alunas/os cotistas no
PPCAS/USP, em nossas discussoes foram levantadas inimeras formas de incen-
tivar e informar acerca de cursos de escrita antropolégica e de linguas estran-
geiras (obrigatoriamente exigidas ao longo das formacGes) que ja sdo ofertados
gratuitamente na universidade. Ademais, além de alteracoes dos espacos fisicos,
devem-se levar em conta as condi¢des materiais de permanéncia, tais quais bol-
sas de estudo. Esse aspecto constitui um acirrado debate, diante da atual (e cada
vez mais) escassa oferta de bolsas, o que condiciona o niimero de ingressantes
nos programas de pés-graduacao. Diante desta situacao, surgem mais embates
quanto a distribuicao de bolsas seguindo o atual critério meritocratico de ordem
na lista de aprovacao no processo seletivo, ou uma forma a ser melhor elaborada
em nossa proposta, que siga critérios socioeconémicos. Tais critérios recolocam
perguntas: quem deve prioritariamente receber bolsa? Sua distribuicao deve ser
atrelada ao ingresso das pessoas que entrariam por a¢oes afirmativas?

Estas perguntas nos desafiam a continuar pensando e nos mobilizando na
implementacao de a¢oes afirmativas que cada vez mais contemplem a aten-
¢30 a0 acesso, a permanéncia e as mudancas das relagoes e das producdes nas
universidades. Cabe reforcar que as acoes que se desenharam neste artigo visam
ser temporarias e acompanhadas por uma comissao responsavel pela paulatina
implementacao e ulterior retirada destas. Como salientado desde o inicio, mais
que preocupacao com a integracao e adaptagao dos processos seletivos para que
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as pessoas consigam acessar a universidade, pretendemos transformar a uni-
versidade, impulsionando a pluralidade nas formas de habita-la e de construir
novos conhecimentos.

A Comissao de Cotas e Acoes Afirmativas do PPGAS-USP tem trabalhado
ininterruptamente desde 2013 para consolidar uma proposta de cotas que
tenha impactos relevantes no perfil discente e na producao de conhecimento da
universidade. Nossos esforcos contagiaram outros programas dentro e fora da
universidade, desmistificando preconceitos e temores em relagao as a¢oes afir-
mativas e construindo reflexdes a partir das experiéncias existentes. Acredita-
mos que a universidade é um continuo fazer, que exige cada vez mais instancias
democraticas de participacao para que suas atividades sirvam verdadeiramente
a funcao social de formar pessoas e produzir conhecimentos que construam
uma sociedade mais digna e justa.

Ana Leticia de Fiori é doutoranda do PPGAS/USP, pesquisadora do Laboratério
do Nucleo de Antropologia Urbana, do Centro de Estudos Amerindios — CEstA/
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pesquisas na area de Etnologia Urbana, com os seguintes temas: estudantes in-
digenas na universidade, interculturalidade, ensino superior e politica, circuitos
indigenas no Amazonas.

Cibele Barbalho Assénsio é Mestra em Antropologia Social (PPGAS/USP), pes-
quisadora do Laboratério do Ndcleo de Antropologia Urbana da USP (LabNAU/
USP) vinculada ao COCCIX —Estudos de Corpo e Cidade e ao Grupo de Estudos
Surdos e da Deficiéncia (GESD) desse laboratério. Também integra a Comissao
Permanente de Acoes Afirmativas (CPAA) do Programa. Realiza atualmente pes-
quisas sobre os temas surdez e a Lingua Brasileira de Sinais (LIBRAS), liderancas
surdas e corporalidades.

Fabiana de Andrade é doutoranda do PPGAS/USP, integrante do HYBRIS
(Grupo de Estudo e Pesquisa sobre Relacoes de Poder, Conflitos, Socialidades)
e da Comissao Permanente de Acoes Afirmativas (CPAA) do Programa. Realiza
pesquisa na interseccao entre politicas publicas e violéncia doméstica e fami-
liar contra a mulher, inserida nas areas de antropé6loga de género e antropolo-
gia das emocoes.
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Time and the Wind: Notes on the Art of Bureaucratize Quota Policies at USP

ABSTRACT KEYWORDS

Why quotas in graduate studies? This article addresses this inquiry by presen-
ting a thick description of the several bureaucratic paths fared along the imple-
mentation of an affirmative action policy. This process creates an almost un-
sustainable tension between the long-term temporality of the bureaucracy and
the necessary winds of social change that, in this case, claim a transformation of
science production technologies and the widening of legitimate environment
for scientific knowledge production. This article presents the framework and the
events that led to the conception and processing of a quota proposition to the
Post-Graduate Program in Social Anthropology of the University of Sao Paulo
(PPGAS/USP). Thus, we present a cartography of the quota policies among other
Anthropology Post-Graduate Programs in Brazilian’s current scenario. Finally,

a more epistemic stance is presented in order to clarify how the widening of
knowledge development environments is fundamental to bring forth plural and
democratic venue in the making of anthropological knowledge.
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RESUMO PALAVRAS-CHAVE
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Federal do Amazonas (UFAM). Ele descreve o enfrentamento dos desa- PPCAS/UFAM;
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O Programa de Pés-Graduacao em Antropologia Social (PPGAS) da Universidade
Federal do Amazonas (UFAM) foi, se ndo pioneiro, um dos primeiros programas
de antropologia no Brasil a conceder vagas reservadas para indigenas'. Implan-
tada em 2010 (Mestrado)? e 2015 (Doutorado), o percentual reservado para
indigenas (e agora também negros) é da ordem de 25% das vagas—doravante
em carater suplementar. Essa acdo ja acolheu, nesses anos, um total de vinte

e cinco estudantes indigenas (dois destes ingressantes pelo processo regular),
sendo dezesseis homens e nove mulheres. De diferentes procedéncias regionais
e étnicas, esses estudantes sao: Tukano (6), Tikuna (2), Wapixana (2), Waiwai (2),
Macuxi (2), Piratapuia (2), Tariano (1), Kokama (2), Baré (2), Kambeba (1), Dessa-
na (1), Tuyuka (1) e Bara (1).

Com pequenas alteragoes ao longo desse tempo, o Programa adota, através
de edital, um processo diferenciado para a seleciao de candidatos indigenas,
pautado na exigéncia de uma proposta de pesquisa; um memorial, contendo
informacoes sobre a trajetdria de vida do candidato e sua formacgao académica;
a analise critica de um item da bibliografia indicada; e a entrevista.

A despeito dessa conquista, no entanto, temos percebido cada vez mais a ne-
cessidade de avangarmos na consolidacao de uma politica integral, que considere
nao apenas a forma diferenciada de ingresso, mas de todo o processo de forma-
cao, que compreende, dentre outras coisas, a oferta de disciplinas, a dedicacao
do(a) orientador(a), a pesquisa de campo, a escrita e a defesa da monografia. A
esse respeito, passaremos a publicar, a partir do proximo ano, um edital especifico
para os candidatos indigenas, que permite explicitar o processo diferenciado de
selecdo, explorando critérios mais apropriados. Com isso, pretendemos, também,
escapar do “carater de excecao’, sempre presente nos editais de selecao, onde a
politica afirmativa aparece sob condicao suplementar ou adventicia.

Uma conquista de monta no dltimo ano foi a aprovacao, no ambito do cole-
giado do programa, do reconhecimento do direito do aluno indigena escrever
sua dissertacao ou tese em lingua vernacula. Ainda que tenha suscitado criticas
por parte de colegas de diversos cantos do Brasil, dizendo que a antropologia
teria pouco a ganhar com isso, acredito que, desapegando de um egoismo epis-
temoldgico, a antropologia deles é que tem a ganhar, uma vez que a producao
elaborada pelos estudantes indigenas pode circular com mais fluidez e amplitu-
de entre seus pares, em seus grupos e comunidades.

A experiéncia protagonizada pelo PPGAS/UFAM influenciou, paradoxal-
mente, a criacao, pelo Conselho Superior da UFAM, da Resolucao 010/2016, que
trata da obrigatoriedade de implantacao de politicas afirmativas em todos os
Programas de Pés-Graduacao da instituicao, bem como do direito do aluno
escrever a monografia em sua prépria lingua.

Tenho defendido a posicao de que a criacao de vagas reservadas para in-
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digenas esta longe de uma benevoléncia do Estado ou ainda de um beneficio
exclusivo ao estudante, dando-lhe a oportunidade de ingressar na pés-gradu-
acao. Acredito que o ingresso de indigenas na pds-graduacao em antropologia
faz bem, acima de tudo, para a prépria disciplina, que passa a acolher no seu
interior diferentes modos, discursivos e praticos, de conhecimento.

Por outro lado, ndo acredito que o simples ingresso dos indios (ou outras mi-
norias) na universidade seja suficiente para assegurar alguma mudanca: a entra-
da das pessoas nao significa a entrada de suas ideias, de seus esquemas (outros)
de praticar, viver e pensar o mundo e a vida. Também nao acredito que existe um
lugar na esfera epistémica, transcultural, aguardando um encontro entre os dife-
rentes saberes, cientificos e ndo cientificos, conforme defende Ramos (2014).

Quando chega a universidade, num curso de graduacao ou de p6s-gradu-
acao (em antropologia ou qualquer outra area), o estudante indigena ja esta
com a “cabeca feita’, com as verdades (cientificas) cristalizadas, conquistadas a
duras penas na escola—alids, foi exatamente isso o0 que o permitiu chegar af. Es-
sas verdades apreendidas, no entanto, nao parecem ser aquilo que o estudante
indigena tem de melhor para nos legar, ndo parece ser o que ele traz de mais
interessante. Se acreditamos na diferenca entre o nosso modo de pensar com
aqueles outros modos, entao esperamos encontrar categorias diferentes das
nossas. Mas, como encontrar essa diferenca, tendo em mente a realidade de um
longo processo de aprendizado de verdades cientificas que os indigenas foram
e sdo submetidos desde a infancia, nas escolas, das aldeias e das cidades?! Este
me parece ser um dos maiores desafios: rachar as palavras, quebrar as verda-
des, rasgar as caixinhas da ciéncia, desconstruir o construido, e em seu lugar
erguer, sobre os escombros da destruicao, novos edificios de verdades, novos
conceitos e categorias.

Portanto, nao basta desconstruir as verdades conquistadas, aprendidas, é pre-
ciso (re)construir novas verdades, identificar e sistematizar categorias e conceitos,
agora, a partir de um exercicio de reflexividade, para usar um termo de Carneiro
da Cunha (2010). Assim, espera-se mais (e muito) dos estudantes indigenas, uma
diferenca pensada e verbalizada por eles préprios. Esse exercicio de reflexividade
me parece um caminho possivel para se comecar, de fato, um processo de revela-
¢oes, de novidades e diferencas; de descoloniza¢ao do pensamento.

Se oportunizarmos isso em nossos cursos e programas, quem sabe estare-
mos contribuindo de alguma forma para aquilo que cognominamos de epis-
temologia indigena. No entanto, fazer isso requer mudancas aqui também, no
nosso modus operandi. Exige transformacao de postura, de praticas e de concep-
coes: é preciso pensar diferentemente do que se pensa e fazer diferentemente
do que se faz.

Gilton Mendes dos Santos
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Ap6s a promulgacao da Constituicao de 1988, o movimento indigena do Nor-
te do Brasil, comecou a formalizar suas instancias de representacgao criando
associagoes, federacoes e coordenagoes aos moldes de sociedade civil, visando
enfrentar desafios de forma conjunta frente ao Estado. No inicio, a bandeira
principal era a demarcacao de terras, e logo se ampliou para outras areas, como
educacao, satde e geracao de renda. Tais reivindica¢cdes fundamentavam-se

na obtencao de protecao especial, sem ferir o principio da organizacao social e
de autonomia dos povos, perante fatores que ameacavam a reproducao fisica e
cultural dos povos.

Durante a formalizacao das organizacodes, suas liderancas foram perce-
bendo que, além de lutar pela demarcacao de terras, era necessario formar
profissionais indigenas capazes de operacionalizar com a burocracia e as
representacoes estatais. O caminho encontrado para isso foi o investimento na
formacao de jovens indigenas, na medida em que, muitas vezes os assessores
ndo indigenas, e mais ainda os funcionarios do Estado, nao conseguiam enten-
deralinguagem nativa.

Ciente desse desafio, na década de noventa, a Federacao das Organizacgoes
Indigenas do Rio Negro (FOIRN) encaminhou uma carta a Reitoria da Univer-
sidade Federal do Amazonas (UFAM), reivindicando acesso diferenciado de
alunos indigenas a Universidade. Ao mesmo tempo, a Federacao das Organiza-
coes de Caciques e Comunidades Tikuna (FOCCT) tomou a mesma inciativa. Sem
sucesso na empreitada, essas federagdes se juntaram em torno da Coordenagao
das Organizacoes Indigenas da Amazonia Brasileira (COIAB), fortalecendo assim
a pressao sobre a Universidade. Como resultado, a UFAM ofertou um Curso Se-
quencial para a formacao de liderancas indigenas, porém sem reconhecimento
académico oficial (diploma ou certificado).

Insatisfeitas com o curso, as organizacoes passaram a reivindicar o sistema
de cotas, ampliando a luta em nivel nacional. Como resultado dessa pressao,
algumas universidades passaram a ofertar vagas para indigenas, de modo que
hoje existe universidades publicas e privadas implementando as chamadas Poli-
ticas Afirmativas. Portanto, é importante enfatizar que o sistema de cotas criado
pelas universidades é fruto de uma proposta e reivindicacao sistematica e longa
dos povos e comunidades, e nao um gesto espontaneo, democratico e bondoso
do Estado.

Passado esse tempo e essa fase, a luta agora é encarar o pensamento indige-
na, nao basta entrar na Universidade, é preciso mostrar a diferenca. Para tanto, é
preciso descolonizar o pensamento, refletir sobre os conceitos cientificos natu-
ralizados pelos indigenas ao longo da histéria.

Minha entrada no curso de antropologia da UFAM nao foi por opcao profis-
sional, mas por um ideal de um caminho possivel de construcao de conhecimen-
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to indigena para um didlogo com a ciéncia. Tanto que, quando fui convidado
pelo professor Gilton Mendes para entrar no PPGAS, através das Politicas Afir-
mativas, no inicio nao fiquei muito empolgado. A razao pelo desencanto com a
antropologia era porque, a meu ver, essa area de conhecimento nao trazia ne-
nhuma novidade, nenhuma mudanca sobre ou para os conhecimentos indige-
nas. Estava convencido de que seria mais um antropdlogo, a exemplo de muitos
outros colegas indigenas, que hoje sao professores, gestores de escolas publicas,
servidores publicos.

Fui vencido quando tive contato com a discussao da tal antropologia cruza-
da ou simétrica durante os seminarios promovidos pelo Nicleo de Estudos da
Amazonia Indigena (NEAI), pelas ideias do antropélogo Roy Wagner, e quando li
o texto chamado Ciéncia da Floresta (Mendes dos Santos e Dias Janior, 2009).

A partir dessa discussao, senti-me estimulado e fui levando a sério a ideia
de elaborar um projeto para ingressar no mestrado em antropologia. Assim,
elaborei um projeto intitulado “Um olhar indigena (tukano) sobre a ciéncia: uma
etnografia no laboratério de pesquisa de ictiologia no Instituto Nacional de
Pesquisas da Amazdnia (INPA)”.

No ano de 2011, beneficiados pela Politica Afirmativa, eu e mais trés colegas
indigenas ingressamos no mestrado. Pouco tempo depois criamos o Colegiado
Indigena, uma instancia de interlocucdo entre o colegiado do Programa e os alu-
nos indigenas. Logo vimos que implementar as chamadas Politicas Afirmativas
significava apostar na existéncia de uma diferenca de fato entre os modelos de
conhecimentos, longe da ética de justica social. Significava que nés, indigenas,
seriamos capazes de estudar nossos conhecimentos para além de narradores
de mitos ou informantes e coadjuvantes de antropélogos, de modo a dialogar
com a ciéncia a partir de categorias e conceitos que aproximam e distanciam os
modelos de conhecimentos. Com essa ideia ingressei no mestrado.

Durante a pesquisa de campo tive varias crises, a mais intrigante foi quando
percebi que fazer um estudo da ciéncia implicava lancar mao de uma etnografia
do laboratério para promover um debate com os autores, o que nao era meu
objetivo (Lima Barreto, 2013). Diante do desafio, senti a necessidade de, minima-
mente, sistematizar os conhecimentos tukano, na medida em que as transcri-
coes mitoldgicas e o que eu conhecia da producao indigena nao davam conta de
expressar as ideias indigenas e nem apresentavam um suporte tedrico nativo.

Mesmo cheio de vontade para sistematizar os conhecimentos tukano nos
moldes antropolégicos, ainda tinha um problema pela frente, meu pouco domi-
nio da cosmologia tukano. Assim, ciente dessa caréncia, decidi convidar meu pai
para morar comigo em Manaus, com o intuito de ser meu interlocutor e orienta-
dor.

Dado esse passo, o laboratério de ictiologia passou a servir apenas como
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um estimulo para pensar o pensamento tukano. Conversando longas horas com
meu pai, a partir de dados coletados no laboratério, e num exercicio de reflexivi-
dade conjunto, iamos construindo certas nogoes e categorias tukano.

Assim, meu trabalho de mestrado, isto é, a elaboracao da dissertacao, deu-se
a partir de uma triangulacao de personagens: o laboratério, meu pai e meu
orientador, que me proporcionavam questdes e perspectivas diferentes. O resul-
tado desse exercicio de reflexividade foi a descoberta de um equivoco na tradu-
¢ao e compreensao das categorias de wai-mahsa (super humanos) e wai (peixe).
Como registrei em minha dissertacao:

A categoria wai (peixe) foi motivo de uma confusao generalizada no Rio Negro,
pois o termo wai-mahsa, traduzido ao pé da letra é: wai: peixe; mahsa: gente,
pessoas. Assim, wai-mahsa seria entendido como “peixe-gente”. Todavia, na cos-
mologia tukano, peixe ndo é gente, ¢ uma categoria que se presta como veiculo
especial da comunicagdo entre humanos e wai-mahsa residentes e donos das
habitacoes aquaticas (bahsakawi). (Lima Barreto, 2013:14)

Esses dois termos e conceitos causaram uma enorme confusao, fazendo confe-
rir, diretamente, uma associacao entre uma coisa e outra, isto é, que os peixes
possuem as mesmas capacidades dos humanos. Enfim, no meu trabalho eu
tento explicar isso melhor, mas vale dizer que os seres chamados wai-mahsai
(sempre grafado assim, separadamente) apresentam natureza diversa e tomam
seus nomes emprestados de todos os animais, de todos os peixes, mas que nao
significam que s3o os préprios animais e peixes. Hoje temos escrito este termo
sem o hifen, waimahsd, para melhor expressar seu sentido original.

Jodo Paulo Lima Barreto

ConheciJodo Paulo Lima Barreto num momento em que me encontrava bastan-
te motivado pela proposta da antropologia simétrica, anunciada por Bruno La-
tour (1994) e desenvolvida no Brasil por Eduardo Viveiros de Castro (1996; 2010).
No ano anterior, havia escrito um texto, em coautoria com um colega, sobre o
que cognominamos de antropologia cruzada (citado acima porJodo Paulo). Esse
texto expressa o desejo de explorar uma “antropologia indigena”, ja que estava-
mos na Amazo6nia com um programa de pés-graduagao em condi¢des de envol-
ver os indigenas na pratica e na producdo antropolégicas. Ele argumenta ainda
em favor de uma “epistemologia do conhecimento indigena”, de um exercicio
feito pelos préprios indios; isto é, se a antropologia nos instrumentaliza a captar
e conferir sentido aos fatos nos diferentes contextos culturais—de outras socie-
dades e de nossa propria—é de se apostar que os reconhecidos detentores dos
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conhecimentos indigenas estarao, assim, procedendo de igual maneira, tendo a
nos dizer algo, com base nos seus principios epistemoldgicos, nao apenas sobre
si, mas sobre nés, num efeito de “antropologia cruzada”.

Encontrar com Joao Paulo nesse momento me pareceu muito oportuno para
colocar em experimento aquilo que pensava de modo mais ambicioso e coletivo
nas oficinas de saberes. Ter o interesse de um indigena tukano, recém-formado
em filosofia, critico a pratica antropolégica do (seu) outro, e disposto a fazer
uma antropologia desse outro me pareceu um encontro encomendado.

Seu projeto, conforme ele ja assinalou, tinha como pano de fundo realizar
uma antropologia cruzada, isto é, observar um meio de produgao do conheci-
mento cientifico a partir da pratica com o peixe em laboratério, projetando-a
num contexto de concepgoes e praticas indigenas (tukano) com o peixe. Aqui
se apresentava o intento de uma “antropologia reversa” ou “cruzada”, de olhar
para os procedimentos da ciéncia com os 6culos da cosmologia indigena e de
explicar, nos termos e sentidos do entendimento indigena, o que se passava
no laboratério, nao apenas etnografando o que estava sendo observado, mas
lendo-o em outra clave.

A escolha do peixe e das pesquisas em ictiologia, por sua vez, nao foi por aca-
so. Na cosmologia tukano, o peixe ocupa um lugar de destaque, sendo fonte de
explicacao da génese humana e dos diferentes coletivos étnicos habitantes do
Alto Rio Negro, além de atuar como agente patogénico em situacoes liminares
davida social cotidiana.

Assim, passados alguns meses, ja bastante curioso com o trabalho de Jodao
Paulo, flagrei-me bombardeando-o com in(imeras perguntas sobre o que ele
estava notando em seu campo de pesquisa e como suas observa¢des poderiam
ser explicadas a luz da onto-cosmolégica tukano. Para minha surpresa, comecei
a notar que meu orientando reproduzia em discurso aquilo que observava como
um tipo de conhecimento que ele passava a adquirir sobre os peixes. Isso me
deixou, de certa forma, intrigado. Notei, ademais, certo incbmodo por parte dele
com minhas insistentes questoes, que exigiam a revelacao de um olhar indigena
sobre aquilo que estava sendo feito no INPA. Nao tardou paraJoao Paulo admi-
tir que de fato ndo estava conseguindo fazer uma leitura distanciada e critica
dos conhecimentos e procedimentos cientificos observados, e mais, contraria-
mente ao que se supunha, se convencera de que nao portava um cabedal de
conhecimentos suficiente para aciona-lo numa compreensao sobre os peixes e
seu lugar na prépria cosmologia indigena. Seu dominio das “teorias tukano” era
fragmentado e disperso, nunca antes colocado a prova como naquele momento.
Seu entendimento das concepcdes praticas e discursivas tukano nao encontrava
profundidade satisfatéria para ser acionado diante do que estava observando.

Desse modo, o projeto inicial de uma antropologia cruzada estava compro-
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metido, e uma decisao radical precisava ser tomada naquele momento, investir
numa reflexividade da cosmologia tukano, numa busca e anélise antropolégica
das formas de compreensao indigena sobre o cosmos e o lugar do peixe nessa
cosmologia. Era preciso redirecionar o tempo gasto com a observacao do campo
cientifico, deixar imediatamente o laboratério e voltar-se para os dominios de
conhecimento tukano.

Certo dia, para minha surpresa, Joao Paulo me deu a noticia de que seu pai
estava baixando do alto Rio Negro para morar com ele em Manaus até a conclu-
sao de sua pesquisa. Contente, ele me disse que agora contava com sua biblio-
teca particular, sua fonte e seu interlocutor. Assim, fiquei convencido de que ele
estava disposto a dar cabo, minimamente, ao que precisava ser feito.

A decisao de Joao Paulo de ter trazido o pai, Ovidio Barreto, parajunto dele
revelou a pratica de um novo método ou de uma nova maneira do método
antropolégico. Seu pai nao foi apenas um informante, mas um interlocutor
permanente, um companheiro de didlogo e de investigacao conjunta. Eles se
entendiam a partir de uma mesma referéncia cosmolégica, como pertencentes
de uma mesma tradicao. Essa parceria evidenciou ainda a diferenca e o lugar
de cada um deles no processo de producao do saber. Ovidio figurava como
um especialista (kumu), detentor e representante dos conhecimentos tukano,
enquanto Joao Paulo faria uma traducao, nao s6 de linguagem, mas de sentido,
de idioma cultural, das coisas ditas pelo pai. Seu papel estava ali sendo definido,
num entendimento de ambos, na medida em que ele se esforcava por encadear
certas ideias, extrair conceitos e sentidos que pudessem ser demonstrados na
linguagem escrita, cientifica e (antropo)légica.

Enfim, o que estava em jogo naquele instigante e dificil processo de tradu-
cao, filtragens e escolhas era pensar sobre os conhecimentos indigenas, a ma-
neira mesmo do oficio antropolégico, mas com a diferenca que ali estavam dois
“nativos”, dois indigenas, num jogo de espelhos, e que o didlogo entre eles certa-
mente nao teria 0 mesmo rendimento que aquele entre um indigena informan-
te e um estrangeiro, um outro, um antropélogo de fora da tradicao indigena.

O resultado da interacao entre Jodo Paulo e seu pai mostrava ainda que a na-
tureza dos conhecimentos, ou melhor, os modos de expressao dos conhecimen-
tos (antropolégico e indigena), pertenciam e se faziam inteligiveis a dominios e
contextos distintos. Complementarmente, Jodo Paulo passou a conferir maior
valor ao pai, vendo-o como alguém que possibilitava estabelecer um dialogo
com a antropologia.

No entanto, como é de se esperar, tal exercicio de reflexividade, que propde
traduzir os proprios conhecimentos ou a prépria tradicao, requer, antes de tudo,
buscar outros termos e outras categorias. Isto é, encontra-se em jogo aqui uma
segunda desconstrucao: fazer a viagem de volta, colocando em cheque as verda-
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des até entdo conquistadas pela experiéncia cientifica, culminada na antropo-
logia. Era preciso, no limite, descolonizar o pensamento, produzir uma segunda
desconstrucao: da referéncia comum indigena ao cientifico e deste ao indigena
pensado, nos termos antropolégicos.

A partir de certo momento, na condicao de orientador académico, passei
a verJ]oao Paulo como um antropélogo vé seu “observado’, atento ao que ele
dizia e fazia. Interessou-me, sobremaneira, perceber e analisar a relacao que ele
imprimia com os diferentes atores em jogo, com a antropologia que ele estuda-
va, com os conhecimentos antropolégicos produzidos sobre seu povo, com os
trabalhos elaborados por outros estudantes indigenas, sua relagao com o paie
também comigo como seu orientador e observador.

Ainda no transcorrer desse tempo me senti profundamente envolto e interes-
sado pela cosmologia e sistemas de conhecimento tukano. Comecei a aprender
comJoao Paulo. Devo a ele quase tudo o que sei sobre os Tukano do alto Rio Ne-
gro, lembrando que ndo sou um etnélogo especialista no grupo ou nessa regiao
etnografica.

Assim, em muitos momentos da trajetéria do trabalho antropolégico que
imprimimos em conjunto, operou-se uma inversao de papéis, ora sendo eu seu
orientador, ora seu aprendiz. Se isso, por si s, nao define uma simetria da relacao,
pelo menos possibilita um movimento circular no processo de aprendizado, licao
que tomei nessa experiéncia de orientador de um estudante indigena interessado
em fazer aparecer seus conhecimentos, e reposiciona-los frente a seus pares.

Como disse Joao Paulo, o seu trabalho, a sua pesquisa, levou-o a uma desco-
berta aparentemente simples, mas fundamental para o entendimento antropo-
[6gico das concepgdes tukano sobre a relacao entre humanos e ndo humanos. A
traducao das narrativas miticas do alto Rio Negro tem feito uma associagao direta
entre os peixes e a génese humana, uma vez que, de fato, elas encontram-se mui-
to imbricadas. Seguindo certos pressupostos da ontologia amerindia, de que os
animais possuem status de pessoa, isto é, qualidades antropocéntricas e atributos
sociais semelhantes aos dos humanos, o ponto de partida da pesquisa de Joao
Paulo foi a maxima de que “peixe é gente”. O resultado, no entanto, do aprofunda-
mento de seu didlogo com o pai, como vimos, revelou-se com uma surpresa: havia
um problema no entendimento (inclusive em seu préprio, até aquele momento
da pesquisa) sobre a relacao entre a génese humana, os peixes e os waimahsa.

A operacao realizada e demonstrada em detalhe em seu trabalho foi escapar
de uma analise historicamente focada no peixe enquanto sujeito bipolar, peixe-
-gente, incluindo ai um terceiro elemento, o waimahsd, muitas vezes justaposto
narelacao polar ou com importancia minimizada na maioria dos estudos da
cosmologia tukano.

Gilton Mendes dos Santos
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Depois de ter concluido o mestrado, continuei no NEAI/UFAM, participando do
projeto de pesquisa chamado Rios e Redes na Amazonia. Durante trés anos, essa
pesquisa consistiu em promover um exercicio coletivo sobre os conhecimentos
tukano, a partir de um didlogo com os nossos especialistas, os kumua.

Arigor, as equipes de pesquisadores indigenas e nao indigenas se debruca-
ram nos estudos etnograficos, num esforco de traduzir os conceitos tukano e
as articulacoes cosmopoliticas. Os especialistas, acostumados a narrar longas
mitologias, entraram no bojo desse exercicio—especialmente quando realiza-
mos o Simpdsio de Kumua na cidade de Sao Gabriel da Cachoeira em agosto
de 2015. Do esforco coletivo foi possivel concluir que os conhecimentos tukano
ancoram-se em num tripé conceitual: kihti-ukuse (o conjunto das narrativas mi-
ticas), bahsese (acoes cosmopoliticas —vulgarmente chamadas de benzimentos)
e bahsamori (o conjunto das praticas rituais).

Durante esses anos, tive oportunidade de amadurecer minha proposta de
pesquisa para continuar estudando, uma coisa que queria muito. No de ano de
2016 comecei meu doutorado, com a proposta de, agora sim, fazer um exercicio
de antropologia cruzada, estudando o hospital, sob a 6tica tukano, como um lugar
de desequilibrio do cosmos.

A proposta é pensar esse equilibrio/desequilibrio a partir das “teorias tuka-
no’, partindo da investigacao do que acontece no hospital. Nao se trata de uma
antropologia da salide, mas sim de pensar um espaco e uma pratica da satde
coletiva bioldgica sob uma perspectiva (epistemo)légica tukano.

O hospital é um lugar onde a pessoa vai para resolver seus problemas
(biolégicos) individuais. La ela é submetida ao ritual da ficha, da fila, do creden-
ciamento, da consulta, da hospitalizacao, da receita médica, do medicamento,
dos enfermeiros, da cirurgia, da alimentacao etc. Entretanto, para alguém que
observa esse lugar com outro olhar, isto é, do ponto de vista indigena (tukano,
no meu caso), tudo o que acontece ali é visto como a manifestacao de seres do
cosmos, onde os conflitos convergem, fruto da ma relagao dos humanos com
seus pares, e com o ambiente.

Assim, vislumbro que o hospital é um bom lugar para pensar, para enten-
der o cosmos como um todo, a partir da l6gica tukano, que conecta o individuo
numa teia de relagdes com outros seres, com os waimahsd, os animais, os es-
pecialistas, o ambiente, com as pessoas, seus parentes. Enfim, estou apenas
iniciando meu doutorado, mas o que pretendo fazer é uma leitura do hospital
pensando no mundo, como um lugar de desequilibrio, de tensao, de perigo, de
conflitos, de desarmonia, enfim, um lugar de expressao da desestruturacao
césmica. Fazendo este trabalho, pretendo sair do entendimento restrito de que a
doenca é uma manifestacao biol6gica individual.

Nem tudo, porém, é muito tranquilo quando entramos em didlogo com
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nossos especialistas, os kumud. A politica de producdo de conhecimentos, que
privilegia o registro via o entendimento da ciéncia e pela escrita, estd sob forte
critica pelos “parentes”, por ser um modelo que nao traduz a forma e a dimensao
como ela é concebida por eles. O método de anotar nas planilhas, construir ta-
belas e fazer estatisticas nos moldes cientificos pouco apreende os conhecimen-
tos, a filosofia e os conceitos indigenas. Como bem disse Higino Tendrio Tuyuka:
“anotar, medir ou escrever no papel é congelar, cristalizar e matara alma dos
nossos conhecimentos”. Essa afirmacao faz-nos pensar e avaliar a nossa forma
de producao indigena, sobre nossos saberes no ambiente da universidade. A de-
ndncia de Higino é no sentido de que o processo de adquirir, gerar e transmitir
conhecimentos indigenas é completamente outro, nao via a escola, a ciéncia, a
|6gica ocidental com seus conceitos e categorias. A formacao indigena se da por
outras vias, por outros espacos, calcada em outra cosmologia.

Dessa forma, os especialistas indigenas estao em continua operacao intelec-
tual, refletem sobre as mudancas de épocas, sobre as mudancas sociais, falam
e fazem circular saberes—e a presenca indigena nas universidades ndo passa
batido. Usando tabaco e ipadu, eles fazem florescer novos saberes.

Como membro dessa sociedade, eu devo concordar com as analises e pre-
ocupacoes dos nossos especialistas. De fato, a formacao classica de yai, kumu
e baya dos Tukano, a exemplo de outros grupos indigenas amazonicos, passa,
antes de qualquer coisa, pelo investimento no corpo: o aprendiz é antes subme-
tido a limpeza estomacal, com a ingestao de plantas, ao uso do kahpi (ayawaska)
e wiho (rapé) para os primeiros contatos com os waimahsa, a abstinéncia sexual
e alimentar, a ingestao de pimenta, o isolamento da vida social etc. Os canais de
aprendizagem, também, perpassam pela via de sonhos, pelos ritos de passagens
e pelas longas horas de conversas e treinamento. O especialista, por fim, é aque-
le que domina as narrativas miticas e pratica seus conhecimentos por meios do
kihti ukusse, do bahsessé e do bahsamori, colocando-os em agao no processo de
cura, de assepsia dos alimentos e prote¢ao dos lugares e das pessoas contra os
ataques dos waimahsa.

Minha formacao, como estudante indigena de antropologia, se da de outra
maneira e por outras vias. Na universidade, sei muito bem que serei um papera
kumu, uma pessoa que sabe ler, escrever, falar portugués e comunicar com os
“brancos”. Entretanto, acredito que existe um campo intermediario nessa relacao
entre os especialistas e os jovens indigenas universitarios, uma ponte que preci-
samos compreender e explorar.

Durante minha pesquisa de mestrado, eu percebi que os especialistas tuka-
no com quem tive contato, compreendiam o que eu estava fazendo, e colabora-
vam comigo compartilhando a partir de suas experiéncias, falando no “idioma
da cultura tukano’, nojeito de funcionamento dos “conhecimentos tradicionais”.
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Meu pai, por exemplo, conversava comigo numa perspectiva de transmissao, tal
como se faz na aldeia, repassando os conhecimentos numa légica outra, na for-
ma de longas, completas e complexas narrativas. E eu, da minha parte, deveria
fazer uma filtragem de tudo isso, traduzindo para uma légica cientifica, antro-
polégica e da escrita.

Como pessoa tukano, eu tinha a vantagem de traduzir tudo isso em termos
mais aproximados da epistemologia indigena—embora nao seja uma tarefa
facil, que peno até hoje. Isso exigiu e exige muita atencao para nao cairmos nas
armadilhas dos conceitos abstratos que a ciéncia ou o pensamento ocidental
nos deixou de heranca. Falo de nocoes como de individuo, de natureza, de cultu-
ra, de sociedade, de hierarquia, de poder, de espirito... Conceitos como o de reino
animal, reino vegetal, mineral, e por ai vai.

Para explorar melhor nossos conhecimentos, precisamos minimamente nos
afastar dos conceitos europeus ocidentais (alias, aqui confesso minha limitacao,
nem sei como classificar isso) e mergulhar nos “conceitos nativos”. Acredito que,
ainda que seja pela escrita, pela ciéncia, é possivel buscar os melhores termos, as
melhores categorias, nos livrando de muitas das armadilhas conceituais. Acredi-
to que é necessario pensar o pensamento.

Dessa forma, o que nés indigenas estamos fazendo dentro das universi-
dades é outra coisa mesmo, outro tipo de conhecimento que nao se aprende
no contexto do universo tradicional, dos kumud. Mas que também, por outro
lado, ndo se pode limitar ao rebatimento direto nos conceitos cientificos, ao
reducionismo cientifico, de modo simplério e similar das |6gicas e categorias
(verdades) dadas.

Olhando de forma critica, vejo a Universidade como aparelho do Estado que
serve para integrar os indigenas. Ao longo da histéria, o Estado sempre manteve
a filosofia de extirpar a condicao indigena. Assim, ser indio correspondia a um
estado transitério, que desapareceria na medida em que os grupos fossem gra-
dativamente incorporados a sociedade nacional.

Superamos essa politica integracionista? Creio que ndo. O que mudou foi a
forma de olhar os indigenas, isto é, os indios s3o aqueles que sabem conviver
com a natureza sem depreda-la, que tém seus mitos para explicara origem do
mundo, do homem, das coisas e das relacoes entre humanos e nao-humanos.
Entretanto, no campo intelectual, a relacao continua assimétrica, de modo que
os indigenas sempre estdo na condicao de “tdbua rasa”: ensinar os indios é uma
necessidade.

Ainstituicao de politicas de acesso diferenciado dominante nas universida-
des, sob a 6tica da benevoléncia do Estado e da justica social, é um bom exem-
plo, pois ela supde que as diferencas epistemoldgicas acabam quando os alunos
indigenas conquistam o acesso a universidade. O sujeito indigena perde suas
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referéncias cosmolégicas, perde o seu jeito de ser e pensar. A verdadeira orien-
tacdo nao é mais a dele, dos pais, ou de seus pares, mas a da ciéncia. Essa ndo é
uma politica de integracao intelectual?

Nos ltimos anos, o modelo de producao e reproducao de conhecimentos,
implementado pelo sistema de ensino convencional, que tem como proposta
registrar os conhecimentos via a escrita, fez confundir ainda mais os indigenas,
fez-nos acreditar no tal do ensino-pesquisa. N6s, indigenas, temos que ter muito
cuidado com o que aprendemos nas escolas e, sobretudo, nas universidades,
com seus conceitos ja prontos, buscando mentes para absorvé-los.

O queisso implica? Implica que, quando realizamos estudos e pesquisas
sobre nossa(s) cultura(s), usando esses conceitos que aprendemos, tomando
essas referéncias de modo ingénuo, caimos nas armadilhas conceituais ao tra-
duzir nossos saberes, nossos conhecimentos, nosso pensamento e nossa légica
indigena de ser e de conceber as coisas. Significa dizer que, ao fazer a traducao
e interpretacdo a luz desses conceitos, distanciamo-nos ainda mais das nossas
epistemologias indigenas. Por exemplo, quando se trata de etnomatematica,
somos levados a acreditar que dentro do conhecimento indigena também existe
a nocao de matematica, manifesta nas técnicas de tecer um cesto, de fazer um
abano, de fabricar um urutu, que a quantidade de talas ou fibras que usamos
para confeccionar estes instrumentos estd no campo da matematica. Tudo isso,
na verdade, pode ser traduzido sob outras categorias, mais justas e apropriadas
ao entendimento indigena.

Quero concluir afirmando que o sistema de conhecimento tradicionalmente
operante no alto Rio Negro, a transmissao e o acesso aos conhecimentos, sem-
pre esteve relacionado com a trajetdria de pamuri-yukusu, a conhecida Canoa da
Transformacao ou Cobra Canoa. Ao longo de sua viagem, que parte do Oceano
Atlantico, atual cidade do Rio de Janeiro, até a Cachoeira de Ipanoré, no alto
Rio Negro, existem muitos lugares onde ela parou, lugares que sao chamados
de pamuri-wiseri (casas de conhecimentos), isto é, residéncias de waimahsd do
universo aquatico, guardioes dos conhecimentos, com os quais os especialistas
interagem e acessam tais conhecimentos. Uma possivel antropologia indigena
significa um exercicio de reflexividade sobre esses conhecimentos originarios
de pamuri-wiseri. Fazer esse exercicio através da antropologia tem sido para
mim uma viagem de volta a esses lugares, a essas casas, enredado no sentido da
Cobra Canoa.

Jodo Paulo Lima Barreto
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RESUMO
Tomando como motivo uma sequéncia de imagens — portas, arvores,
fractais, rios e bacias —, este texto procura apontar e comentar alguns
dos desafios e implicacdoes para a antropologia em geral —e para a an-
tropologia brasileira em particular—da presenca, em nossos estimados
espacos de producao dita tedrica, de pessoas indigenas e outras, pre-
viamente admitidas ndao como sujeitos, mas como sujeitados, objetos
de teorizacao. O contexto da reflexao é o programa de a¢oes afirma-
tivas que vem sendo implementado pelo Programa de Antropologia
Social da Universidade de Brasilia (PPGAS/UnB) desde 2014.
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Eu considero que meu trabalho, como filésofa,
¢ ativar o possivel, e ndo descrever o provavel;

isto é, pensar as situacoes com e por meio de
suas incognitas, quando posso senti-las

—Isabelle Stengers, A plea for slow science;
tradugdo minha

1. PORTAS'

Algumas explicagdes prévias sobre o titulo—algo panfletario, reconheco, mas os
tempos parecem admiti-lo. Procedo de tras para frente, comecando pelo futuro.

1.Em uma conferéncia recente, proferida no Japao, sobre questdes que nao
deixam de ser proximas as que aqui vou procurar abordar, Marilyn Strathern
(2015) evoca duas imagens contrastantes de futuro: de um lado, um futuro que
se estende como uma estrada adiante em cujo horizonte se perde o olhar; de
outro, um futuro que se distribui multiplo e imprevisivel por todos os lados,
como portas que abrimos ou se abrem sobre nés. Ela insiste sobre a importancia
do elemento-surpresa na imagem: essas portas sao menos particdes que pas-
sagens, e como frestas ou biombos de papel por vezes inclusive nos deixariam
ver a luz do outro lado... Nestes termos, os futuros da antropologia de que quero
falarja estao aqui (alguns pelo menos). Donde a epigrafe: pois, como Stengers,
considero que meu trabalho, como antropéloga, é também “ativar o possivel, e
nao descrever o provavel; isto é, pensar as situagdes com e por meio de suas in-
cognitas, quando posso senti-las” (Stengers, 2011:1—traducao e énfase minhas).
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1 Este texto tem uma
histéria que talvez valha
mencionar. Foi apresentado
em sua forma quase final

pela primeira vezem um
Seminario do Departamento
de Antropologia da UnB,em
margo de 2016. O contexto

era o primeiro aniversario da
primeira turma resultante da
politica de a¢oes afirmativas do
Programa de Pés-Graduagio
em Antropologia Social da UnB.
Ademais, todas as ocasides

em que tive oportunidade

de testar essas idéias foram
marcadas pelo mesmo espirito
de urgéncia quanto a esta
questao, desde o convite dos
estudantes da Universidade
Federal de Santa Catarina
(compromisso que afinal

n3o pude honrar) para falar
nas Jornadas Antropolégicas
(agosto de 2015). Foram elas o
Semindrio A¢oes Afirmativas
no PPCAS da Universidade
Federal do Rio Grande do Sul:

Figura1:

Duas imagens de futuro [cena de
Yellow Submarine; The Beatles:
Yellow Submarine, England, 1968].
Aimagem deve ser lida supondo-
se que cada porta se abra para
outros corredores, semelhantes a
este, com suas préprias portas—
Sem que possamos prever se estas
nos levardo ou nao de volta ao
corredor original, como é possivel
constatar quando se bota a correr
entre elas os personagens.
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2. Passando ao foco sobre a presen¢a indigena na pos-graduagdo—é preciso escla-
recer que a tomo aqui sob um viés especifico, a saber, o de seus impactos sobre o
que se reconhece como conhecimento antropoldgico, sobre suas formas (e relagoes) de
producao, e sobre seus efeitos. Cabe entdo explicitar o que este duplo viés—sobre o
caso indigena, e sobre a p6s-graduacao—implica aqui, ou melhor, aquilo que ele
deixa de lado, ndo por negligencia-lo, mas por toma-lo como pressuposto, que,
insisto, deve ser considerado como pano de fundo de tudo o que se segue.

Em primeiro lugar, tomo o caso indigena como um exemplar—o exemplar
que eu conheco—do desafio da “inclusao” (adiante direi algo sobre essa palavra)
na p6s-graducao por meio de a¢des afirmativas e em processos desenhados
para acolher a diversidade das trajetérias —escolares e existenciais —de sujeitos
(individuais e coletivos) histérica, continua e barbaramente subalternizados da
sociedade brasileira. Isto quer dizer que o que eu disser aqui a partir da discus-
sao da presenca indigena me parece ter também relevancia quanto a outros
casos—ainda que eu ndo esteja no momento preparada para desdobrar neste
sentido a reflexdo. Mas é fundamental afirma-lo, para ndo correr o risco de ser
mal-compreendida: como tentarei mostrar, o que ha de especifico no caso in-
digena nao é uma alteridade substantivamente mais radical qualquer, mas um
desenvolvimento histérico particular, contingente, que permite vislumbrar com
maior nitidez certos aspectos (e certamente nao todos) do problema. A perspec-
tiva da experiéncia de e com outros sujeitos possivelmente ressaltaria outros
aspectos, ou estes mesmos de angulos diferentes.

Em segundo lugar, a presenca de estudantes e pesquisadores com trajeto-
rias assim diversificadas na p6s-graduacao me parece também poder ser abor-
dada de um outro angulo, como parte de um movimento muito mais amplo
de reconfiguracao dos contextos dessas praticas que logram ser reconhecidas
como antropolégicas. Esse movimento me parece colocar em questao o lugar
privilegiado, na realidade quase exclusivo, da pés-graduacao na producao de
conhecimento. Pense-se na diversificacao das carreiras, com antropélogos e
antropélogas circulando entre posi¢coes na academia, na gestao plblica, em
ONGs, em movimentos sociais; bem como na diversificacao dos “produtos” da
sua atividade, das pecas técnicas a inimeras experiéncias de pesquisa colabo-
rativa, educacdo intercultural, militincia, advocacy etc. Uma reconfiguracao dos
contextos sociais de producao do conhecimento antropolégico esta sem ddvida
em andamento, o que exige uma reconsideracao do modelo hoje prevalecente,
com sua quase exclusiva énfase na pés-graduacao. Esse modelo é menos anti-
go e menos “natural” do que costumamos pensar: e nao se pode ignorar que a
expansao exponencial dos programas de pds-graduacao em antropologia nos
tltimos 20 anos, em que o modelo se apoia, correspondeu ao engessamento de
uma estrutura altamente hierarquizada de distribuicao de prestigio (“publica-
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didlogos com experiéncias de
inclusdo e permanéncia de
estudantes indigenas, negros e
de pessoas com deficiéncia na
Universidade brasileira (Porto
Alegre, 9 e 10 de novembro

de 2015), em que apresentei

as primeiras reflexdes sobre

0 tema em parceria com o
doutorando indigena Francisco
Apuring, e palestras proferidas
na mesma universidade

em margo de 2016 e na
Universidade Federal do Parana
por ocasido do encerramento
da VIIl Semana de Antropologia
e Arqueologia/ll Seminario de
Etnologia e Museus (Curitiba,
22 de setembro de 2016). Tal
urgéncia, que espero aqui
transmitir, € obviamente
oresultado da insistente
“rlexisténcia” dos sujeitos
implicados. A presente reflexao,
assim, deve principalmente

a estes, bem como aos
organizadores dos eventos e
interlocutores que encontrei
nessas ocasioes. Sa0 muitos
para que possa menciona-

los nominalmente, mas
preciso agradecer a Francisco
Apuring, pelo desafio de uma
desorientagdo constante e
cuidadosa sem a qual nada
disso teria sido pensado, ea
Renato Sztutman, pelo convite
para esta publicacio e pela
leitura cuidadosa e generosa
do texto. Obviamente, todas

as insuficiéncias e outros
defeitos sdo de minha exclusiva
responsabilidade.
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¢oes”) e financiamento. Esta estrutura, parece-me claro, é incapaz de acolher as
forcas criativas que se encontram e se provocam nesses outros contextos, e corre
o risco de sufocar aquilo que a antropologia teria de mais potente. Isso se articu-
la a questao da “disciplinaridade”.

3. Uso aqui a palavra contradisciplina para tentar ativar, na esperanca de que isto
tenha alguma graca, duas ou trés das conotacoes deste prefixo “contra”— con-
tracultura, contra-colonizacao (Bispo, 2015), contra-mesticagem (Goldman, 2015)
—em relacdo aos debates, passados e presentes, relativos ao modo de existéncia
da antropologia como uma disciplina (académica) entre outras disciplinas (aca-
démicas). Isto é, aos debates relativos, de um lado, a sua unidade e diversidade
“internas”, de outro, a sua integracao em projetos inter- ou multi-disciplinares.?

Sob este aspecto, € preciso dizer que esta reflexao se origina no convite
honroso—mas perturbador—dos estudantes de p6s-graduacao do Programa
de P6s-Graduacao em Antropologia da Universidade Federal de Santa Catarina
(Florianépolis) para compor a mesa de encerramento das Jornadas Antropoldgi-
cas de 2015, cujo tema era “a antropologia através das antropologias”. A cha-
mada nos convidava a tematizar o que permitiria—se é que algo permite—o
reconhecimento de tudo o que se faz sob essa rubrica como variantes de uma
mesma “disciplina”. Um outro convite, mais ao sul (para um seminario sobre
acoes afirmativas na pds-graduacao na Universidade Federal do Rio Grande do
Sul), me tirou da cilada, sugerindo-me a idéia de abordar o tema de uma pers-
pectiva transversal que pudesse evitar o terreno minado (e a0 mesmo tempo
batido) do debate proposto e me permitisse escapar ao dilema do “uma ou
muitas” antropologias. (E que fosse também uma perspectiva “empirica’, isto é,
em alguma medida etnografica, dados os estreitos limites da minha competén-
cia filoséfica). Decidi que iria tentar pensar o problema entao a partir do desafio
muito pratico de abertura da pés-graduacao para estudantes, pesquisadores e
intelectuais indigenas, com base em politicas que tomam como ponto de parti-
da o reconhecimento do direito a uma “educacgao diferenciada’—e que nao faz
dessa diferenciagdo, portanto, um impedimento a formacao em nivel de pés-gra-
duacao em centros avaliados como de exceléncia.

A educacdo indigena diferenciada é mais geralmente pensada como impli-
cando escolas indigenas, voltadas exclusivamente para alunos indigenas e de
preferéncia com professores do mesmo povo. Esse modelo “separatista” (segrega-
¢do seria uma palavra bem pior) se impoe mais naturalmente no ensino funda-
mental e médio—em que a escolariza¢ao se da principalmente nas aldeias; em
nivel superior, essa alternativa remete as licenciaturas interculturais, e aos proje-
tos de universidade indigena. Um tal modelo nao é incompativel, pelo contrario,
com politicas de acesso ao ensino superior “universal”’—nada diz que o principio
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2 Deixando de lado aqui,
provisoriamente, a ideia

de transdisciplinaridade; e
passando por cima de um
amplo debate para tomar multi
einterdisciplinaridade como
referindo-se em geral a projetos
que assumem como ponto de
partida a propria disciplinaridade
—as disciplinas como “unidades”
pré-constituidas. Este ndo é
evidentemente o tnico sentido
em que essas nogdes podem ser
evocadas.
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da educacao diferenciada nao possa ser aplicado em ambientes nao separados.
A diferencia¢do nao tem evidentemente a segregacido como condi¢cdo—outra vez,
pelo contrario: como em outros casos de “inclusao”, o desafio é tomar as “neces-
sidades especiais” dos sujeitos (individual ou coletivamente considerados) nao
como “deficiéncias”, mas como poténcias. De maneira que a presenca destes nos
espacos universitarios aparece como condicao do florescimento de relagoes

de conhecimento realmente capazes de contrariar os impulsos e efeitos epis-
temicidas de uma instituicdo como se sabe erigida com base em preconceitos
universalistas e numa estrutura de privilégios racistas, colonialistas, machistas,
classistas, capacitistas. Em termos de politica para o ensino superior, nada me
soa, hoje, mais urgente.

N3o vou tematizar aqui o debate sobre a importancia desse principio no
delineamento da politica de acolhimento e formacao dos estudantes indigenas
—anao ser para notar que o direito a educacao diferenciada implica que esteja
bloqueada de saida a possibilidade de interpretar sua diferenca como transito-
ria. Os estudantes indigenas sempre chegarao (idealmente) de uma trajetéria
escolar diferenciada—nao pode haver prazo para estas cotas, se é que podera
haver para alguma. Este é um dos aspectos, alids, em que a especificidade do
caso indigena talvez permita ver algo que tende a ficar oculto, mas que nem por
isso estd ausente: o quanto a perspectiva da transitoriedade das acoes afirmati-
vas parece supor os horizontes da acultura¢io ou da mesticagem, isto é, uma
subsuncao da diferenca que é ao mesmo tempo o ocultamento da violéncia que
contra ela se dirige. Nestes termos, seu horizonte continua sendo epistemicida.
Odireito a educacao diferenciada reconhecido constitucionalmente aos indios
bloqueia esse horizonte—formalmente, é claro, uma vez que o assimilacionis-
mo e sua violéncia continuam vivissimos fora da Constituicao Federal, inclusive
enquanto politica de governo, desde antes e ainda mais descaradamente depois
do golpe de 2016.

N3o vou tampouco tematizar os impactos, ja detectaveis, da presenca
indigena nos contextos académicos de ensino e pesquisa de antropologia
geral —este é um tema que merece um esforco a parte. Minha questao é bem
mais limitada: refere-se aos efeitos potenciais dessas co-presencas de antro-
p6logo ndo-indigena e antropdlogo indigena (por enquanto, em geral, com o
primeiro da posicao de professor, o segundo na posicao de estudante) sobre o
modo como seus praticantes pensamos (e vivemos) o problema da unidade/
diversidade da disciplina. A intencao aqui € adicionar desta maneira um tercei-
ro plano aos dois em que se distribui geralmente este problema: a saber, um
plano “interno” em que se distinguem tradicdes nacionais, estilos filoséficos,
estilos tedrico-epistemoldgicos, especializagcoes tematicas ou regionais etc.; e
um plano “externo” (de campos e projetos inter ou multidisciplinares) em que
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se dao as relagbes entre a antropologia e outras disciplinas. Este terceiro pla-

no é transversal ao préprio ordenamento disciplinar; trata-se de um eixo de

alteridade interna propriamente constitutiva da antropologia, imanente ao seu

método (e a seu modo de construcao do objeto), a etnografia,® mas cujo funcio- 3 Paraondequerqueva
o método etnografico—e este

namento vem sendo profundamente alterado por processos diversos, incluindo )
ja se espalhou bem além da

as experiéncias aqui em foco. Refiro-me evidentemente a dualidade observado/  antropologia—seguejuntoesta
observador (aplicavel aos agentes, aos discursos, as praticas), sob a forma ba- sua condiio
sica da distincao entre aqueles sobre quem escrevo e aqueles para quem escrevo

(a mesma dualidade que se estende naquelas entre discurso ou teoria nativa a

ser explicada e discurso ou teoria antropolégica que interpreta ou explica, entre

etnografia e teoria etc.).

Nao é apenas em sala de aula (ou sessao de orientacao) que esta distincao se
vé agora subvertida (voltarei a isso), mas este é provavelmente o contexto onde
estamos menos preparados para encarar tal subversao (etnélogos e etnélogas
tém enfrentado isso “no campo” ha algum tempo, sob a forma de um questio-
namento constante dos termos e finalidades de nossas pesquisas e engajamen-
tos). Eu pelo menos estava. Nao posso contar o nimero de vezes em que me
senti ruborizar apds um uso do pronome “nds”, que implicava ao mesmo tempo
ainclusao de todos os antropdlogos e sua identificacdo como participantes de uma
mesma tradicdo (ou cultura) —um uso que replicava o jogo de inclusao excludente
por meio do qual o indigena (pessoa, discurso) sé seria escutado ou recebido
quando suficientemente disciplinado (ou “formado”). Pois tudo se passava como
se eu estivesse sinalizando para os quatro estudantes indigenas da primeira
turma da politica de acoes afirmativas: “convertam-se a antropologia, incluam-
-se neste “nés”, e entao poderemos falar de igual para igual”. Para minha ilumi-
nacao, entretanto, elas e eles—me refiro a “primeira turma”’, mas também aos
que chegaram desde entao —se recusa(ra)m: e deste gesto brotam algumas de
minhas esperancas de futuro, para a antropologia inclusive...

N3ao é de hoje que a antropologia se reconhece como ocupando uma posi-
¢ao particular no campo das ciéncias sociais, talvez por ser provavelmente a que
tem maiores problemas com a insistente insujeicao de seu suposto “objeto”—as
dificuldades com que muitos antrop6logos nao-indigenas temos nos depara-
do para acordar protocolos de pesquisa que interessem as comunidades sao
um sintoma auspicioso dessa irredutibilidade. Nao posso deixar de pensar (ou
esperar) que esta, operando como um eixo de diversificacdo transversal aqueles
definidos pela légica disciplinar (e assim transversal aos debates sobre auséncia
de paradigmas, crise cronica, “fim da antropologia’, inter e multidisciplinaridade
etc.), opere como um vetor contradisciplinar, ao subverter a regra da hierarquia
entre discurso nativo e antropoldgico nos contextos mesmos que os antropélogos
reconhecem como de producdo da teoria, interferindo assim com as formas de disci-
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plinarizagao do préprio pensamento antropolégico.

Essas formas de disciplinarizacao, é preciso que se o diga claramente, expres-

sam e reproduzem a légica hierarquica que organiza a “producao de conheci-

mento” académico, em nossa como em outras areas. Trata-se de uma légica que,

ordenada por uma nocao de “produtividade” cuja ébvia inspiragao ja deveria
ter nos colocado em alerta faz muito tempo, confunde os “produtos”—artigos,
livros, palestras, orienta¢des —, quantificados enquanto “indicadores” de uma
certa atividade criativa, com as fontes e forcas vivas desta atividade. A armadi-
Ilha do chamado “mérito” é nos fazer confundir esses indicadores com a prépria
atividade, com o conhecimento que produzimos na forma de criaturas capazes
de criar outros conhecimentos (outras criaturas) elas proprias (por isso nao sao

s6 “produtos”): os textos que escrevemos e que se reescrevem a cada leitor, os es-

tudantes que formamos enquanto eles nos formam professores*, os professores
que sao formados por estudantes enquanto os formam... Espero entao conse-
guir dizer algo sobre esta atividade, e sobre o que me parecem ser condicoes
necessarias a sua vitalidade, em conexao com as mudancas hoje em curso nos
contextos, formas e relagoes de reproducao da tradicao de conhecimento que
logra ser reconhecida como antropologia, ocupando (por logra-lo) os espagos
legitimados para tal—e vice-versa.

As portas que tenho em mente foram abertas no Programa de P6s-Gradu-
acao em Antropologia Social da Universidade de Brasilia em 2013. A iniciativa
foi estudantil: e uma resolucao delineando os parametros da politica de acoes
afirmativas foi aprovada pelo colegiado do PPCAS em outubro daquele ano. A
politica de acesso previa reserva (piso) de vinte por cento das vagas para can-
didatos autoidentificados como negros na selecao “universal”’; e uma vaga de
mestrado e outra de doutorado para candidatos indigenas, selecionados por
meio de processo especifico compreendendo apresentaciao de um dossié e
entrevista. Com pequenas modificacdes, essa politica orientou os editais de se-
lecao de 2014, 2015 e 2016: s3o ja trés turmas de ingressos nesta base. O sucesso

foi maior no caso da selecdo indigena, em que as vagas foram preenchidas (e em

alguns casos ampliadas) em todos os anos—o que nao aconteceu no caso das
cotas para candidatos autodeclarados negros.° Para além do acesso, a politica

prevé prioridade na alocacao de bolsas para os dois segmentos, e para os alunos

indigenas provisao de moradia e alimentacao (ideal que vem sendo parcialmen-

te cumprido, e nao sem dificuldades, na auséncia de uma politica institucional
de ac¢oes afirmativas compreensiva no ambito da Universidade como um todo).
Um “detalhe” importante refere-se a lingua estrangeira: para os candidatos
indigenas (exclusivamente), a prova, que compoe a sele¢ao, nao é eliminatoria,
e os que nao forem aprovados nela deverao entao cursar um semestre de inglés
instrumental na prépria universidade®.
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4 E curioso que nio exista
um verbo para a“a¢do” do
orientando sobre o orientador:
o orientador orienta o
orientando; o orientando... e
aqui precisamos empregar a
passiva... é orientado... Que tal
desorientar?

5  Ocolegiado do programa
debateu essa discrepancia e
introduziu em 2016 algumas
mudangas nas regras com o
objetivo de tornar a politica
mais efetiva.

6  Segundo convénio com
o Instituto de Letras. Tem
crescido a percepgao, entre
alunos e professores, de que
esta formacao é insuficiente,
sendo necessario estendé-la
e fortalecé-la (e ndo sé para
alunos optantes). Considero
o ponto fundamental:

n3o pode haver politica

de internacionalizagdo da
p6s-graduacao, por exemplo,
tao cara a nossas agéncias
avaliadoras, sem que a
universidade pablica seja
capaz de prover a todos os seus
ingressos as condigbes paraa
aquisicao de uma formagdo que
n3o é provida pelo sistema de
ensino publico fundamental
e médio. A obrigatoriedade
dalingua estrangeira nas
pbs-graduagdes—enquanto
a universidade pablica nio
for capaz de preparar todos
os seus graduandos para
isso—perpetua obviamente
os privilégios de classe e raca
daqueles que puderam pagar
por essa formagao.
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Conquanto os desafios do acesso e da permanéncia sejam vitais e urgentes
—nao ha acao afirmativa sem que sejam devidamente enfrentados— o foco aqui
serd, como ja disse, outro: ndo o risco de fracasso das a¢oes afirmativas, mas sim
o de seu sucesso, se por isto entendermos sua poténcia subversiva, aquela de um
vetor contradisciplinar capaz quem sabe de contrariar as forcas mortiferas que
trabalham para reduzir a antropologia a uma atividade voltada para a producao
de um conhecimento disciplinado e convertivel em moedas e medalhas.

2. FRACTAIS [EM CASA NA ANTROPOLOGIA?]

Marilyn Strathern, em um texto de 2015, reflete sobre o lugar da antropologia
numa economia baseada na validacdo do conhecimento como informacao
convertivel em valor transacionavel em outras esferas (econdmicas, tecnolégica,
formulacao de politicas publicas), e num ambiente em que a inter e multidiscipli-
naridade vem sendo reinvestidas como paradigmas mesmo da inovacao cientifi-
ca. Ela se pergunta num dado momento se, entre a combinagdo de origens diver-
sas na producao de um conhecimento comum (origens miiltiplas, resultado iinico),
e aidéia da recombinagdo como producao de novas origens, novas possiblidades
(origem unica, resultados miiltiplos), haveria afinal algo mais que queiramos saber.
Notemos que ambas imagens, de fato, nos dao um produto mais ou menos
similar (sao compativeis): seja porque a variedade é posta de partida para ser
canalizada para um leito comum, seja porque ela resulta da diferenciacao inter-
na de um todo dado previamente, em ambos os casos presume-se —ainda que
como indagacao—a unidade da antropologia como uma “constante”, algo que se
sustenta ou como origem ou como destino, ou ainda num encadeamento serial
desses dois movimentos, um trajeto que todos os antropélogos devem de algu-
ma maneira partilhar mesmo que nem todos o atravessem inteiro... Esse trajeto,
feito de convergéncias e divergéncias, toma a forma de um crescimento que se
da ora por multiplicacao (via divisao) —“da mesma maneira que um conjunto
de mudas é dividido para replantagem, a ‘divisao’ (uma proliferacao interna
entre elementos de modo que cada um gera um novo crescimento”) € uma outra

»n

forma da ‘multiplicacao’” (Strathern, 2015:9) —, ora por adi¢ao’. E € esse trajeto 7 Pormeioda subtracio? O

. « ” . « 2 d‘ i |' i i
que permite “reconhecer” as antropologias do “presente” como conectadas por queuma disciplina precisaria
separar e subtrair de si mesma

uma mesma histéria (de multiplicacao, por desdobramento ou metamorfose); para associar-se a outras
é ele que permite enfim & Antropologia se reconhecer como uma. No plano das ~ "@/etorias (ndisciplinares?
conexodes com a histéria das disciplinas vizinhas, vale notar como os esforcos
deliberados para fortalecer projetos e contextos inter ou multidisciplinares tém
como contrapartida um aquecimento desse movimento interno de cisao/fusao.

Aceitemos que nossa disciplina s6 tenha podido “crescer” sob essa forma

diversificada e multipla. Entao o que pode (ou pode) sustentar a antropologia
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como um contexto em que os antropélogos sintam-se (ou costumassem se sen-
tir) “em casa’, mais em casa do que, por exemplo, na filosofia ou na sociologia?
Marilyn Strathern aponta para a critica como um dispositivo avaliativo embuti-
do, interno, as proprias disciplinas—em contraposicao as politicas de fomento

e avaliacio (e a légica da accountability) centradas na produtividade. Trata-se de
um dispositivo que operaria, como ela diz, “em parte para transmitir como é o
sentimento de sentir-se em casa na sua propria disciplina” (2006:198 —€nfase mi-
nha). Seu exemplo é uma descricao contemporanea do dom em Fidji (Miyazaki,
2006). O que me interessa no texto é esse momento em que Strathern recorre

a descricao de Myiazaki do “dom fidjiano”, para, diante desde objeto antropo-
|6gico quintessencial, mostrar como outros dons se alinham, “convocando uma
linhagem de analise que apenas um antropélogo pode ensaiar” (Strathern,
idem—traducdo minha). S3o os antecedentes que essa linhagem congrega que
conferem ao dom fidjiano de Miyazaki sua novidade. Por outro lado, nenhum
antropdlogo a rememoraria igual; tome-se a sequéncia que Strathern evoca:
Mauss, Gregory, Laidlaw, Sykes e Miyazaki. Unitario por meio do foco argumen-
tativo—dialégico—que é sustentado pela polémica, o dom é feito mdltiplo outra
vez por meio mesmo deste esforco critico que menos o fecha do que o redivide
como resultado dos debates. Novas bifurcacoes.
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Figura2:

Distingaes fractais: “o nome
captura o fato de que uma tal
distingdo repete um padrdo
relacional no interior de si
mesma” (Abott, 2001:9). Tratam-
se de “divisdes que mantém

sua forma através de diferentes
escalas [..]. A cada instanciagdo,
as distingoes reproduzem
posicoes que coalescem em
torno de dois conjuntos de
valores contrarios. O efeito é

que os valores sio mantidos

em relagdo um ao outro”
(Strathern, 2015:130). Assim,

na sociologia por exemplo, um
divisor quantitativo/qualitativo
se encontra tanto na relagio da
disciplina com a economia como
se replica no interior da primeira
como uma divisdo de método;
além disso, internamente ao
campo dos métodos qualitativos,
0 mesmo divisor pode ser
reencontrado, e assim por diante.
Fractalidade refere-se ao modo
como uma tal distingdo repete
um padrao relacional no interior
de si mesma” (idem: 131). (O leitor
de Lévi-Strauss ndo tem como

nao se sentir em casa.)
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Seja nos sentimos em casa por meio desse jogo de fusdes e cisoes entre linha-
gens argumentativas tracadas sobre fenémenos que se veem, com elas, igual-
mente multiplicados, arrisco-me a dizer que hoje torna-se cada vez mais dificil
reconhecer imediatamente uma analise como “quintessencialmente” antropo-
l6gica. Mesmo do dom (quantos tracariamos a mesma linhagem que Strathern
aqui?). Mesmo do parentesco. Esta muito dificil —serd s6 para mim?—sentir-se
“em casa” na antropologia. E isso certamente nao se deve simplesmente a diver-
sidade de nossas linhagens: aplicando os dois modelos que Strathern delineia
para falar da interdisciplinaridade como dispositivo, seja para gerar maltiplos
futuros a partir de passados indivisos (um modelo de conhecimento baseado na
pesquisa), seja para reconciliar em um futuro indiviso multiplos passados (um
modelo de producao de conhecimento que ela chama gerencial, ligados a proje-
tos interdisciplinares), é facil reconhecer como os dois movimentos combinados
operam internamente a nossa propria (e outras) disciplinas tanto quanto nos
espacos (institucionais, conceituais) entre (inter/multi) disciplinas. Afinal, tam-
bém aqui, parece impossivel discernir entre uma diferenca que emerge dentro de
uma cultura/disciplina e as que emergem entre culturas/disciplinas. A antropo-
logia nunca esteve sozinha... (pense-se nas promiscuas relacdes com o Direito,
desde sempre). Se evoco entao essa discussao de Strathern é para me autorizar
aqui a prosseguir além das disciplinas, ou talvez (tanto faz) aquém: no sentido,
digamos, de uma infra-in-disciplinaridade em que possam florescer as forcas do
contra. Talvez possamos considerar a questao da presenca intelectual indigena

nos espacos legitimados do debate disciplinar uma questao deste tipo.

Figura3s:
Arvores | fractais

3. ARVORES [FILIAGAO E ALIANGAS]

Justapondo as metaforas de parentesco usadas pelos evolucionistas e pelo
discurso da interdisciplinaridade —no primeiro caso, a ancestralidade como
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fonte da “afinidade” (origem singular), no segundo, casamento/afinidade
(resultado singular) —Strathern observa como “[a] interdisciplinaridade
baseia-se na fusao subsequente do que um dia teve origens distintas, e man-
tém a mirada, digamos assim, de um futuro indiviso” (Strathern, 2004:38).
Mas um futuro indiviso € mesmo algo que devamos, ou mesmo possamos,
almejar (o nés aqui é condicional e retrospectivo...)? Seja para a antropolo-
gia, seja para um campo inter/multidisciplinar mais amplo em que ela se
veja participar?

Continuemos com o parentesco... Por mais de uma razao—nem todas
analégicas, nem todas pessoais. Tomemos as considera¢oes de Marisa Peira-
no em Teoria vivida (2006), que apresentam a relagao orientador-orientando
como meio de producao—entenda-se, reproducao e inovacao—do conheci-
mento antropolégico. A orientagao, diz ela, é este momento sui generis em que
a teoria é vivida por duas geracoes (Peirano, 2006:71) —é por isso que nos é
tao dificil separar teoria e histéria da antropologia, em nossa pratica docente
sobretudo. Orientador e orientando estao no mesmo barco, pois também o
primeiro reviverd de maneira imprevista a teoria, no contexto de sua relacao—
ainda que essa relacao nao seja igualitaria. Para especificar a natureza dessa
assimetria, entra o retrato da “a figura do orientador, [como aquele que] que
[...] no processo de orientacao sustenta o didlogo com o passado e o presente
da disciplina” (idem:73). Como o “guardiao do novico e da teoria antropo-
l6gica, e que, portanto, ird dirigir o didlogo dados + teoria. Nessa relagdao o
orientador é um ‘elder da tribo’, um garantidor da continuidade da disciplina.”
(idem: ibidem).

O modo como Marisa Peirano usa essas imagens tem vantagens: ela nao
parece preocupada com a unidade seja “em cima’, na origem, seja “em baixo”—
usando aqui uma orientacao espacial para diagramar relacoes ‘genealédgicas”
que s6 a Europa parece ter desenvolvido, e tardiamente (Bouquet, 1996)%; a
maioria das imagens nativas dessas relacGes que conheco (europeias inclu-
sive) faz as “linhagens” crescerem desde o chao, como plantas...°. A disjuncao
das linhagens é um dado (nao ha nem posicao nem problematizacao de uma
origem comum): o que é importante é sua pluralidade, e o modo como sao
concretamente instanciadas subjetivamente pelos atores: “a verdadeira linha-
gem intelectual na antropologia é um produto individual, artesanal portanto,
mas com implicacOes coletivas—ela nao pode ser ‘ensinada’; ela é o produto
da leitura dos classicos, da experiéncia etnografica e da influéncia de varios
mestres” (Peirano, 2016:75).

Mas ha aqui lugar para duas observacgoes. A primeira: porque o foco na “garan-
tia da continuidade’? Continuidade de que? Ou de que tipo—se pudermos supor,
como me parece 6bvio, que uma continuidade sem transformacao nao qualifi-
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8 De fato, parece ter sido
necessario esperar por Rivers para
que os esquemas arborescentes
disseminados ao longo dos
séculos XVIIl e XIX, e mesmo
antes, para fins cientificos
(diagramas filogenéticos),
religosos e seculares (“drvores
genealdgicas”) fossem
mobilizados para a conversao
de pedigrees britanicos em
genealogias antropoldgicas
(Bouquet,1996).

9 De ramas de batata a
carvalhos milenares (cravados
naterra por Adao), as imagens
vegetais do parentesco sao

sem ddvida heterogéneas e

ricas o suficiente para instigar
uma andlise mais cuidadosa. A
homologia indo-européia entre
corpo masculino e arvore (tronco)
tem paralelos—e contrastes—em
outras partes: penso por exemplo
nos troncos terena, a0 mesmo
tempo individuo e coletivo,

que vao “sementando em roda”
(Pereira, 2009:50; Perini, s/d). Mas
seria no minimo precipidado ver
neste simbolismo os mesmos
tons patriarcais (e monoteistas)
do primeiro... Além disso, a énfase
terena na multiplicagdo como

um aspecto do crescimento nos
conduz numa outra diredo que

a da stasis do diagrama arboreo
erigido em registro de conexdes
objetivas. Em sentido similar,
tome-se aimagem canela: esses
jé “observam o crescimento de
uma vinha de batata doce na

qual batatas adicionais aparecem
cada vez mais longe ao longo da
vinha, distantes de seu ponto de
origem e na direcao de sua ponta”
(Crocker,1990:266—tradugio e
énfase minhas). E 6bvio aqui o
interesse do contraste rizomatico/
arborescente, mas ha ainda
outras imagens—transplantes

e metamorfoses, por exemplo,
também mobilizadas por
Strathern no texto que vim
discutindo—que valeria explorar.
Parece longe de finda a histéria da
modelagem vegetal das relagdes
de conhecimento e de parentesco...
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caria exatamente como crescimento™. Além disso, os estudos de parentesco tém
colocado bastante em divida de que garantir a continuidade seja exatamente o
que o elder faz... Mas, em segundo lugar, como boa levistraussiana, é claro que, de
meu ponto de vista, falta algo a este parentesco. Digamos: a alianca (exogamia)?

Que arelacdo entre linhagens da antropologia possa serimaginada em ter-
mos do entrecruzamento de filiagoes e aliancas, é, admito, trivial. Continuariamos
incluindo apenas os mesmos participantes nojogo, umjogo circunscrito pelo
principio que Lévi-Strauss chamou de “endogamia verdadeira”, que inclui apenas
os reconhecidos previamente como “humanos”, no caso aqui “antropélogos” (que
nos leem e sao lidos por nds). Mas se estamos dispostos —se somos interpelados
a—reconhecer como participantes aqueles que antes nao eram admitidos tais,
aqueles sobre quem escreviamos, mas nao nos liam, nem evam lidos por nds, temos
de radicalizar um pouco esta imagem do parentesco e aprender que, como bem
sabem os povos indigenas entre outros, a alianca—rela¢des de troca—com Outros
tomados como sujeitos é condicao de fertilidade de qualquer empreendimento.

Se esta relacdo é imanente a antropologia, ao seu método etnografico, nao é
que “a alteridade” precise se materializar em “informantes”, ou em “culturas” ou
“grupos” distintos daqueles de onde vém os antropélogos. Nao estou falando da
alteridade produzida na base de grandes divisores (e de suas micro-reiteracdes).
Do que falo é desta tensao histérica, essa contradicao, entre a equivaléncia pos-
tulada pelo conceito de cultura entre as formas de criatividade dos antrop6logos
e de seus interlocutores, por um lado, e a assimetria produzida pela separacao de
contextos que fixa estes tltimos “no campo”, e faz dos primeiros os participantes
exclusivos de um didlogo que se d alhures —nas universidades. Podemos reco-
nhecer mais, ou menos—sobretudo dos anos 1980 para ca—os mdultiplos inputs
que, “l&”, nos permitem constituir uma voz com que participar do debate “aqui”.
Mas nao podemos mais parar aqui. Nao basta a inclusao dos nomes de nossos
interlocutores em campo; nem de suas palavras; nao basta sequer a inclusao deles
nos contextos legitimados da producao de teoria antropolégica—a universidade.
Nao basta nenhum tipo de “inclusdo”, enquanto isto em que se procura inclui-los,
em que eles se procuram incluir, nao seja de alguma forma também EXPLODIDO,
isto é, espalhado em novas dire¢oes.

O que esta em questao, parece-me, além do futuro (na “estrada adiante”)
da disciplina como tal—confesso que isso nao me preocupa enormemente
—, é a relevincia do corpus ou emaranhado de conhecimentos e conceitos que
elaacumulou para a detecgao e ativacao de bons futuros no presente. Isso me
preocupa. A histéria da antropologia neozelandesa contada por Amiria Sal-
mond (Henare, 2007) serve de ilustracao para o que tenho em mente: o risco
de que a antropologia, incapaz de engajar-se criativamente nos projetos exis-
tenciais de seus interlocutores (isto é, de seus supostos “objetos”), acabe por
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escalaridade tematizada por
Anna Tsing (2012), de expansio
sem modificacdo das mesmas
relages para outros contextos
sem considera¢do da sua
especificidade—como no caso
do sistema de plantations...
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arrogar-se a funcao de critica-los. Como se a imagem da cultura ou da “visao
de mundo maori”, forjada desde as primeiras décadas no sec. XX no contexto
de uma interacgao estreita entre movimento politico maori e antropologia
(britanica), nao pudesse consistir em muito mais que um construto ideolégico
cuja reificacdo caberia ao académico (esse capaz de reflexividade) denunciar:
“em lugar de conceder que os Maori possam conceber as coisas diferentemen-
te, o antropdlogo despreza seus relatos como equivocados, ilusérios e, o pior
de tudo, indicadivos da tragica ironia de que essas pessoas s6 possam procla-
mar sua diferenca usando ‘nossa’ linguagem, porque nao sdo mais eles mes-
mos” (Henare, 2007:108). Uma tal incompatibilidade separou os antropélogos
e 0s Maori—para o prejuizo, suponho, dos primeiros... A esperanca contra
esse risco de irrelevancia, contudo, nao me parece poder ser depositada numa
eventual iluminacgao dos antropdlogos.

Para tentar terminar, pois, com esperanca, passemos a uma outra familia
de imagens.

4.RIOS

Retomando a formulacao do convite

paraa mesa da UFSC (Florianépo-

lis): “Uma antropologia através das

antropologias”, um “eixo comum”

que “perpassasse” nossas praticas

antropolégicas em sua pluralidade.

Aimagem aqui era de um fio que

alinhavasse todas as variacoes—o

conceito de cultura? de relacao

(relagdes sociais)? a etnografia como

“método”? Mas um fio também pode

ser imaginado como um rio. Aqui

nos deparamos com as margens—

mas margens que nao funcionam

como limite ou fronteira, o que

permitiria substituir a dureza da representacao cartografica pela capilaridade Figura 4:
flutuante dos cursos d’agua que abrem suas préprias margens na terra. Para Rios...
além das duas imagens evocadas na chamada, a do “eixo comum” e dos “limites
externos”, encontram-se nocoes capazes de subverter os termos ja algo batidos,
e asaporias, a que nos leva a pergunta posta por meio das imagens de esséncia
ou fronteira: a saber, a vida como simbiose, co-existéncia e co-constituicao de
ambientes e ambientados, de rios e margens...
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Ou ainda, podemos pensarem
bacias, que nos fornecem modelos
bastante variados e sugestivos...

Seja onde for que esses rios nos
levem, podemos estar certos de
que o fim da antropologia, seja por
implosao ou explosao, ouambas as
coisas a0 mesmo tempo, é um fan-
tasma, sabe-se, tao antigo quanto
a propria disciplina: comisso, nao
quero dizer que nao possa ocorrer
no futuro—quero dizer que esta acon-
tecendo todo o tempo. Ha entretanto
diferentes versoes desse fantasma,

e pelo menos um deles toma a forma de uma esperanca.

Na aula inaugural na UFRGS, em que uma versao anterior deste texto foi apre-
sentada, comecei lembrando que da tltima (e primeira) vez que estivera 14, para
aquele memoravel evento sobre politicas de inclusao em 2015, me impressionou
(entre muitas coisas) a entrevista em video de um estudante indigena falante de
quechua, participante do programa Erasmus em Portugal, que acabou abando-
nando a universidade (e o programa) para tornar-se xama. Perguntei-me se do
ponto de vista daqueles que estamos nos esforcando para discutir as politicas de
“inclusao’, considerariamos esse caso como um “fracasso”. Confesso que, do meu
ponto de vista, ele foi tdo bem sucedido como sdo os antropélogos que estudam
xamanismo para virar... (em geral) antropol6gos, e ndo xamas. Proponho, entao,
uma nova analogia: o indio na universidade como antropélogo no campo. Acho
que devemos leva-la a sério nao apenas por questoes éticas (como nao retribuir o
tratamento que geracoes de etndlogos e etndlogas recebemos nas aldeias, a pa-
ciéncia infinita de nossos interlocutores em responder questdes que no mais das
vezes nao sabemos fazer?), mas porque foi assim que nos pudemos nos tornar um
pouco [como] “indigenas” (ou como quaisquer outras pessoas que estudamos),
ndo nos identificando a elas, obviamente (e muito menos pretendendo representi-las
de qualquer maneira que seja), mas tentando deformar as linguas e conceitos re-
cebidos (em particular, da antropologia) de modo a nao trair demais (e sobretudo
nao neutralizar) aquilo que fomos capazes de aprender em nossas experiéncias
de campo. Se somos bem sucedidos, acabamos produzindo uma lingua um tanto
estranha, que nao deixa de nos tirar de n6s mesmos (a contragosto ou nao)—a au-
todeterminacdo do outro é afinal a alter-determinacao do Eu (Viveiros de Castro,
2015:11). Que uso uma tal operacao teria para os que chegam a academia vindo da
outra direcao? Nao me arrisco, pois nao me cabe, e certamente nao creio possivel,
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prever em que sentido uma contra-antropologia indigena caminhard, mas é bem
provavel que ndo seja—seria absurdo tentar forcar que seja—prioritariamente no
sentido de produzir mais antropologia...

Nesta conexao, € preciso mencionar a obra inica que é o livro de Davi Kope-
nawa e Bruce Albert, A queda do céu (2015), como um exemplo do que seria talvez
um avatar—ou mesmo a mais perfeita realizacdo—do, tomando emprestado
com alguma liberdade o termo de Alcida Ramos, podemos chamar “etnologia
a brasileira’, que se caracterizaria por um envolvimento de longo-prazo, distri-
buindo-se em campos intermitentes, marcado pela multiplicidade de posicoes
que o antropdlogo é chamado a ocupar na relagao com as comunidades que
estuda (sobretudo de militancia e advocacia). Com a curiosidade de que seus
autores sao um yanomami e um francés... Parece-me em todo caso que o pacto
etnografico que o sustenta pode se materializar em outros ambientes.

Esta na hora de potencializar essas iniciativas, duplicar o didlogo—e pensar o
que exigira de nds fazer com que ele seja de mao dupla nesse territério que cos-
tumamaos pensar como exclusivamente “nosso”, a academia. Os pdés-graduandos
indigenas ndo sao e nao podem ser antropélogos como “nds” ou quem quer que
seja; eles apenas podem sé-lo a seu modo—o que é verdade de todos os pés-gra-
duados, afinal—e a “nossa” antropologia talvez ganhe algo com isso. Mas isso
exige um nem sempre indolor questionamento de nossas praticas—em sala de
aula, nas orientacoes, nas formas de avaliacao etc. Tratam-se de microcompor-
tamentos, de expectativas, de modos de relacao “naturalizados”, que precisamos
comecar a estranhar, e contra os quais precisaremos nos insurgir.

Afinal, para finalizar outra vez com Isabelle Stengers: “E sempre uma ma
ideia designar algo para englobar aqueles que se recusam a ser englobados por
algo mais” (2005:995).

Marcela Stockler Coelho de Souza tem mestrado e doutorado em Antropologia
Social pela Universidade Federal do Rio de Janeiro. Atualmente é professora do
Departamento de Antropologia da Universidade de Brasilia.
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Contradisciplinary Presences: Indigenous Students at

Postgraduate Programs and the Futures of Anthropology

ABSTRACT KEYWORDS
Taking a sequence of images—doors, trees, fractals, rivers and basins —as Affirmative

motives, this text tries to point to and comment on some of the challenges and
implications for anthropology, and for Brazilian anthropology in particular, of
the presence of indigenous and other persons previously admitted as subjected
subjects in our cherished spaces of theory making. The context is the affirmative
action program that has been implemented at the Postgraduate Program of
Social Anthropology at Brasilia University since 2014.
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Entrevista com Verena Stolcke

La antropéloga Verena Stolcke fue
la primera mujer profesora del
Instituto de Filosofia y Ciencias
Humanas (IFCH) de la Universidad
Estadual de Campinas (Unicamp),
en1971. En plena dictadura militar
en Brasil, junto a Antonio Augusto
Arantesy Peter Fry, fue responsable
por fundar el area de antropologia
de la Unicamp. Durante los ocho
afos que vivié en el pais, tuvo bajo
sudireccion antropdlogas y antro-
p6logos de renombre, como Mariza
Correa, que infelizmente murié a
finales de 2016, y Luiz Mott, uno de
los fundadores del Grupo Gay de
Bahia (GGB), en Salvador.

Nacida en1938 en Alemania,
emigré con su familia a Buenos Aires
en 1948, tras la Segunda Guerra
Mundial. Vivié su infanciay juventud
en tierras argentinas. En entrevista
a Montserrat Ventura (2011), Verena
cuenta que su obsesion por el tema
del racismoy de las biotecnologias
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empezd mucho antes de tener contacto con la antropologia, debido a su experien-
ciade infancia con el nazismoYy, posteriormente, con las discriminaciones contra
la comunidad alemana en Argentina. Por cuestiones politicas y ideolégicas, sien-
do hija de una familia tradicional alemana, empez6 tardiamente la ensefianza
superior. Trabajé como secretaria multilingtie en Minich y tuvo su primer contac-
to con la antropologia en Stanford, cuando siguié un curso nocturno en un college.
Sin embargo, su formacién sélo se firmaria en la tradicional Oxford, para donde se
mudé con sumarido en los afios sesenta.

Mucho antes de que el debate sobre interseccionalidad llegara a Brasil, en
los afios de 1960y 1970, Verena Stolcke empezd a asociar en sus reflexiones
antropolégicas las cuestiones de raza, género y sexualidad. Lo hizo inicial-
mente en su tesis de doctorado sobre la Cuba colonial’, dirigida por Peter
Riviére, en la Universidad de Oxford, y posteriormente en su investigacion
sobre trabajadoras rurales jornaleras (volantes) en las plantaciones de café
situadas en los arrabaldes del barrio Barao Geraldo, en los terrenos conocidos
como Hacienda Rio das Pedras, donde hoy se encuentra uno de los campus de
la Universidad de Campinas®.

En su tesis de doctorado, siguié un camino de investigacién que, en su
momento, no era muy reconocido en la antropologia britanica. En contraste
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Agradecemos la colaboracién
de Laura Moutinho, de la
Universidade de S3o Paulo.

1 STOLCKE, Verena.1974.
Marriage, Class, and Colour

in Nineteenth Century Cuba,
Cambridge, Cambridge University
Press.

2 STOLCKE, Verena.1986.
Cafeicultura—homens, mulheres
e capital (1850-1980). Sdo Paulo,
Editora Brasiliense.
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con una tradicién que celebraba

el trabajo de campo prolongado
en sociedades no occidentales,
Verena Stolcke emprendié una
antropologia historica, analizando
las prohibiciones de matrimonios
interraciales en la Cuba colonial.
Tras presentar la tesis, y por indi-
cacion de su director Peter Riviére,
viajoé a Brasil, donde inicié su oficio
de profesora de antropologia en
Unicamp. Durante su estancia bra-
silefia, dio clases de teoria antropo-
l6gica, familiay parentesco.

Como no habia tenido la opor-
tunidad de hacer trabajo de campo
en su doctorado, Verena entrd en
contacto con un grupo de mas de
cuarentajornaleras en Campinas,

a las que acompand sistematica-

mente durante seis afos, conocien-

do sus rutinas, sus relaciones fami-

liares, sus condiciones de trabajo

y sus perspectivas politicas. Fue en

esa época, también, cuando firmé

su posicion feminista. Hasta hoy se

la reconoce como una de las principales antropélogas y feministas contempo-
raneas, especialmente en los paises iberoamericanos.

En el tiempo que pasé en Campinas, formo parte del grupo que organizd
la 1 Semana de la Mujer de Unicamp, en 1978, junto a Mariza Correa, a quien
dirigi6 los estudios de master en antropologia“. En el area de los estudios
rurales de esa universidad, la perspectiva predominante era econémica
marxista, fundamentada en investigaciones cuantitativas que no se aproxi-
maban, concretamente, de la gente para hacer sus analisis. De este modo,
Verena Stolcke llevé a cabo una investigacion diferenciada en el area de las
humanidades, acompanando el cotidiano de jornaleras de varias generacio-
nes, y observando de forma muy préxima cémo se daban las situaciones de
explotacion, las desigualdades sociales y de género. “Pouco a pouco fui me
inteirando e fui trabalhando com elas também na colheita do café e anotava
numa caderneta o que as mulheres me explicavam... Elas diziam que minha
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3  Hacemos mencion al hecho
de que el libro de Verena sobre
Cuba inspir6 directamente la
investigacion de Laura Moutinho,
profesora de antropologia de la
Universidad de Sao Paulo, con su
tesis Razdo, ‘cor” e desejo (2004, Sao
Paulo, Editora da Unesp).

4  Mariza Correa concluyd su
master en 1975, con su disertacion
titulada Os atos e os “autos”:
representagdes juridicas de papeis
sexuais que, posteriormente, fue
publicada con el titulo Morte em
familia: representagoes Juridicas

de papeis sexuais, (1983) Rio de
Janeiro, editora Graal.
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caneta era minha enxada..”” (Stolcke, 2013: 416).

Gracias a su experiencia con estas trabajadoras, profundizé su reflexion so-
bre la interseccién entre géneroy clase, y demostré que el trabajo remunerado,
paraellas, no se traducia en la autonomia que el incipiente movimiento feminis-
ta brasileno, liderado por mujeres de clase media, revindicaba. El trabajo en el
campo se superponia al trabajo en casay, para estas mujeres, no suponia la tan
deseada libertad femenina (Stolcke, 1975).

“Con un pie en la agricultura, otro en el feminismo”, como le conté en entre-
vista a Mariza Correa (2013), durante su estancia en Campinas Verena junto estu-
diantes en torno de las cuestiones de género, estudios feministas y sexualidad,
siempre en compania de Peter Fry. La antropologia en Unicamp fue pionera al
organizar diferentes investigaciones relacionadas con esos temas®. Mariza Correa
relata que “nosso grupo se chamou, primeiro, mais seriamente “Coletivo Femini-
sta’—nome inventado as pressas por Verena Stolcke e por mim, as vésperas de
um debate ja ndo lembro mais para que 6rgao da imprensa que, na época, estava
muito interessada nas atividades feministas e, depois, de brincadeira, “Grupo
Oito e meio”— porque éramos oito mulheres e um homem, que pesquisava a
literatura feminina no século 19" (Correa, 2001: 20, nota de rodapé 16).

Dividida entre dos continentes tan distintos, en 1979 se traslada a Espana e
ingresa en el Departamento de Antropologia Social y Cultural de la Universidad
Auténoma de Barcelona (UAB), desde donde pasa a preocuparse sobre el proble-
ma de lainmigracion en Europay, particularmente, en Espafia. También escribe
sobre nacionalismos, relacionandolos al racismoy a la xenofobia. En 1984, pasa
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5  “Pocoapoco me fui
enterandoy fui trabajando
también con ellas tambiénen la
cosecha del café, y escribia en una
libreta lo que ellas me explicaban.
Decian que mi boligrafo era mi
azada’ (traduccién de Stolcke,
2013: 416).

6  “Nuestro grupo primero

se llamd, de forma mas seria,
Colectivo Feminista—un nombre
que Verena Stolcke y yo nos
inventamos a toda prisa, en

la vispera de un debate con

no recuerdo qué 6rgano de la
prensa que, en aquella época,
estaba muy interesada en las
actividades feministas, y después,
en broma, “Grupo Ochoy medio”
—porque éramos ocho mujeres

y un hombre, que investigaba la
literatura femenina en el siglo19”.

7 “Em 1976 fui [Mariza
Correa] trabalhar na Universidade
Estadual de Campinas, entdo
recém fundada e com um corpo
docente predominantemente
jovem e de esquerda— de fato,
varios docentes |a contratados
tinham tido um passado politico
de envolvimento com partidos
entdo ilegais ou com movimentos
estudantis na década anterior, e
ndo poucos foram presos uma vez
ououtra. E muitos deles voltavam
de uma estadia no exterior—ou
forcada ou para escapar aos maus
ventos que sopravam no pais.

O contexto era assim favoravel

a discussao dos movimentos
sociais que estavam presentes na
sociedade mais abrangente e a
discussao de ideias democraticas
dentro das salas de aula. Foi nesse
contexto que um grupo de alunas
e professoras da area de Ciéncias
Sociais criou um grupo de reflexao
feminista, organizou trés Semanas
da Mulher,em 1978,1979 e 1980,

e partiu para a pesquisa com
mulheres” (Correa, 2001: 20).
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a ser profesora titular de esa uni-
versidad,y en 2000 le dan el titulo
de profesora catedratica. Tras su
jubilaciéon, después de haber com-
pletando mas de 30 anos de carrera
docente, en 2008, la UAB le hizo un
homenaje en el que le concedié el
titulo de profesora emérita.

A fines de los anos 1980, empieza
a elaborar textos sobre nuevas tecno-
logias reproductivas y problematiza
larelacién dualista entre naturalezay
cultura, tema de interés especial para
el pensamiento antropolégico occidental. Uno de sus articulos que mas se ha leido
en Brasil, ;Es el género para el sexo lo que |a raza para la etnicidad?”, publicado por
primera vez en 1990, permite hacer un analisis interseccional entre sexo, género, raza
y etnicidad, que demuestra cémo el pensamiento liberal produce una naturalizacién
de las desigualdades y, como resultado, una normalizacién de la subordinacion de
las mujeres. Acompanando las perspectivas del feminismo negro, como bell hooks y
Kimberlé Crenshaw, se sit(ia en la vanguardia del pensamiento antropolégico sobre
los marcadores sociales de la diferencia.

En un contexto politico mundial conturbadoy retrégrado, Verena Stolcke
nos recibi6 en su casa en Barcelona donde nos gentilmente nos dio esta entre-
vista, compartiendo con nosotras sus inquietudes antropolégicas actuales, y sus
memorias sobre su experiencia en Brasil. La conversacién tuvo lugar el dia12 de
septiembre, exactamente un dia después de la famosa Diada, el Dia Nacional
de Catalufia (11 de septiembre), celebracion que actualmente traduce un fuerte
movimiento independentista que ha creado tensiones y controversias entre
las(os) antropdlogas(os) y en la comunidad académica como un todo.

Autora de una prolificay provocativa obra, Verena tiene articulos y libros es-
critos en portugués, castellano, catalan, inglés y aleman, la mayoria disponibles
en laweb?®. Al final de |a entrevista, hacemos un listado de sus principales obras
publicadas en portugués. Esperamos que las(os) lectoras(es) nos acompanen en
este agradable didlogo que, entre varios temas, propone romper con los muros
que encierran la investigacion académica en diferentes grupos o guetos y se-
paran nuestra vasta antropologia por temas cada vez mas especificos. Siempre
entre la teorfay la practica, Verena consigue cruzar sus intereses antropolégicos
consuvida personal y politica, y asi seguir tocando su propia musica, inspirada
en Emma Goldman: “Si no puedo bailar, ésta no es mi revolucion”.
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Silvana Nascimento—Verena, sabemos que ya has dado muchisimas entrevistas
sobre tu trayectoria intelectual, pero como esta entrevista se publicard en la Revista
de Antropologia de la USP, queremos empezar hablando sobre la investigacion que
hiciste en tu temporada en Campinas, en la década de 1970. De ella resulté un libro,
titulado Cafeicultura: homens, mulheres e capitais (1850-1980), que es muy
dificil encontrar.

VERENA STOLCKE — Lo que le pasé a ese libro fue algo muy parecido a lo que le
pasé a mi libro sobre Cuba. Marriage, Class, and Colour in Nineteenth Century
Cuba fue publicado originalmente en 1974 pero pasaron mas de diez anos
para que alguien se diera cuenta de que esa investigacion existia. Poco a
poco el libro se fue conociendo y un tiempo después la Universidad de Michi-
gan adquirié los derechos y publicé dos ediciones. En 1992, paradéjicamente
en el quinto centenario de la conquista de América, Alianza Editorial publicé
la versidn en castellano, que se llamé Racismo y Sexualidad en la Cuba Colonial.
O sea, se demord. Tengo la sensacion de que el libro que escribi sobre el café
también se descubrird mas tarde. A dia de hoy, ese libro es un documento
histérico. Hay una antropéloga brasileira que me escribe sistematicamente
porque busca un articulo mimeografiado sobre las huelgas de colonos en
los anos 1820, que no se encuentra por ningln sitio. Es decir, que hay interés.
Ademas, fue escrito a mediados de los setenta y es un tipo de analisis, yo
pienso, que no es tedricamente dogmatica marxista. El giro postmoderno
empieza a no estar tan de moda. Hasta ahora, el tema han sido las identida-
des, los unosy los otros, con esas ideas absolutamente no analiticas, en vez
de observar las clases sociales y la desigualdad social. Sin embargo, desde
hace dos a tres afios |la desigualdad ha reaparecido en Europa, esta en la
prensa, en todas partes.

Monica Franch— La pobreza también.

vs—;Si, es increible! Se sienten las desigualdades en la Unién Europea, y aquien
el Estado Espanol todavia mas. Pero hasta ahora esta interminable insis-
tencia sobre las identidades y las diferencias ha sido dominante. Un tipo de
analisis como el del libro sobre caficultura, y ademas con esta perspectiva
histérica, no estd de moda. Ya lo debéis saber mejor vosotras que yo, cudles
son las claves de la investigacion antropolégica en Brasil.

SN —En Brasil, estd un poco de moda la interseccionalidad, y por eso se lee mucho su

articulo ‘;Es el género para el sexo lo que la raza para la etnicidad?”. Los estudiantes

lo leen ahora, pero usted ya trabajaba con eso desde...

vs—Desde mi libro sobre Cuba, que es el mejor ejemplo empirico. Ahi si que
estd absolutamente claro.
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SN-Y, ;como era hacer algo asi en aquel momento, en los aios setenta? Académica-

mente, ;como se entendia esa articulacion?

vs—No se hacia. No habia ninguna idea de articulacién de criterios de identifi-
caciony clasificacién social, sociopolitica. Se hacian analisis en funciéon de un
tnico criterio. En los afios setenta, en Brasil, la cuestion fundamental era el
gobierno militar, |la enorme desigualdad social, las persecuciones politicas.
Cuando nosotros llegamos, eran justamente los peores afios de |a represion,
1971,1972. En la presentacion que hizo de mi conferencia en el encuentro de
la AIBR, Enrique Santamaria mencioné que muchas veces yo empiezo mis
articulos con una pregunta. Nunca habia pensado en ello. Pues |a pregunta
de ese articulo, ;qué tiene que ver el sexo con el género, la raza, etc.?, no se
habia plateado todavia.

MF—-Yy como fue la recepcion?

vs—Es un articulo que ha circulado muchisimo. Fue publicado primero en un
volumen del primer congreso de la EASA, que es la European Association of
Social Anthropologist, en Coimbra, en1990. Quien representaba al Estado
Espafiol en la EASA en esos primeros tiempos era Teresa del Valle. Ella or-
ganiz6 una mesa redonda sobre género y fue ahi donde lo presenté inicial-
mente. Después Teresa publicé un volumen en inglés recogiendo todos los
articulos que se presentaron en aquella ocasion, entre ellos el mio®. Después
se publicé en castellanoy ciertamente circulé6 mucho.

sN—\Volviendo a la investigacion sobre las mujeres en las plantaciones de café, ;como

llegaste a ella? ;Qué te motivo?

VvS—La motivacién era personal y también profesional. Personal porque yo hice mi
tesis en Cuba, donde vivimos el afo de 1967-68, mi marido, mi hija mayor, que
entonces tenia un afio de edad, y yo. En aquel entonces, mi intencién era hacer
un estudio sobre los cambios en la familia después de la revolucién cubana,
algo totalmente ingenuo. Fuimos con el jefe del Escuela de Geografia de la
Universidad de La Habana a Oriente y pasamos un mes o seis semanas en la
Sierra Maestra, instalados en el barracdn de la Asociacion de Campesinos. Era
una estructura de residencias dispersas y yo iba a visitar a las familias a sus
casas. Era ridiculo aquello, con mi hija chiquita ademas. jIncluso a caballo!
Eramos muy aventurados y aventureros en aquella época. Pero nos llamaron
de vuelta a La Habana. Politicamente éramos totalmente inofensivos pero no
querian que anduviésemos por ahi. Asi que aterrizamos otra vez en La Habana
y yo me pregunté: y ahora, ;qué hago con mi proyecto de investigacion de doc-
torado? Y fue de nuevo a través de este profesor de geografia, Pérez de la Riva,
una persona encantadora, que contactaron el Archivo Nacional en La Habana
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y empecé a trabajar alli. Encontré

esa documentacion increible,

fantastica, fascinante sobre el

siglo XIX. La prohibicién de ma-

trimonios interraciales, y todo lo

que trabajé después en mi tesis.

Pero, claro, yo Ilegué a Brasil sin

haber hecho trabajo de campo,y

en aquel viejo tiempo en Oxford

y no sélo en Oxford como en

otros programasy departamen-

tos de antropologia, era obvio

que habia que hacer trabajo de campo como rito de pasaje para realmente
convertirse en antropdloga. Y entonces yo llegue a Brasil con el complejo, lo
que era muy tonto, de que no habia madurado del todo como antropéloga.

Al principio de mi carrera, habiamos estado, mi marido y yo, en Andalucia,

él haciendo su estudio de doctorado sobre la estabilidad del latifundio y yo
también haciendo investigacion alli. El proyecto de reforma agraria en Espana
fue uno de los motivos principales para el golpe militar. Eso fue en el 57, en un
ambiente politico dramatico. Al llegar a Brasil, nos hablaron de esa plantacién
de café en Barao Geraldo, cerca de la Universidad de Campinas, y fuimos jun-
tos, para ver qué era, ya que mi experiencia de campo anterior habia sido en
los latifundios, los cortijos en Cérdoba. Fue asi como comencé la investigacion
en Brasil, tratando de adquirir una experiencia de trabajo de campo. Empecé
avisitar al grupo de mujeres, setenta por ciento de las personas que encontré
eran mujeres. Fue realmente de lo mas curioso. Al principio, yo hablaba un
portugués muy malo, macarrénico. Ademas era una joven rubia con el pelo
largo medio hippie, en aquella época, en medio de Dona Cida, Dona Antonia,
Dona Cidinha, todas esas mujeres con esa vestimenta clasica. Tengo unas
fotos maravillosas. Mucho después se hizo una exposiciéon con esas fotos.

SN—Uno de los primeros articulos que lei cuando estaba haciendo el doctorado trata

de esa experiencia. Yo hice el doctorado en la USP, sobre mujeres de la region rural de

Goias. Eran familias de pequeiios propietarios pecuarios, productores de leche. En ese

tiempo, nadie trabajaba con género en la USP, y por eso fui a Campinas, donde estu-

dié con Mariza Corréa, con Adriana Piscitelliy donde hice varios cursos sobre género.

Al iniciar mi investigacion bibliografica sobre género y zona rural, encontré poquisi-

mas cosas. No tuve acceso a tu investigacion en aquella época pero lei tu articulo “As 10  Deautoria de Verena

mulheres do caminhdo de turma™® Martinez Aliery Armando Boito
' Junir. Fue publicado en la Revista
vs—Fue lo primero que publiqué. Debate e Critica (5), en 1975.
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MF—;La categoria que se usaba en ese momento era mujer?

vs—Si. Creo que mas o menos por aquella época se habia empezado a intro-
ducir el término género en el ambito anglosajon, es decir, en Inglaterray
Estados Unidos, pero la categoria era mujer. Entonces, mi investigacion
quiso abarcar una dimensién que todavia no es percibida, no lo digo por-
que sea mi investigacién, sino porque es una cuestion epistemolégica muy
importante. Lo que yo he dicho tanto en el caso de Cuba como en el de Brasil
camina en la misma direccién. En Cuba, estaba tratando de entender la
prohibicién de los matrimonios llamados de interraciales en un tipo espe-
cifico de sociedad, lo que estaba directamente relacionado con un analisis
de estructura socio-politica, econémica, ideolégica, etc. En el caso de mi
investigacion sobre el café, también fue asi. Todo empieza con la contra-
tacion de los trabajadores suizos para el verguero, uno de los pioneros del
reclutamiento de la mano de obra en Europa. Ni se me ocurrié estudiar a
las mujeres. No era esa la cuestion, sino de estudiar la razén y desarrollo
del sistema de organizacion y explotacién de mano de obra familiaren las
plantaciones de café como mano de obra alternativa a la esclavitud que
estaba desapareciendo, que se acababa. La abolicion demord hasta los afios
noventa del siglo XIX, pero estaba claro que ya no se podia trabajar como
antes, ya no se podia contar con africanos transportados como fuente de
mano de obra. Comenzaron a llegar los italianos, que fueron casi un millén
hasta la Primera Guerra Mundial. Entonces, yo creo que esa es una dimensi-
6n tedrica que es muy importante, ain hoy en dia es muy necesario insistir
en ello. Ahora se llama de interseccionalidad, ese analisis que insiste en el
caracter relacional, politico, de las identidades asi [lamadas de género,y a
suvez en la articulacién de las estructuras de género en un tipo de sociedad
especifica, porque sino, no hay manera de explicar nada. No es que lo hubie-
ra tenido tedricamente muy claro en aquella época, pero tenia la experien-
ciade lainvestigacion en Cuba, que era relevante, aunque la problematica
no fuera, aparentemente, tan parecida.

MF—Entonces la cuestion racial fue fundamental?

Vvs—Si porque yo descubri que habia esta ley que fue promulgada en la metrépolis
y hay todavia una polémica del porqué de esa ley, pero se hizo extensiva a las
colonias que quedaban y sobretodo a Cuba, “la perla del Caribe”, y se fue apli-
candoy cambiando segiin la coyuntura: la coyuntura de esclavitud, la indepen-
dencia, la primera guerra de independencia etc. Esta todo ahi en el libro...

MF-Y yaen el caso de Brasil...
vs—No. Yo creo que continda sin estudiarse, salvo mi vieja amiga Olivia Cunha,
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del Museo Nacional, que ha trabajado también en Cuba, que ha hecho su te-
sis alli'y ha escrito sobre el principio del siglo XXy la doctrina higienista. Creo
que nosotras dos somos las Gnicas que hemos estado haciendo investigaci-
6n, que no llega a ser comparativa, tanto en Cuba como en Brasil. En el caso
de la investigacién en Brasil, yo no me planteé la cuestion racial. Lo que me
interesaba realmente era |la organizacion de la forma de explotar la mano de
obra de las familias, de los colonos. Pero el contexto era muy divertido. Ahi
estaba el pionero del departamento de economia, y todos mis colegas eran
marxistas. El debate sobre la cuestion agraria se hacia en clave marxista,
totalmente separada de la realidad en el terreno, de la realidad vivida por

la gente, por los trabajadores. Muy pronto me di cuenta de que esos colegas
economistas jamas habian mirado ni hablado de cerca con algiin volante,
con algln trabajador, y menos todavia con trabajadoras rurales. En aquella
época, a principio de los 70, por todas partes veias estos camiones de turma.
Todos los dias transportando esta mano de obra volante, debido al cambio,
a una transformacion significativa del derecho laboral que se hizo extensiva
a los trabajadores del campo. No habian hablado nunca con esas personas,
no habian mirado a nadie a los ojos. Y bueno, jhay que hablar con la gente!
Recoger informacion sobre toda la trayectoria, como fue que se convirtieron
en volantes habiendo sido miembros de familias de colonos, residentes en
las plantaciones. Fue asi como comencé a polemizar con ellos. Teniamos un
seminario, con un sociélogo, que fue después el director de FAO, José Cra-
ziano da Silva, era un grupo de discusién donde yo era la voz discordante en
comparacién con este personal tan marxista y tan tedrico.

SN-Y en antropologia estaban Peter Fry, Antonio Augusto Arantes, y ;quién mas?
vs—Si. Creo que la primera profesora fue Manuela Carneiro da Cunha, que fue
doctoranda de Peter.

SN-Y, ;como era la antropologia que se hacia en Unicamp? ;Y en Sdo Paulo? ;Como

era esa circulacion de conocimiento en esa época?

vs—No habia mucha antropologia ni circulacién de conocimiento. Los economis-
tas nos menospreciaban llamandonos empiricistas. Eramos muy pocos. Peter
y yo acababamos de llegar de fueray no conociamos nada, pero éramos muy
despiertos e interesados en todo. Peter vivia en Campinas también. Antonio
Augusto Arantes habia hecho su tesis en Cambridge, pero era de ahi. Orga-
nizar la seccion de ciencias sociales en el instituto significaba un montén de
reuniones donde ibamos aprendiendo. En algiin momento, no sé si fue en el
73, nos pidieron que organizaramos un master en antropologia. Entonces me
acuerdo que fuimos a buscar un instituto, un modelo. Te imaginas lo que es
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no conocer el sistema universitario brasilefio, y sobretodo su historia recien-
te en ciencias sociales, y hacer este disefo. Lo hicimos, pero fueron intermi-
nables reuniones y teniamos poco contacto con los centros de antropologia,
que eran basicamente, por la proximidad, la USP y el Museo Nacional. En

la USP me acuerdo que organizaron un seminario, unas jornadas de antro-
pologia donde nos invitaron. Y Peter hizo una presentacién sobre el tipo de
trabajo que venia haciendo en Inglaterray yo hablé sobre Cuba. Estaban
todos alli: Maria Sylvia de Carvalho Franco, Maria Isaura Pereira de Queiroz,
Fernando Novaes, que fue el inico que aprecié mi presentacion sobre la
cuestion racial.

SN—;Eunice Durham ya estaba?
vs—Eunice estaba, pero no estuvo en esas jornadas. Eso fue en el 73, muy pronto.

MF—;Y por qué no apreciaron su presentacion?

vs—Ahi estd, justo lo que yo pensé. Cuando a una le pasa algo como esto, lo
normal es pensar que has hecho algo mal, atribuirte individualmente la
culpa o el defecto que explicaria esta falta de interés. Peter entusiasmo,
entonces imaginense: Peter si,y yo no.Y el tnico que aprecié mi presenta-
cién que tenia que ver con la prohibicion matrimonial en Cuba, con cues-
tiones de raza, fue Fernando Novaes, que era el (inico entre los presentes
que no era blanco. Afos después, como tengo un montén de materiales
sobre la democracia racial en Brasil, Gilberto Freyre, Arthur Ramos, hice
una investigacién extensisima. Fue entonces cuando me di cuenta de que
mi presentacién, aunque fuera sobre la Cuba del siglo XIX, trataba sobre la
cuestion racial, el racismo, la discriminacién, la organizacién o la prohibici-
6n matrimonial y el pensamiento sobre democracia racial no permite que
estas cuestiones se discutan.

MF—No habia apertura para escuchar eso.
vs—Yo creo que esa fue la razén. En esa época la cuestion racial en Brasil no era
una cuestion. Esto sélo va a llegar mucho mas tarde, en los anos noventa, con

el movimiento negro.

MF—USP es una de las tinicas universidades en Brasil que no tiene politica de cuotas,

no hay acciones afirmativas. USP, Unicamp en el estado de Sdo Paulo son las mas

racistas. Imagino como era en aquel momento...

vs—Era una cuestion ontolégica, este término que se usa tanto ahora, era una
vision de la sociedad, del mundo. ;Quién esta joven, ademas, alemana, que

viene aqui a hablarnos de racismo?
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SN —Tii hiciste parte del grupo que organizé la primera Semana de la Mujer en la Uni-

camp. Hablanos un poco de esa experiencia, ;Como fue? ; Fue un congreso académico?

vs—No, era muy politico. Fue en el Paneton. Habia montones de gente, sobreto-
do estudiantes. Estaba Ana Fonseca, Mariza Corréa, Heloisa Pontes, estaba
Bia. Y fue muy agitado. Yo me acuerdo bien de un estudiante que pidi6 la
palabray nos pregunté: ;y nosotros qué hacemos, qué vamos a hacer? Los
varones. Y yo les dije: jorganicense! Me acuerdo tan claramente, era tan agi-
tado todo eso, muy bonito. Era la época del inicio de la sensibilidades femi-
nistas en Brasil, como aqui también, por influencia de la | Conferencia de |a
Mujer de la ONU en México, que ocurrié en 1975.

SN —;Te pensabas como feminista en esa época?

vs—Si. A ver, mi libro sobre Cuba era tan obviamente feminista. Mi investigacion
en Cuba, y después la escritura del doctorado y el libro, en parte son previos a
mi concientizacién como feminista. Yo descubri el desastre de ser una mujer
que quiere estudiary que no puede, por cuestiones ideoldégicas y econémi-
cas. Mis hermanos estudiaron ingenierias en Alemaniay yo trabajé de secre-
taria durante cinco anos. Me mandaron de Argentina a Alemania, a Munich,
donde mi hermano estudiaba, y alli trabajé de secretaria multilinglie. Era
muy buena secretaria, pero no podia estudiar. Me costé mucho. Hasta que
después, por una serie de acontecimientos, me casé, mi marido consiguio
una beca en Oxford y fue asi que empecé a estudiar alla antropologia, que
eralo que hacia sentido para mi.

MF-Y, ;de donde vino esta motivacion por la antropologia?

vs—Esto fue curioso. Yo estuve de research assistant en Stanford del 62 al 64. Fue
una época increible. Era Martin Luther King con “tuve un suefno”, el movi-
miento estudiantil, el movimiento por los derechos civiles de los negros, la
crisis de los misiles en Cuba, jtodo junto! Era una época extraordinariamente
agitada. Ahi conoci a mi marido. Era complicado porque yo trabajaba duran-
te el dia asi que por la noche hice un curso de antropologia en un college cer-
cano. De cierta manera, ahi empezd mi trayectoria académica. Después, por
estos accidentes de la vida, aterricé en Oxford y nos casamos alla. Al padre de
mis hijas le interesaba la antropologia, pero claro, es economista, un ecolo-
gista muy conocido, tenfa que ser un poco discreto. El terminé aprendiendo
antropologia de segunda mano, conmigo. Tanto en Oxford como en Cambri-
dge aceptan estudiantes sin licenciatura, si tienes otras cualificaciones, y yo
me presenté. Tenia mi caracter internacional, era una alemana que se cri6 en
la Argentina, que estuvo dos afios en Stanford, asi que me aceptaron. jEn mi
vida trabajé tanto! Me saqué el diploma con Peter Riviére como orientador,
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que fue una persona muy solidaria, entendia mi situacion. Aprendi muchi-
simo con él.Y fue asi como llegué a la antropologia. Me gusta decir que en
toda teoria hay algo de biografia, y la mia me llevé a cambiar muchas veces
de sitioy a vivir en diferentes lugares.

sN —Volviendo al tiempo en que estuviste en Brasil, ;como era vivir bajo una dicta-

dura? ;Habia mucha censura?

Vvs—Recuerdo muy bien que no. Brasil era, y esta volviendo a ser, una sociedad
de clases profundamente desigual. Supongo que ahora la tasa de analfabe-
tismo debe haber bajado, gracias a la Bolsa Familiay a las posibilidades a la
educacion basica, pero en aquella época era altisima. Las mujeres del cami-
6n de turma no escribian, aunque eran de una lucidez politica y vivencial ex-
traordinaria. En ese tiempo, habia organizaciones politicas, basicamente el
Partido Comunistay el PSDB. Yo estuve en contacto con un grupo politico en
Sao Paulo. Tuvimos una reunién, y de repente alguien vinoy dijo “jque viene
la policia!”y desaparecimos. Pero la universidad era un reducto de clase.
Nosotros teniamos nuestras clases en la planta baja del instituto. Mientras
se hablaba de la explotacién de la mano de obra en las plantaciones, por la
ventana veiamos a mujeres cortando el césped. Lo que podiamos hacer en
la universidad, a menos que fuese en marcos organizados politicos, no tenia
ninguna incidencia. Yo pienso que ahi se combinan dos cosas. Por una parte,
los gobiernos militares financian tan generosamente las universidades, las
nuevasy las viejas. Es impresionante el crecimiento de las universidades
en los afios setenta, y uno piensa: “Los militares, ;de qué van?” Para formar
cuadros. Y de otro lado, también se financiaban las ciencias sociales, la
antropologia por ejemplo. Supongo que los militares no debian tener mucha
conciencia de las implicaciones que este estimulo de la antropologia podria
tener para la cuestion indigena. Pero yo creo que no estabamos controlados,
iqué va!

MF =Y en relacion al hecho de ser una profesora feminista?

Vvs—Yo creo que el feminismo, en aquella época, no era considerado como una
amenaza. El incipiente movimiento feminista de los afos setenta era un
movimiento de clase media. Les cuento una anécdota. Durante los primeros
cinco afnos que vivi en Brasil, mi marido estaba haciendo una investigacién
en Per(, y pasaba mucho tiempo fuera. Era obvio que él no estaba en casa
y yo tenia una empregada doméstica, Isabel, con su filhinho que nacié cuando
estaba con nosotros. En un momento dado, se planteé en circulos feministas
la cuestion de las empregadas domésticas. Se decia: “yo estoy tratando de li-
berarme de mi explotacion y estoy explotando a otra mujer”. Entonces yo les
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dije a las feministas, fue una reaccién muy intuitiva: “yo no exploto a nadie,
quien explota a estas mujeres es el marido, que no da ni golpe, que son de
una inutilidad doméstica todavia peor, de clase.” Llegué a escribir sobre esto.
Hubo una primera mesa redonda del CNPq en Belo Horizonte, con la com-
panerasy amigas del Carlos Chagas, que publican esta maravillosa revista
sobre educacion. A mi siempre me costé escribir, y no sabia lo que presenta-
ria en esa mesa. Finalmente escribi un pequefo texto que viene a decir que
cada clase tiene a la mujer que se merece", que es fantastico, es una provo-
cacion total. Yo estaba pensando: a ver, nosotras, clase media, profesionales
luchando por nuestra emancipacion. Y, por otro lado, yo ahi en |a fazenda
haciendo mi investigacién con la turma de mujeres. jEse es el problema! Esas
son las mujeres que tienen verdaderamente una necesidad, una inquietud
considerable por liberarse de los hombres. Si leéis la segunda parte del libro
sobre caficultura, veréis que es impresionante: ;para qué se tiene un marido,
sino hace nada? Ese articulo esta muy bien.

MF— Yo creo que este discurso continiia actual. Yo también he escuchado algunas

veces que las mujeres de clase media consiguen vivir de forma emancipada porque

explotan a otras mujeres.

vs—En el fondo es lo que plantea Betty Friedan, la analista femenina, sélo
que ellano llega a la dltima conclusién. Son las mujeres negras, del Com-
bahee River Collective, las que realmente plantean y denuncian lo que
se llama después de interseccionalidad, en el 1976. Yo escribi un articulo
sobre las interseccionalidades que se llama “sQue tiene que ver el paren-
tesco con el género?”?, donde sistematizo esta discusién jEra una época
tan agitada!

SN —Cuando yo estudié antropologia en los aiios 90, no podias decir que eras militan-
te, el activismo no se veia con buenos ojos. Si eras académica, no podias ser militante.
Hoy, sin embargo, hay todo un movimiento que reivindica una antropologia feminis-
ta. ;como era la relacion del movimiento feminista con la universidad? ; Tii crees que
hay diferencias en relacion a hoy en dia?

VvS—En los afnos setenta eran grupos, no era un movimiento. Aqui, en Cataluna,
fue un poco diferente. En el 76 tuvieron lugar las Primeres Jornades Catala-
nes de la Dona, influenciadas por la | Conferencia de la Mujer de la ONU en
México, en el 1975. Las mujeres comenzaron a organizarse durante el fran-
quismoy en el postfranquismo. Habia organizaciones politicas, sobretodo
las vocalias de vecinas, que eran organizaciones de barrio. En los setenta,
las mujeres ya estaban organizadas y eran muy politicas aqui, pero en Brasil
esto no habia llegado. Eran grupos de discusion, de amigas, colegas.
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SN—;De clase media?

vs— De clase media, pero no habia
una organizacién importante.
Estaban personas muy impor-
tantes, como Eva Altman, que
estaban por ahi,y que jugé un
papel muy importante. Habia
unas figuras que destacaban,
pero en los anos setenta alin

eran muy pocas.

SN —;Entre las mujeres del camion de
turma habia movilizacion?
vs—Quéva! Eran altamente
politicas y con una conciencia
como mujeres muy clara, que
expresaban en comentarios
como “Hoy endianovalela
pena casarse’y otros de este
tipo, no muy acidos. Pero con
una idea de movimiento espe-
cificoy feministas, jqué va! Ha-
blary decir que se es feminista
tampoco. Cuando comencé a
dar clases aqui, que fue al fin
del 79, 80, 81, también costaba
decirlo. Yo daba teoria antropolégicay en una asignatura sobre género
costaba decir que se era feminista.

MF—Lei un articulo tuyo sobre la cuestion de como incorporar un abordaje feminis-
ta en la educacion®. Tii siempre te posicionaste como feminista en la universidad.
¢Como entiendes la antropologia feminista hoy en dia?

VvSs—En el debate sobre antropologia feminista en América Latina durante el Con-
greso de la ABIR, yo planteé de nuevo la vieja discusion sobre si debemos o no
reivindicar una antropologia feminista. Porque lo que yo deseo—una ilusién
que puede tardar bastante tiempo en realizarse—es que exista una antropo-
logia que no requiera una antropologia feminista. Mi objetivo ha sido siempre
subvertir los campos de conocimiento en general. Y la llamo vieja discusion
porque de cierto modo reproduce las criticas que se hicieron al estudio de las
mujeres, los women’s studies, porque creaban un gueto entre personas, sobre-
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todo mujeres, ya previamente convencidas de este punto de vista. Yo creo que,
de alguna manera, la antropologia feminista reencarna ese problema.

SN —Si, porque como antropologa feminista, ;como vas a usar, por ejemplo, una

burka? La prostitucion va a ser siempre explotacion sexual. Es complicado...

vs—Lo que yo pienso, y fue lo que hice tanto en mi trabajo en Cuba como en
Brasil, es que para entender una experiencia especifica de mujeres hay que
situarla en el contexto socio-politico, econémico, en general. Desde esa
perspectiva, la antropologia deberia ser feminista por definicion. Yo intenté

convencer a mis colegas con poco éxito.

SN —Los hombves no se interesan mucho.

vs—Es muy dificil hacerles ver que, mientras no se hagan aquella pregunta
decisiva que Alex Schubert colocé en los ahos 60y 70—qué tiene que ver la
pequena diferencia con la gran diferencia—todo lo que estan haciendo, en
antropologia econdmica, antropologia politica y todas estas divisiones, les
[levara a resultados deficientes. Ahora, jdile ti a un colega que lo que esta
haciendo es deficiente! Es muy dificil. Lo que prevalece, y esto tiene que ver
con la estructura general de conocimiento en occidente, son las subdivisio-
nes disciplinarias, y por lo tanto la antropologia feminista se entiende como
una subdivision. Si quieres tener en cuenta esa pregunta sobre lo que hace
esa pequena diferencia, tienes que estudiar un campo nuevo, lo cual es una
falacia. La realidad humana es una dindmica histérica y las divisiones del
siglo XIX, las especializaciones disciplinares, estan ahi con toda su fuerza.

SN —En Brasil, asi como aqui, todo esta muy dividido: etnologia indigena, antropo-

logia urbana, antropologia feminista, antropologia de la religion, antropologia de la

salud, cada uno en un cajon. No dialogamos.

vs—Aqui también, y ademas con muy buena conciencia, que se basa en el hecho
o en lasuposicion de que td sabes de tu antropologia, que es la feminista,
por ejemplo, y el resto es irrelevante. Es un problema enorme.

MF—Estaba pensando en una cuestion que también trataste en uno de tus textos, en
el que presentas un Seminarvio Internacional sobre culturas que organizaste aqui, en
Barcelona.

vs—Si, te refieres al articulo “sNaturaleza o cultura? Un debate necesario’, que se

publicé en la revista Quaderns, del ICA (Institut Catala d’Antropologia) ™. 14  STOLCKE, Verena. 2011,
“sNaturaleza o cultura? Un debate
necesario”. Quaderns, n. 27: 5-10.
MF—Exacto. En ese articulo, sitiias un poco esta discusion que esta ahora tan en boga

de naturalezay cultura, a partir de Descola y otros autores, la virada ontoldgica.
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Pero al final del texto escribes algo que me parecio muy interesante. Vienes a decir

que todo este debate en verdad ya habia ocurrido en antropologia, de la mano de las

autoras feministas.

Vs—En los setenta, para ser mas exactos. En mi libro sobre Cuba, ahora creo que
lo van a reeditar aqui por Catedra en castellano, ya estaba la demostracion
del reduccionismo existencialista con significado politico.

MF-Y, ;por qué se ignora a todas estas autoras?
Vvs—Yo creo ahi hay dos problemas. Primero porque somos muy modestas

SN —Nosotras, las mujeres...

vs—El movimiento feminista, con excepcion de las institucionales (que de mo-
desto no tienen nada...), pero el movimiento como tal. No ponemos fechas
en los carteles. Cuando tratas de reconstruir el contexto de carteles significa-
tivos te das cuenta que no hay fecha. Y escribimos relativamente poco. En los
congresos, hay los grandes nombres que se divulgan. Pero en las reuniones
mas pequefas tampoco aparecemos tanto, en comparaciéon con el mundo
masculino. Nosotras continuamos siendo timidas. Y eso si tiene que ver con
que contribuciones que son decisivas pasen todavia desapercibidas.

MF—En esta cuestion especifica de naturaleza y cultura, a mi me parece que se nos
hace mucha injusticia.
vs—Total.

SN —Por ejemplo, el libro compilado por Louise Lampherey Michele Rosaldo, de los

anos setenta™, que es un estudio clasico...

vs—Que no se conoce y no es muy dificil de conseguir, deberia circular mas. Y
también la obra de Gayle Rubin, que fue recientemente reactualizada por ella
propia, en su libro Deviations™. Habria que divulgar el trabajo de estas autoras
porque este debate todavia es muy actual, y muy politico. Pienso que el mejor
ejemplo de la potencia de esta teoria feminista es mostrar qué efectos tiene el
reduccionismo ideoldgico de las relaciones politicas entre hombresy mujeres
con la biologizacién. No hace faltair al quinto pino a estudiar los swa para ver
que hay una gran contribucién ahi, para mostrar el caracter ideolégico de la
ontologia occidental moderna. El trabajo de Philippe Descola tiene la gran
virtud de tener una base empirica. Después de Bruno Latour, que también tiene
una experiencia en los laboratorios, pero que es mas etéreo, Philippe Descola
es muy importante. Pero ahi entra otra vez la subdivision disciplinar del conoci-
miento, y ahi tienes los etndgrafos o los etndlogos, los indigenistas que hacen lo
suyo. Y nosotros, que trabajamos sobre dimensiones y momentos de |a historia
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occidental moderna, no nos enteramos. No nos damos por aludidos... Entonces,
el propio desarrollo de la antropologia tiene sus problemas y esta fragmentaci-
6n del conocimiento hace con que unos no se enteren de lo que hacen los otros.

MF—Una iiltima pregunta que tenemos es sobre antropologia y literatura. Nosotras
tenemos una pasion en comiin, que es la novela negra.
vs—iNo!

MF—;Si! Este aiio fui a verte a la mesa sobre Antropologia y Novela Negra en la
Trobada de Novela Negra de Barcelona, BCNegra 2016. Estabais tii, Doloves Juliano
Y una escritora, Maria Oruia. Hablasteis sobre su libro Puerto Escondido.

Vvs—Paco Camarasa me dijo: “td revelaste el fin de |a historia de Maria Oruia”.
Que no era verdad, lo que queria justamente era mostrar todo el tejido. Puer-
to Escondido es un libro muy interesante, que transcurre en dos momentos
histéricos. La vinculacién entre unoy otro es lo que yo queria resaltar.

MF - Estuvo muy bien la mesa. Yo fui iniciada en la novela policiaca por la directora
de mi tesis, Rosilene Alvim, de UFR]. Habia leido bastante cuando era jovencita pero
luego lo dejé. Y, entonces, en los primeros meses de mi doctorado, Rosilene me regald
el libro Agencia Niimero 1 de Mujeres Detectives, de Alexander McCall Smith, que
transcurre en Botswana. Es un libro fantdastico, es muy etnogrdfico porque son casos
de la vida cotidiana los que la detective tiene que resolver. Me vicié. Desde entonces
les digo a mis alumnos que este tipo de literatura es muy itil para pensar como cons-
truir una etnografia. Algunos me hacen caso, la mayoria no.

vs—;Y Henning Mankell?

MF - Si, estd pasando una serie en television de sus libros, Wallander.

vs—Es muy fuerte. Anoche Paco Camarasa me mandé un mensaje diciéndome
que Wallander estaba en la televisién. Funcioné como contrapartida o como
compensacion después de la Diada”. Un alivio. Henning Mankell es una
maravilla. Es una historia fascinante.

MF—;La historia de Mankell?

vs—Fue director de teatro en Maputo, Mozambique, durante afos. No sé cémo
hizo el contacto con Mozambique pero lo cierto es que estuvo mucho tiempo
alla. Suobra se divide en dos: tiene su vida ensayistica y su vida negra, criminal.
Entre los ensayos, hay uno que se llama “La comedia infantil”, que es la historia
de un nifio que viene de la region del Zambeze a Maputo y Bilo siguen nifios de
la calle. Es es un libro extraordinario, y esta muy bien traducido al castellano.
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Después tiene una pequenia trilogia sobre una mujer mozambiquefia llama-
da Sofia, que perdié ambas piernas en la guerray que también es bellisima.
Los dos tienen que ver con la guerra civil. Nosotros participamos en un club

de lecturas, con Paco Camarasa, que funcionaba en una libreria que tubo que
cerrar por razones econdémicas. Lo apasionante de la literatura negra y criminal
es que tiene un contexto, un trasfondo histérico. En los tltimos anos, se han
estado publicando novelas en Alemania que estan vinculadas con la guerra, la
inmediata posguerra. Son siiper interesantes, y muchas veces son periodistas
e incluso historiadores que se ponen a escribir esas novelas. A mi me fascina.
Ademas, es muy saludable y descansado leer una buena novela de esas.
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RESUMO

Neste artigo apresentamos um panorama organizado de diversas formas e
sentidos da ideia de “usar o corpo” associada a transacoes entre sexo, afetos
e dinheiro, que escapam do conceito de prostituicao. O artigo surge de uma
pesquisa realizada com mulheres jovens em contextos de prostituicao

nas cidades de Cabrobé (PE) e Mataraca (PB) no Nordeste brasileiro. As
visoes, conceitualizacoes e experiéncias dessas mulheres traduzem uma

prolifera criagao de categorias discursivas de diferenciacao, articuladas a um

jogo de moralidades com economias locais/regionais e no¢oes de familia.
Mostraremos como essas “economias sexuais” sao descritas pelas mulheres
e como se desenha como um caminho possivel para compreender, de uma

perspectiva de género, as economias locais na sua intersecao com o mundo do

sexo, da reproducao, da conjugalidade e da vida familiar.
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“.. pra gente ter alguma coisa na vida tem que usar o corpo”

Tatiana

INTRODUGAO?

Este artigo visa apresentar um panorama organizado de diversas formas e sen-
tidos da ideia de “usar o corpo” que escapam do conceito de prostituicao, a partir
das entrevistas realizadas com mulheres jovens em contextos de prostituicao
nas cidades de Cabrob6 (PE) e Mataraca (PB) no Nordeste brasileiro. As visoes,
conceitualizacOes e experiéncias das mulheres traduzem uma prolifera criacao
de categorias discursivas de diferenciacao (Stoebaneu etal., 2011), articuladas

a umjogo de moralidades, economias locais/regionais e no¢oes de familia.
Daremos especial énfase ao que estamos chamando de economia da “pedicao”.
Essa economia é uma forma préxima daquilo que vem sendo chamando de
“economias sexuais” (Cabezas, 2009; Groes-Green, 2013; Piscitelli, 2016) que,

no discurso das entrevistadas, se entretecem e diferenciam do “programa” de
prostituicao (trabalho sexual), da “ajuda” (Piscitelli, 2007, 2009, 2011, 2013) e

de outras formas de intercimbio entre sexo, dinheiro e afetos. Longe de tratar-
-se de uma forma excepcional de transacao entre sexo, afetos e dinheiro, esta
economia desenha-se, como um caminho possivel para compreender, a partir da
perspectiva de género, as economias locais na sua interse¢ao com o mundo do
sexo, da reproducao, da conjugalidade, do poder e das relagdes familiares.

A pesquisa foi realizada nas cidades de Mataraca (PB) e Cabrobé (PE) duran-
te os meses de fevereiro de 2011 a julho de 2014. Nesse periodo foram entrevis-
tadas 24 mulheres, entre 18 e 37 anos, em contextos de prostituicao feminina,
assim como foram visitados bares e locais nos quais, reconhecidamente, tal
pratica aconteceria. O material coletado permitiu desenhar um panorama geral
da prostituicao e dos mercados do sexo associados a setores e grupos populares
e indigenas nessas cidades. Nesse panorama destacou-se, entre outras coisas,
uma tensao ao redor do uso da nocao de “prostituicac”, que inicialmente foi
mobilizada pela pesquisa, mas que nao necessariamente encontrou reverbe-
racao em campo. Tal tensao levou-nos a refletir sobre as transacoes e as formas
econdmicas em disputa.

Na primeira secao deste artigo apresentamos a pesquisa Marcas de Batom
no contexto da pesquisa social brasileira sobre prostituicao/mercados do sexo
e fazemos uma breve descricao do panorama encontrado nas duas localidades
a partir das entrevistas realizadas e das observacoes registradas nos diarios de
campo. Estabelecido esse panorama, a segunda parte do artigo volta-se para a
compreensao das categorias de diferenciacao, os fluxos e borramentos ao redor
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da categoria “prostituicao”. Isto é, descrevem-se as diversas maneiras como as
mulheres compreendem, produzem e denominam sua participagao sexual na
economia local/regional ou suas formas de “usar o corpo” para acessar o dinhei-
ro. Nesse marco, destacamos a economia do pedir/aceitar dinheiro, que esta-
mos chamando de légica da “pedicao’, e que marca profundamente o caminho
de compreensao das articulagdes entre economia, sexualidade, parentesco e
afetos nesse contexto. A terceira parte do texto busca compreender, a partir das
explicacoes das mulheres, o lugar da familia, do parentesco, dos afetos e das
moralidades nessa configuracao econémica/sexual. Por fim, discutiremos as for-
mas econdmicas em didlogo com as “economias sexuais” abordadas em outros
estudos.

A PESQUISA MARCAS DE BATOM

Como foi descrito por Piscitelli (2014) e Olivar (2014), a producao académica bra-
sileira sobre prostituicao e mercados do sexo é ampla, tem um locus disciplinar
importante na antropologia e tem transitado entre temas préximos ao mun-

do do trabalho, a praticas sexuais, violéncia e afetos, bem como estabelecido
conexoes importantes com os estudos sobre Estado, politica, parentesco, movi-
mentos sociais, transformacoes urbanas, mobilidades transnacionais, fronteiras,
entre outros?.

Essa vasta producao concentra-se especialmente em mulheres e travestis
e suas redes de relacdes. No panorama geral, percebem-se alguns pontos de
menor aten¢ao como: cidades pequenas e assentamentos, zonas rurais, articu-
lages étnico-raciais—a margem de relacoes transnacionais de turismo e par-
ticipacao de adolescentes nos mercados do sexo. O Nordeste e Amazdnia vém
emergindo como novos focos de atencdo na articulagao entre género, sexualida-
des, mercados, trabalho e territério, embora ainda de maneira incipiente (Olivar,
2013b; 2014; Garcia e Nascimento, 2014a).

E nessa trama de producio de conhecimento que a pesquisa Marcas de Batom
ganha maior sentido. A pesquisa comparou a situa¢ao das jovens em contextos
de prostituicao em duas cidades rurais e limitrofes com terras indigenas: Mata-
raca, Paraiba, proxima as aldeias indigenas potiguar, e Cabrobd, Pernambuco,
nas proximidades da Ilha Assuncao, Terra Indigena Truka. Nao se trata de uma
pesquisa sobre prostituicao indigena, mas sobre jovens e mercado de sexo nas
zonas rurais.

Mataraca, préxima a Baia da Traicao, é uma cidade com menos de 10 mil
habitantes, na zona de cultivo de cana. A proximidade com a BR 101 faz com que
haja intensa circulacao de trabalhadores sazonais, agricultores, moradores das
terras indigenas e caminhoneiros. A atividade econdmica central estd nas usinas
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de cana, embora a cidade busque alternativas no turismo, ainda incipiente, na
Barra de Camaratuba e no parque edlico.

Mataraca esta enredada, através de redes comerciais e de parentesco, com as
aldeias indigenas e comunidades da regido. Esse elemento constitui um espaco
propicio para compreender como a prostituicao, enquanto pratica econémica e
sexual, ndo acontece na triplice oposicao rural—urbano—terra indigena, mas,
justamente, na imbricacdo de redes comerciais, econdmicas, sexuais, familiares
e afetivas que cruzam os mundos rurais, urbanos e indigenas no cotidiano.

Cabrobé convive, desde 2007, com a obra da transposicao do Rio Sao Francis-
co no seu territério. Motivo de conflito entre governo e opositores a obra—am-
bientalistas, académicos, populacoes ribeirinhas, tribos indigenas e movimen-
tos sociais —, essa obra foi e permanece sendo foco de tensao. O porte da obra, o
histérico de violéncia, devido a area estar localizada no Poligono da Maconha, e
os protestos despertaram profundo interesse em investigar o impacto ambiental
e social, sobretudo na situacao de vulnerabilidade que provoca para as jovens
inseridas no mercado de sexo.

Os grupos indigenas nas duas regioes sao caracterizados por longas e fortes
histdorias de contato, misturas e transformacoes. Isto é, planos, l6gicas e pessoas
indigenas ndo constituem necessariamente uma alteridade claramente divorci-
avel de um mundo nao indigena, ao mesmo tempo que o mundo nao indigena
rural e das pequenas cidades esta fortemente imbricado com os universos indi-
genas (Garcia e Nascimento, 2014a).

O publico preferencial da pesquisa foi a prostituicao de baixa renda, marca-
da por dindmicas rurais, principalmente pontos de rua na cidade, como margens
de mercados publicos, postos de gasolina e bares. Em Mataraca, as principais re-
feréncias foram bares, indicados pelos moradores, que se confundem com uma
moradia rural (arvores frutiferas e criacao de animais). Sao bares reconhecidos
como bares de prostituicao ou de acesso a sexo por dinheiro (“bar para beber”).

Ja em Cabrobd é um pouco diferente; “trabalhar em bar” nao se refere estri-
tamente a prostituicao. Em Cabrobd, os pesquisadores identificaram trés areas
de prostituicao: a rua da feira—com ao menos seis bares com quartinhos nos
fundos nos quais o programa custava entre 30 e 40 reais, 0 Ceasa e 0s postos de
gasolina na BR, onde as mulheres cobrariam a partir de 20 reais. Nessa cidade
nao ha cabarés: os pesquisadores foram informados que os homens das “firmas”
(construtoras) e os soldados que iniciaram as obras da transposicao, se “viravam

”m

com as ‘periguetes” locais.

Em termos de diferencas étnicas, em Mataraca, regiao de etnia potiguara,
duas mulheres se autoidentificaram como indigenas. Em Cabrobd, todas as mu-
Iheres entrevistadas tinham “origens” ou vinculos de parentesco e sociabilidade

com terras indigenas, porém, somente trés se identificaram como indigenas,
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num contexto que mistura tradi¢des indigenas/rurais/caboclas, do interior do
Nordeste, condi¢coes de empobrecimentos urbanos e efervescéncia econdmica
imediata com a obra da transposicao do Rio Sao Francisco.

Nos bares de Mataraca, as mulheres eram bastante pobres. Seguindo as nar-
rativas biograficas, bem como observacoes durante o trabalho de campo, supo-
mos alguns casos de pobreza extrema em mulheres provenientes de pequenas
cidades do interior ou areas indigenas, o que é bastante incomum na pesquisa
brasileira sobre prostitui¢ao, mais concentrada em grupos populares urbanos
(Olivar, 2014). Nenhuma das entrevistadas em Mataraca completou o Ensino
Médio, algumas tém Ensino Fundamental completo. Em Cabrobé, encontramos
mulheres com o Ensino Médio completo. O abandono da escola foi explicado
por elas pelo dever ou escolha de trabalhar, em casa ou fora, para colaborar com
as dinamicas e as economias familiares. Outro motivo para o abandono da esco-
la s3o os relacionamentos amorosos, particularmente o fato de ir morar com o
namorado ou casar, o que na sequéncia se desdobrara em eventos reprodutivos
que implicam a reducao das possibilidades de voltar a escola. A ampla maioria
das mulheres entrevistadas tinha pelo menos um filho, destacando-se apenas
trés, em Mataraca, que optaram por nao ter filhos.

Quando criancas, elas contribuiam ativamente para as tarefas domésticas
“cuidando da casa”, “lavando roupa e louca”, “cuidando dos irmaos”, “cozinhando”.
Sao tarefas marcadas por género que apenas as mulheres, maes e filhas de-
sempenham, chegando-se, em alguns casos, a proibi¢ao dos rapazes de realizar
ou aprender tais tarefas. Essa situacao revela um elemento central em nossa
argumentacao, e que se desenvolve largamente nas economias locais e provoca
desigualdades: a distin¢do entre trabalho (masculino) e cuidado (feminino) e,
consequentemente, a circulagao desigual do dinheiro e das responsabilidades
entre 0s sexos.

A presenca de adolescentes menores de idade nos espacos de “prostituicao”
nas duas cidades nao foi abundante, porém foi registramos pelo olhar (e calcu-
lo), que em varias ocasioes parecia haver meninas na faixa dos 12 aos 14 anos. Do
mesmo modo, as entrevistas revelam que mais da metade das jovens iniciou as
trocas mais ou menos sistematicas de sexo por dinheiro na adolescéncia antes
dos 18 anos. Em Mataraca, aquela que comecou a se prostituir mais cedo, no
conjunto das entrevistas, foi aos 12 anos de idade; o que, nas interpretacoes juri-
dicas (como a defini¢do do Estatuto de Criancas e Adolescentes, compartilhada
na Constituicao Federal) seria a idade limite entre infancia e adolescéncia. A
seguinte foi com 13 anos*. Esses dados contrastam com a informacao de Cabro-
bo, onde a menor idade de inicio no comércio sexual foi aos 17 anos °.

Nao encontramos indicios de ingresso ou exercicio da prostituicao sob con-
dicoes de forca, de chantagem ou violéncia. Na totalidade dos casos, o ingresso
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segundo a legislagdo penal, as
praticas sexuais com menores
de 14 anos podem ser considera-
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5 Paraaslegislacbes e os
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no Brasil, esses intercimbios/
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prostitui¢do antes dos 18 anos

e o inicio na prostituicao antes
desta idade, permanecem sen-
do um buraco negro tanto para
as legislages, quanto para os
pesquisadores e os movimentos
de trabalhadoras sexuais.
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na prostituicao ou a participagao nessas economias e trocas é narrado como
sendo “por conta prépria”. Os motivos para entrar na prostituicao ou nela per-
manecer, ligam-se ao fator econdmico, a busca por melhores acessos, a “falta de
emprego”, e correspondem, claramente, a formas sociais de producao de géne-
ro, dinheiro, sexo e relacdes familiares. Por exemplo, de maneira central para o
argumento deste artigo, em alguns casos a recusa dos maridos em dar dinheiro
para gastar além das “obrigacbes” do lar é colocado como motivo para buscar o
dinheiro por outras vias.

Se o fator econdmico, em termos de falta de dinheiro, é relevante na escolha
por esse mercado, sua presenca é matizada, nuancada e acompanhada por ou-
tros argumentos que nao tém a ver com necessidade econémica de subsisténcia,
adquirindo outros significados. Ha depoimentos que nao destacam o dinheiro,

» «

apresentam explicacdes como “experiéncia’, “porque eu nao estava me amando
[fazendo referéncia ao trabalho anterior como domeéstical”, “para esquecer dele”,
“curiosidade” e “aventura”.

Por fim, é importante mencionar que os dados coletados oferecem uma
visao sobre esses mercados sexuais a partir da compreensao e do dialogo com
os “esquemas de sentido” (Sahlins, 1997), dando especial relevancia as categorias
de nominacao e diferenciacio mobilizadas pelas mulheres. A analise se concen-
tra em ir atrds das potenciais riquezas criativas, imaginativas e as experiéncias
que as mulheres apresentam e sao fundamentais na producao de si. Nesses
“esquemas de sentido” ndo se destacam a exacerbagao da miséria, dominacao
e impoténcia. Como ja mencionamos, a necessidade econ6mica é central, que
se conecta com a distribuicao social do acesso ao dinheiro, escasso para elas,
colocando no polo masculino a tarefa de trazer dinheiro para a cidade. Nesse
sentido, a assimetria de género é significativa, tendo um pivé na contraposicao
entre trabalho e cuidado, que, como veremos, é transformada e atualizada pelas
mulheres através do “uso do corpo”. Também se destaca um universo social,
moral, afetivo e estético coletivo e amplo que constrdi e reconstrdi marcos
normativos para fazer a vida possivel (Butler, 2010) através do “uso do corpo”,

e uma persisténcia feroz em fazer a vida do melhorjeito possivel, des-tecendo
cotidianamente as linhas de opressao, através do uso intensivo dos recursos dis-
poniveis. E nessa tensio entre condicdes estruturais, agéncia e uma organizacio
do comercio sexual sem evidéncias de cafetinagem coercitivo, que o fazer “por
conta propria’, por elas sublinhado, deve ser compreendido e potencializado.

Por tltimo, vale destacar que a pesquisa Marcas de Batom esta colocada
no centro dos embates académicos e politicos sobre prostituicao/mercados
do sexo. De um lado, por “desmistificar” a vitimizagao através das narrativas e
experiéncias das mulheres e, por outro, por ter como objetivo compreender as
experiéncias de jovens que se prostituem nesses territorios (indigenas, pobres,
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nordestinos, rurais), altamente estigmatizados e objeto de politicas de con-
trole e “desenvolvimento”. Coletamos evidéncias que permitem construir um
contra discurso as posicoes que se esforcam em desconsiderar esses sentidos e
estas vozes e, em troca, priorizam explicacdes menos esclarecedoras sobre as
financas das mulheres pobres que se prostituem (ou nao), com generalizacoes
e universalizacoes que negam as construcoes afetivas destas mulheres e homo-
geneizam o mundo. Isso se agrava quando cruzamos “prostituicao” com opera-
dores de diferenca tais como geracao, raca/cor, etnia, regiao, etc. Propomos uma
analise de narrativas em contexto, evitando patologizacoes e “epistemologias
negativas” (Strathern,1990), permitindo que as “singularidades e positividades”
(Rago, 2008), ldgicas e experiéncias alcem voo préprio. Como ressalta Montgo-
mery (2001), no seu marcante estudo com criangas e jovens que se prostituem
na Tailandia, isso é especialmente importante quando se aborda a questao da
participacao de menores de idade na prostituicao ou nas “economias sexuais”:
“Their world-views and understandings of their situation deserve serious con-
sideration, even when alternative explanations can be offered” (Montgomery,
2001: 89).°

MULTIPLICA(;:&O DAS CATEGORIAS DE DIFERENCIA(;RO: DO VENDER-SE AO PEDIR

Si para construirse como personas aceptables socialmente las mujeres deben
mostrarse como no prostitutas, esto genera la necesidad de esencializar la
diferencia y subrayar la jerarquizacion. La persisténcia del modelo puede medirse
entonces, indirectamente, por el esfuerzo que las mujeres no comprometidas en
el comercio sexual (fundamentalmente las jovenes) ponen en alejarse de esta
rotulacion. (Juliano, 2002: 41).

Embora persista uma compreensao da respeitabilidade feminina em relacao a
distancia com o “ser prostituta’, tal modelo mostra-se analiticamente restrito
em diversos contextos. Principalmente, porque nem sempre observam-se cate-
gorias dicotbmicas, porque nao se trata das tnicas disponiveis nos repertorios
de muitas mulheres (e homens), e porque, assim como a geracgao/ciclo de vida,
devem ser levados em consideracao outros operadores de diferenciacao e de
posicao (como classe, raca/cor, etnia) articulados. Por outro lado, o conhecimen-
to acumulado no campo das “economias sexuais” sugere que é limitado encarar
a evasao do estigma como Unica fonte de criatividade.

Pesquisas antropolégicas sobre sexualidades, AIDS, turismo sexual e pros-
tituicao, desde os anos 1990 e nos contextos da Africa, do Caribe e do Brasil,
apontaram que nog¢des como “prostituicao” e “trabalho sexual”, mesmo quando
ampliadas, eram insuficientes para explicar séries inteiras de relacoes de troca
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envolvendo sexo, dinheiro, afetos e bens materiais (Hunter, 2002; Anjos, 2005;
Piscitelli, 2007, 2013; Cabezas; 2009). Nesses sistemas de trocas e relacoes, os
agentes criam diversas categorias de diferenciacao para explicar as praticas,
para diferenciar praticas e sujeitos e para lidar com estigmas e moralidades que
acompanham essas trocas e trabalhos (Stoebenau et al., 2011).

Erigindo uma critica mais elaborada a perspectiva que assumia o “trabalho
sexual” como referente zero, foram desenvolvidas nocoes referidas a certas mo-
dalidades de trocas como “sexo transacional” (Hunter, 2002; Groes-Green, 2013)
e “sexo tatico” (Cabezas, 2009). Da mesma maneira, ideias mais abrangentes sao
testadas: “mercados do sexo” (Piscitelli, 2005), “economias sexuais” (Cabezas,
2009; Groes-Green, 2013) e “materiality of everyday love and sex” (Hunter, 2010).”
Nesta pesquisa, nogoes como “sexo transacional”, “sexo tatico” e “mercados do
sexo” revelam-se particularmente interessantes, enquanto a ideia de “economias
sexuais” nos ajuda a compreender a abrangéncia e nao excepcionalidade dos
vinculos explicitos e sistematicos entre sexo, afetos e dinheiro.

Através da ideia de “sexo tatico”, cuja natureza é diferente do trabalho sexual
que associa investimentos afetivos ou de cuidado [care], Cabezas (2009) afirma:

I challenge the concept of sex work as an analytical tool for understanding inte-
ractions between tourists and locals. (...) | propose an analysis of interviews that
detail the incomplete and fungible nature of relations and the degrees of commo-
dification that bring complexity to these arrangments. (Cabezas, 2009, p.117)®

No estudo sobre brasileiras nos mercados transnacionais do sexo, Piscitelli men-
ciona o lugar das trocas econdmico-sexuais em camadas populares e propde um
recurso aberto:

Aideia de mercados do sexo aqui proposta, mais ampla, possibilita pensar nas
relagoes mais intensamente marcadas por essa economia de mercado,
frequentemente vinculadas a indistria do sexo. Contudo, ela situa as trocas
que tem lugar no marco dessa indiistria num universo muito mais amplo de
intercimbios sexuais e econdmicos, materiais e simbélicos. Neles, as relacoes

que tém lugar na indistria do sexo coexistem com outras, com as modalidades
de sexo transacional, nas quais se envolvem muitas pessoas brasileiras, no Brasil
e no exterior, em contextos nos quais ha miltiplas manifestacoes de mercados,
comeérecio, dadiva e intercimbios (Piscitelli, 2013: 30; grifos nossos).

Piscitelli (2007, 2011, 2013) destaca um par empirico de diferenciacdo bastante
estendido no seu campo e em outros contextos de “mercados do sexo” no Brasil:

»

trata-se de “programa’ e “ajuda”. “Programa’ faria referéncia as formas mais mer-
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cantilizadas destas trocas (prostituicao). A “ajuda” é descrita como uma forma
particular e bastante generalizada no Brasil de intercambio afetivo, sexual e
econdmico que nao passa pela prostituicao e que teria niveis menores de mer-
cantilizacdo. Essa autora mobiliza trabalhos como o de Claudia Fonseca (2004)
para localizar a figura de “o velho que ajuda” como uma pratica bastante aceita
em camadas populares®.

Em meio as construcOes nativas e narrativas que as entrevistadas desta pes-
quisa fazem de suas vidas, foi visivel uma distingao genérica entre “programas/
trabalhos” e “ajudas/dadivas”; porém, como veremos, o panorama de diferen-
ciagdes mostrou-se multiplicado e prenhe de borramentos e filtros. Inclusive,
levou-nos a propor uma nova configuracao genérica que veremos no final desta
sessao: a economia da “pedicao”.

Céu™, que estava com 25 anos e nao tinha filhos, quando perguntada pelo
inicio do seu trabalho em bares, responde rapidamente que comecou com 20
ou 21anos. Porém, mais adiante, fazendo uma trajetéria da sua vida sexual,
conta: “Sei la(...) com11,12 anos virei mulher, com 12 eu me vendi. Fui morar com
homem a partir dos 18, morei um tempo com um, depois um tempo com outro”.

“Vender-se” e “trabalhar em bares” sio momentos diferentes da trajetéria
e se referem a planos diferentes de exercicio econdmico: “vender-se” é mais
abrangente quanto as praticas e em geral marca o inicio da trajetéria de traba-
lho sexual; “trabalhar em bares” esta associado a um espaco especifico e a uma
forma particular da prostituicao.

Mais adiante, Céu afirma: “Quando eu o conheci, ele sabia que eu fazia.
Depois que fiquei com ele, parei. Agora? T6 no bar, trabalhando e tudo mais.
Normal. Sou prostituta, né?”.

O “ser prostituta” nasce no discurso da entrevistada de modo espontaneo e
abrangente, afirmativo de uma identidade no campo laboral que implica tra-
balhar em bares, “vender-se”, algo que o namorado deveria assumir de maneira
“normal”, porque assim a conheceu. A ideia de “se vender” é bastante usada em
discursos morais sobre/contra prostituicao e criticada pelas organizacoes de
prostitutas que pensam a prostituicao como um trabalho, uma prestacao de ser-
vicos e, as vezes, como um “aluguel” controlado. Se, para as militadncias brasilei-
ras, “ser prostituta’ é uma bandeira de luta que demanda das mulheres “assumir
a profissao” (Olivar, 2013a), 0 “vender-se” resulta insuportavel, ora explicavel pelo
“estigma” (Pheterson, 1996; Olivar, 2013a), ora pelas persisténcia de modelos
“antigos” de prostituicao (Tavares, 2014). Nesse sentido, “vender-se” e “trabalhar”
seriam contraditérios. Para Céu, nao.

Karol propde uma légica de separacdes e distingoes duais associada a
momentos diferentes da vida. Ela comeca sua narrativa com as “ajudas” que
recebeu de um “coroa” durante a sua gravidez. Seu depoimento permite com-

Rev.antropol. (Sdo Paulo, Online) | v. 60 n.1:140-164 | USP, 2017

148

9  Valeapenavertambémo
trabalho de Mitchell (2011).
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preender as dindmicas e racionalidades presentes no acesso e na circulacao de
dinheiro, bem como as articulacdoes em planos multiplos (parentesco, afetos,
“interesse”, possibilidades, desejos) de tal economia. Essa articulacao nao parece
confusa ou ambigua. Alids, a narrativa estd estruturada a partir de delimitacoes
e diferenciacoes importantes. Primeiro ha a identificacao do periodo em que as
praticas nao estao marcadas por ganhos financeiros: “na esportiva mesmo”, o
que atribui ao fato de ser muito “nova” (11-14 anos).
A relacao com o “coroa” ndo é uma relacao de prostituicao, envolve afetos,
tempos, redes, espacos e economias marcadamente diferentes daquelas do tra-
balho sexual. Para o “coroa’, o envolvimento estava baseado na possibilidade do
convivio e dos afetos; para Karol, tratava-se de uma “ajuda” Gtil, relativamente
calculada e misturada a algum bem-estar afetivo, mais que atos sexuais pontu-
ais. Provavelmente, a mae mediou o contato dos dois, compartilhando o senti-
do e os recursos adicionais”. Para Karol, o “interesse” é claro, construindo uma 11 Groes-Green (2013) apre-
senta como o sexo transacional

relacao de “sexo tatico” (Cabezas, 2009) favorecida pela mae e que lhe permite ‘ ,
de jovens mogambicanas com

prover com “o melhor” a chegada do filho. “sugar daddies’ faz parte de di-

M « h ”» . . M M a i I d t
Karol traca uma linha clara entre essas “ajudas” (ao estilo descrito por Pisci- namicas amplas ce parentesco
feminino. Mitchell (2011) mostra

telli) e 0 “vender-se” posterior. as profundas imbricacdes entre
dindmicas de “apadrinhamen-

to”, afetos, distribuicdo familiar

Depois do segundo filho que tive. Al, pronto, entreguei ele d avo e voltei de novo do dinheiro e mercados do sexo

' i e inculam brasilei
pro mundo. Eu frequentava muito em Jodo Pessoa, o Mercado Central. A, saia quevineuiam brasrieiros com
estrangeiros no contexto do Rio
com os cara, tudinho. Eu tava com 19 anos. Sempre em bares fazendo programa.  deJaneiro.

(..), foi uma amiga que me levou. Foi a primeira... assim, que eu me vendi.

Os termos “programa” e “vender-se” nao aparecem na narrativa sobre a “ajuda’

”

do “coroa”. Isso implica emocoes diferentes, além de um tipo de racionalidade
econdmica baseada em encontros sexuais pontuais e na satisfacao do desejo se-
xual do homem e financeiro dela, apenas. Os espacos fisicos sao também signifi-
cativamente diferentes e remetem a cenarios nao domésticos e a exterioridade
em relacdo a intimidade familiar.

A necessidade econdmica—“estava precisando”—, resume o envolvimento e é
uma gramatica das sexualidades e do dinheiro, que é marcada e produz género,
e da sentido as histdrias: ele queria, ela precisava. Atualmente, Karol trabalha
em bar e mantém a casa e o filho pequeno. Na dindmica atual de trabalho, ela
explica que o “carinho” é um risco: o programa deve ser feito tomando precau-
¢oes para nao “ficar complicado”.

Outra categoria que identificamos na pesquisa foi a “coisa errada”. Joyce
comecou a “fazer coisa errada’ com as amigas aos 11 anos e nunca trabalhou em
bar. Isso oferece insumos para aprofundar a compreensao das praticas que dao
sentido a estas formas econdmico-sexuais. Sua perspectiva guarda semelhan-
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cas e distancias com relacdo a perspectiva da Karol, marcando limites morais e
pragmaticos dentro da ideia de “prostituicao”.

Eu tinha medo... Tinha duas colegas que faziam. E sempre dizia “va mulher, tu
num fica sem dinheiro. S6 se tu quiser”... Eu fui pra Cabedelo™ com elas; a menina
disse “tu cobra o valor que a gente cobra”, fui e cobrei 50 reais. De ld pra ca... Fui
me acostumando com isso”. (...) Eu fazia as coisas erradas e ele [o marido] per-
guntava de onde eu tirava o dinheiro se eu ndo trabalhava. Eu dizia que minha
mde me dava, s6 que a minha mae sabe o que eu fago, ndo diz a ele, tem medo
dele descobrir e fazer alguma coisa comigo.

Joyce explica o conceito da “coisa errada” para a entrevistadora: “Se a gente ficar
com as pessoas por dinheiro, no caso se prostituir, vocé sabe, né? A pessoa ofere-
ce dinheiro, vocé vai, que é o Unico jeito aqui é esse, num tem emprego aqui”.

A entrevista da Joyce é extremamente rica em indicios e conexdes. O “fazer
coisa errada” marca, mas nao se limita a prostituicao. Quando explica o que é
“fazer coisa errada” parece dissolver, na reducao didatica para a interlocutora
leiga, muitos dos matizes e diferenciacoes apresentadas. Ela invoca uma espécie
de minimo comum explicativo, o “ficar por dinheiro”, “se prostituir”, e nos conduz
a compreensao do plano de sentido l6gico e moral da “coisa errada™.

A“coisa errada” mantém semelhancas e distancias em relacio as “ajudas” do
“coroa” de Karol. Por um lado, as “ajudas” e a “coisa errada” sao relacoes de sexo
transacional 3 margem de espacos institucionalizados e nominados de prosti-
tuicdo. Por outro lado, essa “ajuda” é um nao-programa e esta envolvida numa
relacao afetiva; coisa que ndo acontece com Joyce e suas amigas. O dinheiro
arranjado porJoyce parece ter algo como doacbes e pagamentos, pontuais e
explicitos como no “programa’, mas diluidos em um nao-emprego, em liga-
cOes espontaneas, em pequenas fugas. Por outro lado, esse “fazer coisa errada”
guarda semelhancas com o “programa” e o “vender-se” de Karol no Mercado. A
semelhanca esta no deslocamento para outro territério que as acoes implicam,
uma outra cidade em que nao sera tao facilmente reconhecida™.

No “fazer errado”, as distin¢Oes entre nogoes de “dar”, “pedir”, “ajudar” e
“cobrar” nao aparecem tao definitivas ou marcantes, e constituem uma nogao de
trabalho relativamente ambigua e difusa, como a “batalha” e a “caca” das mu-
Iheres protagonistas da pesquisa de Olivar (2013a) em Porto Alegre. Desliza-se
entre légicas mais laborais/mercantilizadas (a cobranca, o grémio) e légicas da
dadiva, do pedido, que nao implicam uma retribuicao justa pelo trabalho feito.
“Coisa errada” é um nao-emprego (“aqui nao tem emprego...”) que nao exige per-
manecer em bares. Tampouco implica envolvimentos afetivos ou gestao neces-
saria de relacoes de parentesco. Joyce é uma mulher casada (“infelizmente”) que
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12 Porto de Cabedelo na
Paraiba, zona portuaria com

bares de prostituicao.

13 N3o podemos ter certeza
de que “coisa errada” é sempre
alguma forma de sexo transa-
cional. Apesar da equivaléncia
com “se prostituir” na voz der
Joyce, em outros momentos da
entrevista o termo é usado de
modo mais ambiguo, muitas ve-
zes referindo-se a algo anterior
a prostituicao.

14 Nessesentido toda uma
construgdo pratica e imagina-
tiva de cidade e de multidao

na qual perder-se, e portanto
de “modernidade”, contrasta
fortemente com os anteceden-
tes biograficos do bairro e das
comunidades rurais, e possibili-
ta as praticas andnimas.
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arruma, autonomamente, dinheiro que seu marido nao “dd” para ela e o filho
através do “lnico jeito” feminino de fazer circular o dinheiro: pedindo, saindo,
ficando por dinheiro, se prostituindo.

Carmen explica uma outra forma de organizar esses elementos. Ela nao “¢”
mais prostituta, estd “mudada’, mas nao parou de “se vender”. Carmen conta
que durante cinco anos, desde os 15 anos, “trabalhou em bar...bebia”. No bar,
parte do “servigo” é beber com os homens e abrir as portas para encontros se-
xuais pagos ou retribuidos (“rolando tudo”). Cansada de “trabalhar em bar que
bebia”, com vontade de “parar com essa vida” (‘essa vida” é um par légico mo-
ral do “vender-se”), busca um bar que s6 “despacha”. Isso permitiria continuar
lucrando e manter um estilo de vida mais interessante. Trabalhar no bar, entao,
adquire para ela um sentido nao sexual e, 0 que parece muito importante para
ela, livre de bebida.

Assim, os universos que essas mulheres produzem se separam em trés: a
casa, o trabalho e a rua. “Sair"—da casa e do trabalho—é o territério simbdlico e
geografico do “vender-se” ou do “fazer coisa errada” que é muitas vezes desligado
do mundo do trabalho e é associado a “sair para beber”, sem perder o fator de
ganho financeiro.

Na sua narrativa do tempo presente, Carmen nao mobiliza qualquer nocao
de trabalho, ainda que a necessidade de acessar o dinheiro permaneca. Nessa
elaboracao, ela associa o “vender-se” a eventos pontuais de “cair na vida’, a “doi-
deira” da balada, as ligagdes com homens conhecidos, a viagens e necessidade
econdmica. Assim, ela se insere nas dindmicas econdmicas locais e microrregio-
nais, nas quais o acesso primario ao dinheiro sempre vem por méos masculinas, através
de “saidas” e do sexo, e a margem da prostituicao. Ela também nao faz mencao a
afetos materializados em dinheiro ou bens, ela simplesmente “cai na vida”e, ao
“cair”, “vende-se” em transacoes sexuais e ltdicas de curta duragao. Nessa nova
construcao, Carmen se distingue da ideia de “ser” prostituta: “Eu nao sou mais...
Eusou mudada”. Estar “mudada” traz, além de tudo, a possibilidade de nao ser
falada pelo “povo” e do perdao da mae.

Finalmente, a pesquisa nos levou a conhecer uma légica econémica que
parece ser limitrofe no campo de discussoes académicas e politicas sobre
prostituicio/mercados do sexo: os imperativos de pedir/receber dinheiros e
agrados como uma forma feminina de ter alguma participacao na economia
local/regional.

No material coletado percebe-se que os transitos entre categorias mais asso-
ciadas ao universo do trabalho ou a racionalidades mercantis, e as categorias as-
sociadas aos universos dos afetos ou das dadivas, nao sao nem excludentes nem
correspondem, exclusivamente, a momentos de um processo linear. Inclusive,
pode-se afirmar que é a partir da l6gica do pedir/receber dinheiro (com ou sem
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afetos) que as demais categorias de diferenciacao sao elaboradas. Isto €, a acao
feminina de pedir/receber dinheiro ou bens, envolvendo ou nao afetos e nego-
ciagoes de reciprocidade ou venda, parece o principio inegociavel da relacao
“usar o corpo”. Narrativas de Mataraca indicam que em bares de trabalho sexual,
o pagamento pode ser frouxo, ndo acertado necessariamente com clareza antes
dos encontros, triangulado e misturado com dividas e pagamentos com a dona
do bar. Assim sendo, “o programa” estaria atravessado nao apenas por uma
|6gica laboral e mercantilizada, mas por um principio de doacoes e dadivas, de
“cuidados” domésticos e “intimidades”, fortemente marcado por moralidades e
por género, e que pode envolver ou ndo vinculagdes afetivas.

Em Cabrobd, essa economia apareceu de maneira mais visivel com a “pedicao™. 15  0antropélogo Oswaldo
Giovanninni no seu trabalho
de campo para esta pesquisa

Chegando la, foi s6 colocar uma cerveja na mesa que apareceram pelo menos nomeou essa atividade como

. . . . dicio.

5 meninas dando em cima da gente, pedindo para pagar cerveja. Uma delas pedicao
chamou para uma transa, outras para dancar, ou ficavam rebolando em nossa

frente. Depois saimos e fomos comer cachorro quente. Mas continuou a pedicao

de sanduiche e de mototaxi. Nicole pediu 5 reais para comprar cerveja e sumiu.

A mesma dinamica é usada por trés irmas que frequentam um bar para resolver
pequenas contas cotidianas:

Nicole contou que um dia foi fazer feira com o dinheiro da mae e comprou uns sa-
bonetes e cremes na farmdcia. Gastou 60 reais a mais. A mde cobrou, entdo ela foi
para rua e conseguiu o dinheiro. No Bar da Patroa, conheceu um coroa com grana
que lhe deu 50 reais. Outra situagdo foi quando tinha que pagar a conta de luz

na faixa de 60 reais, a despesa fica por conta dela e de Vanessa. Elas ndo tinham

o dinheiro, mas conseguiram na rua num final de semana. A estratégia é pedir
dinheiro para os homens com quem bebem e “farram” e acumular durante a noite
para as despesas didrias. Tiram 5 de um, 10 de outro, 20, e assim por diante.

A“pedicao’ pode nao implicar em sexo efetivado. Mas o sexo, virtualmente, esta
sempre presente. Isso adquire um tom interessante numa entrevista em um bar
de prostituicao, em Cabrobd. Dryca afirma: “A gente precisa pedir, melhor que
roubar! Eu peco mesmo! Se tiver oportunidade, peco!”.

Se manter relagoes sexuais nao parece ser um termo de troca necessario, o
“cobrar” tampouco é. Esses borramentos complexificam ainda mais o panora-
ma da producao local de sexo e dinheiro. Pode-se “ndo cobrar”, apenas “aceitar”
dinheiro. Xania conta que:

Se o cara gostar e quiser me dar alguma coisa, aceito normalmente... Ndo, nunca
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cobrei, nunca! Separei do meu marido, morava em Salgueiro, namorava um
cara e ele me deu dinheiro... Mas eu ndo cobrei, ele me deu sozinho. Néo fago
como profissao.

Albgica do “nao cobrar”, apenas “aceitar” significa um limite surpreendente em
relacio a literatura contemporanea sobre prostituicao no Brasil e as discussoes
politicas-técnicas sobre o tema que tém, em seu centro, ora uma nogao de traba-
Iho ou de ganho que parece consistente com a necessidade —nao apenas econd-
mica, mas moral de “cobrar’—, ora os afetos e as reciprocidades. O depoimento
de Carmen marca a diferenca limitrofe.

Aild a gente dava nosso preco, ai se ele quisesse pagar ele pagava, tam-
bém se nao quisesse pagar, ele nao pagava. A gente saia com eles e pagavam
asaida [do bar]. A dona do bar ja estava com aquele dinheiro [20 reais]. Ai a
gente ia. Se ele quisesse dar dinheiro a gente desse, entao... Se ele ndo
quisesse a gente fazia de graca. S6 quando chegava o dia dela pagar a gente
que ela pagava. Mas os vinte reais que o cabra dava pela nossa saida, ndo. Ndo
tinha como [era o pagamento d dona].

Esse depoimento esta em perfeita conexao com a l6gica econémica e de género
aqui expressa. Por outro lado, o “fazer de graga” s6 era possivel pelo “pagamento”
que devia ser feito pela dona do bar. Esse tipo de arranjo implicaria uma relagao
laboral bastante institucionalizada (acordos rigidos, pagamentos periédicos, ad-
ministracao centralizada da totalidade do dinheiro) e incomum na prostituicao
mais popular no Brasil. O mais incomum, contudo, é a atitude dela, que condiz
com o acordo e espera com relativa passividade o pagamento e algum “agrado”.
Pedir e receber dinheiro no marco de relagoes que articulam sexualidades
e deveres domésticos (e em ocasides afetos), e nao remuneracao pelo trabalho,
é alégica prevista. Uma légica contra a qual se gestou boa parte do feminismo
na sua relacao com o dinheiro (Zelizer,1997), as organizacdes de prostitutas, e
contraaqual a Adriana, Gnica “dona de bar” (isto é, empresaria e trabalhadora),
se revolta:

As mogas de antigamente ndo é como as de agora. Vocés chegaram ja vio em
cima pedir dinheiro. Nos fomos criadas trabalhando, ndo tem esse negdcio de ficar
pedindo dinheiro a homem. Na época eu era muito desejada pelos homens de Ca-
brobo, era muito bonita. Naquela época rolava muito dinheiro de cebola, cebola
tinha valor, tinha festa da cebola. Hoje néo rola mais essas coisas, so rola droga.
Hoje as mulheres de Cabrobd se tomar uma cerveja, jd estd pensando em cheirar
po. (...) Eu me esfor¢o pra fazer minha buchada, meu munguza pra vender.
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Finalmente, essa economia da “pedicao” e a proliferacao de categorias de relagao
e de nominacgao, deve ser compreendida também a luz de principios sociais, mo-
rais e econdmicos de producao de familia marcados por género, como veremos
em seguida. Isto é, explicacdes no caminho da pobreza estrutural ou das dina-
micas macroecondmicas regionais devem ser complementadas com um olhar
as formas como género, sexo, afetos, trabalho, dinheiro e cuidado circulam nos
grupos familiares. Nesse sentido, essa economia do pedir/aceitar foge tanto do
trabalho quanto das reciprocidades puramente afetivo/conjugais, conecta-se
com o “pedir” para mae ou padrasto, ou para mae e marido, ou do circuito fami-
liar de “ajuda” as mulheres.

Essa economia da “pedicao” esta imbricada de multiplas maneiras com a
familia, o que faz sentido também em termos de género, pois, como explicava
Vania, de Cabrobd, sobre a diferenca de tarefas domésticas entre homens e mu-
Iheres, eles “trabalham” (na roga), elas “cuidam” (da casa)™. Isso é complementa-
do por Abelle: “Eu? Nao trabalho com nada!”, “Qual [trabalho], namorar?”.

“USO DO CORPO” EM CONEXOES FAMILIARES (AFETIVAS E MORAIS)

Pode-se perceber que um plano estruturante nas experiéncias e sentidos do “uso
do corpo” é o parentesco— nogoes e imaginacoes sobre constituicao de vinculos
de familia, de lacos afetivos, afinidades e corresponsabilidades’. Pensando em
categorias de diferenciacao, uma distincao triplice, irredutivel, transporta-se
para o plano do espaco cotidiano de existéncia: o bar/ponto de prostituicao, a
casa de moradia familiar/conjugal e “o mundo”, “a vida”. Entre as duas primei-
ras ndo existe indicios de ambiguidade na fronteira. A familia, genealégica e
materna, aparece como espaco de referéncia absoluto. E no didlogo com ela, ou
a partir dela que os trabalhos, trocas, vendas e usos taticos adquirem sentido e
que as figuras da mae e do marido ganham relevancia. Mas é também na trian-
gulacao com o mundo do “sair”, estando-se nem em bares do trabalho nem em
casa familiar, que estas praticas adquirem sentido. Nesse terceiro espaco, outra
vinculacao forte, afetiva e constituinte tem lugar: as amigas.

Joyce, entre outras, oferece informacdes para compreender como, para mui-
tas mulheres, da-se o inicio e o desenvolvimento nos mercados do sexo através
da construcao de um sentido coletivo junto as amigas. Se aparecem dificuldades
econdmicas, ndo narram uma situacao que leve a decisoes solitarias e a margem
dos saberes, sentidos e moralidades sociais. Essa situacao é elaborada como
uma dindmica positivada na relagdo com as amigas, com imagens de liberdade
e aventura a margem da casa conjugal, a0 mesmo tempo em que possibilita um
nucleo de grémio laboral (“tu cobra o valor que a gente cobra”).

As amigas ensinam. Como mostra Sousa (2012), a prostituicao é um apren-
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16  Existe toda uma literatura
sobre trabalho e género que
tem demonstrado largamente
as expandidas conexdes, em
contextos rurais e urbanos,
entre cuidado, afetos, domes-
ticidade e género. Ver, como
referéncias: Constable (2009),
Parrefias (2001), Hirata e Kergo-
at (2007).

17  Nesse sentido, referimo-
-nos a nogdo de “relatedness”,
como proposta por Carsten
(2000), que ndo se limita as
formas mais tradicionais do
parentesco (kinship). Olivar
(2013a) articula essa nogdo para
incluir aliangas politicas e de
amizades altamente significati-
vas entre prostitutas militantes.
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dizado importante na vida destas mulheres, requer uma circulagao mais ou me-

nos intensa de informacoes, escuta e dicas, na qual a experiéncia das ja inseridas

é 0 ponto de referéncia. A partir daf, é ir se acostumando. E assim que “fazer

coisa errada” ganha sentido; a possibilidade da prostituicao é uma possibilidade

familiar e socialmente aceita (Fonseca, 2003, 2004; Piscitelli, 2011; Olivar, 2011,

2013a), que tem entre seus pivos a compreensao compartilhada de valoracoes
pessoais/corporais/sexuais em termos financeiros™. 18 Sobrea traducio monet-
ria dos valores da “intimidade”

Para muitas mulheres, aimagem da mae é central na producao destas rela- ) )
ver: Zelizer (2009), Bernstein

coes de troca econdmica, sexual e afetiva—a mae delas, e elas enquanto maes. (2007), Hunter (2010), Piscitelli
Essa posicdo de mae é importante ndao apenas nas justificativas para arranjar (2005, 20m).
dinheiro, como na producao da sociabilidade sexualizada e econ6mica. A mae
esta presente como referente de cuidado; em alguns casos, as relacoes sao me-
diadas por ou discutidas com a mae, por exemplo.
ParaJoyce a mae é a que guarda o segredo por medo das represalias do ma-
rido; é ativada discursivamente como doadora (junto ao Bolsa Familia) quando
ela precisa justificar o dinheiro “cobrado” dos homens. Mas na histéria da Joyce
ha outra mae: a sogra, o duplo antagdnico da mie, sua principal ameaca. E a
sogra a que denuncia sua “cara de chifreira’, quem coloca de sobreaviso o mari-
do, para quem ela deve mentir e de quem deve fugir. A sogra, assim como a mae,
mas em posicoes inversas, conhece bem o universo das economias femininas.

Segundo Joyce,

Muitas vezes ela chamava e eu ndo tinha chance de ir, porque eu morava na
casa da minha sogra, ndo podia sair direto... Ele pergunta: “tu comprou essa
roupa com qual dinheiro?”. (...) Foi com dinheiro de programa. (...) Eu digo que
pago com o Bolsa Familia. S6 que o Bolsa Familia é s6 para comprar as coisas
que eles precisam.

A narrativa da Joyce nos introduz ao lugar polivalente do marido e, nessa refle-
xa0 sobre parentesco, que se entrelaga com as maes, as amigas e os padrastos.
Atentemos a narrativa de Sheylla.

Ele me pagava, me ajudava. As vezes gostava de verdade e ficava ajudan-
do sempre. Até cheguei a viver com um por dois anos (...). Quando passei

a viver com ele, ndo ficava com ninguém, sé com ele. S6 que eu ja vinha sofrendo
muito, nao entrava amor no meu coracao. Eu nédo queria de jeito nenhum.
Ndo queria me enganar, me iludir mais uma vez.

Sheylla responde a pergunta através de uma parataxe; uma férmula que con-
cebe um conceito composto de elementos nao subordinados: “me pagava, me

Rev.antropol. (Sdo Paulo, Online) | v. 60 n.1:140-164 | USP, 2017



ARTIGO | José Miguel Nieto Olivar e Loreley Garcia | “Usar o corpo’: economias
sexuais de mulheres jovens do litoral ao sertdo no Nordeste brasileiro

ajudava”. A partir dai comeca a construir a nogao de “ajuda’, como no caso da
Karol, diferenciada do “pagamento’, marcada por afetos “de verdade” traduzidos
em dinheiro e bens, no marco de rela¢des de longa duragao. Ajudando, gostando
de verdade, 0 homem nao paga um encontro sexual, mas uma disponibilida-
de permanente; ela ndo recebe por um servico ou trabalho, ela era bancada,
sentia-se gostada e ajudada, estava disponivel para ele. Ajudando, ele pagava
pela possibilidade do convivio. Mas, para ela, o risco era 0 amor—em termos de
desengano e sofrimento que nao estava disposta a permitir.

A parataxe “pagar”, “ajudar’, complementa-se com o efeito “viver”, confir-
mando assim a relagdo estruturante entre dinheiro, afetos, sexo e conjugalidade,
e mais uma vez atualiza a distancia entre seus elementos constitutivos (‘pagar”

nao é “ajudar”). Sheylla segue seu relato:

Comecei a viver com ele, ele me dava presente, sé que me apeguei a ele,
mas depois me disse que (...) ndo me levava a sério porque eu era mulher do
mundo e ndo ia levar ele a sério. Ndo ia respeitar.

Os termos de convivio somados a troca, nos levam a uma distincao compartilha-
da entre ela e 0o marido, e a qual Juliano (2002) faz referéncia na citacao inicial:
antes e fora do espaco conjugal e doméstico, ela tinha sido “mulher do mundo”.
O “ser do mundo” esta préximo a trabalhar em bar/prostituicao, mas, como
vimos, estd marcado por uma recusa ao trabalho, uma predilecao pela “balada”.
Assim, “ser do mundo” estd marcado pela negatividade que a soma das trocas
com o convivio deveriam excluir, e atualiza o risco matuo entre conjugalidade/
amor, prostituicao e o “cair na vida”.

Carmen conheceu o pai do seu filho no bar. O bar trouxe a “chance” de “sair
dessa vida” através do marido, uma marca da dadiva contraposta ao pagamento;
mas também a chance de ter um filho. Ela nao fala em amor, fala de chances.
Mas, uma vez terminado esse relacionamento, ela esta decidida a “se vender” até
aparecer alguém que a assuma de maneira consistente. Isso significa que, como
demonstra Piscitelli (2009), os mercados sexuais se conjugam parcialmente com
universos de trocas afetivas e familiares genealdgicas e, entre eles e os mercados
matrimoniais existem transitos e conjuncoes. Sociabilidade, conjugalidade,
sexualidade e economia circulam em espacos préximos e conectados.

No entanto, esses homens-maridos nao conseguem “dar” tudo o que elas
precisam; nao conseguem “assumir”, “bancar” essas mulheres. A partir dessa im-
possibilidade, pode-se construir uma relagao de permanente suspeita, davida,
fuga e briga (como no caso de Joyce), ou de aceitacao explicita, possivelmente
pactuada (como entre Karol e 0 “coroa”).

Os diversos planos se conjugam na avaliacao das mulheres. O universo
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laboral (“desemprego”) se conjuga com o universo do consumo e do suprimento
de necessidades basicas e desejos; e com o universo das dadivas (‘esperando

por alguém’, “se ele desse...”), marcadas por género, estruturantes da economia
local. Esses planos estao atravessados e estruturados por género e associados as
amigas e a familia (familia consanguinea, familia como moradia, marido, filho
para sustentar). Nessa interseccao de planos existenciais se avalia como melhor/
necessaria a vinculacdo com o trabalho sexual, devido tanto a pobreza quanto a

necessidades que vao muito além da razao pratica da “pobreza” (Sahlins, 2003).

CONSIDERAGOES FINAIS

Neste artigo, propomos que os resultados desta pesquisa sejam compreendidos
a partir da nog¢ao de “usar o corpo”, que escapa da limitacao da nocao de “prosti-
tuicdo”, para explicar as dindmicas de transagoes sistematicas e mais ou menos
explicitas entre sexo e dinheiro. Considerando a necessidade de levar a sério a
multiplicidade de categorias de diferenciacao operacionalizadas por mulheres
em contextos de prostituicao ao redor destes “usos do corpo” para acessar a
dinheiro e bens, nos aproximamos da compreensao das “economias sexuais”
(Cabezas, 2009) locais e sua relacao com a producao social do género. Isto é, por
esse caminho podemos compreender a maneira pela qual aquela dimensao que
denominamos economia e aquela que denominamos sexualidade se articulam
e estruturam mutuamente apagando, através da perspectiva de género, a clare-
za e a utilidade da distincao entre uma e outra.

A partir dos dados apresentados, confirmamos a distin¢ao genérica entre
“programas/trabalhos” e “ajudas/dadivas” descrita por Piscitelli (2007, 2009,
2011, 2013). Nog¢bes como “sexo tatico” (Cabezas, 2009) e “sexo transacional”
(Hunter, 2002, 2010) foram (teis para compreender o sistema de relacoes de que
falam e que fogem da ideia da prostituicao convencional. Principalmente em
Cabrobé, fica evidente que elas compartilhavam algum plano de sentido sobre
“prostituicao” que tornou extremamente dificil “achar” as prostitutas.

Essa dificuldade abriu as portas para multiplos nomes e exercicios de dife-
renciacao, bem como para o posterior exercicio analitico. “Meninas-danadas”,
“periguetes”, “pirigas”, “raparigas”, “mulheres que conhecem mais homens”,
“meninas que trabalham em bar (que bebem)”, entre outras, foram categorias
indicadas para responder as indagacoes, enquanto largos siléncios se construi-
am sobre “prostituicao”. As mulheres expuseram um amplo leque de categorias

» «

que incluia, definia e ultrapassava a prostituicao, tais como “vender-se”, “fazer
coisa errada’, “sair”, “cair na vida”, receber agrados, ajudas e pagamentos, “pe-
dir”. Contudo, o que essas pessoas estavam indicando nao eram categorias de

praticas claramente definidas ou profissionais, mas formas visiveis de arranjos
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sociais, econdmicos, afetivos e sexuais radicalmente marcados por género e por
moralidades e amplamente compartilhados.

Programa e ajuda, como apresentados por Piscitelli (2007, 2009, 2011, 2013),
nao sao categorias de classificacao de pessoas, mas formas possiveis de relacao
que as pessoas descrevem e pelas quais transitam. No caso pesquisado, essa
polaridade relativa foi explodida por uma superabundéncia de nominacoes e
pelo desafio que as mulheres realizam, através da nocao geral de “usar o corpo’,
tanto as formas da mercantilizacao laboral quanto a reciprocidade pelos afe-
tos. “Vender-se” e “trabalhar em bar”, por exemplo, assim como esporadicos “ser
prostituta’, marcam disposicoes e formas diferenciadas dentro do plano mais
geral do “programa”; do mesmo modo, as “ajudas” parecem ocupar pelo menos
dois sentidos diversos, marcados pela presenca ou nao de afetos e pela maior
ou menor “mercantilizacdo” e sua relacdo com redes maiores de parentesco/“re-
latedness” (Carsten, 2000). A economia feminina do “pedir”, a disposicao para
receber agrados em contraposicao ao “nao cobrar”, implicam o limite do par
programa-ajuda em termos de trabalho-afetos, pois colocam essas relagoes de
troca em um plano maior de relacbes econdmicas/sexuais/de género que orga-
nizam o mundo social em formas que nao parecem definidas pela centralidade
de principios capitalistas, como trabalho comercial remunerado, contratual e
afetividade sexual.

Essa l6gica econdmica sugere uma organizacao triplice das relagoes, dos
afetos, dos espacos e da circulacao de dinheiro que precisa ser melhor estuda-
da: casa / bar/ mundo. O recurso dual da distingao programa/ajuda, referéncia
nessa economia de mercado e na légica de reciprocidades afetivas, assim como
o principio econémico e politico da ca¢a e da batalha, descrito em termos de “pre-
dacao” (Olivar, 2011) na prostituicao de rua, podem ser complementados com
uma outra forma: o “pedir” (que se completa com “aceitar”). Essa economia, que
teve sua maior expressao no contexto de Cabrobd, implica um principio social —
de género—de circulacdo e redistribuicao necessaria do dinheiro.

A economia da pedi¢do nao se restringe ao universo do sexo e nao constitui
uma ruptura com a norma social. O ingresso na “prostituicao” e as economias da
pedicdo parecem articular macroeconomias regionais (usinas, transportes, turis-
mo, beneficios sociais, producdao camponesa, pesca e coleta) com légicas econd-
micas associadas a configuracao familiar e de género mais marcadamente rural
(Garcia e Nascimento, 2014a e 2014b). Isto é, uma distincao bem marcada entre
atividades de “trabalho”, propriamente masculino, e atividades de “cuidado”,
propriamente femininas, e que correspondem a ideias sobre “cobrar” e “pedir”,
“receber”, “aceitar”. Uma distincao que atravessa o espaco doméstico de criacao e
se transporta até as possibilidades de conseguir dinheiro na cidade ou na regiao.
Pede-se e espera-se receber dinheiro de, ou ser “assumida por”, os pais, o marido,
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os homens. Nesse sentido o dinheiro recebido (em troca de sexo, companhia, sor-
risos, gestos, promessas, conquistas e conversas ou pedidos) nao é conceitualiza-
do como um “pagamento’, também nao demanda elaboragdo de tramas afetivas
complexas. As vezes precisa “bater intimidade’, ou, simplesmente, pedir.
Finalmente, nesse sentido, uma dependéncia econdmica parece ocupar uma
ordem estrutural de género. Os homens sao a referéncia de “trabalho’, portan-
to, a fonte principal de dinheiro como pagamento; ja elas, corporificam o eixo
da reproducao, do cuidado, do “carinho”, da familia (labores assumidos como
nao-empregos), ficando a margem da escola e do universo do emprego formal.
Contudo, tampouco pode-se perder de vista que se essas relacdes desiguais e
assimétricas sao estruturantes, as dependéncias se atomizam e se diluem nas
experiéncias concretas. Nas trocas, observamos que em nenhum momento, a
partir da puberdade, se manifesta uma real dependéncia econémica de somente
um homem (pai, marido ou patrao), pois as possibilidades de conseguir dinheiro
se atomizam e multiplicam ora nos bares, ora na rua, ora nos telefones celulares.
Sempre existirao fugas, amigas, e homens dispostos a pagar, ajudar ou dar.
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“Using One’s Body”: Sexual Economies of Young Women from the Coastal
Area to the Hinterlands in the Northeast of Brazil

ABSTRACT KEYWORDS
With this article we intend to present an organized overview of the idea of “using  Prostitution,
one’s body”, as found in its many forms and meanings and as associated with Sexual Economies,
sex, affection and money transactions, but which escape the concept of prosti- Youth, Gender.
tution. The article is a result of research done with young women belonging to

contexts of prostitution in the towns of Cabrobd, in Pernambuco State and of

Mataraca, in Paraiba State, both located in the northeastern Brazilian region.

Those young women’s views, conceptualizations and experiences translate a

prolific creation of differentiation discursive categories which are articulated

with a set of moralities existing within local/regional economies as well as wi-

thin notions of family. We intend to demonstrate how these “sexual economies”

are described by these same women and how they are designed as a possible

route to the understanding, from a gender perspective, of local economies in

their intersection with the world of sex, reproduction, conjugality as well as

family life.
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RESUMO

Este artigo aborda a didspora do Santo Daime através de sua dimensao musical.

Para isso, sao estabelecidos alguns paralelos com a expansao internacional

da capoeira, do neopentecostalismo e das religioes afro-brasileiras, situando
a transnacionalizacdo do Santo Daime dentro do movimento mais amplo de
diaspora das religioes brasileiras e do Sul Global. Segue-se dai uma discussao
sobre o papel ritual da musica e sobre os hinos religiosos daimistas, que sao
considerados como presentes sagrados e representam um importante pilar
dos rituais. Os autores descrevem e refletem sobre como os hinos sdo cantados,
traduzidos e interpretados em distintos paises e contextos. Argumentam

que sao produzidos, por um lado, coesao e redes transnacionais e, por outro,
ressignificacoes e conflitos. Essas discussoes nos convidam ao debate sobre o
uso ritual de psicoativos, a relacao entre musica e religiao e sobre as no¢oes de
tradicdo, autenticidade e sagrado.
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INTRODUGAO'

Este artigo discute a experiéncia da musica e da linguagem no universo reli-
gioso e sua relacao com o uso ritual de psicoativos através do estudo de caso
do Santo Daime, uma religiao ayahuasqueira brasileira, em seu processo de
diaspora. Embora a literatura sobre a internacionalizacao dessa religiao seja
crescente, sua analise a partir dos eixos musical e linguistico permanece pouco
estudada. Este trabalho pretende ajudar a preencher essa lacuna e incentivar
futuras pesquisas na area.

Primeiramente, situaremos a diaspora daimista, demonstrando que esse
fendmeno nao é contingencial, mas estd intimamente conectado a fluxos glo-
bais essencialmente contemporaneos. Em seguida, observaremos a relevancia
da misica no processo de expansao do Santo Daime—considerado por seus
adeptos como uma “doutrina musical”. Exploraremos entao como a dimensao
musical e linguistica se conecta com o modus vivendi desse grupo no exterior.
Veremos que o universo musical daimista é uma complexa rede pautada por
aliancas, disputas, performance, habilidades linguisticas e ressignificacoes, sendo
um veiculo privilegiado para entender o ethos e a expansao desta religiao.

Nossa analise parte de uma etnografia multissituada (Marcus, 1995) realiza-
da em nlcleos daimistas do Brasil e exterior, enriquecida pela observacao parti-
cipante em diversos tipos de ritual. Os autores ingeriram o daime e participaram
das atividades musicais, tocando instrumentos e cantando os hinos tanto em
portugués como em outros idiomas, além de realizar entrevistas em profundi-
dade com lideres religiosos, musicos, cantoras e daimistas estrangeiros. No caso
do primeiro autor, a pesquisa foi realizada entre 2009 e 2016, incluindo visitas
a agrupamentos na Alemanha (2012), na Holanda (2012), e no Norte do Brasil
(2013 2 2016). No caso da segunda autora, a pesquisa se deu entre 1996 e 2016,
incluindo visitas a grupos do Santo Daime, Uniao do Vegetal e neoayahuasquei-
ros na Argentina, Italia, Franca, Espanha, Holanda, Suica, Alemanha, Noruega,
Inglaterra, Canada, Estados Unidos e México. Quanto a terceira autora, a pes-
quisa concentrou-se em diversos estados dos Estados Unidos, na Amazoénia, em
dois ntcleos no estado do Rio de Janeiro, na Republica Tcheca, em Assis (Italia) e
em Amsterda (Holanda), entre 1997 e 2015. Embora a amplitude desse trabalho
de campo nos permita tecer generalizagoes sobre essa religiao no exterior, evi-
dentemente ha particularidades. Algumas observacoes sao menos validas para
locais onde se fala portugués ou espanhol que para paises como EUA, Holanda e
Alemanha, por exemplo.

Adotaremos aqui uma abordagem comparativa, algo pouco explorado no
campo de estudos sobre as religioes ayahuasqueiras, por entendermos que a
diaspora daimista dialoga com a transnacionalizacao de outros grupos e possui
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interessantes paralelos e contrastes com religioes e manifesta¢des culturais
brasileiras no exterior. Espera-se assim demonstrar que a internacionalizagao
do Santo Daime ilustra fendmenos de alcance global, e pode nos dar elementos
interessantes tanto para compreender melhor a relacao entre religiao, musica,
linguagem e uso ritual de psicoativos, quanto para refletir sobre o novo e efer-
vescente panorama religioso em que vivemos.

A DIASPORA BRASILEIRA NA CONTEMPORANEIDADE

Durante sua tortuosa histéria desde o inicio da colonizagao europeia, o Brasil foi
um grande receptor de religioes e manifestacdes culturais, bem como de escra-
vos e imigrantes. Nas tltimas décadas, entretanto, esse movimento se transfor-
mou sensivelmente: o Brasil tem deixado de ser eminentemente um pais de imi-
grantes para se tornar um pais emigrante. Nessa verdadeira “diaspora brasileira”
(Falcao, 2005), milhares de brasileiros passaram a morar no exterior (1,4 milhoes
nos EUA, 200 mil no Paraguai, 230 mil noJapao, 180 mil no Reino Unido, 136 mil
em Portugal etc.; Rocha e Vasquez, 2014). Além disso, o Brasil tem se tornado
um exportador de manifestacdes culturais, como o samba, o carnaval e a capo-
eira—praticada atualmente em mais de uma centena de paises e, notadamente,
um exportador de diversas religies e praticas espirituais (Castro, 2007; Freston,
2009; Rocha e Vasquez, 2014).

E possivel, atualmente, participar de rodas de capoeira em lugares como
Nova York, Londres, Paris ou Lisboa. Nesta tltima cidade, a propdsito, também
existe a opcao de frequentar um templo da Igreja Universal, assim como em
Luanda, na Angola; o mesmo ocorre em diversas regides da Asia e da América
do Norte. Pode-se, ainda, frequentar um terreiro de umbanda no Japao, em
Portugal ou no Uruguai; cantar com a Cancao Nova em Israel; seguir o lider
carismatico Jodao de Deus na Australia; tomar ayahuasca em rituais do Santo
Daime em todos os continentes habitados (ver também Rocha e Vasquez, 2014).
Podemos afirmar, genericamente: as religioes e praticas culturais brasileiras
estao por toda parte.

Esse processo de internacionalizacao das religiosidades do Brasil, denomina-
do poralguns autores como “didspora das religioes brasileiras” (Rocha e Vasquez,
2013), nao é homogéneo e linear, mas amplo, multiforme e policéntrico. Deriva
nao s6 da atividade migratéria e iniciativa individual, mas também de fluxos
culturais, alimentados pelas midias e pela internet, turismo religioso, missoes, ou
mesmo a mitificacao e o “fetichismo” de estrangeiros em relagdo ao Brasil.

A diaspora do Santo Daime também nado acontece alheia ao cenario religio-
so mais amplo. Ao contrario, possui “afinidades eletivas” com o Zeitgeist con-
temporaneo e com os processos socioecondmicos e religiosos globais, dos quais
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podemos citar: transformacdes no modo de producao capitalista em direcao a
um modelo desterritorializado e informacional, desenvolvimento dos meios de
comunicacao e transporte, advento da internet e redes sociais, popularizacao
do movimento ambientalista, enfraquecimento de associacoes politicas tradi-
cionais de esquerda (por ex., sindicatos) e surgimento de uma “esquerda espiri-
tualista” (Assis e Labate, 2015); descentramento do religioso em escala mundial,
emergéncia da chamada Nova Era, e a subjetivacao e desinstitucionalizacio da
religido ocasionadas na modernidade (Assis, 2013; Hervieu-Léger, 2008).
Percebe-se, assim, que o caso brasileiro reflete um panorama mais amplo
de modificagao dos fluxos religiosos e culturais internacionais, no qual também
a América Latina e outros paises economicamente periféricos ganham proemi-
néncia enquanto importantes fontes de religido e referéncias culturais (Freston,
2009; Rocha e Vasquez, 2014). Diversos exemplos podem ser citados neste sen-
tido, dos quais enumeramos alguns: o tango, na Argentina, a danca conchera, no
México (Brito, 2011; De La Torre e Zufiiga, 2011), os movimentos religiosos india-
nos, as religioes africanas, a Santeria cubana, o xamanismo sul-americano e as-
sim por diante. O Santo Daime é um exemplo ilustrativo desta nova configuracao.
No censo de 2010 foi apontado que 35 mil pessoas sao adeptas das religioes
ayahuasqueiras no Brasil: Santo Daime, Uniao do Vegetal e Barquinha (Rocha e
Vasquez, 2014). O Santo Daime é a mais antiga delas, bem como a primeira a se
internacionalizar. O grupo originou-se na década de 1930 através de Raimundo
Irineu Serra—o Mestre Irineu, um homem negro maranhense neto de escravos
que emigrou para os seringais amazonenses no inicio do século passado. O
Santo Daime contém elementos de diversas matrizes religiosas e é conhecido
principalmente por fazer uso sacramental da ayahuasca, bebida psicoativa ai
denominada como daime. Esta é feita a partir do cozimento de duas plantas
amazonicas, o cipd Banisteriopsis caapi e a folha do arbusto Psychotria viridis.
Longe de ser um grupo homogéneo, o Santo Daime possui diversas linhas.
As mais significativas sao o Alto Santo (CICLU-Alto Santo) e a Igreja do Culto
Eclético da Fluente Luz Universal patrono Sebastiao Mota de Melo (ICEFLU). O
Alto Santo, comandado pela vitva de Mestre Irineu, Madrinha Peregrina Gomes
Serra, continua até hoje restrito a cidade de Rio Branco, no Acre. Por sua vez, a
ICEFLU, fundada por Sebastiao Mota de Melo, o Padrinho Sebastiao, liderada
hoje por seu filho Alfredo Gregério, o Padrinho Alfredo, e sediada no Céu do
Mapia (AM), passou por um processo de didspora e esta presente hoje em todas
as regioes do Brasil e dezenas de paises, congregando alguns milhares de mem-
bros. Neste artigo, abordaremos somente a ICEFLU, uma vez que a internaciona-
lizacdo daimista se restringe a esse agrupamento.
O Santo Daime (ICEFLU) ficou restrito ao norte brasileiro até a transicao das
décadas de 1970/1980. Pouco depois do processo de expansao em terras brasilei-
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ras se iniciar, o grupo comecou sua internacionalizacao, alcancando hoje todos
os continentes habitados, em um fendmeno que mantém estreita proximidade
temporal com a internacionalizacao de outras religioes e manifestagoes cul-
turais brasileiras, como o neopentecostalismo, as religides afro-brasileiras e a
capoeira.

Ainternacionalizaciao da capoeira e do Santo Daime é impulsionada por
iniciativas e sonhos individuais, nao contando com uma estratégia expansionis-
ta institucional forte, tampouco com o auxilio do Estado (Falcao, 2005). Também
é estimulada por uma idealizagao e uma visao romantica sobre o Brasil como
lugar exético e idilico por parte dos estrangeiros. Nesse ambiente, a ideia de bra-
silidade assume importancia—Santo Daime e capoeira passam a ser vistos como
uma espécie de simbolo da identidade brasileira, com suas florestas, sua religio-
sidade e sua cultura. Além disso, no exterior a lingua portuguesa pode assumir
carater quase sagrado, tanto nas ladainhas da capoeira como nos hinos do Santo
Daime (Assis, 2013; Castro, 2007).

Esse modelo culturalista de expansao, partilhado também pelas religioes
afro-brasileiras (ver Frigerio, 2013), contrasta com o modelo difusionista da
internacionalizacao do neopentecostalismo brasileiro, voltado ao proselitismo
agressivo, de carater missionario. Um dos expoentes mais representativos dessa
segunda vertente € a Igreja Universal do Reino de Deus (IURD), que atua sob a
forma de transplante direto e forte centralizacao hierarquica. Procura ser vista
como uma igreja global e universalista, tentando inserir-se junto ao publico es-
trangeiro por meio do oferecimento de cultos em linguas locais, mas arrebanha
par excellence o mundo lus6fono, latino e/ou negro, sendo por vezes vista como
uma Black Church ou uma religiao étnica no exterior (Freston, 2009). Em suma,
ha uma ampla diaspora das religioes brasileiras em curso, mas com diferentes
modelos de expansao, que por sua vez revelam caracteristicas internas dos gru-
pos em questao.

SOM, LINGUAGEM E A VIDA RELIGIOSA

No principio era o verbo, e o verbo estava com Deus,
e 0 verbo era Deus.

Assim comeca evangelho de Jodo, texto sagrado para cristaos. Nao é nova a ideia
de que a palavra é criadora. Por meio da palavra, padres, pastores, pais de santo,
xamas, xeiques e rabinos conduzem e dao forma aos rituais das mais diversas
religiosidades mundo afora. Nesse ambiente, linguagem e tradugao sao pedras
fundamentais. Ha religides em que a lingua é sagrada, como no caso do arabe
para os muculmanos e do hebraico para os judeus, e religides que deliberada-
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mente traduzem seus textos e ritos para diferentes idiomas com o intuito de
alcangar o maior nimero de pessoas possivel, como o neopentecostalismo.

Junto a palavra, ha outra dimensao que também esta presente em dife-
rentes formas da vida religiosa em nivel global que queremos apontar. Esse
elemento une pentecostais australianos, neopentecostais brasileiros, umban-
distas, religiosidade amerindia, ayahuasqueiros peruanos, adeptos do sufismo,
hare krishnas, cat6licos da Cancao Nova e membros do Santo Daime: a musica.
Mdsica que também é verbo, comunicagao e estruturadora ritual; que cria
narrativas e aciona as mais profundas emocoes, produz o éxtase religioso e
permite a transcendéncia espiritual; rompe e reconstréi as no¢oes de tempo
e espaco e leva a experiéncia de uma “verdade intangivel autoevidente”. Em
outros termos, a musica também é ela prépria criadora do universo religioso
(Labate e Pacheco, 2010).

Podemos observar a proeminéncia da musica na vida religiosa em diversos
casos ao redor do mundo, da Oceania a floresta amazonica. Na Australia, por
exemplo, a musica transformou completamente o cenario pentecostal, através
daigreja Hillsong que, com sua producao musical profissional, tornou-se uma
das bandas mais conhecidas do pais, influenciando pessoas no mundo todo,
como é o caso do grupo evangélico brasileiro Diante do Trono (Riches, 2010;
Rosas, 2015). O Diante do Trono, braco musical da igreja Batista da Lagoinha, de
Belo Horizonte, alcancou fama nacional e se tornou um destacado exemplo da
guinada neopentecostal da religiosidade evangélica brasileira, espectro religio-
SO que mais cresce no pais.

Na Renovacao Carismatica Catélica, a dimensao musical e o aspecto espe-
tacular das missas revigoraram o catolicismo em um momento de declinio no
Brasil, alcando alguns padres a condicao de celebridades nacionais (Carranza e
Mariz, 2013). Na Umbanda, a musica assume papel central como invocadora das
forcas divinas (Saraiva, 2013; Frigerio, 2013). Entre os amerindios, funciona como
grande integradora e intermediadora da vida ritual (Bustos, 2008).

Ja em relacao ao tema dos psicoativos, muito se fala do aspecto visual dos
estados alterados de percepcao e cognicao induzidos por substancias, mas o
aspecto sonoro nem sempre recebe a devida atencao, ou é abordado em termos
imagéticos, ecoando uma predominancia mais ampla das ciéncias sociais em
torno da visualidade, ja apontada por trabalhos teéricos como o de Oliveira
Pinto (2001). Entretanto, algo que permeia o fenémeno da ayahuasca em todos
0s seus contextos é a proeminéncia do som. Seja com vegetalistas indigenas
e mesticos peruanos, taitas colombianos, caboclos amazonicos, terapeutas
neoayauasqueiros urbanos, ou nos rituais da Barquinha, da UDV e do Santo
Daime, a vivéncia ayahuasqueira é eminentemente sonora (Garcia Molina, 2014;
Labate e Pacheco, 2010; Bustos, 2008).
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Na Unido do Vegetal, as chamadas feitas durante as sessoes, bem como as
muUsicas colocadas para tocar, sdo pecas fundamentais do ritual (Labate e Pache-
co,2010). Na Barquinha, os salmos cantados durante as cerimdnias representam
um simbolo central da religiao. No vegetalismo peruano, os icaros acionam enti-
dades espirituais e podem curar. No Santo Daime, os hinos sao os condutores do
ritual religioso. Memoria, afeto, linguagem e cognicao: tudo isso é mobilizado
na experiéncia sonora com a bebida.

Essas arquiteturas sonoras e paisagens musicais, ou soundscapes, para usar o
termo ja consagrado na etnomusicologia (Oliveira Pinto, 2001), levam e trazem
as pessoas em suas viagens espirituais (Brabec de Mori, 2012; Garcia Molina,
2014); guiam os individuos em suas experiéncias na miragao (visao sob o efeito
do daime), na pinta, na burracheira; abrem as portas do Astral e do incognoscivel.
A simbiose entre ayahuasca e misica é o passaporte para o sagrado e a verdade
revelada, intransponiveis pela linguagem e o estado de consciéncia ordinarios.
Também é produtora de uma vasta gama de percepgoes sinestésicas. Ha artistas
que fazem traducoes pictéricas dos icaros peruanos e daimistas, que conseguem
ver a “cor” dos hinos (Garcia Molina, 2014; Rabelo, 2013). Em suma, no mundo da
ayahuasca, a musica é a linguagem do espirito.

“NA LUZ DESTE SOM”;: O SANTO DAIME E A MUSICA

O Santo Daime é conhecido entre seus adeptos como uma “doutrina musical”. E
nao é por acaso: suas cerimonias sao cadenciadas pela execucao de canticos reli-
giosos, os hinos. Estes compdem a teologia daimista, e todos sao recomendados
a canta-los e baila-los nos trabalhos espirituais. E impossivel apreender a religio-
sidade daimista sem levar em conta a importancia dos hinos como condutores
dos ritos e da experiéncia subjetiva das pessoas. Por questdes de espaco, deixa-
remos de lado aqui o bailado, sublinhando, porém, que essa forma particular de
danca e expressao corporal tem grande importancia no Santo Daime e continua
pouco explorada.

O grupo comecou com alguns poucos hinos recebidos por Irineu Serra e
seus seguidores imediatos, a maioria iletrada —eram transmitidos oralmente e
aprendidos por repeticao. Posteriormente, a ICEFLU passou a produzir caderni-
nhos de hinos, que vieram a ser utilizados comumente, embora alguns daimis-
tas se orgulhem em mostrar que ndo necessitam deles porque ja tém os hinos
memorizados. O conjunto dos hinos recebidos por Mestre Irineu forma o hinario
O Cruzeiro, referéncia teol6gica fundamental nesta religido.

O Cruzeiro compreende mais de uma centena de hinos, recebidos ao longo
de toda a trajetéria espiritual do Mestre e dispostos cronologicamente. E com-
preendido pelos daimistas como um ensinamento divino, revelado por Nossa
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Senhora da Conceicao a Irineu Serra. Os adeptos do Daime acreditam que os
hinos ndo sao compostos ou criados por seus autores, mas instrucoes oriundas
diretamente do reino espiritual, “recebidos” do Astral (Rehen, 2011).

A partir do hinario Nova Jerusalém, do Padrinho Sebastiao, os hinos passaram
comumente também a ser ofertados para outras pessoas. Aquele que recebe
pode ofertar o hino para alguém, que pode inseri-lo em seu préprio hinario. Essa
inovacdo tornou-se entdo uma forma de estabelecimento de vinculos sociais,
as vezes transcontinentais, de circulagao de canticos, de “dadiva” maussiana
(Rehen, 2011) e prestigio pessoal. Ter um hino ofertado por alguma lideranca
proeminente é um capital religioso importante, um atestado de bom seguidor
da doutrina, o que motiva alguns a almejarem isso como conquista pessoal.

Os hinos da linha do Padrinho Sebastiao e seus discipulos estao hoje na casa
dos milhares, incluindo canticos em japonés, inglés, alemao, holandés e outras
linguas. Em geral, as igrejas possuem alguma flexibilidade em rela¢do aos hinos
executados em seus trabalhos, embora haja um calendario oficial a ser seguido
e rituais que exigem o estudo de determinado hinario em particular. Estar apta
aseguirarisca o calendario, que contém dezenas de trabalhos, é uma prova da
forca e estrutura de uma igreja daimista.

Mas como saber se um hino é legitimo, uma vez que ele seria diferente de
uma mera composicao musical? Na época do Mestre Irineu, sua assistente, Dona
Percilia, era responsavel por aferir a questao, chegando inclusive a vetar cancgoes
de seguidores proeminentes do Mestre (Rabelo, 2013). Com a expansao, contu-
do, a pratica dos hinos serem apresentados para uma autoridade que pudesse
passa-lo no crivo foi perdendo o costume, o que certamente contribuiu para a
explosao musical do Santo Daime, que hoje tem hinos aos milhares, e o surgi-
mento de inovagoes ritmicas e melddicas.

Atualmente, portanto, parece-nos que nao ha regras especificas que
permitam avaliar sua autenticidade. De modo geral, seguindo uma maxima
interacionista (Becker,1973), um hino é aquilo que é definido ou aceito como tal
pelo grupo, o que tem uma série de implicacoes, como a facilidade maior que
individuos de status privilegiado dentro da comunidade tém para legitimar seus
hinos e apresenta-los perante o corpo da igreja, e a liberdade que alguns sentem
em discordar da autenticidade de alguns canticos, seja pelo ritmo, pelo uso de
palavras incomuns, ou por questoes ideoldgicas e pessoais (nao se identificar
com a mensagem do hino, nao confiar na pessoa que recebeu etc). Mas, pelo
menos em tese, qualquer daimista pode potencialmente receber hinos, o que
torna o Santo Daime mais flexivel e horizontalizado teologicamente do que
outras religioes e grupos ayahuasqueiros, como a Unidao do Vegetal (Labate e
Pacheco, 2010).

Além de espelhar as hierarquias internas, os hinos também refletem os
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valores éticos e morais do grupo. Nao obstante, o préprio contetido dos canticos
acompanha as transformacdes do Santo Daime no seu processo de expansao,

tal como acontece com outras expressoes religiosas e culturais, como a capoeira
ou a danca conchera mexicana, que tém suas cancoes adaptadas e reinterpre-
tadas nos novos contextos em que se inserem (De La Torre e Zuniga, 2011). Por
exemplo, na Espanha, alguns concheros contemporaneos mudam a letra de
determinados louvores para enquadra-los melhor a um universo new age, menos
catélico. Assim, “Estrella del Oriente que nos Dio su santa cruz” torna-se “Estrella
del Oriente que nos Dio su santa luz”.

No caso daimista, percebemos que nos hindrios mais antigos e tradicio-
nais € dada uma importancia impar ao trabalho cotidiano, além de haver uma
presenca fundamental da santissima trindade e dos santos catélicos.Ja em
hinarios mais recentes, é possivel encontrar maiores referéncias a outros seres
espirituais, como orixas e divindades do pantedo indiano, bem como temas mais
relacionados ao universo simbdlico de pessoas urbanas e new age. As férmulas
ritmicas usuais presentes nos hinos, contudo, permanecem praticamente inal-
teradas desde a época de Irineu Serra, a saber: a marcha (compasso 4/4), a valsa
(3/4), e amazurca (6/8).

Grande parte do tempo dos trabalhos espirituais é destinada a execucao dos
hindrios. Para tanto, podem ser utilizados instrumentos musicais, sobretudo
violes, sanfonas e maracas. Com a expansao, também outros instrumentos co-
mecaram a ser incorporados e hoje sao bastante variados, incluindo tambores,
flautas, charango, marimba, violino, guitarras elétricas e citara.

Alinclusao ou supressao de instrumentos musicais no Daime é parte do
processo de ressemantizacao da religiao em outro contexto. Assim como ocor-
re com a didspora da umbanda e da capoeira, ha um nicleo duro provedor de
identidade que se mantém (por exemplo, formulas ritmicas dos hinos daimistas,
das cantigas da capoeira e da umbanda; vestimentas rituais, etc.), mas outros
aspectos sao ressignificados (Saraiva, 2013; Castro, 2008).

A importancia dos hinos no Santo Daime € tal que em suas ceriménias nao
ha muito espaco para homilias ou pregacoes dos comandantes. As santas doutri-
nas estao contidas nos hinos, e os trabalhos daimistas consistem em grande me-
dida em se tomar o daime, bailar e cantar com atencao. Os hinos sao utilizados
inclusive para demarcar a diferenca dos grupos daimistas entre si e com outros
grupos ayahuasqueiros, além de conectar as pessoas com a histéria da religiao,
estabelecendo uma espécie de “memodria coletiva” (Halbwachs, 2006).

Nesse sentido, ha, ao mesmo tempo, uma memaria pessoal dos fardados
(membros do grupo) em relacao aos hinos. Ao ouvir um hino, as pessoas podem
rememorar momentos marcantes com o daime, ou se recordar da letra de um
hino esquecido ao ouvir soar as primeiras notas de sua melodia. Também acon-
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tece de se lembrarem de um hino mesmo sem saber canta-lo—pela harmonia,
melodia ou ritmo. Costuma-se dizer que o hino deve ser “gravado no coracao”.
Cria-se assim uma memodria musical; enquanto esta é relevante para brasileiros,
pode tornar-se especialmente importante no caso dos daimistas estrangeiros,
que frequentemente nao entendem o significado das letras, ou o entendem
apenas parcialmente.

Existe uma simbiose entre os hinos e o daime, a musica e a bebida psicoati-
va. Muitos fardados dizem que os hinos sao diferentes dentro da for¢a (efeito da
bebida); que somente assim eles podem manifestar seu verdadeiro sentido, nao
acessivel ordinariamente. A musica, por outro lado, também embala e conduz
ajornada mistica com a substancia. Ha hinos que “levantam” a energia das pes-
soas, hinos de cura, de louvor, de disciplina/castigo, de ensinamento moral. Ou
seja: se o daime revela o significado profundo do hino, o hino guia a experiéncia
com o daime. A relacao entre “entender a letra e o sentido” do hino e “senti-lo na
miracao e na musica’ fornece-nos uma chave importante para analisar a dinami-
ca dos hinos para estrangeiros.

SANTO DAIME COM SOTAQUE: A RELIGIAO DA FLORESTA NO EXTERIOR

A tessitura musical e linguistica no Santo Daime no exterior é complexa: ha dai-
mistas estrangeiros que falam portugués, brasileiros que frequentam as cerimo-
nias no exterior, misicos e cantoras que migram do Brasil para diversos paises e
toda uma gama de tradugdes dos hinos, além de versoes bilingues de hinarios
para que estes se tornem inteligiveis aos que desconhecem o portugués. Esse
movimento de expansao produz uma rede daimista global e diferentes constru-
coes identitarias (Groisman, 2000). Como veremos, tais identidades daimistas
no exterior possuem forte relacdo com a questao linguistica, desdobrando-se
em um dilema tanto concreto quanto religioso/filoséfico acerca do portugués e
da traducdo dos hinos.

No exterior, os grupos daimistas costumam ser menores que no Brasil,
incluindo o niimero de musicos, e é incomum haver templos préprios. Além
disso, em determinados casos, ha uma espécie de hiper-realismo dos habitos
e rituais—o mesmo pode acontecer na capoeira, no vegetalismo peruano e na
umbanda. Tais praticas tornam-se, por vezes, mais ortodoxas do que as cerimé-
nias brasileiras, “mais tradicionalistas que o tradicional”, evidenciando o esforco
de legitimacao por parte dos estrangeiros, que nao tém impressa etnicamente
a pertenca a esses grupos (por exemplo, ser brasileiro). Inversamente, pode-se
negar determinados aspectos do ritual, “limpa-los” de caracteristicas considera-
das atrasadas, machistas, conservadoras. Apostar na diferenca/adaptabilidade
ao contexto regional também pode ser uma vantagem para atrair a populacao
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local (Brito, 2010; Assis e Labate, 2015; Labate, 2004).

No cenario internacional, novos fatores conectam os daimistas: caracte-
risticas de “servico” religioso, énfase especial na possessao espiritual e, princi-
palmente, brasilidade — Santo Daime é uma “coisa brasileira”, uma tradicao dos
povos amazonicos. Esta ideia certamente passa pela apreciacao dos hinos e da
muUsica daimista, a qual é associada, de alguma maneira, aumaidentidade de
nagao. Neste sentido, os brasileiros tém um status privilegiado. A internaciona-
lizacdo da capoeira, por sua vez, também deve parte de seu appeal a uma visao
essencializada dos estrangeiros. A capoeira seria uma “arte étnica’, tradicional,
ligada a capacidade do brasileiro de cantar, dancar, gingar.

Na modernidade, ser tradicional torna-se algo “chique”’, um traco de distin-
cao e escolha pessoal. Se, por um lado, a modernidade produz a individualizagao
e subjetivacao da religidao e da cultura (destradicionalizacdo), por outro, busca e
valoriza a tradigao (retradicionalizagao). O caso da capoeira e do Santo Daime
oferece-nos uma boa ilustracao desse movimento ambiguo.

A importancia da tradicao se desdobra, por exemplo, no grande interesse (e
orgulho) que estrangeiros ligados ao Santo Daime ou a capoeira tém de conhe-
cer o Brasil e falar portugués. No caso da capoeira, alguns professores chegam a
proibir que se traduzam nomes de golpes, movimentos, cantigas e instrumentos
para outros idiomas (Assuncao, 2008). Segundo Joao Grande, mestre de ca-
poeira angola que ensina essa arte em Nova York: “Academia entra aluno todo
dia aqui. Entra, faz aula, vai embora, volta de novo. Tudo em portugués. Eu que
ensino capoeira a eles, ensino a falar portugués também. Nunca precisou falar
inglés aqui” (Castro, 2007: 46).

Ao mesmo tempo, porém, a ressignificacao e reinvencao sao uma constante.
Em uma ladainha ilustrativa de como a diaspora da capoeira no exterior incor-
pora criativamente novos elementos, dentro de sua prépria légica, canta-se
assim: “Mestre Boca Rica / Mestre Nobre de Valor / Foi dar curso em Los Angeles
|/ Até a gringa chorou” (Assuncao, 2008: 213). Em outras palavras, na capoeira—e,
acrescentamos, também no Santo Daime—cada geragao combina novos ele-
mentos e interpretacoes em uma férmula original, mas que se mantém dentro
das fronteiras de uma determinada tradicao.

Outro exemplo interessante das readaptacoes da capoeira pode ser en-
contrado em um corrido, no qual se canta “O lemb4, & lemba. E lemba do Barro
Vermelho”. Lemba é uma localidade em Angola, bem como um espirito femini-
no associado a fertilidade e ao nascimento de gémeos, além de possuir outros
sentidos. Entretanto, pouquissimos mestres de capoeira contemporaneos asso-
ciam as palavras do corrido a um significado religioso. Lemba frequentemente é
alterada para “lembra”, e novos versos sao adicionados para relatar a palavra ao
ato de “lembrar”, perdendo seu referencial africano (Assuncao, 2007).
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Fora das terras brasileiras também ha leituras particulares do significado
religioso do Santo Daime. Em cada igreja, ocorre a construcao de uma deter-
minada narrativa, interpretada de acordo com a orientagao local. Um dirigente
uruguaio defende explicitamente que é necessario haver uma “uruguaizacao’ do
Santo Daime nesse pais (Scuro, 2012). Um lider holandés, por outro lado, difun-
de sua versao segundo a qual o Santo Daime ajuda a limpar o “carma” europeu
oriundo do Holocausto. Ja no Havai, pode-se louvar Pele, a deusa do vulcao. Na
Alemanha ou na Irlanda, ha hinos recebidos com seres da mitologia nérdica ou
celta, e nos EUA e Canada sao comuns referéncias aos povos indigenas nor-
te-americanos. Esse fendmeno também acontece no caso das religides afro-
brasileiras. No Uruguai, por exemplo, entidades ausentes no contexto brasileiro
passam a ter lugar no ritual, como os assim chamados africanos (Frigerio, 2013).

Hinos recebidos diretamente em portugués compdem a base doutrinaria
do Santo Daime, fazendo com que esse idioma tenha valor especial na religido.
Ha um selo de autenticidade no portugués, tal como mencionamos no caso da
capoeira. Ser fluente e receber hinos nessa lingua sao, portanto, sinal de status
(e dedicacao) nas igrejas estrangeiras. Isso nao impede, contudo, que convivam
multiplas formas de se compreender e praticar a religiosidade daimista.

Alguns, por exemplo, tém intercalado versos em inglés com versos em
portugués em seus hindrios, ou usado palavras em portugués no meio de hinos
em inglés, holandés ou alemao, mesmo que nem sempre obedecam as regras
gramaticais da lingua portuguesa—algo que também acontece quando estran-
geiros tomam a palavra durante os rituais (a recorrente interjei¢ao “Viva o Pa-
drinho Alfredo!” pode virar “Viva Padrinho Alfredo!”, sem preposicao; uma igreja
canadense se chama “Céu do Montreal”, em vez de “Céu de Montreal”).

A maioria dos hinarios mais importantes ja esta traduzida ao menos para
oinglés. No exterior, os caderninhos costumam ser bilingues. De um lado da
pagina fica a traducao, e do outro o original em portugués. As traducoes, assim
como os préprios hinos, podem variar com o tempo; ha traducdes diferentes que
circulam simultaneamente. Um dos poucos hinos cuja execucao em outro idio-
ma é consensual é o tltimo hino do Padrinho Sebastido, Brilho do Sol, cantado
por praticamente todos os grupos estrangeiros uma vez em portugués e entao
repetido em lingua nativa local.

Os caderninhos ilustram uma transformacao paulatina, mas significativa,
no ethos do Santo Daime: a passagem de uma cultura eminentemente oral para
uma cultura escrita. Durante décadas, essa religido caracterizou-se pela prima-
ziada oralidade. Os hinos eram aprendidos por repeticao, passados de pai para
filho e cantados de meméria nos rituais. Com a chegada dos hinarios impressos,
isso se transformou e a cultura oral passou a conviver com uma cultura bastante
letrada. Esse processo intensificou-se no exterior, ja que os estrangeiros tém
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mais dificuldade de aprender a cantar os hinos pela simples escuta, necessitan-
do de um estudo mais detido das palavras através do texto. Com isso, “cantar de
memodria’, outrora algo mais ordindrio, torna-se, nesse novo cenario, traco distin-
tivo e uma qualidade “superior”.

Uma vez que os hinarios foram sendo traduzidos, houve tentativas de tocar
as tradugbes com a melodia original. Com isso, algumas palavras foram deixa-
das sem traducdo, ou foram adicionadas notas de rodapé com defini¢des, para
encaixar o hino na forma melédica. Ocasionalmente, fardados fazem traducoes
em portugués para seus hinos. A audiéncia para essas traducgoes é pequena;
brasileiros raramente se dispdem a cantar hinos dos estrangeiros. Entretanto, os
membros das comitivas—conjunto de cantoras, musicos e liderancas, principal-
mente da Amazonia, que viajam pelo mundo a convite dos grupos locais, funcio-
nando como porta-vozes do Santo Daime e fortalecedores de sua identidade no
exterior—frequentemente tocam pelo menos alguns canticos dos lideres locais
quando participam dos trabalhos no exterior.

E notdrio que estrangeiros encontram barreiras para se firmar enquanto
liderancas, tal como acontece com mestres de capoeira ou pais de santo que
nao sao brasileiros (Saraiva, 2013). A holandesa Geraldine Fijneman, madrinha
em Amsterd3, é uma das poucas excecoes, sendo bastante respeitada no Mapia
(Groisman, 2000). Por mais que haja um impulso para a internacionalizacao,
parece subsistir uma carga étnica em algumas modalidades religiosas e cultu-
rais da diaspora brasileira.

Quando encontram hinos traduzidos, pessoas nao familiarizadas podem
|é-los em vez de canta-los no idioma estrangeiro. Alguns fardados cantarao
as palavras do texto original sem entender seu significado, e mesmo assim ha
quem afirme conseguir absorver a mensagem do hino, compreendido como
algo “mais” do que o texto, que deve ser evocado pela melodia, pelo ritmo e pela
“forca do daime”; sentido pelo coragdo. Algumas cerimdnias também podem
ser realizadas com traducao simultanea das prelecoes das liderancgas. Tal como
nos cultos neopentecostais brasileiros no exterior, como o caso da igreja Deus é
Amor no Peru (Rivera, 2013), surge ai um novo especialista ritual: o tradutor.

Nesse panorama, brasileiros que migraram para a Europa e os EUA ajudam
a prover uma fonte de conexao com a doutrina. A barreira linguistica que existe
para a maioria dos estrangeiros torna estes agentes valiosos quando é necessa-
rio se comunicar com comitivas visitantes e brasileiros podem se tornar proe-
minentes nas igrejas do exterior simplesmente devido ao comando que tém da
lingua nativa.

Ha quem compare os hinos com um “mantra’, dizendo que os sons por si
mesmos tém o poder de alterar a consciéncia ou chamar por espiritos, forte
caracteristica também da umbanda (Saraiva, 2013). Outros afirmam entender o
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sentido completo do hinario através da sua “vibracao”, mesmo sem compreen-
der o significado do texto. Atualmente, ha daimistas em diversos paises trei-
nados em cantar hinos em portugués mesmo sem saber o idioma. Existem até
puxadoras, cantoras responsaveis por guiar a musica durante os trabalhos, que
cantam em 6timo portugués, mas nao falama lingua. Por outro lado, ha aqueles
que entendem o portugués relativamente bem, mas sé conseguem pronuncia-lo
com sotaque muito caracteristico, o que prejudica seu desempenho ritual.

Adificuldade que os estrangeiros tém com o idioma produz alguns fendome-
nos interessantes, como discussoes sobre o sentido de determinadas palavras
e a maneira correta de pronuncia-las. Além disso, pode haver a interpretacao
de que, independentemente da traducao, somente quem sabe portugués pode
compreender “verdadeiramente” o sentido dos hinos. No milieu daimista do
exterior, o portugués pode tornar-se um idioma sagrado. Por exemplo, em nosso
trabalho de campo, um violeiro alemao se referiu ao portugués nada menos do
que “alingua de Deus”.

Ironicamente, para daimistas estrangeiros urbanos e cosmopolitas, o desco-
nhecimento do idioma pode facilitar a experiéncia religiosa, e mediar o impacto
de se cantar e rezar temas do universo catélico popular com seus referenciais
cristaos mais tradicionais (Pai nosso, Ave Maria, etc.). Em nossa pesquisa,
tivemos noticia de um francés sem conhecimentos de portugués que sentia
leveza e paz toda vez que escutava um hino chamado “O Chicote”, cujos versos
dizem “Que eu sé vou dar cobertura / aqueles que me obedecer / quem estiver
na zombaria / a peia eu mando descer”. Depois de ser informado do significado
da letra por um amigo, passou a sentir aversao pelo hino, doravante considera-
do “atrasado”. A fascinacdo com uma lingua estrangeira certamente é parte da
“magia’ da experiéncia. Como pode acontecer com rituais de ayahuasca onde
idiomas indigenas sdo acionados no canto, no caso do Santo Daime, a falta de
compreensao do portugués pode até ajudar a tornar a experiéncia mais encan-
tada (Labate, 2011)

As igrejas do exterior sao compostas principalmente por estrangeiros locais,
embora quase sempre existam alguns brasileiros imigrantes e uma boa circu-
lacao de brasileiros em transito, o que confere uma sensacao “embaixada do
Brasil” ao local. Nesse contexto, existe a possibilidade de daimistas brasileiros
tentarem subsistir através da oferta de aulas de “artes daimistas” para estrangei-
ros. Em nossa pesquisa, tivemos contato com uma puxadora mapiense que vive
nos EUA e ministra aulas particulares de como tocar o maraca, cantar, bailar e se
orientar no ritual.Ja um violeiro de Sao Paulo vivia na Holanda com a ajuda da
comunidade daimista local.

Ao lado desses esforcos junto aos brasileiros imigrantes e as comitivas, ha
uma convicgao corrente de que a bebida auxilia o aprendizado da lingua portu-
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guesa; o daime seria um professor espiritual capaz de ensinar o idioma e a musica
—essa crenca também estd presente no Brasil e permeia o universo ayahuasqueiro
de um modo geral (Garcia Molina, 2014; Bustos, 2008). Para os fardados, “quem
ensina é o Daime”, e “quem nao estiver entendendo, tome daime outra vez”.

Atransposicao cultural do Santo Daime aciona, portanto, uma complexa tra-
ma de conhecimentos, expertises, valores e concepcdes. Estao emjogo diferentes
modelos de interpretacao e recepcao da religido. Isto pode envolver paixoes e
gerar conflitos —que por vezes se tornam verdadeiras “batalhas” religiosas.

DIFERENCIAQRO RELIGIOSAE TRADU(;RO: DUAS ESCOLAS DISTINTAS

“Entrei numa batalha vi meu corpo esmorecer, temos que vencer com o poder do
senhor Deus” | “Peguei a minha espada, foi para guerrear” | “Eu entrei em uma
luta, esta guerra material, peco forca a Juramidam, para eu saber batalhar”.

Como atestam as passagens acima, retiradas de alguns dos hinarios de maior
prestigio na religido, as pessoas vivenciam uma verdadeira batalha religiosa nos
rituais do Santo Daime —diferentemente da batalha espiritual neopentecostal,
a batalha daimista nao se constréi em oposicao a outras religioes. Combatida
principalmente no Astral e orientada a doutrinacao dos seres malfazejos e ao de-
senvolvimento espiritual de cada um, essa batalha nao deixa de ter seu campo
de guerra terreno, o salao ritual.

Vestidos com suas fardas e dispostos em seus batalhdes, os daimistas
cantam, bailam, superam seus limites, unem-se, compreendem a si préprios,
obtém curas e mira¢des e se emocionam. Mas também divergem, entram em
conflito, tém interpretacdes opostas sobre a doutrina, competem entre si e
disputam posicoes, prestigio e performance ritual. Internacionalmente, tais
conflitos expressam-se fortemente em torno da questao linguistica e musical.
Esses processos podem assumir contornos de verdadeiras “guerras de traducao”
e “guerras musicais”, semelhantes em alguns aspectos as worship wars do cenario
evangélico internacional —disputas das igrejas por distincao em funcao do estilo
musical (Rosas, 2015).

Traduzir ou ndo os hinarios? Cantar ou nao em portugués? Os fardados tém
diferentes interpretacoes sobre essas questoes, originando, de acordo com a
nossa pesquisa de campo, o que denominaremos aqui, em uma abordagem we-
beriana de tipos ideais, duas escolas: tradicionalista e compreensivista. A primeira
advoga a manutencao da musica e dos hinos tal como sao cantados nos rituais
brasileiros, valorizando seus tracos “formais”, “tradicionais” e “étnicos”, enquanto
asegunda, ainda que mantenha determinados elementos litlrgicos e musicais,
prega a traducao dos hinos como forma positiva de adaptacao cultural e possibi-
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lidade de compreensao dos mesmos. Lembramos, contudo, que essa divisao ndo
é absoluta, podendo existir variagoes interpretativas de acordo com os grupos
em questao e entre os préprios membros.

Ha argumentos que justificam ambas as visoes aqui pontuadas. Os que
preferem cantar em portugués costumam afirmar que os hinos sao presentes
divinos do Astral, portanto nao é uma prerrogativa dos individuos altera-los.
Comparam o portugués dos hinos as palavras em sanscrito que sao consideradas
por alguns como possuidoras de poder sagrado. Para esta “escola’, a solugao do
problema de ndo entender um hino é simples: ler, silenciosamente, a traducao
impressa no lado oposto da pagina do hinario. A leitura proveria entendimento
do sentido sem comprometer a musicalidade. Também argumentam que as
traducoes ficam forcadas, complicando a letra para “encaixar” na melodia.
Tomemos por exemplo a palavra “irmaos”: “brothers” exclui o género feminino;
“siblings” nao funciona musical e poeticamente; “brothers and sisters” altera a
melodia porque a expressao tem cinco silabas.

Esse grupo tradicionalista diz que a poesia é arrancada dos hinos quando
eles sao traduzidos. Veem ainda a tendéncia a traduzi-los como uma indicacao
de etnocentrismo de norte-americanos e europeus incapazes de apreciar dife-
rencas de outras culturas. Além disso, frequentemente acham mais charmoso
cantar em portugués por razoes estéticas, ou por ser mais nobre e desafiador,
mais “iniciatico”. Alguns de seus proponentes valorizam extremamente a forma
dos hinos. Para eles, a “for¢a” esta impressa em sua moldura musical e tradu-
zi-los implicaria em perda de poder dos canticos sagrados. Pode-se dizer em
linhas gerais que esta escola aproxima-se mais das caracteristicas da Uniao do
Vegetal em relacdo as suas chamadas, que nao podem sob nenhuma hipétese ser
traduzidas ou ter a letra ou melodia modificada (Labate e Pacheco, 2010).

Do lado oposto, estdao os compreensivistas, que preferem cantar versoes
traduzidas para entender o sentido das palavras pronunciadas. Admitem que
a traducao se enquadra melhor na melodia de alguns hinos que de outros, mas
os trabalhos sao raramente cantados completamente em inglés, de modo que o
portugués pode ser mantido para hinos que sao mais dificeis de transpor ritmica
e melodicamente. Quando defendem cantar em inglés, as pessoas podem per-
guntar: “E se a Biblia tivesse sido mantida somente em grego e aramaico?”. Esses
daimistas sentem uma falta de conexao com a ceriménia se nao conseguem
entender as palavras cantadas. Alguns até reclamam que os rituais podem ser
longos e chatos cantando em um idioma do qual nada se entende.

Para que as traducoes sejam cantadas, contudo, elas devem ser consistentes.
Este processo pode envolver um “comité de traducao” ad hoc que concorda com a
melhor versao. Algumas traducoes tém sido feitas na Holanda e disseminadas
ao redor dos EUA e Europa, e algumas tradugoes norte-americanas também
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fizeram seu caminho para a Europa, estabelecendo vinculos Norte-Norte que
nao dependem do Brasil.

Cantarem inglés é raro nas igrejas europeias, onde a maior referéncia, Geral-
dine Fjineman, expressou sua preferéncia por executar os hinos nas linguas em
que foram recebidos. O norte-americano Jonathan Goldman, do Oregon, tam-
bém segue esta linha. Por outro lado, Paulo Roberto Silva e Souza, um padrinho
do Rio de Janeiro que se casou com uma filha do Padrinho Sebastido e lidera
uma igreja atualmente independente da ICEFLU, foi o maior divulgador e incen-
tivador de se cantar em inglés, sendo um dos poucos padrinhos brasileiros que
falam o idioma. Ele conseguiu popularidade especial devido a essa habilidade
e diz ter tido uma miracao de que os hinos devem ser traduzidos e cantados em
inglés, tendo traduzido boa parte dos hinarios oficiais e do seu préprio hina-
rio. Durante anos liderando trabalhos nos quais a maioria dos canticos foram
entoados em inglés, conquistou muitos seguidores e admiradores. Teve grande
influéncia nas igrejas norte-americanas até recentemente, enfraquecida depois
de se envolver em fortes polémicas. Algumas igrejas ligadas a ele nos EUA can-
tam traducoes em inglés.

Temos assim um quadro em que, se por um lado algumas liderancas brasi-
leiras que falam inglés obtém atalhos na hierarquia do grupo, por outro lado,
alguns que nao falam também podem se valer positivamente disso, como é o
caso do Padrinho Alfredo, Mestre Conselheiro Luiz Mendes ou do Padrinho Alex
Polari. Como dissemos anteriormente, esse € mais um exemplo de que falarem
portugués para um publico estrangeiro pode revestir a comunicagao de uma
aura de magia e contribuir para o poder da experiéncia religiosa (ver também
Rivera, 2013).

O tradutor é, obviamente, um ator relevante neste processo. Existe o tradutor
dos hinos e o das prelecgGes feitas durante as cerimonias, que pode ser a mesma
pessoa ou ndo; pode ser brasileiro ou estrangeiro. Os tradutores sdo geralmente
alguém com prestigio e forte entrada no grupo, e nao simplesmente aquele que
domina melhor o idioma. Podem tentar ajustar as traducoes de modo a se en-
caixarem melhor com o ritmo e a melodia, e traduzir conceitos esotéricos e pa-
lavras obscuras ou inventadas. Isso algumas vezes produz traducoes nao literais,
ou licencas poéticas curiosas. Em determinados casos de traducao simultianea
de falas de dirigentes brasileiros, o tradutor pode operar mudancas deliberadas
na transposicao de alguns termos, adaptando a fala do dirigente ao contexto
local. Em nosso trabalho de campo, observamos uma tradutora mudar a expres-
sao “self buried” para “self integrated”. Este tipo de adaptacao também ocorre com
os hinos, embora seja menos comum, dado que o hino é considerado “recebido”
e “sagrado”. De todo modo, sao frequentes traducdes onde “humilhacdo’ vira
“humildade’, “chicote” vira “disciplina” e assim por diante.
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Seguidores de Paulo Roberto as vezes imitam sua traducao (com um inglés
sui generis) e seu sotaque carioca. Por exemplo, os versos “O Beija-flor, santo das
matas, bateu as asas na mais alta vibracao” foram traduzidos como “Oh Hum-
mingbird, Saint of the jungle, flapped his wings in the highest vibration”, cantando a
palavra “flapp-ed” dividida em duas silabas, como ele fazia. A traducao de um
verso posterior, “aguia desceu, aguia pousou” se tornou “the eagle got down, the
eagle landed”, mas foi posteriormente modificada para “came down”, uma vez que
o sentido coloquial de “get down” (dancar ou fazer sexo) foi explicado.

Quando cantam em inglés, norte-americanos costumam adotar a prosédia
de brasileiros em geral, pronunciando, por exemplo, a palavra “divine” como “dee-
-vine”. Por outro lado, brasileiros que cantam versdes traduzidas em outras lin-
guas (que algumas vezes tém a ténica de algumas palavras em posicao diferente
da original) podem passar a utilizar a entonac¢ao da lingua estrangeira quando
voltam a cantar o original em portugués. A expansao internacional é, portanto,
um processo de mao dupla, afetando a matriz no Brasil também. Essas variacoes
sao corrigidas pelas puxadoras locais ou pelas comitivas, que cumprem a funcao
de homogeneizar o canto da corrente.

O caso de Paulo Roberto lembra a insercao do neopentecostalismo brasileiro
no Peru, onde o “portunhol” e o sotaque das liderancas brasileiras passou a ser
adotado e admirado pelos fiéis de origem andina, que acabam incorporando
essa forma sui generis de se expressar dos pastores brasileiros, por exemplo re-
tirando a preposicao “a” nas frases —“Confirma tus redimidos” em vez de “confirma
a tus redimidos™— ou trocando-a pela preposicao “para’, frequente em portugués
mas rara em espanhol —“El Senor habl6 para el Misionero David” em vez de “El Senor
le dijo al Misionero David” (Rivera, 2013: 130).

No caso daimista, Paulo Roberto fechava os trabalhos proclamando sole-
nemente: “Our Empire Master Juramidam” (“Nosso Mestre Império Juramidam”),

0 que passou a ser repetido por um lider californiano quando exercia a mesma
funcao. Quando uma pessoa sugeriu que o correto seria traduzir por “Our Impe-
rial Master Juramidam”, o lider norte-americano ignorou o comentario e conti-
nuou fechando os trabalhos da mesma maneira. Em outra ocasiao, um fardado
repetia bastante alto a sua versao de determinada traducao, pois o trecho nao
era consenso. De acordo com depoimentos colhidos nos EUA, traducoes tam-
bém passaram a obedecer a linguagem da Biblia King James (por exemplo “thou
art divine” para “vos sois divina”, “thee” em vez de “you” etc.). Noutras palavras,
soma-se as tensoes tradicionais—o modo correto de cantar, bailar, tocar—outra
camada: a “traducao correta”, gerando constantes microdisputas de poder.

Esses casos demonstram a importancia da lideranca carismatica e o poder
simbélico dos lideres brasileiros, bastante forte na transposicao da cultura e
musica daimista para o exterior. A influéncia particular de um determinado lider
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pode fazer com que aspectos regionais de algumas igrejas sejam naturalizados
por estrangeiros como se fossem tragos essenciais do Santo Daime.

De um modo geral, contudo, quando fardados tornam-se mais familiares
com a musica, ha a tendéncia a cantar mais em portugués e limitar o inglés a
alguns hinos cantados mais frequentemente. E uma questio de orgulho para os
fardados estrangeiros memorizar os hinos em portugués e estar aptos a canta-
-los em exata sincronia com as comitivas. Percebemos também que, no geral,
aqueles que sao capazes de cantar os hinos em voz alta sao mais valorizados que
aqueles que conseguem compreender seu significado silenciosamente. Como re-
ligido corporal e musical, a performance ritual € um ponto chave no Santo Daime.

Institucionalmente, a ICEFLU nunca tomou um posicionamento oficial se os
hinos devem ou nao ser cantados em linguas estrangeiras, mas aparentemente
aprovou essa iniciativa. Segundo nossa pesquisa de campo, em linhas genéricas
as liderancas da ICEFLU orientariam informalmente os seguidores a traduzir so-
mente hinos cuja traducao nao altere a melodia original. Mas em determinados
lugares, como nos EUA, haveria uma dificuldade em homogeneizar esta pratica,
pois as liderancas locais ndo consultariam o Mapia sobre esse tipo de inovacao
litargica. Lideres estrangeiros, por sua vez, comentam que nao ha orientacoes
precisas, dando margem para que disputas internas se acirrem. Em suma,
parece nao haver uma politica institucional muito forte com relagdo ao tema,
ecoando o mesmo espirito eclético e pouco institucionalizado que caracteriza a
ICEFLU no Brasil. Neste sentido, convivem no exterior diferentes escolas, visdes e
“guerras de traducoes”, em continuidade com a prépria diversidade e pluralida-
de religiosa presente no interior das varias vertentes daimistas no Brasil.

DUELOS MUSICAIS: IDENTIDADE E CONFLITO A PARTIR DA MUSICA

De certo ponto de vista, o conjunto de participantes nos trabalhos do Santo
Daime é uma verdadeira “orquestra do Astral”: centenas de pessoas ao redor do
mundo cantando e louvando a Deus em unissono, junto a um corpo de musicos
“firmados no sol, na lua e nas estrelas” com seus violoes, tambores, flautas e
maracas. De outro ponto de vista, porém, o universo musical daimista poderia
ser visto como uma espécie de “show business da floresta”, com suas viagens de
comitivas, gravacoes de hinarios, distribuidores de daime, cantoras de destaque,
musicos proeminentes e conflitos entre seus protagonistas.

No inicio da expansao, um dos principais fatores que mantinham os grupos
do sudeste e do exterior vinculados a ICEFLU era a distribuicdo do sacramento.
Como as igrejas nao tinham estrutura para produzir a prépria bebida, lagos
fortes com o Mapia garantiam o suprimento necessario para atender seu corpo
de fardados. Porém, pouco a pouco, os grupos passaram a produzir o daime ou
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diversificar seus fornecedores. O carisma musical dos mapienses e as comitivas
passaram a ser, desta forma, um elemento ainda mais importante de conserva-
cao do capital religioso da ICEFLU e manutencao de seus vinculos com as igrejas
do Brasil e do exterior.

Do lado dos estrangeiros, os trabalhos com comitivas sao vistos como uma
chance de ter uma experiéncia mais auténtica, ouvir os hinos cantados em sua
lingua nativa e apreciar a presenca do padrinho e sua habilidade em comandar
um trabalho. Entretanto, o significado tltimo desses grupos itinerantes é voca-
cional: nutrir a expansao do Santo Daime e “doutrinar o mundo inteiro”, confor-
me diz um hino do Mestre Irineu.

Mas os tours também envolvem outros aspectos. Receber comitivas é um
sinal de status para as igrejas que hospedam esses grupos, tanto no Brasil como
no exterior. Ter o Padrinho Alfredo comandando um trabalho em seu espaco é
um atestado de legitimidade para os nicleos que possuem essa prerrogativa.Ja
a partir da perspectiva dos membros das comitivas, viajar para o exterior pode
trazer “oportunidade de trabalho” e a chance de vivenciar um mundo reservado
para pouquissimos na cultura de subsisténcia da Amazonia.

Fazer parte de uma comitiva relaciona-se a habilidade musical e lacos de
parentesco e amizade com os lideres. O conhecimento de como cantar, bailar
e tocar os hinos, que em tempos pregressos era algo cotidiano e até mesmo
banal, parte da cultura e dos costumes da comunidade, passa agora a ser visto
como uma expertise religiosa, uma forma de saber de uma importante tradi¢ao
amazonica. A oportunidade de viajar e participar das comitivas permite ganhar
dinheiro e torna seus membros moradores privilegiados do Mapi4, ilustrando as
desigualdades sociais hoje existentes na comunidade.

Em nossa pesquisa, pudemos observar o status que os musicos e puxadoras
das comitivas possuem: viajam pelo mundo e possuem equipamentos musicais
profissionais—um violao, por exemplo, chega a custar 10 mil reais (estimativa
em fevereiro de 2016). Obviamente, isto contrasta muito com o nivel socioecond-
mico dos moradores do Céu do Mapia de um modo geral. Essas clivagens sociais
acabam sendo assimiladas tanto pelos musicos, especialmente os mais jovens,
que passam a adquirir um ar solene nao usual, quanto pela irmandade daimista
internacional, que trata os musicos de forma diferenciada e por vezes oferece
presentes e favores especiais durante suas viagens ao exterior. Alids, uma estra-
tégia recorrente de crescimento e reconhecimento dos grupos daimistas mundo
afora é a“ado¢ao” de um miusico ou puxadora mapiense para permanecer com a
irmandade local.

Esses intercimbios, entretanto, ndo se dao sem tensdes. Mlsicos mapienses
que nao fazem parte de comitivas sentem-se desprestigiados e puxadoras anti-
gas se ressentem por nao estarem integradas a esse fluxo musical das comitivas,
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e ndo participarem das gravagoes de hinario fora do Mapia. Participar da grava-
¢ao de um hinario conhecido é fonte de prestigio e uma marca pessoal expres-
siva para os daimistas. Em outros termos, os musicos que aderem as comitivas e
participam de gravacoes passam a ser identificados com os lideres das mesmas.
Existe a “puxadora do hinario x”, 0 “musico do padrinho y”, e assim por diante.
N3o obstante, talvez o papel desses mdsicos itinerantes se torne evanescente a
médio prazo, tanto pelo alto gasto financeiro das igrejas custearem as viagens
das comitivas, quanto pelo acesso facilitado aos hinos através da internete a
formacao de musicos préprios nas igrejas do exterior.

Para além das comitivas mapienses, musicos brasileiros nao oriundos do
norte do Brasil que possuem hindarios proprios também formaram suas préprias
comitivas, responsaveis por divulgar seu hinario ao redor do Brasil e do mundo.
Esses daimistas costumam fazer gravacoes de seus hinarios, as vezes profissio-
nais, e se esforcar por difundi-los através de CDs, videos na internet e visitas a
igrejas diversas. Tais gravacoes geralmente tém um carater mais artistico, com
melodias elaboradas e arranjos instrumentais mais complexos, na tentativa de
destaca-los perante tantos outros hinarios existentes.

Esses daimistas compensam a auséncia de raizes ou lagos de parentesco no
Mapia mediante sofisticacao e inovagoes musicais para disputar a “reserva de
mercado” de fardados, rodando o Brasil e 0o mundo para divulgar as gravacoes
de seus hinarios. Tais hinarios as vezes sao questionados quanto a sua auten-
ticidade pela irmandade, mas o fato é que algumas dessas gravacoes alcancam
projecao. Em escala muito maior, o movimento de profissionalizacdo musical,
gravacoes de CDs e divulgacao de videos também se aplica a transnacionaliza-
cao da capoeira, do neopentecostalismo e da renovacao carismatica catélica, es-
tando ligado ao sucesso da expansao destes movimentos (Castro, 2008; Riches,
2010; Carranza e Mariz, 2013).

Ainternet também se destaca nesse universo musical. O conjunto completo
dos hinarios oficiais da ICEFLU esta disponivel para download em varias versoes.
Listas e grupos de e-mail atualizam e discutem aspectos dos hinos, ou inserem
a gravacao de trabalhos inteiros online. Quando um lider brasileiro recebe um
hino, este é gravado dentro de poucos dias, e hd uma espécie de corrida dos far-
dados para publica-lo na internet e espalha-lo pelas redes sociais. Alguns grupos
aproveitam essa ferramenta e conseguem aumentar sua popularidade por meio
de canais de video no Youtube e grupos no Facebook. A internet também ensejou
novos conflitos internos e concorréncia intragrupal (interpretacoes de como se
deve vivenciar a doutrina, disputa entre membros e liderancas), bem como dis-
cussoes exegéticas e a utilizacao retérica dos hinos nas redes sociais. Semelhan-
te ao que ocorre no segmento evangélico em relacao aos versiculos da Biblia,
nao é raro ver daimistas citando versos de hinos para referendar posicionamen-

Rev.antropol. (Sdo Paulo, Online) | v. 60 n.1:165-192 | USP, 2017



ARTIGO | Glauber Loures de Assis, Beatriz Caiuby Labate e Clancy Cavnar 186
| Msica, tradugio e linguagem na didspora do Santo Daime

tos politicos e opinides pessoais, o que pode gerar duelos de hinos—discussoes nas
quais um interlocutor rebate o outro utilizando versos de hinarios conhecidos.

O intercambio musical transnacional do Santo Daime que pontuamos aqui
cria um campo musical daimista onde ha: circulacao global de hinos e pessoas;
puxadoras e musicos conhecidos internacionalmente; jovens que sonham em
fazer parte de comitivas e viajar pelo mundo; “donos” de hinarios empenhados
no reconhecimento de seus hinos; inovacdes musicais e a criacao de identidades
sonoras reconheciveis pela irmandade daimista; disputa por prestigio; questio-
namentos sobre legitimidade, rivalidade entre igrejas.

Nesse rico e complexo cendrio, a musica daimista por vezes assume contor-
nos celestiais para aqueles que participam dos rituais, embalando a experiéncia
das pessoas e tocando-as profundamente. Ao mesmo tempo, pode assumir tons
beligerantes, com igrejas competindo por qualidade e rigor musical; violeiros
de diferentes estilos concorrendo entre si nos trabalhos, tanto no protagonismo
como na altura do som; puxadoras disputando o lugar no ritual, tanto no ritmo
do maraca quanto nojeito de bailar e na poténcia da voz; tradutores divergindo
sobre traducdes ou tentando obter protagonismo na traducao das prelecdes.
Ocorre ai uma verdadeira “guerra musical”; essas batalhas, contudo, sao de certa
maneira vistas com naturalidade, e podem povoar animadas rodas de conversas
antes e depois dos rituais, fortalecendo e ajudando a construir a identidade e
pratica religiosa do grupo.

CONSIDERAGOES FINAIS

Neste artigo, discutimos alguns aspectos da religiosidade contemporanea por
meio do estudo de caso da didspora do Santo Daime, enfatizando sua dimensao
musical e linguistica. Para tanto, situamos esse fendmeno dentro do movimento
mais amplo de didspora das religides brasileiras e manifestacoes religiosas e
culturais do Sul global. Estabelecemos comparagoes com a expansao de ex-
poentes como as religioes afro-brasileiras, o neopentecostalismo, a renovagao
carismatica catélica, os ayahuasqueiros amazonicos e a capoeira. Observamos
que essas religioes e manifestagoes culturais possuem elementos em comum

e compartilham dilemas e transformacoes, respondendo a um mesmo espirito
do tempo contemporaneo, mas obedecendo a diferentes modelos de expansao
e transnacionalizacao, que acabam moldando sua identidade no exterior de
forma particular.

No Santo Daime, o fazer musical reflete a configuragao social e mobilidade
hierarquica. Nesse sentido, este artigo examinou o modo como a musica refle-
te mapas de poder. Argumentamos que, especialmente no exterior, diversas
dimensdes se interpenetram de maneira simbidtica e complexa: habilidades
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musicais, saber religioso, conhecimento linguistico, etnicidade e a capacidade
de empreender tradugoes culturais. A batalha religiosa do Santo Daime em se
construir enquanto religido e se internacionalizar, tipificada pelas suas guerras
de traducao e guerras musicais, explicita que a cultura interfere de forma decisi-
va na experiéncia com psicodélicos.

Como tem sido argumentado por varios autores, a experiéncia das pessoas
com psicoativos nao pode ser resumida aos efeitos bioquimicos dos psicodélicos
no organismo individual, mas depende também de outros fatores, como a sub-
jetividade individual e o ambiente sociocultural (Zinberg,1984). A relacao entre
ayahuasca e musica revelada no Santo Daime é um exemplo paradigmatico
que nos convida a reflexdes mais aprofundadas sobre a interacao entre drogas,
cultura, espiritualidade e corpo.

Analisando a musica e linguagem no ambito dessa religido, vimos que
nocoes como identidade, tradicao, etnicidade, universalidade, ortodoxia nao
sao dadas a priori, mas se constroem por meio de tensoes, conflitos e aliancas.
Os exemplos do Santo Daime no exterior nos permitiram perceber que a inter-
nacionalizacdao de uma religiao a transforma e ressignifica em novos contextos,
criando novas interpretacdes e disputas ausentes em sua sociedade original.

O caso daimista nos mostra que novos movimentos religiosos vistos como
“tradicionais” e “exéticos” estao longe de ser provincianos, isolados ou atavicos.
Pelo contrario: sao dinamicos, circulam mundialmente e encontram-se plena-
mente inseridos na cartografia religiosa global, sendo digeridos e alimentados
por fluxos e processos essencialmente contemporaneos. A questao da mdsica,
traducao e linguagem no Santo Daime revela assim a existéncia de uma rede
daimista internacional, dialégica e dialética. Esta em plena construcao e perma-
nece um campo de batalha aberto.
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ABSTRACT KEYWORDS

This article addresses Santo Daime’s diaspora and its musical dimensions. In
order to do this, the authors establish parallels from the international expansion
of capoeira, neo-Pentecostalism and afro-Brazilian religions. These parallels
situate the transnationalization of Santo Daime within the broader movement
of the diaspora of Brazilian religions and the Global South. Thereafter, the paper
discusses the ritual role of music and daimistas’ religious hymns, which are
considered sacred gifts and represent a cornerstone of the rituals. The article
then describes and discusses how the hymns are sung, translated, and interpre-
ted into different countries and contexts. It is argued that the hymns generate
cohesion and transnational networks on the one hand, and reinterpretation and
conflicts on the other. These discussions encourage debates on the ritual use of
psychoactive drugs, the relationship between music and religion, and on no-
tions of tradition, authenticity and sacredness.
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RESUMO PALAVRAS-CHAVE
Este artigo visa mostrar algumas relagdes que os Ticuna estabelecem entre Ticuna, corpo,
“corpo” e “territério”. Para tanto, parto da nocao de na'ane, que podemos traduzir  territdrio, mito, ritual.
aproximadamente como cosmo/mundo/terra/roca. Este termo evoca ainda

nocoes de tempo, mas principalmente mantém uma relagdo com o corpo

ticuna, em especial, o corpo em formacao. Tudo leva a crer que a cosmogonia

ticuna remonta as fases de amadurecimento sexual dos corpos nos mitos e isso

é reproduzido nos corpos das pessoas. O foco deste artigo serao as relagoes do

chamado mundo ainda “verde” (do’ii) com o corpo das mogas que passam pelo

ritual de iniciacdo feminina, a Festa da Moca Nova. Nestas relacoes entre o corpo

e 0 cosmo, alguns temas vém a tona, como o incesto, o sangue, os cabelos, as

periodicidades astrondmicas e dos corpos das mocas.
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COSMOGONIA EMUNDO ALTAMENTE TRANSFORMACIONAL

Cumpre destacar, antes de tudo, que nao sou o primeiro a tratar da relagao
entre o corpo e territério para os Ticuna. Muito do que desenvolvo neste artigo
se deve aos avancos feitos pelo linguista ticuna Abel Antonio Santos Angarita,
em sua dissertacao de mestrado (2013) e em artigos (2008, 2010), como pre-
tendo mostrar ao longo do texto. Além dessas referéncias bibliograficas que

o leitor encontrara neste artigo, faco também um extenso uso de meus dados
de campo, que foram sistematizados em minha tese de doutorado (Matarezio
Filho, 2015b). Este trabalho de campo compreende periodos intermitentes entre
2012 e 2014, perfazendo um total de cinco meses. As principais comunidades
ticuna onde realizei meu campo foram Nossa Senhora de Nazaré e Vendaval,
ambas localizadas no municipio de Sao Paulo de Olivenca (AM, Brasil). Outras
comunidades em que permaneci poucos dias também foram importantes para
compor a etnografia, na ocasido, bastante focada na Festa da Moca Nova: Belém
do Solimoes, Campo Alegre, Vila Independente, Umariagu | e I, localizadas no
municipio de Tabatinga (AM); Santa Clara (municipio de Sao Paulo de Olivenca);
Porto Lima, do municipio de Benjamin Constant.

A escolha por ficar mais tempo nas comunidades de Nossa Senhora de
Nazaré, as margens do igarapé Camatia, e Vendaval, na beira do rio Solimoes,
foi devido a grande frequéncia com que os Ticuna destas comunidades fazem
a Festa da Moca Nova. Isto ndo acontece em todo o territério ocupado por estes
indios, seja no Brasil, Peru ou Colombia. A presenca e a frequéncia com que
é feita a Festa varia bastante de acordo com o pais e a comunidade. Algumas
comunidades do igarapé Camatia, especialmente as de religiao catélica—como,
Nossa Senhora de Nazaré, Tchowariapii, Nova Jerusalém, Mangueira, Vila Bahia
e a recém-formada Utapii (2016) —realizam ainda vivamente este ritual. Em
muitas comunidades ticuna os missionarios evangélicos—da Igreja Batista, por
exemplo, dentre outras—coibem a Festa, como é o caso da comunidade vizinha
de Nazaré, Decudpii. Na Coldmbia, Valenzuela (2010) nos mostra uma etnografia
detalhada deste ritual na comunidade de Arara. Goulard (2009, 2011) também
faz referéncia a esta comunidade e 3 comunidade do Rio Pupuna, também na
Colémbia, como praticantes do ritual, em sua etnografia dos Ticuna.

Além destas diferencas no espaco, temos uma variacao da Festa no tempo
também. Nao sou o primeiro a etnografar a Festa da Moca Nova dos Ticuna,
sao notaveis os trabalhos de Nimuendaju (1952), Goulard (2009) e Valenzuela
(2010), por exemplo. A comparagao entre estas etnografias nos mostra que os
rituais se transformam ao longo do tempo. Alguns elementos que Nimuenda-
ju menciona—em sua monografia pioneira dos Ticuna do Brasil —ja nao exis-
tem mais, novidades que ndo existiam comecam a aparecer na Festa, novas
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interpretacOes nativas também sdo formuladas. Estas etnografias, além dos
meus dados de campo, serao fundamentais para examinarmos as relagdes do
chamado mundo ainda “verde” (do’ii) com o corpo das mocgas que passam pelo
ritual de iniciacao feminina.

A forma como Peter Riviére caracteriza as “narrativas miticas, cosmologias
e praticas sociais das Terras Baixas da América do Sul” (1995:191), como um
“mundo altamente transformacional” (idem: 192), serve como uma luva para
pensarmos a relacdo entre corpo e cosmologia para os Ticuna.' Comecemos
pelo espaco para mostrarmos como —tanto na mitologia como no ritual—o
“cosmos” ticuna (na'ane) se apresenta de uma forma extremamente plastica e
transformavel.

Esta plasticidade refere-se a um “mundo” (na'ane) passivel de contracao,
como quando os gémeos miticos, Yoi e Ipi, reduzem o tamanho do mundo com
o(s) fio(s)? de cabelo de sua irma para encurralar a onca que comeu o pai deles,
Ngutapa (Oliveira Filho,1988; Goulard, 2009; Matarezio Filho, 2015b). O contrario
€ o0 que se busca na danca do tracaja. Esta danca repete a performance que o ser
mitico Tchiiriine ensinou aos Ticuna. De acordo com Gruber, ela é feita para ex-
pandir o mundo, evitar que ele diminua, promover a fartura® e evitar catastrofes
que poderiam destruir os Ticuna*. Deste modo, ha intervencoes no “mundo” para
transforma-lo, ele pode ser ampliado ou reduzido. O que se revela é uma insta-
bilidade, pois esta sempre a um passo da destruicao por um grande desastre,
como os relatados nos mitos.

“No principio” (norigii), antes da solidificacdo do mundo, o cosmos era
composto de um p6 suspenso envolto em uma neblina branca (tawane) e imida
(kaiyane) (Angarita, 2013: 29-32). A cosmogonia ticuna é narrada da seguinte
maneira por Angarita:

En medio de estos fendmenos meteoroldgicos (tawane rii kaiyane), de la nada
aparecio el ser llamado Mowichina, quien se movia entre la bruma y la neblina;
era como el viento, aparecia y se desaparecia buscando donde apoyar sus pies.
Este Uiine [imortal/encantado] con el tiempo logrd juntar con sus fuerzas las
particulas y concebir una massa esférica. Con sus pies amaso estas particulas
atmosféricas formando una esfera que llega a ser grande con el tiempo (Angari-
ta, 2013: 32).

Patricia Rosa nos da mais informacoes sobre Mowichina e a formacao do
“mundo” (na‘ane).

Naquele tempo, dizem, ndo se conhecia o intercurso sexual para procriar. Con-
tam que do vapor d'agua surgiu Mowichina, um demiurgo, caracterizado como
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1 Os Ticuna conformam
uma populagio atual de mais
de 50 mil pessoas distribuidas
entre Brasil, Coldmbia e Peru
(Goulard 2009:15). No Brasil,
constituem o mais numeroso
grupo indigena, contando

com quase 47 mil individuos
(IBGE, 2010). Estao distribuidos
ao longo da bacia do Rio
Solimdes (AM), com sua maior
concentragdo no alto curso
deste rio e apresentando
também uma forte presenca em
cidades amazonicas.

2 As versoes variam entre
um tnico fio (Goulard, 2009) e
varios fios (Oliveira Filho,1988).

3 “Segundo os ticunas,
adanca do tracaja serve

para ampliar o mundo. Os
movimentos dos dancarinos,
para tras e para frente, vao
abrindo e espalhando cada

vez mais a superficie da terra.
Quando n3o se realizam festas,
o mundo diminui porque ndo
ha dangas. Ediminui a fartura
de alimentos na aldeia porque
ndo sdo oferecidas as bebidas
feitas com os produtos da roga.”
(Gruber,1999: 22-23).

4 Oinformantede
Valenzuela diz que a Festa da
Mocga Nova, ritual em que se
executa a danca do tracaja, é
feita “para ampliar el mundo,
para que nunca, nunca se dafie
em cima de nosotros [Jorge
Manduca]” (2010: 73).
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“um homem bonito, forte”. Como ele, surgiu sua “parenta” Ta, “uma mulher

forte como ele”. Do vapor d'dgua Mowichina cria 0o mundo e todos os “seres
viventes desse tempo”. (...) sempre que se avista a neblina sobre o rio, “é ele
[Mowichina] renovando o mundo” (Rosa, 2015: 89).

Retornarei a esta importante informacao de que, naquele tempo, “nao se con-

hecia o intercurso sexual para procriar”. Por hora, sigamos na sequéncia de seres

que povoarao o “mundo” neste principio das coisas.

Mowichina cria, entdo, o Ngutapa, que “ndo tinha pai nem mae nesse tem-
po, porque nao tinha gravidez”, por isso, parece que eles so “faziam namoros
sem casamenta”. (...) Ndo tinha, naquele tempo, vagina de mulher aberta, nem
isso de familia (idem: 89-90).

Apos solidificar a terra e separar dela os cursos de agua, algumas formas de vida

humana foram criadas. E criado o casal primordial, Ngutapa e Mapana.

As versoes do mito de origem dos Ticuna variam um pouco. Em linhas
gerais, Ngutapa e sua esposa, Mapana, estao na floresta e Ngutapa amarra sua
mulher de pernas abertas. Mapana, amarrada, recebe a ajuda de um gaviao
cao-cao (cow—gralhao— Ibycter americanos)® que |lhe da vespas. Noutras ver-
soes ela mesma se transforma em vespa. Mapana, transformada em vespa ou
arremessando uma casa de cabas, pica os joelhos de Ngutapa, que engravida
neste local. Em cada joelho foi gestado um casal de irmaos. No joelho direito,
Ngutapa gestou Yoi e Mowatcha e, no joelho esquerdo, Ipi e Aiciina (Matarezio
Filho, 2015b: 105). Esta, na maior parte das narrativas (Nimuendaju, 1952; Oli-
veira Filho,1988; Goulard, 2009), é a primeira cena do mito de origem ticuna.

Antes de analisar a cosmogonia ticuna em suas relagdoes com a formacao
do corpo, gostaria de ressaltar que, neste inicio da formacao, o “mundo”
(na'ane) é line, ou seja, instavel e sem definicao®. A palavra (’'line é muitas
vezes traduzida como “imortais” ou “encantados”. Goulard prefere defini-la
como “estado de imortalidade” (2009, 2011).Ja Angarita (2013), como vimos,
ressalta a instabilidade, indefinicao ou o fato de estar em processo de for-
macao o que é designado como iine. Outra forma de se designar o estado
do “mundo” neste momento em que ele é povoado por Ngutapa e seus filhos,
é referir-se a ele como “verde” (do’ii), “com o mato bem baixinho” (bunecii), nao
estava formado completamente’ (Matarezio Filho, 2015b: 176). O local onde
eles habitavam é chamado de Eware e existe até hoje, proximo a comunidade
de Vendaval, localizada as margens do rio Solimdes. Gruber descreve a vege-
tacdo neste lugar desta forma:
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5 Esta espécie de gavido tem
como habito se alimentar de
marimbondos.

6  “Enresumen,el

territorio ii-iine es el inicio de
formacién de Naane [“mundo’],
es el estado inestable sin
definicién de forma concreta
que a través de tiempo fue
formandose y moldedndose
hasta establecerse definido,
pero nuevamentey con el
tiempo volverd a ser inestable”
(Angarita, 2013:120).

7 “(...) se dice que en tiempos
de Ngutapa (dios tutelar) el
mundo era verde, biche, en el
tiempo de hoy el mundoya

es maduro “naana marii ya".
(Valenzuela, 2010: 56).
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Os velhos contam que as drvores do Eware sdo diferentes. A mata é baixa, nunca
cresce e nunca morre. (...) Essa vegetagio do Eware se chama bunecti, porque é
sempre pequend e nova, como uma crianca, bue (1998: 22).

Ou seja, estamos tratando aqui de uma vegetagdo imortal, “nunca cresce e nun-
ca morre”, por isso ela se mantém sempre jovem.

O tempo de Ngutapa é o tempo da inexisténcia da vagina, da fertilidade
e da gravidez feminina. Entao, temos uma passagem da indistin¢ao do vapor
d’agua para o par de demiurgos Mowichina e Ta’é, primeiros seres que aparecem
e comecam a dar forma ao cosmos. Mowichina, em especial, da origem a Nguta-
pa, cujo conflito com Mapana originara a “vagina de mulher aberta” (Rosa, 2015:
90; Pardo, 2008: 85). Juntamente com a origem da vagina—ocasionada pela
agressao de Ngutapa contra Mapana—ocorre a gravidez de Ngutapa, em seus
joelhos. Este tltimo da a luz a dois pares de casais de gémeos. Somente a partir
desta geracao é que a reproducao passara a ser sexuada®. No entanto, neste tem-
po, o mundo ainda vivia em completa escuridao. Antigamente nao se via a luz
do dia porque Wone, uma enorme samaumeira, cobria o céu com seus galhos. Yoi
¢ o responsavel por derrubar a imensa arvore. A queda da arvore nao sé originou a
alternancia entre o dia e a noite, como seu tronco, galhos e folhas se tornaram o
rio Solimaes, os igarapés e lagos (Matarezio Filho, 2015b: 253).

Do coragao (ma'iine) desta samaumeira nascera um pé de umari (Poraqueiba
sericea), cuja fruta sera uma mulher, a “filha do umari” (Tetchi arii ngu'). Ipi, o ir-
mao travesso de Yoi, ird engravidar esta moga. Ao nascer a crianca, ele busca jeni-
papo para ralar e pintar seu filho, mas acaba se ralando todo. A borra de jenipapo
éjogada norio e se transforma em peixes. O que se segue é a pescaria da qual se
originam os Ticuna (magiita) e os outros povos que habitam o mundo. Quando
decidiram deixar a convivéncia com os mortais (yunatii), Yoi e Ipi foram para lados
opostos do mundo, Yoi foi para o Oeste e Ipi para o Leste. Contudo, Yoi nao gostou
da escolha e, a noite, “inverteu a terra para que Ipi permanecesse no Oeste, en-
quanto ele permaneceu no Leste da terra” (Nimuendaju, 1952: 134). Deste modo,
Ipi desceu o rio Solimdes e Yoi subiu o rio, nestes locais eles permanecem até hoje.
Rio acima, portanto, é a terra onde mora Yoi e muitos outros imortais ({'line).

Pelo desenrolar do mito, podemos notar que o aparecimento da fertilidade
e da reproducao sexuada dos corpos ocorre em paralelo com a estabilizacao do
cosmos (na'ane). Tracemos um paralelo esquematico para ficar mais claro:

(1) Vapor d’agua - (2) formacao do “cosmos” (na'ane) > (3) mundo verde (Ngutapa
e Mapana) - (4) derrubada da samaumeira por Yoi e Ipi ou origem do dia - (5)
inversao do curso do rio por Yoi - (6) passagem da agua para a terra (pescaria
das gentes).
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8  Rosalocalizaa primeira
reproducio de “filho pelo sexo”
no casamento de Mowatcha e o
quatipuru (2015: 96).
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(1) Auséncia de pessoas > (2) surge Mowichina, ser assexuado - (3) “faziam namo-
ros sem casamento” (Ngutapa e Mapana) - (4) a “filha do umari”, origem da primei-
ra mulher casavel / desejavel » (5) separacao de “mortais” (jusante) e “imortais”
(montante) - (6) nasce o filho de Ipi e os magiita sao pescados.

Portanto, a maturidade sexual dos corpos e do cosmos ticuna sao atingidas em
paralelo na mitologia. Veremos que este paralelo encontra fortes ressonancias
no ritual de iniciacdo das mocas ticuna, a chamada Festa da Moca Nova’.

CORPO E ESPAGCO

Na'ane é uma palavra complexa e de dificil traducao. Além dos sentidos que me
foram dados para na'ane (cosmo/mundo/terra/roca), todos evocadores de es-
paco™, Goulard afirma ainda existir um sentido de tempo também neste termo.
Traduzido como “cosmos”, este termo “expressa, as vezes, 0 tempo, 0 espaco”
(Goulard, 2012:19; Angarita, 2013: 142). Na'ane também é referido por Valenzue-
la como o “corpo de Ngutapa”. Ao semear a terra os Ticuna estariam alimentan-
do o “corpo de Ngutapa”: “al sembrar se abre un espacio para uma esencia que
alimenta la tierray Ngutapa la retribuye; el acto de comer no es simplemente
eso, nos apoderamos de la escencia de Ngutapa (los cuatro principios, pora:
fuerza o poder, conocimiento y sabiduria: kua, vida: mauy nae: pensamiento).”
(Valenzuela, 2010: 93). Se, por um lado, a terra é um corpo, por outro lado, o
corpo também pode ser semeado. O tabaco, por exemplo, é semeado no corpo
do recém-nascido através do sopro da fumaca do cigarro pelo pajé. Isso tornara
o corpo da crianga mais forte (pora)".

Os quatro principios referidos acima por Valenzuela sao também men-
cionados por Angarita como propriedades tanto dos corpos (line), quanto do
“mundo” (na'ane). Este autor sintetiza desta forma a relagdo entre corpo e “mun-
do”: “todo Naane posee naiiney todo naiine es Naane” (2013:147), ou seja, todo
territério (naane) possui corpo (naiine) e todo corpo é territério. Isto em funcao
de possuirem os mesmos “principios fundamentais” (ibdem). Na'ane possui os
principios que compdem os seres para os ticuna—pora, mai, kud e d'¢'> — huma-
nos e nao humanos, visiveis e invisiveis. “[S]oy Naaney Naane soy yo. (...) Naane es
humano vivo que se transforma en todo momento” (idem: 155) e todos possuem
uma origem comum, sao formados pela mesma matéria e energia.

A analise morfol6gica que Abel Angarita realiza em sua dissertacao sobre o
conceito na'ane contribui para reforcar a relacao entre corpo e territorio, vejamos
o seguinte trecho:
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9 Para andlises mais
extensas desta Festa, ver
Matarezio Filho (2013, 2014a,
2014b, 2014c¢, 2015a, 2015b,
20150), Valenzuela (2010) e
Goulard (2001, 2002, 2010, 2011,
2012).

10 “Remarquons qu'il existe
un seul terme dans la langue
tikuna pour désigner le cosmos
et lejardin, ce dernier étant
percu comme un microcosme
du premier” (Goulard, 2010:
122). Angarita ressalta o fato
deste espaco ser construido:
“El concepto de Naane puede
ser traducido como “cosmos,
universo, territorio”. (...) Naane
significa territorio construido o
hech.” (2013: 11).

11 “Eltabacocreceen

el cuerpo, es porque se ha
implanta soplando su cuerpo
con el tabaco, es por eso que
seenrollaensucorana, se les
enrolla en sus piernas, es para
que se quede ahi. Se quedara
en su cuerpo, con eso tendra
fuerza” (Angarita, 2013:165).

12 Osignificado de cada
um deste termos € bastante
complexo. Simplificando
bastante podemos traduzir
kud como “conhecimento”

ou “sabedoria” (Valenzuela,
2010, Angarita, 2013) e pora
como “for¢a” ou “poder” (idem;
Goulard, 2009). As palavras
maii e ae, por exemplo, sao
referidas por Goulard (2009),
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La palabra Naane estd compuesta por tres morfemas: na, ser;—a, poseer, y—ne
tronco o carne, que se refiere a un ser que posee tronco, carne o cuerpo; en otras
palabras (...) (2013:11).

Em outro trecho, o morfema —ne ganha sentidos adicionais:

El morfema -ne se refiere a la imagen, figura, grafica o diseiio del ser (na). Ne signi-
fica cuerpo, tronco, carne, sustancia, forma, representacion o signo. Ne es o son las
formas de existencia animal, humana y vegetal, liquido, gas, vapor, fluido, energia,
el bien, el mal, ambiente, tierra, naturaleza, cosmos, universo, mundo, idea, pensa-

miento, conocimiento, el humano y los Dunetagu (plural de fJL'me). (idem:10).

Baseando-me nos trechos acima, gostaria de destacar principalmente a conexao,
no pensamento ticuna, entre o territdrio (na'ane) e o corpo (naiine)®, evidenciada
pelo morfema—ne. Esta evidéncia linguistica nos aproxima de uma nogao corpé-
rea/corporal do cosmos™. Neste sentido, ha algo aqui que nos remete ao célebre
artigo—divisor de aguas da etnologia dos povos das Terras Baixas da América
do Sul—“A construcao da pessoa nas sociedades indigenas brasileiras” (Seeger,
Da Matta e Viveiros de Castro,1979). Como defendem os autores, a originalidade
dos povos desta regiao estaria numa nocao de pessoa “com referéncia especial

a corporalidade enquanto idioma simbdlico focal” (idem: 3). No caso ticuna em
questao, podemos afirmar que o cosmo é uma pessoa magnificada, ampliada.
E, neste caso, a corporalidade de na'ane esta presente nao apenas como “idioma
simbdlico”, mas de fato na lingua, especificamente, no morfema —ne. O cosmo
ticuna, e suas variantes espaco-temporais, possui tronco, carne, corpo.

FASES DO CORPO E DO COSMOS, PATAMARES DO
COSMOS E O APERFEICOAMENTO DO CORPO

Vimos acima que a formacao da reproducao sexuada pode ser interpretada em pa-
ralelo a formagao do cosmo ticuna. No entanto, é possivel ainda ir além. O amadu-
recimento dos corpos também parece retomar o percurso de amadurecimento do
mundo. Isso se evidencia pela referéncia ao amadurecimento dos vegetais como
“idioma simb0lico™ para se referir ao amadurecimento dos corpos e do mundo.

E Angarita quem estabelece o paralelo a que estou me referindo. “El pensamien-
to tikuna percibe que todos los cuerpos transigen en distintas fases; inicio—plenitud
—finalizacién o nifio—joven—adulto y biche (verde) —maduro—acabado—danado”
(2013:116). As distintas fases do cosmo (na'ane) sao identificadas pelo linguista como
as seguintes: Naane na doii, “Naane verde”, Naane na bu, “territorio recientemente for-
mado’, Naane na ya “territorio desarrollado, crecido o viejo”, Naane na yatichi rii na chie,
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respectivamente, como
“principio corporal” e “principio
vital”. Estes dois tltimos
componentes da pessoa sao
mais vulgarmente traduzidos
como “espiritos”. E Angarita
quem complexifica melhor as
possibilidades de tradugio dos
termos: maii, “Vida, funcién vital
del cuerpo, principio con el cual
funcionan los signos vitales

de desarrollo, crecimiento y
procreacion” (2013:152); 3€,
“principio de conocimiento,
pensamientoy razonamiento
(...) Esla capacidad del ser para
captary aprender todo: hablar,
trabajar, dary recibir consejos,
para recitar consejos, participar
y practicar los ritos de iniciacion.
Es para conocery saber de las
reglas clanicas y consanguineas”
(idem:153).

13 Estaconexdotambém

foi desenvolvida pela analise

de Goulard (2009: 322-329).
Afirma este autor, que “todos los
seres—sea cual sea su estado—
viven en espacios definidos por
metéforas tomadas del cuerpo
fisico” (idem: 322).

14 “Se piensatambien

el na-ane en forma
antropomorfizada(...)” (Goulard,
2009: 325).
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“territério caduco acabado en caos” (idem: 116-117). O processo de amadurecimento
dos corpos e do territdrio € similar ao que acontece com uma fruta, uma arvore ou as
fases da lua. O territério e o corpo passam pelos mesmos processos de amadureci-
mento, passando de “verde” (doii) a “maduro” (ya) e, por fim, “caduco” (yaii-yaiichi).

O cuidado com o corpo possui um efeito direto sobre 0 ambiente (Angarita, 2013:
106). Atualmente Naane esta caduco, devido a desobediéncia das normas clanicas
de casamento e a negligéncia com a pratica da Festa da Moga Nova (idem: 156-57). O
Eware, lugar onde habitam os imortais ({'iine), é o lugar onde as pessoas “contamina-
das” (puya) sao colocadas a prova. Salvo algumas exce¢des— por exemplo, pessoas que
tratam do corpo para se purificarem—todos os mortais (yunatii) estao contaminados
de puya em algum grau. A presenca ou a proximidade de mortais contaminados por
puya no Eware acaba por reduzir a capacidade ou energia ('line (imortal) do local
(idem: 86). As ocorréncias de incestos (womachi) também enfraquecem a imorta-
lidade (i'ine) do territdrio (idem: 93-4). Outra causa relatada como obstrucao dos
imortais é a presenca de brancos. Portanto, por um lado, 0 nao cumprimento da regra
de casamento afasta aimortalidade de um territério, por outro lado, a realizagao das
Festas de Moca Nova atrai os imortais e torna o ambiente melhor para se viver. Figura1

O aperfeicoamento corporal e os patamares do cosmo—também conside- llustragdo retirada de Angarita
rados na'ane—estao intimamente relacio-
nados. Os seres que povoam os patamares
inferiores sio também seres imperfeitos.
Conforme os patamares vao subindo, os
seres vao tornando-se mais “perfeitos”
(Angarita, 2013:163). Na ilustracao ao lado
podemos notar que, nos patamares inferio-
res ao na'ane dos mortais (yunatii) ticuna,
encontram-se os “homens sem anus”, “ho-
mens sem olhos” e os “andes”.

A MOCA NOVA E O CORPO VERDE

Das fases de amadurecimento dos corpos e
do cosmo que vimos acima, enfocarei agora
a maturidade do corpo ainda considerado
“verde” (do'ii), em especial o corpo da moca
que passa pelo ritual de iniciagao. Ao ter sua
menarca (yadciigii), a menina ticuna é colo-
cada emreclusdo e saird no Gltimo dia de
sua festa de iniciacdo. Valenzuela compara a
imaturidade do “mundo” e aimaturidade do
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corpo da moga que acaba de menstruar. O autor menciona que a fala de seu infor-
mante demonstra uma conexao entre a madurés e a menstruacao. Ao menstruar, a

moca estariaamadurecendo, como uma planta:

(..) se dice que en tiempos de Ngutapa (dios tutelar) el mundo era verde, biche,
en el tiempo de hoy el mundo ya es maduro “naana mariiya”. Esta tiltima pala-
bra “ya” contiene la nocion de maduro y es usada por el abuelo Jorge Manduca al

L)

referirse a la mujer luego de su menstruacion “yag” (2010: 56).

A moca deve permanecer em siléncio durante toda a reclusao, sob pena de
morrer atacada por um “bicho” (ngo'o). A mesma caracteristica de “quietude”
também é atribuida ao mundo (na'ane) em formacao. De acordo com Angarita,
o territorio que estd em processo de formacdo (naane tama na yaane) “socialmen-
te implica estar en quietud, em completa calma, realizando acciones que no
afecten la construccion corporal de Naane.” (2013: 118). Deste modo, a construcao
corporal das mocas e do territério implicam numa mesma atitude transforma-
cional. Como uma lagarta em seu casulo', a quietude da moga em seu quarto de
reclusdo contribuird para a passagem esperada no ritual.

Em um trecho de uma cancao que é entoada na Festa da Moca Nova a moca
é comparada a um “ingd magrinho” (Matarezio Filho, 2015b: 310). Temos nova-
mente aqui um exemplo do que Goulard chamaria de “metafora vegetal” (2009)
usada para se referir a pessoa ticuna. A maturidade do corpo da moca é pensada
nestes termos, como o amadurecimento de uma planta. No entanto, para além
da “metafora™’, devemos pensar quanto os Ticuna nao possuem uma espécie de
“natureza vegetal”, ou seja, pertencem ao mesmo “plano de imanéncia” (Viveiros
de Castro, 2015) das plantas e vice-versa (“natureza” ticuna das plantas). Desta
forma, pessoas e plantas sofreriam processos de amadurecimento idénticos.
Estariamos diante de desenvolvimentos paralelisticos que — me baseando nas
conclusdes de Lima para a caca de porcos entre os Juruna (Yudja) —“nao reme-
tem a nenhuma realidade objetiva ou externa, equiparavel ao que entendemos
por natureza” (1996: 35). O amadurecimento dos corpos, das plantas e do cosmos
—que, alias, possuem os mesmos principios constituidores —seriam um referen-
te do outro (ibdem). A professora ticuna Hilda Thomas do Carmo, que traduziu
esta cangao comigo, me disse que o trecho abaixo faz referéncia “as criancas que
apanham o inga verde, antes da hora™:

Tautatlrii aicimatatiiri damaliciitiiri bacatchacane ya tuerii'iita ngi-
pe'eguwai curli bacaparane curiimama damatatirl buatatiirii i bugune

yayima nhemane yapama ri’i doliemata culiiyacawe aitchatarii ngetiicii

pairi, iri, pa woworecul.
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16 “[Los Ticunas]e utilizan,
parasignificar la nueva situacion,
metaforas tomadas de los
mundos vegetal y animal. Una
de ellas compara su aislamiento
con el de lalarva del insecto que
espera que le nazcan las alas para
salir de su crisalida y convertirse
en mariposa’ (Goulard, 2009:
156). Cf. também Nimuendaju
(1952: 89).

17 “Nogbes como metaforae
metonimia (...) nos atrapalham
em nossos anseios de
determinar a l6gica subjacente
das chamadas proposi¢oes
aparentemente irracionais”
(Lima,1996: 29)
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Serd que voceé vai ficar bonita como olho da macaxeira na frente da sua mde,
com a batata da perna bem grossa e bonita? Serd que vocé vai ficar igual o inga
ainda verde (doli), magrinho, que a crianga apanha? O aitcha rapaz solteiro vai
apanhar vocé, moga nova?

Em contraposicdo ao “ingad magrinho” temos a macaxeira vistosa, como se pre-
tende que a moga fique. Isto esta indicado pela palavra baca, que me foi explica-

da como “quando a maniva esta bem bonita, bem madurinha, com os brotos das

folhas bonitos”. Na musica a cantora compara a planta da macaxeira bem vigosa
com a moga nova que vai sair da reclusao.

Nesta cancao aparece ainda o passaro aitcha. Nao consegui identificar esta
ave, mas ele aparece no livro dos passaros ticuna (OGPTB, 2002). Aqui temos
a referéncia de que o aitcha pegard a moca ainda “verde”, como o inga verde.
Trata-se uma comparac¢ao com um casamento ou relacao sexual feitos antes do
tempo. A moca depois de sair da reclusao ainda deve esperar um tempo para
se relacionar com seus futuros parceiros. Uma das razdes para a Festa ser feita
é para que o ventre da moca nao se esfrie, nao tenha “odor verde™®, ou seja, que
adoece facilmente. Esta é a mesma explicacao de ouvi do professor ticuna On-
dino Casimiro sobre o caminho de cinzas que é feito para que a moca ou a mae
no puerpério caminharem até o rio. Isso € feito para que seu corpo nao esfrie, ou
seja, mantenha-se saudavel e fértil.

O GOSTO AMARGO DO INCESTO

Existe uma relacdo no pensamento ticuna entre a maturidade do corpoe o
incesto ou “sexo mal feito”® (womatchi). Para compreendermos esta relacao
devemos antes examinar a origem dos clas e sua relacao com o paladar. O mito
ticuna de origem dos clas conta, resumidamente, que o herdi mitico Yoi foi
entregando as pessoas recém-pescadas por¢oes do caldo de uma espécie de
jacaré (niri) e elas foram adquirindo paladares distintos e, portanto, clas diferen-
tes. A concepcao ticuna de clas, portanto, evoca um aspecto sensivel da pessoa
que pertence a ele. O mito que narra a origem dos clas, coletado por Goulard,
comeca com a seguinte frase: “Naquele tempo as pessoas nao tinham sabor”
(2009: 411). Um dos termos utilizados para se referir ao cla, além de _kii-a*°, é
justamente _dka, literalmente “pela boca”, expressando a nogao de “gosto”, “sa-
bor” (idem: 94). A partir do momento em que Yoi obrigou as pessoas “sem sabor”
a provarem um caldo, elas possuem “sabores”, ou melhor, paladares distintos

e pertencem a clas distintos. Antes de serem separados desta forma, os Ticuna
eram incestuosos e isto causava diversas catastrofes —dil(vios, terremotos —que
extinguiam os primeiros seres. Contudo, esta mudanca corpérea, a ingestao do
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18 “(...) el vientre, la matriz;
que no se enferme, que no se
enfrie que no entre frio, porque
en ese momento para nosotros
la mujer expide un olor, un
olor como a verde, nosotros le
decimos a verde, que si no se
cuida se enferma facilmente,
esa es la parte mas delicada
donde va a formar nueva vida”
(Valenzuela, 2010:112).

19 Sobreestd traducio do
termo womatchi, em geral
traduzido como “incesto”, ver
Rosa (2015). Esta nogdo de
incesto também se conecta com
ade puya, poluicdo ou os “males
do corpo’ (Matarezio Filho
2015b: 235 e passim)

20 Nimuendaju (1952) utiliza
anotacao kia' e Cardoso de
Oliveira (1983[1961],1983[1964])
escreve kie para se referirem a
mesma ideia.
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caldo dojacarezinho (niri), cria pessoas distintas, pessoas que tem paladar e que,
por isso, obedecem a uma regra de casamento.

Incesto e paladar, portanto, estao intimamente relacionados no pensamento
ticuna. Esta relacao é detalhada por Goulard da seguinte forma:

Asituacgao de incesto produz um estado amargo, da-i.. Mas o amargor é uma ex-
pressao da imaturidade, de tudo o que ainda estd verde, do- (ndo suave-amar-
go). Assim, no mito de origem, a terra estava verde, do-, ela estava instavel;
somente o fim das relagdes incestuosas pela institucionalizagdo dos clds permitiu
sua estabilidade (2004: 89, tradugdo minha).

Conforme as pessoas adquirem “sabor”, elas podem se casar de modo correto.
Portanto, a regra matrimonial foi criada pelos paladares distintos sentidos pelas
pessoas, mas, a0 mesmo tempo, estes paladares podem ser alterados, amarga-
dos, em caso de quebra da regra. Podemos notar isso no exemplo dado por Bue-
no: “Uma pessoa que tenha esses habitos condenaveis [desobediéncia as regras
matrimoniais, dentre outros] pode até sentir outros sabores ao experimentar os
alimentos, que ao invés de doces |he parecam amargos, por exemplo” (2014: 57)

Mostrei até aqui, portanto, a relacao entre a (i)maturidade do mundo e a (i)
maturidade dos corpos das pessoas. A ontologia ticuna—e as can¢des entoadas
no ritual feminino atestam isso—estabelece o corpo como ainda verde na infan-
cia e o mundo dos imortais também ainda verde. Enquanto os clas nao foram
instituidos e as pessoas comecaram a casar corretamente a terra foi destruida
varias vezes por diversas catastrofes. Com a instituicao dos clas pelos paladares
distintos dos corpos, a terra se estabiliza, “amadurece”. A terra do mito e a terra
dos imortais é imatura, assim como os corpos destes seres estd “em formacao” e
os corpos das mocgas iniciadas, também se formando.

SANGUE E COSMOLOGIA

No que segue veremos algumas relagdes que o corpo da moga que passa pela
iniciacao (worecii) mantém com o cosmos. A relacao entre o territério e o cor-
po—ou, como pretendo mostrar também, os rios e o sangue —é estabelecida
pelo ticuna Abel Angarita no seguinte comentario: “La sangre es la esencia, es
elagua de lainmortalidad, que circula en un cuerpo cerrado que es el territorio.
(Abel Santos, com. per.) ” (Valenzuela, 2010: 91). Vimos que existe uma “natureza
vegetal” ticuna, que estabelece o corpo como ainda verde na infancia e o mundo
dos imortais também ainda verde. A citacao acima estabelece uma relagao entre
0 sangue que circula no corpo e os rios que correm no mundo. O corpo seria um
territério fechado, onde circula o sangue, a “d4gua da imortalidade”. Neste sen-
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tido, tudo leva a crer que uma abertura deste sistema fechado, o préprio corpo
que menstrua, provocaria uma reviravolta cosmoldgica.

O contato com as aguas do Eware, ou de um igarapé qualquer ap6s a moga
passar por todo o ritual, seria a inica forma controlada de lidar com a abertura
deste sistema de “rios” de sangue que é o corpo e seu sistema circulatério. Note-
mos bem que a ligacao entre estes dois sistemas deve ser controlada, para isso
que serve o ritual, ja que quando estao menstruadas as mulheres nao podem
se aproximar muito do rio, sob o risco de serem raptadas pela cobra-grande
(Yewae). Um episddio mitico que torna essa relacao entre sangue e rio mais
evidente é o final do mito de To'oena, a primeira moga nova. Por desobedecer a
regra de se manter reclusa, no final do mito o corpo de To'oena, transformado
em caca, se esvai em sangue no igarapé Tunetii, afluente do Eware (Matarezio
Filho, 2015b: 519).

A periodicidade do corpo das mocas também esta intimamente conectada a
periodicidade astrondmica. Camacho (2000) nos apresenta trés variantes muito
semelhantes do mito de Lua para os Ticuna. Este astro e sua irma sao do cla da
garca (idem: 41). O sol é do cla da arara. Lua e Sol, portanto, sdo de clas “com
pena’®, mas tém raiva um do outro (idem: 45). Camacho também faz referéncia
a Lua como o responsavel pela menstruacao mensal das mulheres: “Ojovem Lua
gosta das mulheres, cada més ele baixa a terra, por esta razao vem as mulheres a
menstruacao’ (idem: 44). Baseados nisso, podemos afirmar—algo que Belaunde
(2005, 2006) generaliza para todas as Terras Baixas da América do Sul—, para os
Ticuna: a menstruacao ndo é considerada algo natural do corpo feminino. Pelo
contrario, a menstruacgao “vem as mulheres” por efeito da visita de Lua a terra
todos os meses. Para subir ao céu, Lua vai pelo tronco oco de uma arvore, quan-
do chega |4 em cima vemos a lua cheia (natamiiii) (Camacho, 2000: 44).

Segundo Belaunde, o mito de Lua, tao difundido nas Américas, teria uma
funcao mnemdnica do tabu do incesto, ou seja, sugere “que a estéria do incesto
de Lua seja um mito sobre como a meméria torna possivel que as mulheres se-
parem irmao de conjuge (...) o incesto primordial de Lua é a instancia fundadora
do parentesco humano, ja que impoe o dominio da memoria” (2006: 225-226).
Um dos indices desta memoéria “fundadora do parentesco humano” é a prépria
periodicidade da Lua e seu correlato, a periodicidade do corpo feminino. Além
da lua, presente nas pinturas no ritual, esta memaria é agenciada também pelo
fruto desta uniao incestuosa, a estrela da manh3, filho de Lua e de sua irma.

Um dos nomes do filho de Lua é Womatchi, o préprio termo ticuna usado para
designar o incesto®.

Em uma das “can¢bes de moga” (woreciitchiga)® que gravei em campo a re-
feréncia ao sol aparece ao longo de toda a musica, como nos seguintes trechos:
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21 Ouseja, damesma
metade exogdmica,ja que o
sistema de parentesco ticuna
divide as pessoas em duas
metades, os clds “com penas”
(aves) e os clas “sem penas”
(outros animais e plantas).

22 “Trés nomes paraa mesma
pessoa: Wora, Womatchi

e Woremecuri, a estrela

da manh3, o filhoda lua”
(Faulhaber, 2003: 42)

23 Cravacdode Ondino
Casimiro, comunidade de Nossa
Senhora de Nazaré, municipio
de Sao Paulo de Olivenga (AM).
Cf. Matarezio Filho (2015b: 252).
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Natchawatayecu awrelin ya oi oi gamacuaratchi

Por sua causa eu estou de resguardo, vovd, vovg, sol

Iriiriiri pa worecu

Mocga nova

Nhumariwai molnriitawai cunamawai oi oi yama cuaratchi
Agora mesmo, amanha mesmo, vocé mesmo, vovo, vovo, sol
Cumatiriiwai ba atchigu

Com seus raios na aurora

Natan{wata icli tchiitchigu curligunegii

Saia e fique de pé no meio dos festeiros, teus festeiros

[riiriiri pa worecu

Mocga nova

(..)

Tchinagiicii ya oi, oi yama cuaratchi cumatiiriina natchinagiigu
Vova, vovo, sol, ficara de pé com vocé

Tacatlriiyecu tchiitchiiin

Apareca, saia da reclusdo para nos

Iriiriiri pa worecli

Mocga nova

Para compreendermos este pedaco da can¢ao devemos ter em mente o mito da
samaumeira derrubada por Yoi, que vimos acima.

A existéncia de uma periodicidade astronémica, a alterndnciaentre o dia e
a noite, portanto, é colocada em paralelo com o ciclo menstrual feminino: “por
sua causa eu estou de resguardo, vovo, vovo, sol”, diz a cancao acima. A alternan-
cia entre o dia e a noite precede a periodicidade do corpo feminino. E como se
aorigem do dia, num mundo onde sé existia a noite, fosse o principio de toda
a alternancia. Como a menarca que transforma uma menina estéril num corpo
fértil ciclico. Se este raciocinio estiver correto, teriamos a seguinte proporcao, dia
: noite :: menstruacdo : nao-menstrua¢ao. Um mundo com uma noite eterna,
como antes de Yoi e Ipi derrubarem a samaumeira mitica, seria como uma mul-
her que nunca menstruou.

O controle da periodicidade feminina é feito também no sentido de nao
“‘comprometer a ordem do mundo” (Lévi-Strauss, 2006 [1968]: 200)*. Devido
a equivaléncia postulada pelo pensamento indigena entre as varias periodi-
cidades, a falta de controle sobre a menstruacao pode “pér em risco a ordem
do universo” (idem: 199). Lévi-Strauss usa propositalmente a palavra regras em
seuduplo sentido para evocar o duplo perigo da “insubordinacao social” e da
“insubordinacao fisiolégica’ das mulheres (ibdem). As regras sao impostas as
mocas ticuna durante iniciagdo. Principalmente nos inimeros cantos de acon-
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24 “Operigodequalquer
desrespeito das mulheres a
uma periodicidade estrita
comprometer a ordem do
mundo, com gravidade
comparavel a de uma suspensio
da alterndncia entre dia e noite
ou o embaralhamento das
estacoes, evidencia-se também
no modo como os mitos e ritos
procedem para fundar uma
equivaléncia entre os varios
tipos de periodicidade do
calendario”” (Lévi-Strauss, 2006
[1968]: 200).
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selhamento que elas ouvem durante os trés dias de festa, mas também numa
espécie de educacao corporal pela qual a moga passa, submetendo sua postura,
pele, dieta, resisténcia a dor, seu siléncio, etc., também a regras estritas. Todas
estas regras inculcadas pelo ritual “constituem o penhor e o simbolo de outras
regras, cuja natureza fisiol6gica atesta a solidariedade que une os ritmos sociais
e cosmicos” (ibdem).

Sabiamente, Lévi-Strauss lembra que o controle da menstruacao pelos
amerindios refere-se também a um asseguramento da periodicidade temporal
de um modo geral. O perigo de uma auséncia de periodicidade, ou uma perio-
dicidade excessivamente acelerada, é retratado nos mitos ticuna que falam dos
imortais (i'iine). O mito de Ngowarutcha e Ngunetuma (Firmino e Gruber, 2010,
vol. 3) nos mostra uma temporalidade diferente operando na terra dos imortais.
Ap0s passar dias na floresta, Ngowarutcha chega na beira de um campo e vé uma
casa. “Onde ele chegou era um lugar bom para ele. Era a casa de Ngonetuma”.

Eis a mulher que o recebe com boas-vindas na terra dos encantados (i'line).

O nome Ngonetuma pode ser traduzido, segundo o ticuna Ondino, como “dia
que ndo anoitece” (ngone = dia). Ngonetuma levou entao Ngowarutcha para um
lugar cheio de “bichos” (ngo'ogii). “Ele olhou dentro do lugar e viu muitos bichos
(ngo'ogii) andando com os machados deles. Em meio minuto escureceu e ele viu
os bichos”. Perguntei a Ondino, que traduzia a histéria comigo, como aconteceu
aquele escurecer tao rapido. Ele me explicou que “nao é muito escuro, é como
quando a nuvem cobre o sol, s6 um momentinho. Entao clareou de novo”. As
noites neste lugar passariam assim, rapidamente, e logo clarearia de novo. “Para
este pessoal, Ngonetuma, quando passava uma nuvem no sol, escurecia um
pouquinho, era como se tivesse anoitecido e passado outro dia. Em um minuto,
meio minuto, ja era outro dia para eles. De repente, escureceu, clareou e ja era
outro dia”. Ondino comentou que neste local o tempo passava muito rapido. Este
mito nos mostra, portanto, que a terra dos imortais € um lugar onde, num piscar
de olhos, literalmente, o dia se transforma em noite e vice-versa. Evocamos, com
isso, o carater temporal e altamente transformacional do conceito de cosmo
(na'ane) ticuna.

Ngowarutcha é uma crianca que é abandonada por seus cunhados na flores-
ta, exceto um. Trata-se, no mesmo mito, de uma dupla negacao da periodicida-
de: (1) a viagem de Ngowarutcha para um local onde a periodicidade astrond-
mica é rapida demais e (2) a negacdo da regularidade da troca de conjuges, ja
que, expulsando o atual doador de esposas (as irmas de Ngowarutcha) e futuro
tomador, quebra-se a periodicidade da troca de conjuges.

O pensamento indigena transpoe esta desregulacao da periodicidade
astronémica para a desregulacao da periodicidade do corpo feminino. Vejamos
como Lévi-Strauss demonstra esta transposicao entre estes dois codigos:
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Se principalmente as mulheres precisam ser educadas, é porque sdo seres perio-
dicos. Devido a isso, elas se encontram constantemente ameacadas—e por causa
delas, o universo inteiro—pelas duas eventualidades que acabamos de evocar.

Seu ritmo periddico pode se desacelerar e imobilizar o curso das coisas. Ou pode se
dcelerar, e precipitar o mundo no caos. Pois o espirito pode com a mesma facilidade
imaginar que as mulheres deixem de gerar e de ficar menstruadas, ou que san-
grem sem parar e deem d luz a torto e a direito. Em qualquer uma dessas hipoteses,
0s astros que regem a alterndncia dos dias e das estagoes ndo poderiam mais des-
empenhar seu papel. Sempre afastados do céu pela busca, doravante impossivel, de
uma esposa perfeita, sua demanda jamais terminaria (2006 [1968]: 459).

Uma desregulacao da periodicidade feminina se desdobra num caos césmico.
Seja pelo excesso de sangramento—como o caso de To'vena —ou pelo estanca-
mento definitivo dele. Numa cosmologia em que Lua é o responsavel por iniciar
a primeira menstruacao das mocas, uma desregulacao do corpo implica num
comprometimento da alternadncia entre dia e noite, e entre as estagoes do ano.

Para os amerindios, de maneira geral, o primeiro sangramento menstrual de
uma moca é um evento que diz respeito nao somente a toda a comunidade em
que ela vive, mas pode até mesmo alterar a ordem césmica (Lévi-Strauss, 2006
[1968]:199, Belaunde, 2006). Para os Ticuna, em particular, a periodicidade cés-
mica e a relagao com todos os outros seres que habitam o universo dependem
de um bom andamento nas primeiras regras das mulheres.

FIOS DE CABELO DA MOCA E FIOS DO MUNDO

Como mencionei no inicio deste texto, a terra foi reduzida no tempo mitico
usando-se o(s) fio(s) de cabelo da cabeca de Mowatcha, a irma que nasceu do
mesmo joelho que Yoi, 0 joelho direito de Ngutapa. Fica claro que a quantidade
de cabelo é exigua, além do fato de um fio de cabelo ser extremamente fragil
para tal empreendimento. Contudo, os irmaos conseguem amarrar o “mundo” e
encurta-lo. Tendo em vista que o ponto alto da Festa da Moga Nova é o momen-
to em que a moca tem todos os seus cabelos arrancados, temos aqui uma inver-
sao que o ritual aplica ao mito. Durante o ritual, todos os fios sao arrancados da
cabeca da moga nova, ao contrario do que acontece no mito, em que um nico
fio é tirado da cabeca da irma dos gémeos. Ao mesmo tempo, um dos motivos
para a Festa ser realizada é, como vimos, a ampliacao do mundo, através da
danca do tracaja. Enquanto no mito o mundo é reduzido, no ritual ele é amplia-
do (Matarezio Filho, 2015b: 443-44).

Segundo Luisa Elvira Belaunde, “[p]or toda a Amazonia, sangrar é a ‘troca de

pele/corpo’ parexcellence, e sao as mulheres quem mais evidentemente fazem
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com que isso aconteca, em suas regras e no nascimento da crianca.” (2006: 207-
208). Os Ticuna nao fogem a esta regra amazonica, 0 mesmo acontece com a
moga nova ao ter sua primeira menstruacao. Ela inicia uma troca de pele, como
fazem as cobras, quando tem sua menarca, mudanca esta que é exacerbada du-
rante o ritual. O processo comeca com o primeiro sangramento da moca, a pintu-
ra de todo o corpo com jenipapo favorece a renovacao da pele e, ao final do ritual,
os cabelos arrancados finalizam a “troca de pele”, o rejuvenescimento da moca.

Outra referéncia importante é a feita 2 Mowatcha. Nao se trata de qualquer
cabelo capaz desta prova de forca. Para estreitar o mundo usaram o cabelo da
irma que nasceu junto com Yoi, 0 mais valoroso heréi cultural ticuna. Mowatcha
muitas vezes é referida como a “bem aconselhada” (a-a-emaekii) (Goulard, 2009:
394), justamente o que se pretende das mocas que passam pelo ritual, serem
bem aconselhadas pelas mulheres mais velhas.

A nocao ticuna de “fio” (tii) é algo que nos indica bastante da importancia
dos cabelos no ritual e a conexao que existe entre os corpos e o cosmos. Os fios
conectam os corpos entre si e 0s corpos ao cosmo (na'ane). Nos diz Angarita
sobre estas conexoes, que

[l]os yuukiigii [xamas] consideran que los cuerpos estan interconectados con to-
das las estructuras de Naane por el medio que es el tii [“fi0”], que intrinsecamen-
te estd conformado por el tabaco implantado en el cuerpo de las personas (...) En
fin, el cuerpo esta intimamente ligado a los demas cuerpos, cualquier desorden
individual, afectard relativamente a todos los del medio circundante y viceversa
(2013:177-78).

O mundo e os corpos estao, portanto, interconectados por tramas de fios. Esses
“flos” (tii), visiveis apenas aos olhos dos pajés, estao intimamente relacionados
aos cabelos (yae) das mocas que sao arrancados no ritual. Nas palavras do xama
Pedro a Rosa, “na'ane é feita no comecinho, com os fios [tii*] de cabelo das mul-
heres ancestrais” (2015: 84).

CONCLUSAO

Procurei mostrar ao longo deste texto—inspirado na proposta de Riviére de um
mundo amerindio “altamente transformacional”—as multiplas relacoes entre o
corpo e o uma particular nocao de territério dos Ticuna. Vimos que esta no¢ao
de territério se desdobra numa polissemia que inclui varios espacos—a roga, o
mundo e mesmo todo o cosmo—, além da referéncia temporal todas incluidas
no termo na'ane. Todos estes espacos-tempos sao pensados como construidos
porobra de alguma agéncia, nao sao um dado da “natureza’, assim como a
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prépria menstruacao. Acontecimento fisiolégico por natureza para o mundo
ocidental, a menstruacdo nao é da ordem da natureza para os povos amerindios
(Belaunde, 2006: 217). No ambito desta fabricacao e manutencao da ordem
césmica, procurei delinear a intima conexao que existe entre o cuidado e a cons-
trucao do corpo e esta ordem, com um destaque especial para o corpo da moca e
oritual de iniciacao feminina.

Procurei mostrar a variante ticuna das praticas e concep¢oes amazonicas da
menarca e suas relacoes com as transformacoes do corpo e do territério que, no
caso ticuna, sofrem um desenvolvimento paralelo. Este artigo pode ser conside-
rado uma contribuicao ao estudo comparativo de Belaunde (2006), na medida
em que relaciona corpo, territério e menstruacao, de uma perspectiva ticuna.
Um exemplo mais proximo da regido ticuna deste tipo de relagao poderia ser
encontrado nas etnografias da regiao do Vaupés, Noroeste amazénico (cf., por
exemplo, Cayon, 2010)*. Uma analise comparativa das variacdes da relacao 25 Agradeco as(aos)
destes termos entre os povos do alto rio Negro e do alto rio Solimbes—areas et~ Pareceristas anonimas(os) por

esta indicacdo, dentre outras
nograficas muito préoximas, mas ainda pouco comparadas—aguarda um desen-  que tentei incorporar ao texto.
volvimento que se mostra bastante produtivo.

No principio, 0 cosmo ticuna é caracterizado como “imortal”, instavel e sem
definicao ({'ine), ainda em formacao ou verde (do’%i). Com o envelhecimento
do “mundo”, apenas algumas partes, como o Eware, mantém esta qualidade de
“imortal”. No entanto, as intervencdes no “mundo” no sentido de transforma-lo
ainda estao em curso. Desta maneira, mostrei como a plasticidade do cosmo é
acessada tanto no mito—por exemplo, quando o mundo é reduzido com um fio
de cabelo—quanto nas dancas rituais que expandem a superficie da terra. Princi-
palmente, as intervencdes nos corpos nao sé trazem consequéncias para 0 cosmo
como o proprio cosmo é pensado como um corpo (naiine). Vimos como as fases
de formacao do cosmo remontam as fases de amadurecimento dos corpos. Em
especial, foquei o paralelo que existe entre o amadurecimento sexual dos corpos e
o surgimento da reproducao sexuada ao longo da formacao do “mundo” (na'ane).

A moca que passa pelo ritual de iniciagado também é considerada “imortal”

(Uine) e tem seu corpo ainda verde (do’ii), em formacao. Este corpo verde, ima-
turo, se conecta, como vimos, a uma no¢ao de incesto (womatchi) que remete ao
saboramargo. E com a instituicio dos diversos paladares que a terra se estabi-
liza e n3o é mais destruida pelas catastrofes relatadas nos mitos. No entanto, a
ocorréncia do incesto nos dias atuais mantém sempre em risco 0 cosmo.

O sangue é comparado ao sistema de rios, a periodicidade do corpo femini-
no encontra equivaléncia com outras periodicidades astronémicas. Baseados
nestas analises, podemos afirmar que o pensamento ticuna estabelece uma
equivaléncia entre a periodicidade da alternancia do dia e da noite (astrono-
mica) e a periodicidade do corpo feminino (fisiolégica). Dai a importancia de
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um ritual feito logo ap6s a primeira menstruagao de uma moga. Vimos que o
momento mais esperado do ritual de iniciacao feminina é o arrancamento dos
cabelos das mocas. Cabelos (yae) estes que estao intimamente relacionados
aos fios (tii) que conectam os corpos entre si e 0s corpos ao cosmo. O ritual mais
importante para os Ticuna, portanto, a Festa da Moca Nova, é uma forma de
assegurar o bom andamento da ordem césmica.

Edson Tosta Matarezio Filho é p6s-doutorando do Departamento de Antropo-
logia da USP, com periodo de estagiado no Laboratoire d/Anthropologie Sociale
(LAS/EHESS/Paris). Seu mestrado “Ritual e Pessoa entre os Waimiri-Atroari” de
2010, foi publicado em 2014. Dirigiu os filmes documentarios “O que Lévi-Strauss
deve aos Amerindios” (LISA, 2013) e “IBURI Trompete dos Ticuna” (LISA, 2014).
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The Maturation of the Bodies and the Cosmos
—Myth, Ritual and Person Ticuna

ABSTRACT KEYWORDS
This article aims to show some relationships that Ticuna established between Ticuna, Body,
“body” and “territory”. Therefore, | analyze the notion of na’ane, we can roughly Territory, Myth,
translate as cosmos / world / land / garden. This term also evokes notions of Ritual.

time, but rather maintains a relationship with the body ticuna, in particular,
the body being formed. It seems that ticuna cosmogony dates stages of sexual
maturation of bodies in myths and it is reproduced in people’s bodies. The focus
of this article will be the relations of the world still called «green» (do’li) with
the body of the girls who pass through the female initiation ritual, the “Festa

da Moca Nova”. In these relationships between the body and the cosmos, some
issues come to the fore, as incest, blood, hair, astronomical periodicities and the
bodies of the girls.

Recebido em 18 de maio de 2016. Aceito em 19 de janeiro de 2017.
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RESUMO
Este artigo propde uma aproximacao aos indigenas parque-xinguanos desde a
cidade de Canarana (MT), municipio que comp0oe a porc¢ao sudeste do Parque
Indigena do Xingu (PI1X). Sediando as principais instituicoes de atendimento
social, a FUNAI regional e diversas subsedes de organizacoes indigenas,
Canarana é um municipio de referéncia para os indigenas do PIX. A cidade,
espaco regido por uma légica de Estado que insiste em reduzi-los a imagem
do pobre, se faz cada dia mais um ambiente também indigena, desafiando

a existéncia e a filosofia parque-xinguanas e dando origem a um momento
absolutamente criativo da vida destas pessoas, de suas praticas filoséficas, de
sua imaginacao. Partindo de minhas experiéncias em Canarana entre os anos
de 2014 e 2016, este trabalho explora duas diferentes imagens dos brancos da
cidade formuladas pelos parque-xinguanos—o “peao” e o “chefe”’—destacando
as consequéncias da complexificacdo desta categoria para a teoria indigena
das transformacdes no contexto urbano. Por fim, aborda os movimentos e

expectativas indigenas quanto as suas relacoes na cidade e propoe uma reflexao

sobre algumas das incongruéncias mais salientes entre a perspectiva parque-
xinguana e as formas com que o Estado pretende atualizar estas relacoes nas
paisagens urbanas deste municipio.
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Os indios sairam da floresta e passaram

a descer nas areas de produgdo.

—Ministra da Agricultura, Pecudria e Abastecimento,

sobre a os conflitos entre indigenas e o agronegacio no Brasil, em Janeiro de 2015

Ja faz muito que entre a floresta, paraiso intocado das terras indigenas, e as
areas de producao, futuro progressista deste pais, nao existe a tal ladeira ideal
vislumbrada pela ex-ministra Katia Abreu. O disparate, conhecido por aqueles
quejalancaram uma breve mirada sobre a situacao indigena no Brasil, ndao
estd apenas nas imagens equivocadas que ela aciona na frase e que foram fe-
lizmente criticadas por liderancas indigenas, pelos movimentos sociais e pela
midia—o suposto avanco imprudente dos primitivos sobre os civilizados —mas
também em tudo aquilo que subjaz a seu discurso—o indio do museu de cera,
em sua prisao de floresta, alheio a tudo em seu isolamento. Uma politica de
alheamento e de invisibilizacao, que historicamente usurpa a voz e a vida das
populacoes indigenas.

Este artigo? versa sobre certos indios que, saidos da floresta—leia-se, de suas
casas e aldeias no Parque Indigena do Xingu (PIX) —, demoram hoje em Cana-
rana, sede do municipio mato-grossense que ocupa a regiao sudeste do PIX. A
situacao parque-xinguana nao é inédita e os indigenas que residem em espaco
urbano configuram nmeros expressivos dos censos federais?. Ainda assim,
como mostra Nunes (2010), a questdo seguiu deixada de lado pela antropolo-
gia brasileira até as Gltimas duas décadas, quando etnografias sobre a situacao
indigena no espaco urbano comecam a ganhar espaco*.

Se a cidade hoje é, muitas vezes, uma realidade indigena, esta realidade se
coloca de multiplas maneiras, sempre marcadas pelo encontro entre uma l6gica
de Estado, administrativa e burocratica, e uma gente indigena que subverte,
sem pudor, essa l6gica, para desespero daqueles que a tem como forca maior.
Assim, pOr-se a pensar com os indigenas na cidade é ter-se as voltas com as
politicas iminentes da antropologia contemporanea: como fazer antropologia
num universo em que o outro nao resta perdido numa ilha do pacifico? Ou como
fraseou Tania Stolze Lima certa vez, como fazer uma antropologia da alteridade
em presenca?

I. A CIDADE CHEGA ATE OS iINDIOS

Muito antes dos parque-xinguanos® chegarem as cidades do entorno e marca-
rem sua presenca no meio urbano, as cidades ja chegavam até eles. No final dos
anos 40, o Xingu estava na moda. Fazia pouco, o governo Vargas criara a Funda-

¢ao Brasil Central e a Expedicao Roncador-Xingu para desbravar as regides norte
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1 Entrevista de Katia
Abreu. Site da Folha de Sdo
Paulo. 05/01/15. Disponivel em:
http://www1.folha.uol.com.
br/poder/2015/01/1570557-
nao-existe-mais-latifundio-
no-brasil-diz-nova-ministra-
da-agricultura.shtml Ultimo
acesso: 10/03/15.

2 Uma versao preliminar
deste artigo foi apresentada
no 55 Congresso Internacional
de Americanistas, ocorrido em
julho de 2015 em El Salvador.
Agradego aos comentarios e
indagagdes dos presentes, em
especial dos organizadores,
Stephen Hugh-Jones, Geraldo
Andrello e Antdnio Guerreiro.
Agradeco também a Katia
Yukari Ono por ajudar a gestar
essas ideias ainda nos tempos
de Canarana.

3 Mesmo que entre 0s anos
de 2000 e 2010 tenha havido
um decréscimo populacional
de indigenas no espago urbano
do pafs como um todo—com
excecao da regido norte—os
ndmeros absolutos sdo ainda
expressivos: mais de 300 mil
indigenas vivem hoje em areas
urbanas no Brasil (IBGE, 2010).

4 Nunes (2010) destaca,
antes, o trabalho de Roberto
Cardoso de Oliveira (1968)

e quatro dissertagoes de
mestrado defendidas no

inicio dos anos 80, sob sua
orientacao. A despeito desse
inicio de félego, o assunto teria
sido abafado nas duas décadas
subsequentes, voltando a
ressurgir na década de 2000.

5 Para designar os indigenas
provenientes do PIX cunheio
termo parque-xinguanos. Na
bibliografia firmou-se chamar
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e centro-oeste e abrir a senda do progresso pela fixacao de brasileiros naquelas
areas. A Forca Aérea Brasileira (FAB) instala uma base no alto Xingu, para servir
de entroncamento para rotas da aviagdo intercontinental e aimprensa divulga
a grande obra civilizatéria empreendida pelo governo na regiao. Parlamentares,
jornalistas e militares visitam as terras dos indios, valendo-se da infraestrutura
criada pela FAB e da propaganda garantida pela cobertura da imprensa, que usa
de apelos patridticos em publicacGes sobre a urgéncia da preservacao da diver-
sidade cultural e ecol6gica encontrada naquele territério. A proposta de criagao
do Parque do Xingu® se popularizava na imprensa e arregimentava também
algumas personalidades politicas.

Ao mesmo tempo em que as pressoes para a criacao do Parque aumen-
tavam, e que a opiniao publica se mobilizava em torno da ideia deste paraiso
verde, a onda especulativa varria o Mato Grosso. Com o fim do Estado Novo de
Vargas, em 1945, 0o mercado de terras plblicas chega a seu dpice. O encontro com
os indigenas e a proposta de criacao do Parque, sé aumentam a especulacao e
o incentivo do governo do MT para a venda das terras—na esperanca de que,
transformadas em reserva, fossem indenizadas depois, pelo governo federal.
Neste contexto, ainda nos anos 40, as primeiras empresas agricolas chegam ao
MT com fins colonizatérios’. O movimento ganha forca nos anos 70 com a politi-
ca de ocupacao da Amazonia, implementada na ditadura militar, que incentiva
assentamentos de colonos gatdichos na regiao centro-oeste por meio de projetos
fundiarios. Nesta segunda leva se inclui a cidade de Canarana, foco deste tra-
balho, que se origina com um ntcleo de colonizagao que instala seus primeiros
agricultores em 1972 e que em 1979 se emancipa como municipio. Canarana, que
abrange uma pequena por¢ao a sudeste do PIX, é hoje a principal via de acesso
as aldeias localizadas na parte sul da reserva.

A criacao do PIX é um passo a mais no processo de progressiva sedentari-
zacao das populacoes parque-xinguanas, isto €, de sua fixacdo em uma area
imposta pelo Estado nacional sob a prerrogativa de assegurar a elas um ter-
ritorio restrito e isolado. Antes mesmo do reconhecimento oficial da reserva,

a seguranca de suas fronteiras era posta a prova, pois as epidemias de gripe e
sarampo —trazidas pelos brancos, claro—atingiam os grupos indigenas dentro
de seu préprio territério. Grupos que viviam no entorno, em situacao demografi-
ca extremamente fragilizada pelas guerras com outros povos e pelo avanco das
frentes de contato sao transferidos para o PIX pelos irmaos Villas B6as®. Dentre
eles, vivem ainda no Parque, os Kawaiweté, os Ikpeng e os Kisédjé, todos transfe-
ridos entre a segunda metade da década de 60 e os primeiros anos da década de
70. Na época, varias aldeias parque-xinguanas, com seus contingentes popula-
cionais fortemente abalados, aproximaram-se dos postos de assisténcia do Ser-
vico de Protecao ao Indio (SPI) e depois da Fundacao Nacional do Indio (FUNALI),
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xinguanos, os indigenas da
regido dos formadores do

rio Xingu, que habitama

parte sul do parque e que

se integram num sistema
pluritétnico e multilingue de
trocas assim assado. No sentido
hidrografico, xinguanos seriam
todos aqueles que vivem as
margens do rio Xingu. Como
nao digo exclusivamente de
uns, nem inclusivamente de
outros, optei por este termo que
integra o sistema pluriétnico e
multilingue do Alto Xingu, na
parte sul do Parque; e grupos
indigenas localizados mais ao
norte, bastante heterogéneos,
que ndo compoe este sistema
social, mas que habitam
também o PIX.

6  Oquechamamos hoje
Terra Indigena Xingu nasce com
o nome de Parque do Xingu,
com énfase no objetivo de se
preservar, a um s6 tempo, os
indigenas e a natureza que eles
habitavam (Menezes, 2000).

7  “Porcolonizaciao
compreendia-se: abertura
de estradas, construgio da
sede da coldnia, loteamento
e colocagdo na gleba dos
primeiros agricultores”
(Menezes, 2000 :182).

8  Osirmaos Orlando,
Claudio e Leonardo Villas-Boas
participaram das primeiras
atividades da Expedicio
Roncador-Xingu, chefiando-a
depois. Orlando foi também

o primeiro administrador do

Parque.
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firmando a alianca que tinham com os Villas-Bdas e abastecendo-se de bens

brancos, tanto materiais, quanto imateriais. Orlando ensinava alguns indigenas

a escrever em portugués, a fim de “prepara-los, com a orientacgao de, no futuro,

desempenharem funcoes” administrativas no Parque (Menezes, 2000: 283). A

FAB admitia alguns soldados indigenas. O mundo dos brancos se fazia presente

dentro das terras do PIX e a instalagdo dos postos administrativos e de assistén-

cia, as fronteiras, as escolas, vém se juntar as tantas outras tentativas de fixar as

vidas indigenas. No Brasil®, hoje e antes, a diferenca ouse anula comintegracdo o  Naoapenasno Brasil.
Como demonstram trabalhos

ou se omite com isolamento—em todo caso, o Estado poe-se a fixa-la. ,
como os de Kelly (2011), Pitarch

Se o mundo do branco chegava por dentro do PIX, pela base aérea, pelos (2010) e West (2006), as politicas
indigenas no mundo todo

postos e pelas doencas, ele também vinha de fora, com o avanco da fronteira parecem assumir a alteridade
agricola e o desenvolvimento econdmico do Mato Grosso. Em nossos encontros como subversiva da ordem.
em Canarana, Pirakuma Yawalapiti, irmao do grande cacique Aritana, costu-
mava me dizer que, quando da criacao do PIX, parecia um desvario imaginar
que a dita “civilizacao” pudesse um dia chegar até eles. Era como se o Parque
nao tivesse beira. Hoje, a profecia anunciada pelos brancos se cumpriu e a soja
engoliu a floresta densa: a fronteira agricola pressiona os limites do Parque e a
soja termina na linha exata em que comeca a reserva.
As consequéncias disso sao enormes. A deterioracdo das cabeceiras dos for-
madores do rio Xingu, assim como as mudancas climaticas estao ambas direta-
mente relacionadas com o avanco da fronteira agricola e com a degradacao de
areas adjacentes a Terra Indigena. Elas trazem alteracoes ao regime de fogo e de
chuvas, que afetam os ciclos agricolas e as praticas tradicionais de cultivo, assim
como os regimes de pragas, de peixes e outros animais da fauna local (Schwartz-
man et al., 2013). Além disso, como em toda Terra Indigena, a drea demarcada se
revela escassa e se desgasta com o uso. A populacio indigena cresce, o limite da
Tl fixa, e a exploracao tradicional, mas reincidente —os indios nao tém mais para
onde ir—, da indicios do esgotamento dos recursos naturais. O Estado se esforca
em fazer das fronteiras da Tl, um verdadeiro carcere indigena. Isolamento ou
integracao. Mas, “vocé sabe, sempre se diz ‘das duas, uma’, e ha sempre uma

terceira coisa” (Lévi-Strauss apud Viveiros de Castro, 2009: 196).

11.0s INDIOS VAO ATE A CIDADE

O surgimento de Canarana se inicia em 1972, quase dez anos depois da homo-
logacao do PIX, em 1961, quando todos os povos que habitam hoje a reserva ja
estavam ali alocados. Desde o principio, o Parque vinha sendo administrado
pelos valores e pela mao firme do sertanista Orlando Villas-Boas, que tinha
por intuito “defender [os indigenas] de contatos prematuros e nocivos com as
frentes de ocupacao da sociedade nacional” (Villas-Bbas e Villas-Bbas, 1975: 9).
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O histérico de contato do Xingu é, portanto, bastante peculiar. Os primeiros
encontros sistematicos entre os povos parque-xinguanos e os brancos foram
mediados pelos irmaos Villas-Bdas, ndo por bandeirantes, fazendeiros, garim-
peiros ou missionarios. Kanawayuri Kamaiura relata a relacao de seu povo com
os irmaos indigenistas, destacando os esforcos que faziam para resguardar os
indigenas, o quanto pudessem, dos males da civilizagao:

O contato do povo Kamaiurd com os brancos foi uma fase dificil. Quando os
Kamaiura viram objetos novos como chapéus, roupas, cobertores, botas, redes,
micangas, facoes, machados e saboes, queriam todos esses objetos para eles. Mas
Orlando [Villas-Boas] ndo dava essas coisas para qualquer pessoa, ele so entre-
gava ao cacique de cada aldeia para ele fazer distribuicdo. (...) Orlando foi muito
vigoroso na sua administragdo. Ele ndo deixava os Kamaiurd usarem roupa
dizendo que era para ndo acabarem os costumes, as festas. Permitia so o uso de
anzol, linha, fosforos, ferramentas e algumas coisas (Kamaiura, 2011: 49).

Quando Orlando deixa a administracao do Parque, em 1974, o isolacionismo
protetor instituido por ele e seus irmaos™ perde sua forca, e mais indigenas
passam a visitar as cidades do entorno, as vezes até as metropoles, Rio de Ja-
neiro, Sao Paulo, Brasilia. A viagem até as cidades é longa e dispendiosa, mas a
curiosidade é muita e a possibilidade de vender alguns itens da roca e do artesa-
nato local, entusiasma os parque-xinguanos. Ali eles veem os brancos, escutam
sua lingua dificil, suas musicas animadas, provam suas comidas, suas bebidas,
agucam seus desejos e gastam tudo que tém: retornam com sal, aglcar, café,
balinhas e um ou outro bem de consumo mais duravel.

Os administradores que sucederam os Villas Boas se dedicaram a suprir as
aldeias de uma estrutura basica que permitisse um atendimento mais sistema-
tico a satide, dando-lhes radios de comunicagao e barcos a motor, destinados ao
transporte de pacientes. Tal estrutura minima permitiu que, aos poucos, o que
antes era um transito ocasional, se tornasse um caminho corriqueiro, pois 0s
barcos e avides que atravessam doentes também levam acompanhantes e, sem-
pre que ha espaco, algum outro indigena aproveita a carona no transporte da
salide. Ademais, nos anos 90 surgem os primeiros caminhos que ligam, por ter-
ra, o centro urbano de Canarana ao rio Culuene™ (Rodarte, 2010). O transito com
acidade, que ja era progressivo desde a saida dos Villas B6as da administracao
do PIX, se impulsiona com a nova facilidade. Os indigenas chegam até a cidade
e nao ha passe de magica que os torne brancos neste romper de fronteira: nem
integrados, nemisolados, os indigenas passam a compor o espaco urbano.

A época da abertura dos primeiros caminhos é também o inicio do desen-
volvimento econdmico e estrutural desta cidade planejada, passando do “mato”
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10 Sobrea politica
administrativa dos irm3os
Villas-Boas no Parque Indigena
do Xingu ver Menezes (2000)
capitulo12:273-94.

11 Aolongodorio Culuene,
um dos formadores do rio
Xingu, se estende uma porgao
de aldeias de indios falantes

de linguas karib, que integram

o sistema pluriétnico e
multilingue do Alto Xingu. Os
alto-xinguanos sdo, sem sombra
de divida, os principais usuarios
destes caminhos por terra.
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de antes—os primeiros colonos chegam apenas em 1972 —, as largas avenidas
asfaltadas de agora. Em 2010, a reestruturacao da FUNAI e a demanda parque-
-xinguana por um acompanhamento mais préximo de suas questoes, leva a
Coordenacao Regional da FUNAI Xingu a ser transferida de Brasilia para Cana-
rana, incorporando em seu quadro de funcionarios um niimero ainda maior de
servidores indigenas. Como consequéncia, varios indigenas parque-xinguanos
se estabelecem neste municipio, quase sempre acompanhados de seu ntcleo
familiar—e muitas vezes de membros da familia extensa—, ocupando cargos na
FUNAI que, idealmente, prezam antes pela indianidade de seus contratados,
que pela suaintegracao a l6gica de Estado™.

O movimento dos indigenas em direcao a Canarana coincide também com o
declinio da assisténcia paternalista prestada pelo SPI e continuada pela FUNAI
quando da extin¢ao deste primeiro 6rgao, que se oficializa com a reestruturagao
da FUNAI (Decreto n° 7,056, de 28 de dezembro de 2009). Assim, na ltima dé-
cada, as relacoes entre indigenas parque-xinguanos e fazendeiros, madeireiros
e turistas, parecem tentar atualizar, sem muito sucesso, as rela¢des paternalistas
outrora entretidas com os 6rgaos indigenistas oficiais. Tempty Suya relata essa
dificil transicao:

Meu povo diz que apesar dele [Orlando Villas-Boas] contatar os indios e reconhe-
ceradrea junto ao governo brasileiro, ele acostumou os indios com o paterna-
lismo, com presentes. Por isso até hoje em dia ha pessoas no Xingu que querem
ganhar presentes dos brancos (Suyd, 2011: 48-9).

O fim destas relagoes em que o branco legitima sua autoridade por meio de
concessoes generosas—ou pelo menos seu consideravel declinio—impele os
parque-xinguanos em direcdo a crua légica estatal, um universo burocratico do
qual vinham sendo protegidos. Dentre as regras e procedimentos que se im-
poe no intuito de lhes reger a vida, estdo os tantos documentos que passam a
ser-lhes indispensaveis: carteira de identidade, CPF, titulo de eleitor, carteira de
trabalho. Eles devem se registrar no Cadastro Unico (CadUnico) para ter acesso
aos beneficios dos programas sociais do governo federal e estadual. Para tal,
precisam abrir uma conta no banco e as vezes certificar a matricula escolar dos
filhos. Se reside na aldeia, o indigena precisa entao solicitar a um funcionario da
FUNAI que lhe redija um documento, atestando a veracidade da sua alegacao de
residéncia, pois o que comprova no mundo branco, ndo é a palavra, mas o papel:
uma conta de dgua, de luz, que eles obviamente nao tém®.

No ano de 2014, passei boa parte dos meus dias no Centro de Cultura e
Convivéncia (CCC) da cidade de Canarana, espaco mantido pela FUNAI que
funciona como uma casa de apoio para os indigenas alto-xinguanos. Equipado
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12 Estaéumadas questdes
mais delicadas dentro da
FUNAI Canarana. Ao mesmo
tempo em que esta instituicao
opta por terindigenas em

seu quadro de funcionarios,
sob o pretexto de nutrir-se da
diferenga que eles possuem
para melhor informar suas
politicas, existe um mal-estar
aberto por parte funciondrios
brancos da instituicao em
relagao aos funcionarios
indigenas, devido a sua suposta
incapacidade de realizar tarefas
dentro dos critérios brancos de
produtividade e resultados. Os
brancos se incomodam com

a demora das reunides, com
adistribui¢cdo supostamente
apressada de recursos para
gasolina, construcao de casas, e
outras solicitagdes pessoais (ndo
comunitdrias), incomodam-se,
sobretudo, com a dificuldade
dos funcionarios indigenas

em prestar contas, fazer
relatdrios e seguir uma agenda
rigida. Um paradoxo: indios
sdo contratados por serem
indios, mas avaliados como se
devessem ser brancos. Questdes
como essas rondam todos os
indigenas que ocupam cargos
em institui¢oes indigenistas

na cidade, sobretudo as
instituicdes do Estado. Os
parque-xinguanos nao sabem
muito bem como se portar
nessas situacoes e se interrogam
sobre como lidar comas
expectativas de seus chefes e
colegas de trabalho ndo-indios
edosindigenas do Parque a
respeito de seu trabalho.

13 Paraumdebate sobre
os documentos a partir de um
caso nos Estados Unidos, ver
Peirano (2009)
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com um radio de comunicacao, o CCC é frequentado nao apenas pelos indige-
nas do alto Xingu em transito, mas por qualquer um que deseje falar pelo radio
com as aldeias. Ali também funciona o setor da FUNAI responsavel por auxiliar
os indigenas nas questoes de previdéncia social, que atende todos os povos do
PIX. Numa manha de maio, presenciei um homem kawaiweté solicitar no CCC

a troca de nome da sua filha. O nome que constava na identidade da menina,
afirmava o pai, era um nome de crianca, e ela ja estava prestes a completar13
anos: era hora de trocar de nome. A funcionaria da FUNAI indignava-se. Ela dizia
que nao havia o que fazer: o papel nao erra, o nome nao muda. E completava
afirmando que mudar de nome é coisa de vagabundo, de quem tenta “passar-se
por duas pessoas” para ganhar dois beneficios sociais. Quando a porta da sala se
fechou pela terceira vez, a solicitacao pela troca do nome da filha definitivamen-
te recusada, o homem viu que eu acompanhava a cena e passou a me dizer que
amenina,ja grande, ndo era mais chamada pelo nome da identidade, e que ele
apenas desejava ajeitar as coisas.

Aintencao do indigena era garantir a correspondéncia entre o documento e
seu portador—a filha—, numa clara demonstracao de que ele compreendia a re-
gradojogo daidentificacdo: a redundancia entre o que o documento diz e o que
a pessoa é, é um de seus tracos essenciais (Peirano, 2009). Mas uma regra ante-
rior, obviada na situacao e aparentemente desconhecida pelo indigena kawaiwe-
té, conspira pelo carater definitivo e imutavel do prenome. Entre os brancos, o
nome estabiliza. O Estado nao permite a existéncia de sujeitos nao regulados
e assertoa que se os indios desejam entrar, um pouco que seja, no mundo dos
brancos, devem deixar-se reger pela l6gica estatal de nomes estaveis e imutaveis.
O Estado impde um molde branco e sedentario para aidentidade indigena e
clama, nas entrelinhas, que em seu seio nao ha espaco para a diferenca.

Contrariando o grito estatal, o nome no documento é, muitas vezes, uma
ficcdo para amansar a burocracia; o comprovante de residéncia também. Tanta
gente indigena passa a ser chamada por um nome distinto daquele que consta
na identidade e tanta gente muda de aldeia, a despeito do comprovante que
leva em maos. Mesmo driblada, a no¢ao de uma identidade rija reclama seu
espaco na maquina estatal, que se aplica a fixar os indigenas, identiza-los e,
disfarcada na boa intencao de salva-los, estabelece outra vez a l6gica bina-
ria que concebe a indianidade apenas em integracao ou isolamento. Para ter
beneficios é preciso ter documentos, por os filhos na escola, saberadatae a
hora exata em que nasceram, ter papel e caneta a mao para anota-las quando
do acontecimento e saber fazé-lo. E preciso ir 4 cidade solicitar os beneficios e
regulariza-los de trés em trés meses, com novas idas a cidade. Mais que tudo
isso, é preciso usufruir destes beneficios, gastar o dinheiro, obter bens, servicos,
tal como fazem os brancos.
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A presenca de instituicoes de assisténcia nas aldeias, das coordenag¢des da
FUNAI, do servico de satde e de algumas sedes de associagoes, assim como o
avanco da fronteira agricola e a limitacao de seus espagos produtivos tradicio-
nais, faz com que os indigenas tenham cada vez menos recursos de movimento.
E certo que os grupos parque-xinguanos sio sedentarios e, entre os alto-xingua-
nos, evidéncias arqueoldgicas remetem esta caracteristica aos tempos pré-histo-
ricos (Heckenberger, 2011). Contudo, se as aldeias sao relativamente fixas, nao ha
dividas de que a vida indigena nada tem de estatica e que existem ainda muitos
fatores capazes de desencadear nos parque-xinguanos o pulso do movimento.

111. 0S BRANCOS SAO MUITOS

Aintensificacdao das relacoes entre os indigenas e os brancos e a aproximagao
entre os parque-xinguanos e as cidades do entorno nas Gltimas décadas, nar-
radas nas se¢Oes anteriores, acarretaram uma série de inflexdes nas imagens
que os parque-xinguanos fazem dos nao-indigenas. A sede do municipio de
Canarana, sobretudo, espaco focal deste trabalho, coloca um contexto relacional
bastante especifico de operacao destas imagens. Entramos aqui no terreno das
teorias amazdnicas sobre o encontro com os brancos, modelos desenvolvidos
junto aos indigenas, por pesquisadores comprometidos com a perspectiva dos
indios. Esta antropologia com a qual este trabalho se vincula, toma as teorias
nativas sobre as experiéncias interétnicas como base de suas reflexdes. Autores
como Gow (1991) e Vilaga (2000) aliaram-se a perspectiva de seus interlocuto-
res indigenas e inauguraram uma leva de trabalhos interessados em colocar a
teoria amazonica “a prova das circunstancias modernas”, buscando respostas
tedricas para os cenarios interétnicos que estivessem a altura das teorias ame-
rindias desenvolvidas em contextos tradicionais (Kelly, 2005: 202).

Nos tltimos anos, contribuicoes de félego vieram acrescer esta agenda.
Kelly (2009) prop6s uma teoria nativa do contato na Amazdnia, analisando as
relagdes entre os Yanomami do rio Ocamo a partir de uma declaragao comum
entre estes e tantos outros povos indigenas do oeste amazonico: “agora somos
civilizados”. O argumento de Kelly é que, se para os agentes nao-indigenas que
atuam na regido a afirmacao era signo da degradacao cultural desses povos,
para os indios, sujeitos enunciadores deste discurso, virar branco era um movi-
mento de diferenciacdo dentro do universo yanomami, que apontava para a
dualidade eu/outro operante nas ontologias amerindias. “[N]apé (branco) é um
conceito estritamente relacional, que se refere ao modo como uma pessoa ou
grupo se coloca face a outro’, sublinha Kelly (2005: 209). Assim, as transforma-
¢Oes em contextos de contato ndo dariam origem a uma fusdo entre as duas
identidades emjogo—fundando um mestico, nem completamente branco,
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nem completamente indigena—mas a uma dialética entre os feixes de afeccoes
que os definem (Kelly, 2011: 220).

Os Yanomami se fazem plenamente brancos e plenamente indigenas, em
circunstancias distintas, conclui. A linguagem tedrica deste argumento retoma o
simbolismo de Wagner (2010 [1981]), que entende a acdo humana como funda-
mentada numa dialética entre aquilo que os sujeitos entendem como perten-
cendo a convencao, as regras estabelecidas, ao dado, e aquilo que eles enten-
dem como pertencendo a inovacao, produto da agéncia histdrica, que cabe aos
sujeitos construir ativamente. Os coletivos extra-modernos™, afirma Wagner,
costumam assumir o parentesco, a moralidade, a lingua, como atributos perten-
centes a ordem do dado, e a cultura, como construida—coisa que ocorreria da
maneira inversa entre os euro-americanos (Wagner, 2010 [1981]). A dialética que
Kelly descreve opera uma relacao figura-fundo entre aquilo que é tomado pelos
Yanomami como dado e como construido no contexto de suas relagoes interét-
nicas, seja com os brancos, seja com outros indigenas. Neste argumento, quan-
do numa relacao, o Yanomami tem de construir afetos brancos para si, sobre o
pano de fundo dado da sua indianidade, temos o fenémeno indigena chamado
virar-branco™; quando a convencao do contexto é o carater branco de sua pessoa
e o indigena deve construir ativamente seus afetos indios, o fendmeno é chama-
do virar-indio.

O trabalho de Nunes (2012) em Buridina (GO) junto aos Karaja, também se
nutre das nocoes wagnerianas de invencao cultural e de suas ressonancias em
outros modelos da socialidade amazonica, como o do parentesco e da pessoa™.
Seguindo a trilha de Kelly, Nunes mostra como, entre estes Karaja, a parte bran-
ca da pessoa pode figurar ora como um todo dado, ora como um todo construi-
do, dependendo do contexto de contraste. A possibilidade de alternar a direcao
da construcao de seus afetos, agregando poténcias em ambas as posicoes, é fun-
damental aqui. Em Buridina, a énfase do discurso dos Karaja estava na impor-
tancia de nao se deixar fundir o lado indigena e o lado branco da pessoa, de nao
se virar-branco e indio ao mesmo tempo—sob o risco de enlouquecer e por-se
entao, como dizia um interlocutor de Nunes, a “pescar no asfalto” (Nunes, 2012:
97-8). Em Canarana, por sua vez, o discurso parque-xinguano insiste em outras
questdes, que abrem outros caminhos analiticos. Os indigenas do PIX destacam,
na cidade, que o espaco da invencao—seja de sua branquitude, seja de sua in-
dianidade—demanda uma diferenciacao apurada dos afetos. Os fendmenos do
virar-branco e do virar-indio, em Canarana, colocam, pois, uma questao suple-
mentar: o tipo de branco ou de indio em que se esta virando.

O PIX é composto por 16 povos distintos, falantes de linguas jé, aruak, karib e
tupi, além de uma lingua isolada; povos que a despeito da proximidade imposta
pelo limite da terra indigena que compartilham, constroem ativamente suas
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14 Recentemente, num
projeto que propunha uma
andlise fina do livro de Latour,
Enquete sur les modes dexistence,
Viveiros de Castro apontou que
“[A] nogdo de ndo-moderno (...)
tende a assumir irresistivelmente
um viés evolucionista que a
torna sinénima de pré-moderno,
primitivo, atrasado, tradicional,
ou, como se dizia nos velhos
tempos, subdesenvolvido.

O prefixo extra-, assim,

marca exterioridade, nao
superlatividade (como se se
pretendesse ‘compensar” a
conotagao privativa do conceito
de ndo-moderno), em relagio
ao regime ontoldgico (re)
descrito por Bruno Latour nessa
antropologia dos Modernos que
éa Enquéte” (Viveiros de Castro,
2015b: 2). Em The invention of
culture, de 1975, Roy Wagner

ndo diz de extra-modernos,
tampouco de ndo-modernos

ou pré-modernos. Wagner
refere-se a essas populagdes
como “sociedades tribais”, termo
usual na época, mas que passou
ja por uma critica de teor muito
similar a de Viveiros de Castro
supracitada: “tribo” seria uma
reminiscéncia do vocabulario
evolucionista do século XIX um
conceito que traria o rango da
inferioridade evolutiva atribuida
a essas populagoes.

15 Optei por grafar o virar-
branco com hifen, ainda que
Kelly nao o faga, para enfatizar
que essa é uma forma de

se transformar e ndo uma
transformacdo neutra com
resultado especifico. O hifen
pretendeu contaminar um
pouco mais o verbo “virar” com
o nome que lhe companha,

e vice-versa, pois a diferenca
entre virar-branco e virar-o-que-
quer-que-seja, ndo esta apenas
naquilo em que o sujeito se
transforma, mas no processo
mesmo de transformagdo em
que ele se engaja.

16  Ver, porexemplo, Viveiros
de Castro (2002) e Vilaga (2015).
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diferencas e sua autonomia. As diferencas entre os indios sao construidas pelo
corpo, pelalingua, pela dieta, pela estética ritual, pelo corpus mitolégico, pelas
normas do parentesco—fatores que Wagner associou ao universo da conven¢ao
dos coletivos extra-modernos, mas que, no jogo figura-fundo entre invencao e
convencao, aparecem, em muitos contextos, como aquilo que cabe aos parque-
-xinguanos construir ativamente. Isso tudo, a que eles chamam costume, diferen-
cia os indios entre si. O costume €, para os parque-xinguanos, algo que alguém
“esta acostumado a”, e vem associado a um lugar. O espago é um importante
estabilizador de perspectivas (Nunes, 2012: 238-75): um sujeito acostuma-se a
um lugar, pois este lugar implica um costume especifico aos seres que o habitam.

Os humanos da cidade também se caracterizam por corpos, linguas, dietas
diferentes entre si. Dentre os funcionarios do ISA que vivem em Canarana, ha
alguns vegetarianos que, para espanto dos indigenas, recusam até mesmo
peixe, além de uma moca de descendéncia japonesa, que ja se aventurou a
comer peixe de rio cru com pauzinhos que ela mesma esculpiu. Suas linguas
se enrolam em sotaques do interior de Minas e S3o Paulo, sua pele é morena
de sol. Eles sao poucos, mas os indigenas os conhecem bem. Os gatichos da
cidade, por sua vez, frequentam as churrascarias e enchem seus pratos de
carne de boi, mistura e salada. Falam com o acento puxado das terras do sul,
tem os corpos brancos, os olhos e cabelos claros. Os nordestinos sao uma gente
de pele negra ou morena escura, de cabelos mais crespos, e diferente dos dois
primeiros, nao costumam frequentar os restaurantes. Como estes esparsos
exemplos demonstram, os brancos se diferenciam sim pelo corpo, pela lingua,
pela dieta. No entanto, o que marca as diferentes condi¢oes de branco em
Canarana é nao é um afeto da mesma ordem daquele que diferencia os indios:
o principal marcador da diferenca na cidade é o trabalho, ocupacdo a que uma
pessoa se dedica para conseguir dinheiro.

Independente da razao que leva o indigena do PIX a cidade, quase sempre
é preciso trabalhar para permanecer ali. Os beneficios sociais geram uma renda
infima a cada familia, que mesmo se canalizada para uma (inica pessoa, pode
nao bastar para sustentar a vida na cidade. Em Canarana, os parque-xinguanos
que ndo ocupam cargos nas instituicoes voltadas para os interesses indigenas,
como a FUNAI e o Distrito Sanitario Especial Indigena (DSEl), empregam-se
geralmente na construcao civil, na limpeza e jardinagem das ruas, e na lavou-
ra, trabalhos que devem ser realizados sob o sol, das 9 as 18h, sem descanso. O
trabalho bracal nao molda a lingua, nem aguca os ouvidos para o portugués;
nao permite aprender as regras “do papel”, grande arma da politica dos brancos;
demanda pouco trejeito social especifico a cidade e d4 pouco acesso aos bens
tao desejados, pois paga mal. Trabalhar sem trégua sob o sol é, pois, para eles, o
pior dos cenarios: um trabalho de “pedo”, um sofrimento.
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Para os parque-xinguanos, a condi¢ao de peao nao agrega poténcias capazes
de render ao sujeito nenhum tipo de prestigio, ndo aumenta o alcance de sua
voz, nao faz brancos nem indigenas |he escutarem, quao menos seguirem seus
passos. As expectativas das comunidades em relacdo aos indigenas que vao para
acidade é que eles possam conhecer os modos de relacao dos brancos chefes,
moldar a boca para lingua portuguesa, aprender o que os brancos escondem em
suas palavras para além de seus significados literais, saber usar os papéis, e ape-
nas trabalhos que proporcionam saberes desse tipo sao valorizados. O indio que
na cidade se posiciona como peao tem menos chances de voltar para a aldeia
com mais prestigio do que quando saiu, pois ele nao vive algo que o permita
ajudar a comunidade depois, nos contatos hoje inevitaveis com a sociedade dos
brancos. Aimagem que os indigenas fazem do pedo é daquele que sofre e nada
mais. Mas essa nao é a (inica posicao social que a cidade apresenta. Ha também
os chefes, os doutores, pessoas que trabalham usando da palavra falada e da pa-
lavra escrita, com computadores e documentos, tudo isso sentados em sua sala
climatizada. Estes fazem relagdes com outros chefes e pessoas influentes, diante
de quem se colocam em posicao de simetria.

E importante destacar que se o trabalho é o marcador da diferenca entre o
pedo e o doutor, o valor deste marcador é puramente relacional. A ma avaliacao
que os indigenas fazem do pedo nao se deve ao trabalho que ele exerce, mas
ao contexto em que este trabalho é realizado e a posicao social que ele implica.
Rocar nao é algo intrinsecamente ruim; capinar, jardinar, tampouco. Na aldeia,
todos os homens, a despeito de sua posicao na escala de prestigio, realizam
atividades como essas. Exercidas na cidade, entretanto, essas atividades se
tonam signo de sofrimento. O pedo se submete ao sol e aos mandos de um
patrao duplamente branco, ndo-indigena e nao-queimado de sol, e 0 que ganha
com isso nao o permite se colocar em posicao de simetria com o seu chefe. Os
indigenas estao seguros de que alguns nao-indigenas, os “chefes” e os “doutores”,
trabalham apenas sentados numa cadeira grande dentro de uma sala com ar
condicionado e que ganham muito mais dinheiro, prestigio e conhecimento
paratal. A oposicao relevante aqui, portanto, nao é aquela entre o pedao e o
indigena aldeado, mas entre o pedo e o chefe, duas imagens de branco que se
rivalizam nos contextos relacionais citadinos em que o virar-branco esta em
pauta. E apenas no contexto indigena de producio ativa de devires-brancos que
ovirar-pedo e o virar-chefe ou doutor podem emergir.

Sendo puramente relacional, para um parque-xinguano, a posicao de “pedo”
nao é exclusiva ao sujeito de labutacao pesada. Se no trabalho, sob o sol quente,
o indigena sofre, ele de fato ocupa a posicao de pedao. Mas a despeito do traba-
lho que realiza, se em sua casa na cidade, o parque-xinguano sente fome de
beiju ou de farinha, alimentos tradicionais no PIX, e ndo pode se saciar, ele sofre
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também; ele ocupa uma posicao de pedao. Conheci alguns brancos que recebiam
jovens parque-xinguanos em suas casas, enviados por sua familia para que pu-
dessem estudar nas escolas plblicas de Canarana. Seus pais aldeados, entrega-
vam a estes brancos uma quantia previamente combinada, ou o cartao de seus
beneficios sociais, em pagamento pela estadia do jovem estudante. Se o branco
em questao nao lhe cuida e lhe explora, o jovem parque-xinguano se vé numa
posicao de pedo. A marca do peao é o sofrimento e a falta de autonomia sobre
si:aincapacidade de saciar a fome por beiju, de adquirir os bens que deseja, de
mudar seu destino, de optar por ficar a sombra. Tanto o sofrimento quanto a
autonomia, sao, obviamente, apenas uma perspectiva possivel sobre a vida—a
posicao é instavel, e aqueles que sofreram, podem, em outros contextos, assumir
outras perspectivas sobre si. Sempre que, a despeito de sua ocupacao laboral, o
indigena assume a posicao de falante de portugués (em oposicao a alguém que
nao o é), de usuario das benesses da cidade (em oposicao a um indigena aldea-
do), de estudante do sistema branco de ensino (em oposicao a quem frequentou
apenas a escola indigena, ou nem mesmo ela), ele ocupa uma posicao de doutor.

Alguns meses depois da morte de um grande chefe yawalapiti, seus parentes
comecaram a organizar o ritual funerario intertribal do quarup, para qual seria
necessario farto financiamento: convidaram todos os povos do PIX e diversos
povos de outras terras indigenas. Sua filha tomou as rédeas da producao da fes-
ta: casada com um homem kawaiweté funcionario da FUNAI, ela vive na cidade
ha muitos anos, onde tem uma loja de artesanato indigena. Falante de bom
portugués, engajada na defesa dos interesses de seu povo e no resgate da lingua
yawalapiti”, a moca passou a se articular para conseguir o dinheiro necessario
para a festa, sobretudo para pagar o transporte dos convidados até a aldeia. Seu
pedido de financiamento foi recusado pela FUNAI Canarana, onde o préprio
marido da moca trabalhava. A filha do falecido, entao, usou de suas relacoes e
contatos para agendar uma reuniao diretamente com o ministro da Cultura e
o presidente da FUNAI, em Brasilia. O ministro e o presidente, chefes brancos
importantes, receberam-na pessoalmente e concederam o financiamento para
a festa, algo que foi tomado com muita admiracdo pelos indigenas na cidade.
Fazer relagoes com os chefes da acesso a um universo que os indigenas do PIX
desejam arduamente. A moca yawalapiti nada tinha de pedo, ela se portava
simetricamente aos brancos em suas relagoes.

Colocar-se em posicao de simetria com os chefes e os doutores brancos
engrandece, prestigia, e aquele que ocupa essa posicao pode voltar a aldeia
e ajudar a comunidade com suas relacoes. As experiéncias na cidade desen-
cadeiam uma série de transformacgdes nas pessoas parque-xinguanas e neste
cenario citadino a inteng¢do dos indigenas nao é ser chefe a maneira branca—o
que se espera é ser chefe branco a maneira indigena, igualmente poderoso e
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17 Deacordo com osite
Povos Indigenas no Brasil, “A
lingua yawalapiti pertence a
familia Aruak, assim como as
linguas mehinako e wauja,
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Atualmente, apenas quatro
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yawalapiti, predominando

na aldeia as linguas kuikuro

(da familia Karib) e kamaiura
(da familia Tupi-Guarani), em
razdo dos muitos casamentos
que ligam os Yawalapiti a esses
grupos”. (Disponivel em: https://
pib.socioambiental.org/pt/
povo/yawalapiti/1193, acesso em
dezembro de 2015).
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autonomo. A condicao da paz entre os distintos povos do PIX, e também en-

tre indios e brancos, é a autonomia entre as partes. Havendo uma assimetria
explicita entre “pedes” e “doutores”/‘chefes”, a relagdo que se instaura entre eles
é necessariamente uma relacao de predacao, de guerra, na qual a perspectiva
de um, do predador, se impode a perspectiva do outro, sua presa; na qual apenas
um dos sujeitos pode manter sua autonomia. O pedo nada mais é que um porco
para o chefe onca. A criatividade parque-xinguana toma como perfeitamente
possivel que a filha do chefe falecido, indigena, engajada, consiga se colocar

em posicao simétrica aos chefes brancos, sem preda-los, nem abrir mao, em
momento algum, de sua indianidade. Sua posicao nao era de predadora, devo-
radora dos chefes brancos, mas de anti-presa: perigosa, autbnoma e simétrica a
estes. Assim, para virar-branco, virar-branco-chefe, claro, o pressuposto é que se
seja indigena, algo que o Estado teima em nao ver.

Um homem kawaiweté de cerca de 65 anos, com alguma proeminéncia
politica, conversava comigo certa vez sobre minha pesquisa. Dizia que a presen-
cade indigenas do PIX na cidade de Canarana havia crescido muito nos tltimos
anos e que ele estava muito preocupado com esta situacao. Falou que, na cidade,
os indigenas sé trabalhavam como pedes e que ele via indigenas parque-
xinguanos na rua mexendo nos lixos —algo que eu vira poucas vezes ao longo
de minha estadia em Canarana. Falou também que no carnaval os indigenas
catavam latinhas e as vendiam por alguns trocados. O lider kawaiweté dizia
sentir-se envergonhado com essa situacao que, segundo ele, macula aimagem
doindigena, fazendo com que os brancos pensem que sao miseraveis. Era como
se ele me dissesse: “os indios nao sao miseraveis!”. O chefe kawaiweté bradava
que ao contrario do que os brancos pensam, a miséria nao define os indios do
PIX; mas sua preocupacao também refletia o fato de que, por portar-se assim,
estes mesmos indios que nao se definem pela miséria, faziam-se miseraveis da
perspectiva dos brancos—uma situacao bastante perigosa. Com este cenario
ele ndo concordava. E continuava me dizendo que estes indigenas que se sub-
metem a posi¢des tao inferiores deveriam voltar para a aldeia, onde “tudo é de
graca’, em vez de permanecer ali naquela decadéncia. Os indigenas podem ir
para a cidade e trabalhar como patroes, como médicos e advogados, “nao tem
problema”, dizia ele. Mas para catar latas e remexer lixos, nao. Se ndo se podem
colocar numa posicao simétrica a dos chefes brancos na cidade, melhor que
retornem para a aldeia.

Para um parque-xinguano, a posicao de pedo é necessariamente ruim. Ela
implica a auséncia de autonomia sobre si, sobre seu corpo e sobre as transfor-
macoes nas quais ele se engaja; implica o trabalho compulsério, que é como
eles concebem todo trabalho regrado por terceiros, que nao respeita o cansaco
do corpo, ou o desejo de nao o realizar quando assim quiser. Por isso, o chefe
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Guerreiro e versa sobre os
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kawaiweté, dizia que os indios deveriam voltar se ndo conseguissem ser douto-
res. Parece 6bvio para os indigenas do PIX que viver na cidade nao é como viver
na aldeia, que as atividades sao outras e que isso tudo os transforma, na medida
mesma em que viver, existir, € transformar. A ontologia amerindia nao toma

o movimento da transformacgao como negativo, mas como inexoravel, e o que
define uma transformacao como boa ou ruim é sua dire¢ao, seu vetor. O para-
doxo esta armado: o urbano, lugar de estabilidade, de nomes inalteraveis, de
residéncia fixa comprovada, se apresenta aos parque-xinguanos como um novo

contexto para suas transformagées.

IV. SOBRE UM ESTAR INSTAVEL— O VIRAR-BRANCO PARQUE-XINGUANO™

Karu, um homem de cerca de 50 anos, filho de pai kuikuro e mae yawalapiti

que esta em Canarana ha quase uma década, costumava me narrar diferentes
histérias que culminavam em sua vinda para a cidade. A razao dele estar em
Canarana podia ser tracada de multiplas maneiras, quase todas envolvendo
feiticos, e ele as me narrava espontaneamente quando eu lhe perguntava sobre
sua vida em Canarana. Em uma de nossas conversas, ele me disse que quando
sua mulher foi enfeiticada na aldeia, adoeceu e perdeu os movimentos das per-
nas, ele teve de trazé-la para a cidade. Perguntei, com certa ingenuidade, porque
ele ndo a tratou no PIX, com pajelanca. Karu se sentiu ofendido. Respondeu com
braveza que a cadeira de rodas nao é feita para o chao de terra da aldeia, e que a
doente precisaria de ajuda para tudo, para ir no mato defecar, para levantar-se
da rede e comer, para banhar-se. O caso era grave, a mulher fez pajelanca e nao
se curou de pronto e tanto o tratamento dos pajés, quanto o dos médicos seria
lento. Ser doente é mais dificil na aldeia. Na cidade —esbravejava Karu—ha vaso
sanitario e chuveiro dentro de casa, aparelhos para fazer exames, remédios que
aliviam a dor. Ele ndo teve outra op¢ao a nao ser mudar-se para Canarana.

Pouco tempo depois, sentados na mesma mureta, Karu contou-me outra
histéria que justificava sua vinda. Disse que vivia na aldeia e que |4 sua familia
toda morreu. A familia toda eram seus pais—a esposa, os tios, 0s irmaos, e os
filhos destes todos, estavam vivos. Toda morte no alto Xingu é atribuida a feitico
e terem morrido seu pai e sua mae em tao curto espaco de tempo era mais uma
prova de que eles eram vitimas de um feiticeiro cruel. Com a morte da familia
—da familia “inteira”—Karu ficou louco e foi para Canarana. “Fiquei louco. Fiquei
triste; os indios falam assim, ‘fiquei louco”, explicou-me. No PIX, os médicos
brancos tendem a entender—e a tratar—os indigenas “loucos” com remédios
para depressao, porisso a traducao que Karu me fazia: “vocés dizem tristeza, nés
dizemos loucura™. A loucura de Karu implicava a perda do arbitrio frente a si-
tuacao. Ele nao escolheu vir para Canarana, ele ficou louco. Narrativas como essa
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remetem a “loucura” como um gatilho de movimento, um impulso que ja nasce
fora do controle, pois é marcado pela incapacidade de arbitrar. Tudo se passa
como se o pulso que advém da loucura nao tivesse dire¢cao. Em narrativas simila-
res, em que me diziam da “loucura” gerada pela morte de um parente querido, os
parque-xinguanos enumeravam os lugares por onde passaram quando estavam
“loucos”, aldeias e cidades do entorno, até se estabelecerem em Canarana. Nes-
ses casos, estar ali ndo implicava ver-se fixado a cidade: Canarana era mais uma
etapa de um movimento descontrolado.

O esforco emjustificar a sua presenca na cidade é um ponto importante
que conecta essas e tantas outras conversas que tive com os parque-xingua-
nos em Canarana. Basicamente, Karu me dizia que as razoes para ele estar ali
eram razoes propriamente indigenas: a familia, a feiticaria e a “loucura”’, a que
os brancos chamam depressao. Isso tudo implicava um aciimulo de relacoes
indias em seu corpo que lhe permitiria retomar sua indianidade quando bem
pretendesse. Eu perguntava como era sua vida na cidade e ele me respondia
narrando os motivos que o levaram a deixar a aldeia. O estado fenomenologi-
camente dado naquelas conversas, seu “contexto convencional”, para usar os
termos de Wagner apropriados por Kelly (2005), era que ele estava na cidade,
onde nos viamos todos os dias e onde Karu morava ha quase uma década.

O discurso vinha construir seu desejo de voltar para a aldeia, firmando sua
agéncia e intencao como direcionadas para o polo indigena da dualidade
virar-branco versus virar-indio que os parque-xinguanos punham em jogo
nestas conversas. O dado era o virar-branco, afinal a vida na cidade impde uma
moralidade, uma lingua, uma estética e um corpo genericamente brancos, que
independem das diferenciacoes desta categoria. O que ele tinha que construir
intencionalmente naquela conversa era sua indianidade, sua capacidade e seu
desejo de voltar para o PIX, lugar por exceléncia do virar-indio. Esta indiani-
dade, por ocupar aqui o espaco da invencao, nada podia ter de genérica: era
preciso determinar que tipo de indio Karu estava virando, pois isso implicaria
construir afeccbes bastantes diferentes.

Karu ndo era o Gnico parque-xinguano que negava morar em Canarana a
despeito de estar ali durante toda minha estadia no ano de 2014, e que vinculava
seu discurso sobre a cidade as razbes pelas quais ele teria deixado a aldeia. De
fato, essa organizacao da narrativa era bastante comum. Outro indigena que
vivia essa situacao, um homem matipu de menos de 30 anos, teorizou, certa vez,
sobre a distin¢ao entre moradores e ndo-moradores indigenas em Canarana.
Afirmava ele que a diferenca estava na razao pela qual o indigena se mantinha
na cidade: se fosse por necessidade (casos de doenca e feiticaria, exercicio de um
cargo publico, representacao politica e acesso a educacao branca com vistas a
ajudar a comunidade, ou seja: questoes que misturam numa mesma ideia a ma-
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nutencao da integridade fisica e a valorizagao da tradicao), o indigena nao era
um morador; se fosse sem necessidade (entenda-se, por querer, desejo pessoal),
ele era sim um morador. Além disso, essas razoes tinham um efeito crucial sobre
a capacidade do sujeito de desejar voltar: os que estao na cidade “por necessida-
de” retornam para a aldeia quando podem ou querem, os outros, sao incapazes
de fazé-lo ou mesmo de desejar fazé-lo. O jovem estava ali ha quase dois anos,
cursando o Ensino Médio para depois voltar e “ajudar a comunidade’—ele me
dizia ndo ser um morador.

A falta de opcdo é outro ponto importante a conectar as histérias que Karu
me contou ao longo do ano de 2014, para justificar sua vinda para Canarana.
Muitas vezes, ao fim da narrativa, eu lhe fazia perguntas sobre como era viver
na cidade, e nessas ocasides Karu me dizia que nao morava ali, que pretendia
voltar para a aldeia e que sé estava ali por que sua mulher e ele estavam doentes
—Karu mancava um pouco por conta de uma dor nas pernas, e a histéria de sua
doenca era mais uma das histérias que justificavam sua vinda para Canarana.
Ele tinha boas razoes para estar em Canarana naquele momento e ele ia voltar
parasua aldeia no PIX: ele nao era um morador da cidade. Nenhum parque-
-xinguano em “sa consciéncia” vai para a cidade sem um bom motivo. Em con-
sonancia com a teoria do jovem matipu, Karu me dizia nao morar na cidade. Em
alguns contextos, dizia ter um bom motivo para estar ali, noutros, dizia que sua
consciéncia nao estava sa quando ele deixou a aldeia.

Poucos meses antes, este mesmo jovem matipu que teorizava sobre o morar
na cidade me dissera que nao desejava voltar para a aldeia, contrariando o que
me relatava agora sobre seu desejo de voltar e ajudar a comunidade. Dissera
que seu sonho era cursar a faculdade de medicina, formar-se e viver em outra
cidade, trabalhando como médico—Canarana, dizia, tinha “indios demais”. Po-
deria até mesmo trabalhar com indigenas, mas nao no PIX. “Ninguém nunca me
apoiou [referia-se a seus parentes da aldeia], nunca me mandou dinheiro, nunca
me mandou nada. Eu estou aqui sofrendo e ninguém pensa me ajudar”, refletia,
com rancor. A falta de apoio era, naquele contexto, uma indicagao de que seus
parentes negligenciavam suas relacoes de parentesco com ele. Sem algo que o
fizesse voltar, o jovem matipu sonhava com uma vida auténoma, como médico,
do lado de fora do PIX e do lado de fora de Canarana. Sonhava com outras rela-
¢oes que nao aquelas da aldeia, que nao aquelas dos seus “maus-parentes”. Na
América indigena o parentesco nao é um dado, e para se ter parentes é preciso
fazer parentes (cf. por exemplo, Viveiros de Castro, 2002; Vilaga, 2002). Tudo
indicava que o parentesco do homem matipu vinha passando pelo processo
oposto, vinha sendo desfeito.

O dado deste contexto era, assim como em minha conversa com Karu, que
estavamos na cidade, mas nessa cidade com “indios demais”—Canarana aqui
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me era apresentada como o polo indigena da dualidade virar-indio versus virar-
-branco. Ele fixava suas mas relagdes com os parentes indios como dado e esse
valor gerava uma continuidade entre a aldeia e Canarana. Ambas, por terem
“Indios demais”, nao lhe interessavam. Seu discurso se aplicava entao a construir
um futuro noutra cidade, pelo afastamento dos parentes indios, pela permanén-
ciajunto aos brancos, pela falta de desejo de voltar. Nesse contexto em que o
espaco da invencao esta ocupado pelo polo branco da dualidade (virar-)branco
versus (virar-)indigena, é preciso diferenciar o tipo de branco que se deseja ser,
pois cada um destes tipos, como vimos, se define por afetos bastante diferentes.
O desejo do jovem matipu estava vinculado a posicao especifica de médico na
cidade, nao apenas a cidade.

A especificidade do branco, sua divisao em “pedes” ou “chefes”/“doutores”,
recoloca a questao da indianidade por mediacgao. O valor de doutor ou chefe
nesse contexto nao coincide com o valor destas posi¢coes no mundo branco: da
perspectiva indigena, o branco de valor, chamado de chefe ou doutor, é aquele
que pode ajudar o indio. Estes sao os brancos que constroem as relagdes mais
produtivas com os indios, que agem com generosidade, que podem, portanto,
construir parentesco com eles. Os brancos “de verdade” que passaram no Xingu
foram os irmaos Villas-Boas, chefes pela perspectiva indigena, mediadores dos
povos, influentes, falantes de bom portugués e aptos a lidar com a politica de
papel do mundo de fora. Quando morreram, foi realizado um quarup, grande
ritual alto-xinguano restrito aos chefes indigenas mortos. Os Villas-Bdas foram
homenageados por serem chefes de indios. O carater indigena da categoria de
“branco de verdade”, de “doutor”, reforca outra vez o fundo indigena desta teoria
do virar-branco e exige que recordemos que mesmo termos em portugueés,
quando apropriados pelos indigenas precisam ser tomados como conceitos
nativos, e deslocados de nossos automatismos significadores.

Em ambos os caminhos, o que temos sio indios. indios virando brancos &
maneira indigena na cidade e indios virando indios (nao-pedes) assim também.
Anti-mesticagem?. Na sintese de Viveiros de Castro, 21 Paramais sobre anti-

mesticagem ver Kelly (2016).
O anti-mestigo como ideal dos povos indigenas que se confrontam com a pressio
modernizadora eurocéntrica é o do ente antropoldgico que é indio e branco ao
mesmo tempo— mas € indio, pois a teoria da transformacado que esta operan-
do aqui é uma teoria indigena, ndo branca, uma teoria, justamente, que pressu-
poe a recusa do Um, do Estado que se constitui pela desconstitui¢do dos povos sob
sua totalizagdo transcendente (2015a: 11).

Cabe lembrar aja referida colocacao do lider kawaiweté, que substancializa uma
maxima da vida parque-xinguana em Canarana: aqueles que nao conseguirem
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ser autbnomos na cidade, nem sofrer ali orientando-se para a aldeia, devem
voltar. Ou seja, os indios que nao conseguirem virar-brancos com controle e
autonomia indigenas, ou virar-indios por reforco de sua relagao com os parentes
do PIX, devem ser indios pela aldeia mesmo, que nesse contexto serve de macro
definidor da indianidade.

Morar ou nao morar em Canarana é uma questao que se define a cada
contexto relacional, podendo variar nos discursos de uma mesma pessoa, em
alguns contextos coincidindo com a questdo do virar-branco. O fato da tematica
do virar-branco manifestar-se entre os parque-xinguanos nos juizos sobre quem
“volta para a aldeia”, evidencia ainda mais que a comparacao se da sob o pano de
fundo do universo indigena e que ela é especifica ao contexto citadino. Era sem-
pre possivel dizer que a pessoa x ndo volta em relagio a pessoay (pois o motivo
dey, para estar na cidade, seria melhor que o de x); e que z nao volta em com-
paragao com x. A capacidade de “voltar”, nesse contexto, atenta para o controle
sobre a transformacao em jogo na experiéncia da cidade, e para a manutencao
da autonomia do sujeito no decorrer deste processo. Dizer-se nao-morador era
uma forma de reafirmar seus lacos com a aldeia, marcando que voltaria, sem-
pre, as vezes ou definitivamente; sobre um indigena que ja ndo “acostumava
mais com a aldeia”, dizia-se que ele ndo volta—algo que algumas vezes me foi
traduzido, literalmente, como virar-branco.

O morador seria, pois, aquele que se transforma em direcao aos brancos, ao
passo que o nao-morador seria aquele que se transforma em dire¢do aos indios.
A cidade é um dado para ambos, mas a posicao que ela ocupa no escopo da
dualidade indios versus brancos é variavel. Quando a invencao se orienta para o
virar-indio, o que temos é um movimento direcionado ao parentesco, a propria
humanidade, e havendo muitos indios diferentes, o que se pretende é sempre
um virar-indio-especifico, falante de uma determinada lingua, com costumes
singulares, com uma dieta particular. O branco a que se opoe, por sua vez, é um
branco genérico, em relagdo ao qual a questao de sua diferenciacao interna nao
se coloca. O que essa teoria da transformacgao dos parque-xinguanos na cidade
de Canarana enfatiza é que o mesmo se passa com o virar-branco, que deve ser
um virar-branco especifico, um virar-branco-chefe, branco-sem-sol, doutor. Ape-
nas esta transformacao interessa aos indigenas e este interesse esta diretamen-
te vinculado a preservacao da autonomia sobre si. O desejo parque-xinguano de
virar-branco-chefe indica o desejo de controlar sua transformacao, recusando a
posicao de pedo, a despeito de sua ocupacgao laboral.

Quando o lider kawaiweté diz que os indios nao podem sair para a cidade
para assumir trabalhos de peao, subentende-se ali que sair para ser “doutor” é
uma opcao valorizada. O “chefe’/“doutor” é um ser autbnomo: e mantida a au-
tonomia, o indio continua capaz de controlar a prépria transformacao e assim,
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voltar quando quiser, se quiser, para a aldeia. Mas a despeito do carater relacio-
nal destes juizos, da énfase na autonomia dos sujeitos como essencial para a
conducao das transformacoes intencionalmente guiadas pelo espaco inventivo,
e como variavel importante para atribuicao de valor positivo aquilo que seria vi-
rar-indio e virar-branco, os parque-xinguanos sabem que para os brancos, mes-
mo no contexto da politica indigenista, virar-branco é invariavelmente negativo.
Pereti Suya, quando presidente da ATIX, costumava dizer para os outros in-
digenas que trabalhavam com ele nessa associa¢ao, que era importante apren-
der o portugués, mas que eles nao deveriam aprender “muito”’, ou os brancos
assumiriam que tinham “virado branco”. Os brancos entendem o virar-branco dos
indios como uma perda da autonomia sobre si. Para fazer ver sua autonomia, a
proposta de Pereti era enfraquecer o carater branco de sua presenca ali, falando
um mal portugués. Essa nao é tnica alternativa possivel e, outras vezes, vi indi-
genas optarem por intensificar sua indianidade, vestindo-se com ornamentos
tradicionais, solicitando um tradutor e falando na lingua indigena, ainda que
dominem o portugués. Se, no contexto politico, os brancos sé veem autonomia
nas posicoes de indio, os parque-xinguanos tém que se mostrar indios, sob o ris-
co de serem tomados aqui como indios-virados-brancos sem autonomia, como
indios-pedes, como brancos-menores, como presas. A perspectiva dos brancos
é aqui fundamental, pois se os brancos assumirem que os indios sao brancos,
eles lhe retirardo as terras, e seus direitos diferenciados se extinguirao. Por essa
razao, o lider kawaiweté cuja fala encerrou a sessao anterior deste trabalho, te-
mia tanto que os brancos tomassem os parque-xinguanos por “miseraveis”. Se 0s
brancos passarem a tomar os indios como brancos, e nos olhos dos brancos todo
virar-branco é virar pobre, a consequéncia mais provavel é que eles tenham de
se tornar, ou mesmo ja se tornado, miseraveis ou pedes—mas eles lutarao com
todas as suas armas para evitar que isso aconteca.

VI. INCONGRUENCIAS

Desde a perspectiva citadina parque-xinguana, a relacao ideal com alteridade

é uma relacdo marcada pela simetria de posicao dos sujeitos, que potencializa
suas diferencas e agrega poténcias—algo que, por acrescer sua pessoa, aumenta
também seu prestigio. Mas essa relacao ideal nao pode ser atualizada na posi-
cao de “peao”, que encarna a alteridade enfraquecida na cidade, carente de au-
tonomia sobre si. Desde os Villas-Bbas, os brancos por exceléncia sao os chefes,
duplamente brancos, como assinalei, e € com eles que os parque-xinguanos pre-
tendem entreter relacoes em posicao de simetria. Essa é uma possibilidade que
o Estado brasileiro nao concebe: os indios deveriam virar trabalhadores, brancos
de segunda classe, nao indigenas de prestigio, tampouco, brancos patroes. Eis o
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que o capitalismo lhes tem a oferecer. A poténcia criativa que os permite que-
rerem se colocar em simetria com a diferenca dos brancos doutores, e a forma
de estar no mundo que esta criatividade implica, é o ponto chave para essa
discussao. As determinacdes do Estado negam a incomensurabilidade de prin-
cipio que existe entre indigenas e brancos e preveem que a diferenca indigena,
quando for uma diferenca “em presenca” e nao isolada, deve ser assumida como
uma diferenca de classe. Mas, entre indios e brancos, aquilo “que é compartilha-
do nao pode ser concretizado como aquilo que elas [eles] tém em comum, a ndo
serarelacdo entre elas [eles]” (Strathern, 2006 [1988]: 88). A desigualdade social
pela qual o Estado vem definir estes sujeitos tem por premissa uma igualdade
de interesses que é absolutamente falsa, e que encobre com crueldade uma di-
ferenca inerente as partes. O inico ponto comum possivel entre brancos e indios
é arelacdo que ha entre eles: e isso ja é muito.

A matematica integrativa do Estado reza que indios estariam para brancos, da
mesma maneira como pobres estariam para ricos. A violéncia do Estado capita-
lista € uma questao colonial: imposicao de uma forma, impeto de unificacao. Mas
aequacao traz um erro bruto, que nao esta na transformacao que ela apresenta.
O erro é, antes, que ela comensura o incomensuravel, pois a nao comensurabi-
lidade entre indios e brancos nao implica a impossibilidade de transformacdes
entre eles, uma vez que a ontologia amerindia é uma ontologia do devir. “Pedes”

e “doutores” sao uma oposicao que sé pode existir como subdivisao da categoria
do virar-branco, e o virar-branco s6 pode existir dentro de uma teoria indigena da
transformacao: virar-branco é coisa de indio. Ao menos desde as mitoldgicas de
Lévi-Strauss é bem sabido que, nos mitos amerindios, seres muitos diferentes se
transformam uns nos outros, seres incomensuraveis, que compartilhavam apenas
as relagoes que travavam entre si. A existéncia de relacio como uma condicional
é tao mais interessante para pensar essas transformacdes —e aquelas entre indios
e brancos—que o pressuposto de continuidade, seja de um construto teérico, um
esquema ou um metaesquema. Nao é preciso que haja um algo comum para
haver transformacao: ao contrario, é preciso haver diferenca, “e nenhuma diferen-
ca é indiferente, pois toda diferenca é imediatamente relacao” (Viveiros de Castro,
2002:164) —maxima das ja referidas mitolégicas de Lévi-Strauss.

Se indianidade é, da perspectiva branca, uma pobreza, a pobreza €, da pers-
pectiva indigena uma falta de autonomia. A autonomia é o signo das relacoes
inventivas no PIX, por isso, no dado da cidade, Kuruaravi se aplicava a me dizer
como ele era autbnomo, tinha controle sobre si, e tinha relagoes acumuladas
com seus parentes—ele construia para mim sua indianidade auténoma, mes-
mo num meio que tende sempre a posiciona-lo como “peao”. A diferenca entre
indios e brancos (estes, escalonados pelo Estado entre brancos de muita, pouca,
ou nenhuma renda) é uma diferenca intensiva, de outra ordem que aquela entre
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pobres em ricos que s6 se distinguem pela extensao de uma alcunha capitalista.
Todavia, ndo sé a politica atual demanda a distingao molecular destas catego-
rias—a violéncia contra essas populacoes e os retrocessos constitucionais sao
claras demonstracoes da ofensiva anti-indigena que caracteriza o atual cenario
brasileiro—, como também os indigenas em Canarana parecem reivindicar que,
frente as suas identidades dispersivas, seja reconhecido um principio crucial: a
cada nivel fractal de atualizacao desta diferenca, indigenas e brancos se definem
de maneira exclusiva e intensiva, e este ponto é-lhes basilar.

Por isso também Pereti destacava a importancia de falar bem o portugués,
mas nao tanto. Os indigenas ja se dao conta de que os brancos nao entendem os
seus conceitos, e para comunicar-se eles usam de seus corpos, moldam-nos de
maneira burlesca se preciso for. No contexto da politica dos brancos, os indios
atualizam sempre o seu carater politico, convencional e auténomo: os indios
viram-indios. Tal afirmacao se faz evidente no contexto parque-xinguano na
cidade de Canarana, onde a questao de virar-branco é mensurada pela particao
deste conceito em outras duas outras posigoes possiveis, a de “pedao” e a de “dou-
tor’—e “doutor”, por ser auténomo, incorpora o indigena magnificado pela alte-
ridade branca, ao passo que “pedo”, por nao o ser, incorpora o branco improdu-
tivo, sem relacdo com os indigenas (tudo isso, obviamente, como derivacoes de
um afeto indio primeiro). O adjetivo que acompanha a invenc¢ao do virar-branco
€ tao ou mais importante que o branco genérico em si: um branco “chefe” é um
branco ideal, cuja posicao se pode almejar e se almeja; um branco “peao” é um
branco cuja posicao é recusada, e se evita ao maximo. Existem inimeros disposi-
tivos para nao se deixar o pior acontecer: os indios podem voltar a aldeia; podem
andar bem vestidos na cidade; podem portar-se como indios ou portar-se como
chefes. Mesmo com todas as precaucdes, com todas as manobras politicas, com
aimagem asseada e mansa que os indios tanto se esforcam em passar, os bran-
cos seguem rejeitando a simetrizacao de posicao entre seus chefes e os parque-
-xinguanos. Mas os indigenas nao desistem.

O Estado tampouco recua e seus movimentos para validacao desta equacao
seguem avancando, arrastando consigo alguns sujeitos, e empurrando outros
para as beiradas. Os beneficios sociais sao talvez a mais explicita ofensiva estatal
para reduzir os indios a pobres: ap6s fazer os documentos de identidade, e se fir-
mar brasileiro, é preciso cadastrar-se no CadUnico e classificar sua familia como
de baixa renda. Nao pretendo afirmar aqui, de maneira alguma, que nao deve
haver beneficios sociais voltados aos indios; mas sua diferenca exige politicas
publicas também diferenciadas, debatidas nas particularidade dos sujeitos a
que se destinam e nao apenas pela extensao de programas ja existentes, pau-
tados naideia de brasileiro médio, que é o brasileiro pobre. A pauperizacao da
diferenca é a grande arma de guerra do Estado brasileiro.
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VIl. CONCLUSAO

Parece-me claro que o simples desejo parque-xinguano de existir na cidade

de maneira autbnoma, subverte uma série de légicas binarias impostas pelo
universo citadino, a comecar com aquela da epigrafe deste trabalho que pauta
em suas entrelinhas que indios sao isolados ou integrados—e por integrados,
pretende uma classe de branco inferior, entenda-se, de branco pobre. Mas nao
s0. O desejo parque-xinguano trai o discurso da ex-ministra Katia Abreu, mas
trai também as fronteiras de um dos grandes divisores sobre o qual se erige a
disciplina antropolégica, aquele entre “nés” e “eles”. Canarana é mais um dentre
tantos espacos compartilhados por sujeitos marcados por diferencas intensi-
vas e irredutiveis, espacos que se multiplicam no Brasil. Como consequéncia, a
distin¢ao conceitual entre os sujeitos é forcada a pautar-se em outros critérios
que aqueles da geografia que remontam as origens coloniais da disciplina e cujo
rendimento ja estd, ha muito, exaurido. Doutra parte, a ofensiva do Estado no
sentido de reduzir a diferenca indigena a uma questao de classe, subverte tam-
bém a l6gica alto-xinguana, e refirma o grande divisor. Em presenca, toda diferenca
nao passa de desigualdade, repete sem cessar a maquina estatal.

Nao ha mais onde conjurar a diferenca: ela esta no seu pais, no seu esta-
do, na sua cidade, na casa ao lado—talvez ela esteja dentro de casa, talvez ela
esteja em vocé. O quao mais complicado se torna dizer quem é “diferente” e
quem é “igual”, menos porque os “diferentes” descem ladeira a baixo e mais
porque finalmente comecamos a reconhecer que nossos vizinhos e colegas de
trabalho nao eram, assim, tdo iguais a nés, mais urgente se coloca a questao
de Lima que abre as interrogacoes deste trabalho: como fazer uma antropo-
logia da alteridade em presenca? A resposta vem sendo construida nas etno-
grafias, que se voltam cada vez mais a essas questoes, e dao mostras de que a
antropologia é capaz de aplicar-se a descolonizar seus conceitos e a engajar-
-se também na luta pela descolonizacao de seus sujeitos-objeto. Este artigo
pretendeu caminhar nessa dire¢ao, contribuindo para os trabalhos antropo-
|6gicos descolonizadores de si—de seus conceitos, esquemas e matematicas
disciplinares—e dos outros.

A pergunta de Lima requer, no entanto, mais que uma solucao pragmatica.
Ela ressoa questdes sobre como fazer uma antropologia politica, sem para
isso ceder aos discursos do maquinario estatal; sobre como dizer de modos
de existéncia relacionais e transformativos, sem permitir que sua diferenca se
dissolva em ideias de pluralidade nacional; sobre como lidar com a necessi-
dadejuridica de defini¢des positivas sobre o quem é indigena—quilombola,
ribeirinho, e outros grupos minoritarios—sem para isso condena-los as amar-
ras de um conjunto de diacriticos. Para uma antropologia que se esforca em
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aliar-se aos indigenas e fazer coro as suas questoes, estas sao indagacoes de
primeira importancia, dada a violéncia com que o Estado brasileiro lida com
aqueles que insistem em se definir a margem das defini¢coes estatais.

No Xingu, e mais especificamente na cidade de Canarana, o duelojase
instaurou—de um lado, os parque-xinguanos trazem a estratégia da simetri-
zacao, recusando uma insercao compulséria no sistema capitalista que lhes
usurpa a autonomia; outra, a do desejo estatal, se dedica a dominar o sujeito
indigena, subjuga-lo e assim sagrar-se predador diante de sua presa. A verda-
deira paz parque-xinguana se da pela simetria de posicao entre os sujeitos, a
do Estado sé pode se dar na vitéria contra a diferenca indigena. Uma situacgao
impossivel. Um dos lados tera de ceder. Lutemos, entao, para que nao sejam,
mais uma vez, os indios.

Amanda Horta é doutoranda do Programa de P6s-Craduacdao em Antropologia
Social do Museu Nacional da UFR]. Desenvolve pesquisa etnografica na cidade
de Canarana (MT) junto aos indigenas do Parque Indigena do Xingu.
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Indigenous in Canarana: Urban Notes

about the Park-Xinguan Creativity

ABSTRACT KEYWORDS
This paper proposes an approach to the park-xinguan indigenous peoples from Indigenous

the city of Canarana (MT), a municipality that composes the southeast portion
of the Xingu National Park (in portuguese, Parque Indigena do Xingu, PIX).
Hosting the main institutions of social care, the regional FUNAI and several
branch offices of indigenous organizations, Canarana is a city of reference for
PIX’s indigenous peoples. The city is ruled by a logic that insists on compressing
the indigenous under the image of the poor, and each day it is also more filled
with park-xinguans. These facts challenge the indigenous existence and phi-
losophy, and result in an absolutely creative moment in the life of these people,
of their philosophical practices and imagination. Starting from my experiences
in Canarana from 2014 to 2016, this paper explores two different images of the
white men from the city formulated by the park-xinguan indigenous people—
the “peon” and the “chief”—highlighting the consequences of the complexifica-

tion of these category to the indigenous theory of transformation. Lastly, it turns
to the indigenous movements and expectations for their relations with different

white men from the city, and proposes a reflection about some of the most sa-

lient incongruities between the park-xinguan perspective and the ways in which

the Brazilian State intent to update this relations in the urban landscapes of the
municipality.
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RESUMEN

El articulo se basa en un trabajo de campo realizado en una regién antes
ocupada por una gran propiedad ganaderay algodonera de Rio Grande do
Norte, Brasil. Archivos publicos y antiguos duenos y empleados transmiten
una historia sobre la propiedad en la cual se destaca la familia que poseia ese
patrimonio. Asi, a la hora de pensar la propiedad son fundamentales los lazos

de parentesco recreados por sus duefos. A su vez, la dinamica de esos lazos gira

en torno a la concentracion de las tierras. De este modo, mas que entidades

delimitadas a priori, observamos una relacion mutuamente constitutiva entre

familiay propiedad que cuestiona los limites entre “esfera puiblica’y “esfera
privada”. El articulo da cuenta de la familia como un proceso de produccién

permanente y procura mostrar las formas especfﬁcas que toma ese proceso, en

el cual parentesco y concentracion de tierras se muestran indisolubles.
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UNA HISTORIA DE FAMILIA

Por sesenta contos de réis Joao Pedro Melo, el “finado Juca”, adquiere el dominio
atil de “Belém”." Su hermano Miguel José Melo, |la esposa e hijos de su hermano,
y otros miembros de la familia: Paulo José Melo, José G. Carvalhoy su esposa D.
Anna Severina Melo transmiten el dominio de la propiedad por medio de una
carta de adjudicacién que se registra en el Libro 3 del Primer Cartério de Bom
Jesus el 19 de octubre de 1920.?

“Belém” era una gran propiedad rural (una fazenda) localizada al sur de la
region agreste de Rio Grande do Norte, Brasil, en la cual se criaba ganado y se
producia algodén. Ademas del duefio y de su familia, se encontraba habitada
por quienes se desempefaban como su fuerza de trabajo, los moradores. Ellos
vivian alli con sus familias y recibian una casa, la que suponia también tierra
para hacer su propio rozado (rogado), en el cual plantaban productos destinados
a la subsistencia familiary, en menor cantidad, criaban animales para el auto-
consumo. En contrapartida, todas las semanas debian dar al propietario un dia
de trabajo gratis (la diaria) y anualmente debian pagar un foro, definido por los
ex moradores como un arrendamiento. También plantaban algodén, que era
el cultivo comercial y que obligatoriamente debia ser vendido, en condiciones
desfavorables, al dueno. Asimismo, en la propiedad existian trabajos que posi-
cionaban en una mas alta jerarquia a quienes los desempefiaban, entre estos el
de vaquero, el cual se ligaba al patrén por un mecanismo diferente al del resto de
los moradores.?

Actualmente, una parte importante de las tierras que conformaban Belém
se encuentran divididas en varias comunidades habitadas por ex moradores que
compraron alli pequenas porciones de tierra. Un fragmento de ella es también
hoy un asentamiento (assentamento) de reforma agraria, que resulté de una ocu-
pacion organizada por el sindicato de trabajadores rurales de Bom Jesus, ciudad
referente de la region donde Belém se extendia. En este articulo me baso en
una investigacion realizada en aquella regién y hago foco en los abordajes que
algunos/as habitantesy ex habitantes del lugar, particularmente de la ciudad de
Bom Jesus, hacen de Belém.*

“sPor qué Belém?”, “stienes algin pariente de la fazenda?”: a lo largo de mi
trabajo de campo, las alusiones a |la familia propietaria (la familia Melo) fueron
centrales.* De manera frecuente escuché esas preguntas al conversar respecto al
latifundio nordestino con personas que vivian en la ciudad de Bom Jesus, sobre
todo con los/as funcionarios/as de las instituciones citadinas. Los intentos de
esas personas por localizarmey localizar mi interés por “Belém” se constituyeron
en un dato importante a la hora de visualizar los significados que la propiedad
adquiria en sus perspectivas: ;quién mas adecuado que alguien de la familia
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1 Un conto de réis equivale
aun millén de réis. En1942, el
padrén monetario de Brasil réis
fue reemplazado por el cruzeiro.

2 Enestearticulo, todos
los nombres de personasy la
mayoria de los nombres de
lugares han sido cambiados.

3 Tal como Johnson (1971)
observa en la propiedad rural
de Ceard, en el caso de Belém el
vaquero no debia ningtn tipo
de contribucion al propietario.
Cuidaba del ganado de este
Gltimo y recibia sorte (un
becerro de cada cuatro que
nacian) como forma de pago,

lo que le daba la posibilidad

de tener su propio ganado.
Tanto el vaquero como quien
administraba los almacenes del
propietario y otros trabajadores
versados en determinada
especialidad (carpinteros,
herreros, etc.) también tenian
una casa en la propiedady
ejercian laactividad agricola,

si bien ocupaban una posicion
diferente y de mayor jerarquia
en esta estructura. Otra figura
central es el administrador del
propietario, quien se encargaba
de supervisar a los moradores.
En Belém se mencionan un
administrador central y otros
capangas que se distribuian
alolargo de la propiedad.

Para fazendas de ganadoenel
Nordeste de Brasil, ver Cascudo
(1956), Johnson (1971), Bastos
(s/d), Almeiday Esterci (1977a,
1977b). Para un analisis del
sistema de morada en sistemas
de plantation cafiera ver Sigaud
(1971,1979), Palmeira (1977),
Heredia (1986).

4  Paraotrosabordajesde
Belém ver Figurelli (2011).

5 Las traducciones de las
conversaciones en el campo
fueron realizadas por la autora.
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para interesarse por la “historia de la familia”? Asi, entre fotos de familia, regis-
tros notariales y testamentos pasé a investigar una “historia de Belém”-como
mis interlocutores/as se referian al asunto- que en este contexto remitia a la
familia Melo y su patrimonio territorial. Familiay propiedad se entremezclaron,
una familia poderosa gand protagonismo en las conversaciones sobre el latifun-
dioymevien latareadeirtrasella.

Cuando se habla de familias destacadas en el mundo “publico” de la poli-
tica o la economia, no es poco comn preguntarnos sobre ese destaque, sobre
coémo la familia en cuestion se apropia de la fortuna o el status o como acapara
puestos politicos y administrativos. Probablemente, la pregunta se acompane
de alguna condena moral a tal infiltracion o de rapidas asociaciones a resquicios
del pasado, a formas de poder “tradicional” (y “local”) sobreviviendo a “formas
modernas”; estas Gltimas delimitadas, profesionalizadas y libres de aspectos
impuros, como proclaman algunos modelos normativos de analisis politico o
algunas comparaciones antropoldgicas entre sociedades con y sin Estado.

El problema de ese modo de cuestionar es que, al indagar cémo las familias
llegan o “se infiltran” en el dominio publico, presupone a la familia como una
entidad definida, constituida en torno a alguna esencia dada de antemano
que laidentifica, sea un conjunto de lazos -consanguineos o de afinidad-, sea
un apellido, sea una unidad de residencia, o el criterio que se seleccione. Esta
reificacion supone a su vez dominios separados: la familiay el poder, la familiay
la politica, la familiay la economia, donde la familia, confinada a lo “privado”, se
separa del mundo “publico’, en el cual se despliegan las formas “modernas” de la
politicay laadministracion.

En este articulo aporto herramientas para escapar de esa vision reificada de
la familia, asi como de su asociacién automatica a la esfera privada, e intentar
pensar no coémo las familias a priori llegan a un poder publico a priori, sino cémo
las familias se arman en funcién de ese podery como unay otro se encuentran
interligados en su constituciéon. La “infiltracion” en el mundo “publico” es asi
mirada como constitutiva y no como un mero residuo del pasado no moderno o
de “localismos” anacrénicos.

El camino ya fue abierto por diversos trabajos que han mostrado que las
familias no son una entidad fijay que tampoco pertenecen a un mundo de “lo
privado”. Podemos extraer algunas pistas de autores como Pereira de Queiroz
(1976), quien muestra un panorama dinamico de los “grupos de parentela”y des-
taca sus constantes procesos de constitucién y fragmentacion que entrelazan
aspectos politicos, econémicos y de parentesco. Canédo (1998) observa cémo
la construccion de un grupo familiar de Minas Gerais (particularmente a través
de los casamientos) obedece a estrategias de ocupacioén de cargos publicos. Por
otra parte, la conformacién de redes sociales a partir de la circulacién de nifios

Rev.antropol. (Sdo Paulo, Online) | v. 60 n.1: 242-262 | USP, 2017



ARTIGO | Fernanda Figurelli | Historias de familia, historias de propiedad: dindmicas 245
de parentesco en torno a un antiguo latifundio del Nordeste de Brasil

entre diversos grupos domésticos, en barrios periféricos de Porto Alegre (Fonse-
ca, 2002), también nos habla de familias dinamicas donde los criterios sociales
de reciprocidad se vuelven constitutivos de esas dinamicas.

Entre investigadores ligados al Ntcleo de Antropologia de la Politica (NUAP),
el cual tiene su sede en el Museu Nacional de la Universidade Federal do Rio de
Janeiro, estas cuestiones han sido trabajadas de manera explicita y sistematica.
Al destacar las articulaciones entre familia y politica, Palmeiray Barreira (2006)
introducen trabajos que permiten pensar la redefinicion permanente de lo que
es interno o externo a la familia, cuestionando tanto la separacién establecida
de dominios como los limites a priori que los analisis de familias suelen dara
estas Ultimas. Asi, el proceso narrado por Barreira (2006) muestra que los con-
flictos familiares y las redefiniciones de los limites familiares son constitutivos
de las disputas electorales de los afios 1998 y 2000 en el municipio estudiado.
La autora describe cémo los sentimientos familiares se activan en las campanas
electorales, lo cual resulta en una confusion de fronteras entre lo piblicoy lo
privado. Esas fronteras también quedan cuestionadas en el analisis de Neiburg
(2006), quien al abordar de modo “total” una serie de eventos relacionados con
la muerte de un miembro central de una familia poderosa de Argentina, hecho
que coincide con la época de la presidencia de Perén, muestra como los con-
flictos y las reconfiguraciones familiares van de la mano de disputas politicas
nacionales, siendo muy artificioso, abordado desde la vivencia de los partici-
pantes, separar ambas cuestiones. Intimidad y esfera plblica se infiltran una en
otra, lo familiary local siendo asunto de politica nacional, que se vuelve parte,
esta Gltima, del conflicto familiar. Por su parte, al analizar las luchas de familias
en el sertdo de Pernambuco, Marques (2002) muestra un panorama en el que
las familias estan lejos de designar estados fijos; por el contrario, las mismas se
constituyen permanentemente y esa es una constitucion piblica que impreg-
nay esimpregnada por diversos planos vinculados a la politica, al prestigio, a
las relaciones de amistad, de compadrazgoy de vecindad, etc. De modo que la
constitucién misma de la familia es parte del mundo publico. Otro tanto hace en
este sentido el trabajo sobre sindicalismo rural de Comerford (2003), quien da
cuenta de los limites imprecisos y flexibles de las familias, las cuales mas que a
una entidad aluden a procesos permanentes de composicién y descomposicion
quese rigen en funcién de un pablicoy en los que se construyen reputaciones.

Por su parte, en el giro que los estudios antropolégicos del parentesco (o
del pos-parentesco) han dado desde hace algunas décadas, encontramos dos
discusiones que aqui nos resultan de particular interés. Una de ellas es el cues-
tionamiento a la basqueda de estabilidad que ha caracterizado a los abordajes
del parentesco. Contrariamente a eso, nuevos trabajos han puesto en primer
plano laidea de un“proceso”, en el cual el parentesco no es fijo, no esta biolé-
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gicamente dado, ni es una construccién cultural sobre hechos de la naturaleza
(que, como senala Strathern, no son ningtn hecho), sino que es visto como una
experiencia de “relacionalidad” (relatedness) que se construye cotidianamente
(Carsten, 2000). El otro punto relevante para este trabajo es aquel que cuestiona
la separacion entre lo domésticoy lo politico que ha marcado varios estudios
antropolégicos del parentesco (Yanagisako, 1979; Carsten, 2000; Weber, 2006).

En base a esos aportes, en este articulo muestro cémo, por un lado, lo que
mis interlocutores llaman familia es una constante construccion que mas que
una estabilidad muestra una dindmicay cémo, por otro lado, esa construccién
se encuentra entrelazada con “lo piblico”, en este caso con la propiedad latifun-
dista. La familia se constituye junto con esa propiedad. Su creacién permanente
se vuelve un asunto de orden “plblico” que no se desvincula de la distribucion
social delatierra.

LOS CONTADORES DE LA HISTORIA

La narrativa sobre la familia destacé en un circuito “urbano” de investigacién. Be-
|ém tenia una presencia en la ciudad de Bom Jesus y a medida que fui recorrien-
do algunas instituciones de esa ciudad la “historia de la familia” se hizo visible.
Comentarios informales de personas con las que me topaba, entrevistas hechas
con quienes fueron recomendados por tales personas y documentos disponibles
en los archivos daban vida a esa historia.

Las recomendaciones de bisqueda en torno a “Belém” hechas principalmen-
te por funcionarios y funcionarias de clase media de esa ciudad me llevaban a
transitar un camino de investigacion que se contorneaba entre las instituciones
de la ciudad -y los documentos que en ellas se albergaban-y la familia propie-
taria. Principalmente, las sugerencias recaian en los herederos, los miembros
todavia vivos de dicha familia que tejian o habian tejido relaciones en el lugar.
Fueron algunos de los funcionarios que me brindaron los contactos de estos
altimos. Las voces de esos miembros de |a familia tienen un lugar central en la
delimitacion de la historia que aqui contaré. Ademas se incorporan otras voces,
semejantes o diferentes de las de los herederos, pero coherentes con su abordaje
de Belém, las cuales fueron contempladas por lo general a partir de una misma
red de sugerencias. Asi, podemos mencionar a funcionarios/as y documentos de
instituciones como la escribania (cartério), el Juzgado Civil (Vara Civel) o la Casa
de Cultura Popular de BomJesus.

Por otra parte, también los viejos empleados de la propiedad ayudan a trazar
lalinea de puntos que permite demarcar esta historia. Entre ellos encontramos
un trabajador del almacén de Belémy dos antiguos vaqueros, lo cual no pasa
desapercibido si consideramos el estatus diferencial de los vaqueros en compara-
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cién con los demas trabajadores (Johnson,1971) y la cercania, tejida desde épocas
antiguas, entre los duefios de esas grandes propiedades y los vaqueros, ante-
riormente esclavos (Cascudo, 1956). Fue un heredero el que me guié a Antonio,

un antiguo vaquero de la propiedad, quien me hablaria sobre temas que dicho
heredero no negaba como parte de la “historia de Belém”, aunque los consideraba
marginales a lo que él queria transmitirme. Los demas trabajadores, en cambio,
no fueron recomendados en este circuito citadino de funcionarios y herederos.
Asi, al segundo vaquero, Manoel, Ilegué a partir de un dirigente del asentamiento
mencionado en el apartado anterior, quien sugirié a aquel hombre viejo, antiguo
Vecino suyo, para que me contara “la historia de Belém”. Mientras que Serafim,

el antiguo empleado del almacén, fue recomendado por su nieta, una habitante
de una comunidad situada en tierras que antes pertenecian a la propiedad, y por
Manoel. Este Gltimo denominaba a Serafim como “el balancero”-ya que, entre
otras funciones, pesaba el algod6n que los moradores vendian.

De forma que las conversaciones con los propietarios (los [lamados here-
deros), con algunos funcionarios y funcionarias de Bom Jesus, los datos de la
escribania, del Juzgado Civil y también un fragmento de las entrevistas a viejos
empleados de la propiedad, se retinen aqui para contar una historia polifénica,
compuesta de trechos heterogéneos pero compatibles, de énfasis jerarquizados
pero no contradictorios.

“ELCASAMIENTO NO ES BUENO Y DESMANTELA TODO”

“Belém era una gran propiedady hoy los herederos no tienen nada de ese terri-
torio”: diversas personas de la ciudad me respondieron con esa frase cuando les
decia que estaba investigando sobre Belém. La escuché de Eduardo y Glaucia de
la escribania de Bom Jesus, de Alicia de la Casa de Cultura, de Edson de la Secre-
tarfa de Satde, de Eva de la escribania de Urua (municipio vecino a Bom Jesus),
y fue su repeticion lo que me hizo percibir que alli estaba en juego una mirada
sobre Belém que daba lugar a una historia definida. Es la historia de la familiay
su patrimonio, la familia de mucho dinero y poder que experimenté un proceso
de decadencia cuando Belém, uno de los mas grandes e importantes latifundios
de laregion, fue disolviéndose entre varios duefos, de los cuales casi ninguno es
un heredero de la familia. Es la historia que aqui presentaré.

La gran extension es una caracteristica remarcada de aquel patrimonio. Las
personas cuentan que Belém abarcaba un considerable territorio conformado
por los actuales municipios de Bom Jesus, Sao Sebastiao, Serras, Sao Francisco,
Aparecida, Baciay Salvador. En general, se dice que la propiedad limitaba con
algunos de estos municipios y se extendia sobre otros, siendo Bom Jesus el mas
importante entre los Gltimos.
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“Primero tienes que saber la procedencia de Belém, déonde fue creada Belén’,
me dijo Josias Melo, uno de los herederos de Belém que ya no posee aquel terri-
torio. El origen eclesiastico de las tierras es de forma general el primer tema con
el que las personas comienzan la historia. Las tierras eran de una santa llamada
Nossa Senhora de Belém.¢ Segtn lo sefalado por datos del Primer Cartério de
Bom Jesus aquellas tierras habian sido donadas a la Iglesia desde “tiempos inme-
moriales”. La mayoria de las versiones nos dice que los Melo las adquirieron por
cesion del obispo de Gaivota, en Pernambuco, quien administraba aquel territo-
rio de la Iglesia catélica.” Un miembro de la familia pidié al obispo la cesién. De
acuerdo con Serafim, el “balancero”, quien vivié en Belém desde 1919, el obispo
de Pernambuco arrendo la propiedad para tres vidas: padre, hijo y nieto.? De ese
modo, los Melo adquirieron el dominio de la propiedad y como contrapartida
de aquello comenzaron a pagar un diezmo a la Iglesia. Maria Lucia, la duena del
Primer Cartério de Bom Jesus, me remiti6 al Primer Cartério de Urud para locali-
zar alli el registro anterior de Belém que data del dos de diciembre de 1817y en el
que figura como propietaria la Paréquia Imaculada Conceicio de Bom Jesus. Si
bien en la escribania de Urua no pudieron localizar aquel registro, su sola citacion
ya nos brinda un dato sobre la propiedad de las tierras.

Poco a poco la presencia de la Iglesia se disipa en los relatos y comenzamos a
entrar en terreno familiar. Luego de la cesion de Belém por parte de dicha insti-
tucion, las adquisiciones de las que nos hablan las personasy los registros de la
escribania se efectlian principalmente dentro de la familia.

Las disputas entre los Melo no se hacen esperary desde aqui comienzan a
perfilarse los protagonistas de esta historia de Belém. Uno de ellos, ya citado al
comienzo del articulo, es Joao Pedro Melo, conocido como el “finado Juca” entre
los moradores, los empleados de la propiedad y a veces también entre los he-
rederos (de quienes Juca fue el padre de su padre de crianza). Tanto Josias como
Serafim mencionaron que Juca habia venido de Pernambuco. “En aquel tiempo
era gente pobre, no tenian nada alla, eran todos pobres, entonces pagaron los
derechos al obispoy fueron trabajando”, mencioné Serafim.Joao Pedro Melo se
convirtié luego en el tnico duefio de Belém. Aquello fue mediante un remate
que, de acuerdo con Alicia, una funcionaria de Bom Jesus, se produjo a partir
de la muerte del miembro de la familia que tenia a su cargo el dominio de la
propiedad cedida por la Iglesia.® El dominio debié repartirse entre los hermanos
y por falta de acuerdo entre ellos terminé en un remate.” “El remate no fue muy
correcto”y generd resentimientos dentro de la familia, sefialé Alicia. Miguel, el
hermano de Juca, fue uno de los perjudicados. Manoel, antiguo vaquero de la
propiedad, describié el evento: “Miguel puso cincuenta millones, entonces el
otro dijo “no”, Juca dijo “no”y puso sesenta millones en el remate, después no
hubo nadie mas que hablara. El viejo Juca rematd”.
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6  Agrandesrasgos, las
tierras de santo se constituyen
a partir de extensos territorios
pertenecientes a la Iglesia que
fueron por ésta abandonados,
entregados o cedidos para ser
utilizados en contrapartida

de unarenta o foro (los

cuales suelen operar como
contribucion simbélica)
(Almeida, 1993; Meyer, 1979).
Como muestra Meyer (1979),
mas alla de su reconocimiento
juridico, el reconocimiento de la
propiedad del santo por parte
de los pobladores es un punto
central a la hora de pensar este
concepto.

7  Desde1676 hasta

1892 la Didcesis de Olinda
(Pernambuco) fue la sede
eclesiastica del territorio que
después se convirtié en Rio
Crande do Norte. La Feligresia
de Bom Jesus, creada en

1868, dependia de aquella
administracién. S6lo en 1910, un
afo después de la separacion de
Rio Grande do Norte de Paraiba,
se cre6 la Di6cesis de Natal que
le otorgd al Estado autonomia
eclesiastica (Cascudo, 1956 y
Lyra, 1998 cit. en Azevedo, 2005).

8  Serafimtrabajéenel
almacén durante varios afios
para Tozé Melo, uno de los

mas importantes propietarios
de la propiedad. Cuando este
propietario murid, Serafim
continud realizando el mismo
trabajo para Marcio Aradjo, el
esposo de una de las herederas
de Tozé.

9  Aliciaesladirectoradela
Casa de Cultura de Bom Jesus,
cuyo bisabuelo se vio afectado
por el remate.

10 Pararelaciones entre
hermanos en funcién de
la propiedad heredada ver
Segalen (1984). Por otro
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Hubo un desacuerdo entre los dos hermanos, Miguel y Juca. El desacuerdo fue
avanzando y termind en un remate, Belém fue rematada [...] El doctor Thiago
Almeida, que era un abogado, dijo: -“Juca, Belém va a ser rematada y tii vas a
comprarla’ [...] El [Juca] dijo—Pero yo no tengo dinero, doctor Thiago”.—“Pero
yo voy adquirir Belém para ti. Entonces entrd en rematey la adquirio y el finado
Juca le fue pagando después [...] Miguel perdio la pelea. Entonces el tio Miguel,
con rabia, nunca entregd los papeles de Belém. Belém fue delimitada as, a ojo,
por lo que puedo decir ;sabes? Pero no fue legalizada [...] Miguel murié y no en-
trego los papeles. Ahi listo, el finado Juca se hizo cargo. El doctor Thiago Almeida
era el padre del doctor (Caio) Almeida, que fue juez aca (Josias Melo).

Asi, Belém pas6 a manos de “un s6lo duefio”, el finado Juca, que luego fue sus-
tituido por su hijo Antonio José Melo, mas conocido como “Tozé Melo”. Como
sefiala Marques (2002), las peleas de familia no s6lo desagregan, sino también
son constitutivas de grupos; en este caso, las peleas entre hermanos desataron
una concentracion territorial que favorecié, al mismo tiempo, una concentra-
cién de los Melo. “El viejo Juca rematd y pasé para el finado Tozé”, prosiguio el

antiguo vaquero. Por su parte, Josias y Antonio Melo Neto (Toninho), los herede-

ros aiin vivos de Belém (los ex propietarios de la tercera generacién), sefalaron
que cuando el padre de Tozé muri, éste tltimo debié comprar la parte de sus
hermanos, quienes vivian en diferentes rincones de la propiedad. Juca “dejé un
hijoen cadarincén (...) los desparramé por la propiedad, que era grande, para
tener informacién de cémo estaba la propiedad, s;entiendes?”, me dijo Antonio
Melo Neto. Tozé vivia a la orilla del rio con su padre Juca, donde se encontraba
la sede de la estancia. Cuando se casé se mudé a Taipal, sobre el camino de
Bom Jesus a Serras, proximo a la primera ciudad, lugar que mas tarde se trans-
formé en la nueva sede.

Fernanda Figurelli: ;Y quiénes eran los hermanos de Tozé?

Antodnio Melo: Eran: Jodo Pedro Melo Filho [silencio], ;quieres anotar?

FF: Esta grabando [seiialo el aparato].

AM: Jodo Pedro Melo, Osvaldo Melo, que es Vado Melo, Josefa Melo que era la
esposa de don Josué, y la mujer de Zé Medina eva Francisca Melo Medina, sno?

Hermanos, hermanas y maridos de las hermanas, no hay mencién a las esposas
de los hermanos. El finado Juca muri6 en octubre de 1926 y entre 1928 y 1948 se

registran en los libros de la escribania varias adquisiciones del inmueble deno-

minado “Belém” efectuadas por Antonio José Melo. Ademas de la herencia de

una parte del territorio que recibe de su padre y de varias compras a miembros
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lado, es posible ver cémo los
desacuerdos familiares (en
torno a la propiedad) pasan
aqufa formar parte de un plano
administrativo, lo cual recuerda
el analisis de Barreira (2006)
sobre la expresion de conflictos
familiares en las disputas
electorales de un municipio

de Ceardy la confusién de los
dominios pablicoy privado.

11 Dentrodelascitas, las
palabras que se presentan entre
paréntesis son aquellas que no
me quedaron suficientemente
claras en la transcripcion

de las entrevistas. Las que
figuran entre corchetes son
aclaraciones mias.
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de la familia Melo, se halla también un pago de diez contos de réis a Don Jodao
Rocha de Ferreira, “domiciliado en la ciudad de Conceicao, Estado de Pernambu-
co, en calidad de administrador de los patrimonios de su didcesis”. A través de
este pago, Antonio José Melo adquiere la “escritura de linea de dominio directo”
de las tres leguas cuadradas de Belém, propiedad “poseida por donacién des-
de tiempos inmemoriales”. La adquisicion se registra el 10 de abril de 1937. Tal
vez esa sea la operacion que describié Antdnio Melo Neto cuando contd que su
abuelo comprd las tierras de Belém por recomendacién de Domingo Azevedo,
duefo del Banco Azevedo de Jodo Pessoa, amigoy posterior socio de Tozé Melo, a
quien este Gltimo vendia ganado. A diferencia de los documentos de la escriba-
nia, Antonio estima la propiedad en una dimensién de siete leguas cuadradas.
Segun él, Belém habia sido una sesmaria.™

“Después que el finado Juca muere, queda el finado Tozé. El fue all4 [a Per-
nambuco] y compré el dominio al obispo, de |a propiedad [...] El obispo recibi6
sesenta millones, y listo, Belém quedé toda para la familia Melo”, explicé Sera-
fim. Por su parte, el ex vaquero en Belém de Antonio Melo Neto, Antonio Men-
des, cuyo padre habia sido vaquero de Tozé Melo, mencioné:

En la época yo escuchaba decir, porque en ese tiempo era muy joven, yo pregun-
taba para mi papa: ‘eh, papa, ;como es que don Tozé compro toda esa tierra?”.
El decia: “no, él no compré esa tierra, él compré el dominio al obispo”, porque
llamaba “la tierra de Nossa Senhora de Belém”, porque esa tierra antiguamente
era de esa Nossa Senhora de Belém, era de la Iglesia, ;no?

La compra al obispo indica que hasta la entrada en escena de Tozé Melo la
Iglesia no dejé de tener el dominio formal de esas tierras. Tanto Serafim como
Antonio Melo Neto sefialaron que el finado Juca pagé siempre un diezmo a esa
entidad. Como observamos en el registro de la escribania citado anteriormen-
tey en la siguiente cita de Serafim, mediante aquella compra Tozé adquirié la
escritura de Belém: “la segunda generacion fue la que comprd, fue allay compré
el dominio al obispoy él dio la escritura”.

Tozé era ahora el Gnico duefio de Belém y seria la figura mas recordada en
esta historia. “Don Tozé es ese..”, Antdnio Melo Neto pronunciaba esas palabras
mientras senalaba el retrato que tenia colgado en la sala de su casa. “Después te
voy a mostrar los retratos”, me dijo. Segtin él, su abuelo fue a Gaivota a conversar
con el obispoy éste se interes6 en la venta porque el diezmo que recibia era “un
asunto simbdlico”.

Sin embargo, para Serafim (y otros moradores de Belém), la propiedad de las
tierras por parte de Tozé Melo no es completamente legitima ya que las tierras
son de la santay como tales no pueden ser vendidas nunca:
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12 EnbaseaMonteiro
(2007), podemos sefialar

que de 1530 a1822 el acceso

ala tierra fue hecho a través

del sistema sesmarial, en el

cual la corona portuguesa
donaba grandes extensiones

de tierra (las sesmarias) que
luego eran transmitidas por
herencia. Durante el periodo
colonial se daba también la
ocupacion de grandes areas

por parte de sefiores rurales,

la cual se volvio, a partir de la
Independenciay con la extincion
del sistema sesmarial, la forma
predominante de adquisicién
hasta 1850, cuando se decretd

la Ley de Tierras (la misma
determinaba que las tierras del
Estado sélo podrian adquirirse
por compra, ademas elevaba el
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que las tierras ya adquiridas por
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leguas por una en1729 (lo que
superarfa las10.000 ha.) y a una
legua al cuadrado en el siglo
XIX. En el caso que nos ocupa,
es probable que Belém haya
sido una sesmaria que luego fue
donada alalglesia.
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la Iglesia y el obispo eran quienes resolvian todo, fueron los que vendieron el
patrimonio de la santa a la familia Melo [...] El finado Tozé comprd el dominio al
obispo y quedo para él de una sola vez, pero no sé cémo, porque el patrimonio de
la santa no puede ser vendido nunca, todo eso es patrimonio de una santa.

Tozé y su esposa, Maria Josefina Melo (quien segtin Alicia habia sido una “mo-
radora”), fueron padres de crianza (criagdo), y posteriormente también padres
adoptivos, de sus sobrinos, de un nieto y del padre de este nieto, los hijos que en
esta historia serian recordados no como “los duefios” sino como “los herederos”,
asociados a la decadencia de Belém.™

Josias: El hombre rico de acd era él, él no tenia familia, entonces un dia iba pasan-
do por alla, por la casa de mi padvre legitimo, Jodo Pedro Melo Filho, le decian Jodo
Melo, y vio un chiquitito asi, mi hermano, un rubiecito asi:

-“Voy a llevarme a ese chico para criarlo” [...] Entonces el chico dijo:

-“Yo solo voy si él va, si Josias va. Yo no voy solo, voy con él”.

FF: ;Y tu hermano como se llamaba?

J: Luis Duarte Melo. Entonces vinimos él [Luis] y yo. Pero él [Tozé] ya criaba tam-
bién una hermana mia que se llamaba Eli, que ya murié, y criaba otro, que era el
finado Zé Duarte, que era tio legitimo mio, era hermano de mi (mamé). El me cri6
ycrioa Luis, a Eliy al finado Zé Duarte, y a Toninho, que fue intendente acd, eva
nieto y él lo crio también, crid cinco personas el finado Tozé, porque él no tenia fa-
milia s;sabes? No construyd familia de ningtin modo, entonces crié toda esa gente.

Asi surgia la tercera generacién Melo de Belém. Tozé y Maria fueron construyen-
do el trazado genealdgico de |la familia a través de |a crianza de algunos de sus
parientes legitimos, asi llamados por los entrevistados a los parentescos construi-
dos a partir del nacimiento (ver figuras | y I). Si bien algunos de estos lazos legiti-
mos de parentesco son aclarados por los herederos que entrevisté, en general sus
relatos privilegian los lazos construidos por Tozé a través de la crianza, de manera
que algunos datos referentes a los vinculos de parentesco legitimo quedan en la
oscuridad. Tozé crid a Josias Duarte Melo, a Maria Duarte Melo (mas conocida por
Eli), a Luis Duarte Meloy a José Duarte Melo,™ quienes eran los hijos legitimos de
su hermano legitimo: Jodo Pedro Melo Filho. Ademas cri6 a José Duarte Melo (Zé
Duarte), padre legitimo de Antdnio Melo Neto, este ltimo también criado por Tozé
y mas tarde por Eli. El parentesco de estos tltimos con Tozé Melo, previo a la crian-
za, no fue suficientemente aclarado. Josias sefial6 que José Duarte Melo era un tio
legitimo suyo, hermano de su madre de nacimiento. Por su parte, en el Proceso de
Inventario de Ant6nio José Melo se describe a uno de los José Duarte Melo como
“primo legitimo” de aquél y a Antonio Melo Neto como “primo de segundo grado”.
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13 Sobre “hijos de crianza”
y circulacion de nifios ver el
trabajo ya citado de Fonseca
(2002).

14 Esteerallamado Zé Melo
0José Duarte Melo Sobrinho,
para distinguirlo de su tocayo
(Zé Duarte), el padre legitimo
de Antdnio Melo Neto. A pesar
que en varios momentos

se sefial6 a Zé Melo como

un “hijo de crianza” (filho

de criagdo) de Tozé Melo,

los relatos de los herederos
también transparentaron cierta
ambigiiedad respecto de esa
relacién, ya que suedad era
avanzada (17 018 afios) al llegar
alacrianza de Tozé.
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Figura1
Parentesco legitimo
de Tozé Melo

Figura2

Parentesco de Tozé
Melo por adopcién

Serian los hijos de crianza (filhos de cria¢do) de Tozé, ademas de su hermano,
quienes recibirian su herencia. Segiin lo muestra el Proceso de Inventario, pocos
meses antes de morir, Tozé Melo realizé una “escritura piblica de adopcién” de
sus seis hijos de crianza (incluyendo a José Duarte Melo Sobrinho). Algunos dias
antes de aquello, forjé su testamento para la mitad de sus bienes.

En abril de 1957, Tozé murié en su casa en Jodo Pessoa donde se encontra-
ba realizando un tratamiento de salud. Su cuerpo fue trasladado hacia Bom
Jesus, lugar en el que fue sepultado. En el Proceso de Inventario e Partilha
de sus bienes, Belém fue calculada en una medida de 16.439,9080 metros
cuadrados, y fue descripta como constituida de caatinga y gran parte de arisco
(suelo arenoso), con aproximadamente cuatrocientas casas de taipa (de barro
y madera) y cuatro de ladrillo, cultivada en un area de alrededor de mil hecta-
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reas. Maria Josefina Melo, viuda de Antonio José Melo, con quien éste era casa-
do por el “régimen de comunidad de bienes”, recibié la mitad de la propiedad,
8.219,9540 metros cuadrados y, de acuerdo a lo dispuesto en el testamento, lo
restante fue subdividido en partes iguales entre sus seis herederos, sus hijos
adoptivos (Josias Duarte Melo, Luis Duarte Melo, Maria Duarte Melo, José
Duarte Melo, José Duarte Melo -Zé Duarte-y Anténio Melo Neto) y su legatario
colateral Joao Pedro Melo Filho). Segtin el Inventario, en aquella época, Josias
(de 25 anos), Maria (de 35 afios), Luis (de 22 afios), José Duarte Melo Sobrinho
(de 31 anos) y Joao Pedro residian todos en Belém. Por su parte, José Duarte
Melo (Zé Duarte) (de 40 anos) y Antonio Melo Neto (de 13) tenian su residen-
cia enJoao Pessoa.

Ademas de la propiedad, se dividieron quinientas cabezas de ganado vacu-
no, diez caballos, un automovil Ford modelo 1955, un Jeep Willys modelo 1951
en mal estado de conservacién, una casa residencial en Jodo Pessoa y depdsitos
bancarios. No viene al caso describir aqui la reparticion exacta de estos bienes,
que fue realizada en partes mas o menos iguales, excluyendo lo recibido por la
esposa, quien obtuvo el mayor reparto.

Casi dos afios y medio mas tarde, el siete de octubre de 1959, moriria Ma-
riaJosefina Melo y ocurriria una nueva division. De acuerdo con el Proceso de
Inventario, los herederos serian los mismos que los de Tozé, a excepcion de Joao
Pedro Melo Filho y José Duarte Melo Sobrinho (lo que podria pensarse como
otro dato respecto del caracter incierto de su crianza por parte de Tozé y Maria).
Por otra parte, en relacién con José Duarte Melo (Zé Duarte), no fue él sino sus
hijos quienes recibieron el legado. Ademas, se sumaria Maria Pinto de Olivei-
ra, quien era hija del hermano de Maria Josefina Melo e hija adoptiva de esta
tltima. De modo que la mitad de Belém, medida en 8.220 hectareas, donde se
incluia la region denominada Taipal, en |la que existia un embalse, la casa sede
de la estancia, corrales, almacenes y otras construcciones, se distribuyé de la
siguiente manera: 1500 hectareas fueron dadas a Antonio Melo Neto; Maria
Duarte Melo (en esa época ya casada con Marcio Aradjo, pasando a firmar como
Maria Melo de Ara(jo) obtuvo 2000 ha.; Josias Duarte Melo adquiri6 1180 ha., al
igual que Luis Duarte Melo y Maria Pinto de Oliveira (quien se cas6 con Luis Ro-
drigues de Oliveira, el chofer de Tozé, muy querido por este ltimo segin Anto-
nio Melo Neto). Los nueve hijos del matrimonio de José Duarte Melo (Zé Duarte)
e lvone Souza Melo, cuyas edades ocupaban una gama que iba de los primeros
meses a los 15 afios, también obtuvieron 1180 ha. (a excepcién de Antonio Melo
Neto). Ademas de la mitad de Belém, Maria leg6 sus joyas, el automévil Ford y
250 cabezas de ganado vacuno. Todo aquello fue cedido por testamento realiza-
do en septiembre de 1958.

Y después como fue? Pregunté.
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Josias: Y ahi cada uno se quedd con su parte, las partes fueron divididas, entonces
cada uno se hizo cargo de lo suyo. Pero hubo mucha familia desunida, si fuera
una familia unida hoy todavia seria un patrimonio muy grande. Pero, tii sabes,
ahivinieron las desavenencias, las discordias, todas esas cosas, ;sabes?

En palabras de Manoel, el vaquero, “ahi se acabd, el viejo Tozé murid y la par-
ti6 todita para los sobrinos”. Los relatos localizan en la muerte de Tozé Melo el
“comienzo del fin” de la gran Belém, el latifundio emprendia el descenso. Con-
vertida en herencia a partir de esta muerte, la gran propiedad comenzaria a
desagregarse y junto con su patrimonio también lo haria la familia. La primera
en vender fue Maria Pinto de Oliveira, cuyas operaciones se destinaron a varios
compradores. Desde entonces, los registros de Belém que se encuentran en los
libros de la escribania comienzan a ser numerosos.

Afios atrds, no sé si fue en el 58... parece que fue en el 57... él fallecio. Ahi fue divi-
dida para los herederos y fue quedando pequeiia, un pedazo para uno, otro peda-
20 para otro, habia muchos herederos, entonces, la gente, unos fueron saliendo,
otros de esos herederos fueron vendiendo. Y las personas fueron comprando, los
que moraban. Fueron comprando, fueron comprando, y listo. Hoy de la familia
que erd dueiia de ahi ya no hay casi nadie. (Antonio, el vaquero).

Con la venta de los herederos, la gran Belém acabd. No obstante, si volvemos a la
tltima cita de Josias se evidencia que la divisién del patrimonio no se agota en la
venta de tierras por parte de los herederos. La division refiere fundamentalmente
a los vinculos “familiares”, cuestion central en esta historia que los propietarios y
las instituciones de la ciudad transmiten. “Cada uno se hizo cargo de su pedazo’,
volvié a decirJosias, “entonces se vendid, desunion y esas cosas, casamiento mal
casado, t sabes, el casamiento no es bueno y desmantela todo”. El fin de Belém
se entreteje con las relaciones entre y de los herederos de aquel patrimonio

que no supieron mantenerlo unido. Josias no fue especifico en su alusién a los
casamientos, Belém se desagregé por “asunto mal hecho, pelea de familia, esas
cosas, ;sabes?”. Por su parte, cuando le pregunté a Alicia sobre el fin de Belém,
ella me hablé especificamente del casamiento de Eli, lo cual me sorprendié ya
que los herederos fueron varios. Sin embargo, Eli era la Ginica mujer entre los
que habian recibido una herencia importante y su casamiento traeria herederos
de otro apellido o, podriamos decir aqui, de otra “familia” que, en perjuicio del
patrimonio, era incompatible con el proceso de concentracion que Tozé habia
emprendido:

Fue lo siguiente: Cuando Tozé murid [...] Eli va y se casa con una persona que ya
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era casada, ya tenia hijos, Marcio Araiijo. Y ella se involucrd. Porque ella estaba
comprometida con un muchacho soltero, con un primo que la familia queria y
todo. Y él [Marcio] vino para trabajar en la fazenda ya con mujer cargada de
hijos, casado por iglesia. Entonces no sé bien como fue que ella entro en esa onda,
de hombre casado, lleno de hijos, que no tenia donde caer muerto (...) Entonces
él huye conella y se casan. Entonces, cuando vienen, él dominaba, ;no?, él estaba
interesado en eso, el padre ya habia muerto, porque (ella) hizo eso solo porque
Antdnio Melo ya habia muerto. Enseguida, la madre muere, entonces él se hace
cargo (...) Entonces estd la cuestion de los hijos de él que heredaron. (Alicia).

Con el casamiento de Eli, el trazado genealégico de los Melo Illega a su fin. Cané-
do (1998) observa la reconstruccién genealdgica como una herramienta politica
que, desde un determinado interés, da identidad y continuidad a la familia que
se reconstruye. En el caso de los Melo, es posible ver como dicha reconstruccién
se realiza en funcién de la concentracion del patrimonio, lo cual se quiebra a
partir del casamiento sefialado. Al hablar sobre la decadencia de Belémy el final
de los Melo, también Manoel enfatizé el casamiento de Eli, quien no sélo era
heredera mujer, sino también una figura central para la propiedad y su adminis-
tracion. “Después de Tozé quién vino”, le pregunté:

Después de Tozé quedo su sobrina, la hija de Jodo Melo que criaba, se llamaba
Eli, era quien se hacia cargo de todo en esa fazenda, criada en casa, ;no? Cuando
el viejo Tozé murié, ella puso al empleado y el empleado se fue a vivir con ella,
Marcio Araiijo (...). Se casé con la hija de crianza del viejo Tozé y se quedd con
toda la riqueza.

Ya sea porque Eli une Belémy los Melo a un apellido sin patrimonio (y que

trae consigo herederos ajenos a la familia), ya sea por una desunién familiar (lo
que puede leerse como una desunién entre los herederos, que compartian el
apellido Melo) en la que “cada uno quedé con su pedazo”, la historia de Belém
experimenta una ruptura con la muerte de Tozé y en gran medida esta ruptura
se asocia a los vinculos familiares. Con la muerte de Tozé el latifundio se dividid
entre los herederos. Sin embargo, la verdadera division ocurre después, con la
“desunion familiar’y los “casamientos mal casados”: al finy al cabo los herede-
ros llevaban todos el apellido Melo. El patrimonio se dividia y los Melo junto con
él. Mientras la familia se dividia el patrimonio se desagregaba, y esta ruptura
ponia en evidencia la interpenetracién de unoy otro. Belém significaba Melo, un
propietario concentrado. Al mismo tiempo, la familia significaba un apellidoy
su patrimonio, un patrimonio concentrado. Ninguno de ellos puede mencionar-
se sin el otro, la idea de familia se entreteje con la de patrimonio.
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Es posible observar procesos de familiarizacion y desfamiliarizacion (Comer-
ford, 2003) en los que “los Melo” se haceny deshacen. “Entonces él dijo: ‘voy
llevando a los chicos’, entonces él iba llevando a los chicos para criar, ;entien-
des?”, me habia dicho Anténio Melo Neto: asistimos, por un lado, al proceso de
familiarizacion en el cual Tozé llevé a su casa a los hijos legitimos de su hermanoy
a sus primos legitimos para criarlos y convertirlos en los posteriores herederos de
sus tierras. Mis interlocutores consideraron que sélo con herederos Tozé y su es-
posa tuvieron una familia. Antes vimos la familiarizacion a la cual contribuyeron,
paradéjicamente, las disputas familiares que crearon la grandeza de los Melo
cuando el finado Juca se peled con sus hermanosy pas6 a ser el iinico dueno de
Belém, un proceso donde la grandeza familiar se sustentd sobre las rupturas fra-
ternales que posibilitaron la concentracién del patrimonio.Por fin, este camino
familiarizador se desanda hasta llegar al desenlace de Belém, a la desfamiliariza-
cion que ocurre con las “desuniones” entre hermanos de crianza y “casamientos
errados” posteriores a la division formal del patrimonio. No hubo un nuevo mo-
vimiento familiarizador: las porciones se fueron vendiendo. Tampoco hubo una
concentracion del territorio: los Melo se fueron disolviendo en un entretejido de
apellidos sin patrimonio.

Estos procesos permiten dar cuenta de una incesante fabricacion de la “fa-
milia Melo” que es indisoluble de la construccién del poder del gran propietario.
Observamos que la “familia” se construye en torno a las relaciones que contri-
buyen a la concentracién del patrimonio. La familia Melo se hacey se deshacey
los parametros que dan significado a ese hacerse y deshacerse se encuentran li-
gados a la propiedad. Las relaciones que concentran el patrimonio familiarizany,
alainversa, las relaciones que lo deshacen implican una disolucion de la familia.
El finado Juca rompe con sus hermanos y concentra el patrimonio que contintia
con sus herederos. Por su parte, Tozé adquiere el patrimonio de sus hermanosy
concentra la herencia de su padre. Sin embargo, sin herederos aquella concen-
tracion pierde su sentido, y también lo pierde la idea de familia. Para la construc-
cién de su hegemonia precisa de los hijos que otorgaran sentido a la herencia,
al poder de legar que este propietario adquirié. Es sélo incorporando hijos que
Tozé tendra una familia o, podemos decir, que Tozé consolidara su hegemonia.
Es s6lo con herederos que la nocién de familia se hace presente.

Por otra parte, Belém comienza a ser narrada desde que los Melo adquieren
el dominioy crean la propiedad. Hay menciones a las tierras de la santa, sin
embargo, no se sabe mucho de ello, ni en los registros institucionales, ni en los
relatos de las personas. Una nube de incertidumbre se extiende hacia “tiempos
inmemoriales”, cuando las tierras habian sido donadas a la iglesia (mas exac-
tamente, a la santa), antes que los Melo llegaran. La memoria de la familia, en
cambio, disipa la nube y Belém se narra a partir de esa memoria. Lo que importa

Rev.antropol. (Sdo Paulo, Online) | v. 60 n.1: 242-262 | USP, 2017

256



ARTIGO | Fernanda Figurelli | Historias de familia, historias de propiedad: dindmicas 257
de parentesco en torno a un antiguo latifundio del Nordeste de Brasil

de la formacién de Belém es la conjuncién de las tierras con los propietarios, el
surgimiento del patrimonio familiar.

CONCLUSIONES

Seria arbitrario relegar las dinamicas de parentesco descriptas a un plano
separado de lo cominmente considerado “publico”. Crianzas, casamientos,
adopciones, lazos fraternos afectan y se ven afectados por formas sociales de
apropiacion territorial. Por otro lado, la historia de la familia es constitutiva
de la historia del lugary circula publicamente entre personas relacionadas
entre si por medio de lazos que superan los estrictamente familiares. ;Cuales
relaciones corresponderian al ambito “privado”y cuales al ambito “piblico’?
En este abordaje no tiene sentido sostener la dicotomia, la separacién ana-
litica entorpeceria la comprensién. Las dinamicas econémicas, regionales

y familiares integran un mismo proceso. La conformacién de la familia es
parte de un movimiento de mayor repercusién en el que se ponen en juego
modos de concentracién de tierras. Ademas, su historia alcanza una escala
ampliay es incorporaday apropiada por un publico que no interviene direc-
tamente en su constitucion. La familia carga consigo, para usar las palabras
de Neiburg (2006: 336), “una pluralidad de agentes y significados asociados
con la publicidad”.

Las narrativas que aqui consideramos nos muestran una construccién
permanente de |la familia en la que los vinculos se van configurando de forma
acoplada ala propiedady a la edificacién del poder del propietario. La histo-
ria de la gran propiedad se muestra inseparable de la de la familia, los lazos
de parentesco de quienes poseian Belém son parte de esa historia. Asuvez, la
familia nos remite a procesos de agregacion y desagregacion que se rigen en
torno a la propiedady, de este modo, vemos una mutua y dindmica constitucion.
El patrimonio nos envia a relaciones entre personas, en este caso, a familiarizacio-
nesy desfamiliarizaciones, que, al mismo tiempo, son inseparables de acciones de
compra, venta, remate y herencia.

Las relaciones rescatadas en esta historia y el trazado del arbol genealégico
de la familia Melo van de la mano con la historia del patrimonio. La propiedad
de la tierra guia el proceso de parentesco. Mas que una familia fija vemos una
familia dindmicay esa dindmica se rige en torno a la concentracion de la propie-
dad. De este modo, familiay distribucién social de la tierra quedan entrelaza-
das. No se trata de entidades delimitadas a priori, una perteneciendo a la esfera
de lo privadoy la otra a la esfera pablica. Por el contrario, la ocupacién del terri-
torio es parte constitutiva de una conformacion familiar que, a su vez, constituye
esos asuntos de dominio publico.
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Family Stories, Property Stories: Kinship Dynamicsin

an Ancient Large Estate in Northeastern Brazil

ABSTRACT KEYWORDS

This article is based on fieldwork in an old large property of cotton and of cattle
in Rio Grande do Norte, Brazil. Publicarchives, former owners and former
workers tell a story about the property in which is central the family that owns
the land. Thus, when we think about the property, kinship ties of their owners
are fundamental. At the same time, the dynamics of these relationships revolves
around the land concentration. In this way, rather than a priori delimited enti-
ties, we note a mutually constitutive relationship between family and property,
which questions the boundaries between “public sphere” and “private sphere”.
The article proposes the family as a continuous process of production. Also it
shows the specific forms that this process take, in which kinship and land con-
centration are indissoluble.
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RESUMO

Os textos publicados pelos antrop6logos —livros, artigos, didrios—e as
interpretacoes sobre essa producao criaram o que Annette B. Weiner chama
de “lugares sagrados” da antropologia, como as Ilhas Trobriand. No entanto,
pouco se escreveu sobre como os povos continuam suas vidas apés a pesquisa
de campo antropolégica ou sobre o que pensam os povos sobre o trabalho de
campo realizado em seu territério, tornando esse lugar “sagrado”. Este artigo
traz algumas reflexdes sobre a relagao entre o fazer antropolégico, turismo e

reflexividade elaboradas ap6s uma visita realizada as llhas Trobriand em 2013.
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0S “LUGARES SAGRADOS” DA ANTROPOLOGIA'

As llhas Trobriand parecem se associar, numa espécie de imaginario coletivo
antropoldgico, a um desses “lugares sagrados”, como definido por Weiner (1988),
que adquiriu o reconhecimento da comunidade cientifica mundial a partirdo
trabalho de campo seminal realizado por Malinowski na década de1910. No
momento da divulgacao da experiéncia inovadora de Malinowski, a antropo-
logia ainda estava em vias de se estabelecer como campo disciplinar formal e
pleno, muito marcada pelos principios problematicos do evolucionismo cultural
e do darwinismo social. Ao longo do século XX, a disciplina firmar-se-ia com os
relatos vigorosos (descricoes e analises pontuadas de rigorosos exercicios de re-
lativizacdo) oriundos das experiéncias dos antropélogos junto a povos remotos,
ermos e distantes que ajudariam a combater e a rechacar de vez os tais princi-
pios problematicos dos primérdios da formacao da disciplina. Assim, muitas
“mecas”, “jerusaléns”, “varanasis”, “teotihuacans” e “borobodurs” iam despontar
na literatura antropolégica como “lugares sagrados”, tais como Samoa, Bali, Bir-
mania, Tikopia, Marrocos, Sudao, Nova Guiné... ou as Ilhas Trobriand. Instalava-
-se ai a tensao entre o “estar 13" e o “estar aqui” (Geertz, 2002), por um lado, e, por
outro, entre o “particular” e o “universal” (Sahlins, 1997a; Sahlins, 1997b; Geertz,
2001), tao tipicas (talvez) do fazer antropolégico.

Desde o inicio da minha formagao em antropologia, no inicio da década de
1990, obstinei-me com a ideia de que, para compreender satisfatoriamente as
obras que tanto marcaram a formacgao da disciplina—e, logo, para conhecer a
disciplina—, era preciso ir aos “lugares sagrados” da disciplina por se tratarem de
lugares consagrados pela disciplina. Desde a leitura de Writing Culture (Clifford e
Marcus, 1986) e de parte das discussdes que se seguiram a sua publicacio—mas
também daquelas que deram origem aos desconfortos que levaram a realizacao
do Seminario de Santa Fé —sobre a maneira aparentemente arrogante como os
antropélogos vinham “inventando criativamente” (Wagner, 2010) as culturas dos
outros, venho tentando problematizar esses processos de sagracao ou sacraliza-
cao e consagracao que pontuaram a histéria do pensamento antropolégico. Nao
venho tentando fazé-lo, no entanto, com alguma proposta teérica ou metodo-
|6gica inovadora ou mesmo com alguma forma epistemolégica original. Meu
processo vem sendo de feitio turistico—viajando, fotografando, filmando—e,
portanto, visitando por pouco tempo esses lugares tornados (con)sagrados a
partir dos contatos dos antrop6logos com “seus” povos.

Tenho sido um antropélogo que arruma tempo para fazer turismo nas horas
vagas, sempre (de preferéncia, por acaso) bem longe do meu préprio campo de
pesquisa. Ou um turista que, quando viaja, nao consegue deixar de ser antrop6-
logo (inclusive, procurando ler o que os antrop6logos escreveram sobre os luga-
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res a serem visitados). Como turista antropélogo e antropélogo turista, busco,
com as viagens, estabelecer relacGes com as pessoas com as quais lido nos mais
diversos lugares visitados, muitas vezes pessoas que compoem os povos “‘dos”
antrop6logos. Nao defino as relacdes entre visitantes e visitados como alguns
colegas soci6logos o fazem, como um encontro “(...) essencialmente transitério,
nao-repetido e assimétrico (...)” durante o qual os participantes “(...) estao orien-
tados para a busca de gratificacao imediata em lugar de manter uma relacao
continuada (Cohen,1984:379). A afirmacao de Barretto de que “(...) os habitan-
tes dos lugares turisticos que se beneficiam economicamente com a presenca
dos turistas nao estao precisamente interessados em receber os turistas (...) mas
em receber o dinheiro trazido por eles” (Barretto, 2004, p. 174) levam-me a con-
siderar que minha formacao antropoldgica poderia me dar subsidios para uma
relacao com os habitantes desses lugares que leve em consideracao os aspectos
econdmicos eventualmente envolvidos na relagao, mas também e sobretudo,
para além deles. E é uma reflexao sobre essa experiéncia (de turista que também
é antropdlogo e antropélogo que também é turista) que trago aqui’.

Com a experiéncia de antropélogo que faz turismo e turista que é antropélo-
go, acabei me dando conta de algo instigante: apds a producao dos seus relatos
etnograficos, sejam eles “classicos”, “multivocais” ou “multissituados” (Clifford e
Marcus,1986; Marcus, 1995), poucos ou raros sao os pesquisadores que voltam
a0s seus campos para uma nova pesquisa que vise especificamente a produzir
um relato (realmente polifénico) sobre a maneira como os sujeitos junto aos
quais pesquisaram perceberam a pesquisa e suas consequéncias*. A viagem que
empreendi as llhas Trobriand no inicio de 2013 tinha como objetivos, por um
lado, na condigdo de turista, conhecer a regiao sudeste de Papua Nova Guiné, com
seus sitios arqueoldgicos historicos e pré-coloniais pouco visitados e seus atodis
coralineos perfeitos para bons mergulhos; e, por outro lado, na condigdo de antro-
pologo que nunca sai totalmente de férias, mesmo quando faz turismo, conversar
com as pessoas para ouvir o que elas tinham a dizer sobre os trabalhos que os
antropélogos (con)sagrados haviam realizado (ou ainda vinham realizando) por
|4, tornando a regiao um desses “lugares sagrados” da disciplina.

A partir dessas conversas com alguns trobriandeses, eu poderia refletir sobre
arelagao entre (i) os textos produzidos pelos antropélogos “sagrando” o lugar—
tanto o texto etnografico publicado, quanto o diario de campo tornado publico
—, (ii) o que as pessoas do “lugar sagrado” (moradores e outros visitantes) dizem
(eminglés, nao em lingua nativa) para um outro antropélogo (brasileiro, eu)
sobre aqueles antropdlogos (ingleses, norte-americanos e outros, os “classicos”)
que passaram por |4 e (iii) as imagens que se produziram sobre si, sobre os an-
tropdlogos e sobre mim nessa interacao estabelecida sobre bases turisticas no
“lugar sagrado”. Seria isso uma espécie informal de antropologia reflexiva? Ou
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uma espécie embrionaria (e ainda impressionista?) de reflexao sobre a “portée”
do que podera vir a ser uma antropologia colaborativa’®, para tomar empres-
tado o conceito de nossos colegas arquedlogos que falam tao justamente da
necessidade de inserir os sujeitos que vivem nas regioes onde se encontram os
sitios arqueoldgicos no processo de producao da pesquisa através daquilo que
seria uma arqueologia colaborativa ou community archaeology (Tully, 2007; Silva,
Bespalez e Stuchi, 2011)? Estamos muito distantes daquela definicao da rela-
cao entre visitados e visitantes citada acima, elaborada por alguns sociélogos
(Cohen, 1984; Barretto, 2004).

O retrato que se segue, em forma de um singelo relato ilustrado, é fruto de
minha experiéncia como turista e antropdlogo nas llhas Trobriand, acompanha-
do de algumas reflexdes em forma de questionamentos sobre o fazer antropo-
|6gico (em situacao de turismo e fora dela). Antes da viagem, que teve inicio na
Australia, fizalgumas leituras sobre a regiao—para além de uma revisao da obra
de Malinowski—que me guiaram enquanto turista e direcionaram meu olhar en-
quanto antropélogo—ou direcionaram meu olhar enquanto turista e me guiaram
enquanto antropélogo. Iniciarei com uma apresentacao geografica e histérica
do “lugar sagrado”. Depois, abordarei sucintamente o legado dos antropélogos
que escreveram sobre esses “nativos das ilhas e arquipélagos” (Malinowski, 1976:
21) para resumir as imagens representacionais e concepcoes que eles produ-
ziram, criando ent3o esse “lugar sagrado”. Enfim, minhas préprias impressoes
(expressdes) como turista antropélogo fecharao esse texto, ao abrir espaco para
uma reflexao sobre os processos de sagracao dos lugares “antropologizados”e,
por conseguinte, do préprio fazer antropolégico. Tudo isso, com algumas fotos
ilustrativas da viagem, todas de minha autoria.

RITOS DE SAG RA(;RO

Atualmente, o arquipélago de Trobriand, composto por 22 ilhas coralineas extre-
mamente planas situadas entre o Mar de Coral e o Mar de Salomao, no Oceano
Pacifico, faz parte do territério da Provincia de Milne Bay, na Repiblica de Papua
Nova Guiné.Juntamente com outros arquipélagos (d’Entrecasteaux, Louisade e
Marshall Bennett) e a parte mais oriental da Ilha da Nova Guiné, o arquipélago
de Trobriand forma o territério chamado na literatura antropolégica de Massim
(Seligam,1910). A populacao, cerca de menos de 30 mil pessoas no inicio da dé-
cada de 2000¢, vive em mais de 60 aldeias ou vilas espalhadas em seus 450 km?,
principalmente pelailha principal, Kiriwina ou Boyowa’ (Lepani, 2001), falando
mais de dez linguas do grupo austronésio, dentre as quais o Kilivila é a mais
expressiva (Senft, 1986; Weiner, 1988)8.

No século XIX, o arquipélago que engloba a Ilha da Nova Guiné foi dividi-
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5 Nos Estados

Unidos, pesquisadores

vém problematizando e
sistematizando, desde 2008,
aideia de antropologia
colaborativa através das
publicagdes do periddico
Collaborative Anthropologies
—todos os nimero estao
disponiveis para download no
link a seguir: http://muse.jhu.
edu/journals/collaborative_
anthropologies/ A influéncia
dos estudos pés-coloniais,
sobretudo os latino-americanos,
na proposta da collaborative
anthropology é evidente.

6 Infelizmente, as
informacdes disponiveis no
site oficial do 6rgao papuasio
de produgio de estatisticas e
indicadores sociais, National
Statistical Office of Papua

New Guinea, http://www.
spc.int/prism/country/pg/
stats/About_NSO/about.

htm, estdo desatualizadas

e, durante nossa visita a Port
Moresby, a capital do pais, ndo
obtivemos éxito para conseguir
dados mais atualizados.

Meus interlocutores da Ilha

de Kiriwina falam de 40 mil
habitantes vivendo atualmente
nas Ilhas Trobriand ou talvez
exclusivamente na Ilha de
Kiriwina.

7  AllhadeKiriwina, a
principal do Arquipélago das
Trobriand, mede cerca de 40 Km
de comprimento e entre trés e
13 km de largura (Weiner, 1988).

8  OKilivila é umadas cerca
de 500 linguas que compdem o
grupo austronésio, comum na
Polinésia, Micronésia, Indonésia
e grande parte da costa neo-
guineana e ilhas melanésias,
segundo Senft (1986).
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do em trés: o lado ocidental seria dominado por holandeses e o lado oriental
subdividido em uma parte setentrional sob o dominio dos alemaes e uma parte
meridional sob o dominio dos ingleses. Em 1906, a parte britanica passou ao
dominio da Australia, que havia adquirido a independéncia fazia apenas alguns
poucos anos. Durante as Guerras Mundiais, o arquipélago—sobretudo a porcao
sudeste, Milne Bay —foi palco de disputas sangrentas e a parte alema acabou
passando também ao dominio australiano, depois de ter sido dominada por
alguns momentos pelo Japao. Enfim, em 1975 foi criada a Republica de Papua
Nova Guiné (PNG), membro da Comunidade Britanica, englobando a lado
oriental do arquipélago—enquanto o lado ocidental, conhecido como Irian Jaya,
encontra-se até os dias de hoje sob o dominio da Indonésia (Campbell, 1984;
Knauft,1999; Waico, 2003).

Embora o arquipélago da Nova Guiné seja habitado ha pelo menos 60 mil
anos, as evidéncias arqueoldgicas (em particular, alguns depésitos de cera-
micas) encontradas na regiao de Massim remontam a histéria da ocupacgao
da drea a 2 mil anos e a ocupacao de Kiriwina, a ilha principal do arquipélago
de Trobriand, a 900 anos (Bickler,1998; Burenhult, 2002). O sistema de trocas
celebrizado pelas plumas de Malinowski, o kula, teria surgido por volta de 500
anos atras (Egloff,1978). No final do século XVIlI,ja no contexto de “invencao’ da
modernidade (ou da expansao do colonialismo, do eurocentrismo e do globo-
centrismo— Dussel, 2005), 0 navegante francés Antoine Bruni d’Entrecasteaux,
de passagem pela regiao em expedicao a Australia, nomeou o conjunto de ilhas
em homenagem a um de seus tenentes, Denis de Trobriand. Ao longo do sécu-
lo XIX, diversos mercadores de pérolas e cacadores de baleias passaram pela
regiao, sem se estabelecer. Na Gltima década do século, missionarios metodis-
tas wesleyanos se tornariam os primeiros elementos alégenos a se instalar em
Kiriwina, seguidos no inicio do século XX por agentes da administracao austra-
liana e alguns poucos comerciantes que formariam uma pequena col6nia e um
ntcleo urbano, Losuia. A partir dai, foram instalados postos de atendimento de
salide, uma primeira escola primaria sob a responsabilidade da Missao Catélica
do Sagrado Coracao, alguns negécios, construida uma pista de pouso que muito
serviu durante as Guerras e mais tarde, outras escolas, inclusive uma secundaria,
principalmente ap6s a independéncia de Papua Nova Guiné (Campbell,1984).

Na década de 1870, o antropdlogo russo Nickolai N. Mikloucho-Maclay
passou pouco menos de trés anos no norte da Nova Guiné fazendo pesquisa de
campo, mas seu trabalho ficou quase desconhecido porque morreu logo apés
ter deixado a ilha— parte do material por ele elaborado foi publicado em russo e
seu diario, publicado em inglés na década de 1980, segundo Weiner (1988). Com
excecao da expedicao ao Estreito de Torres, levada a cabo em 1898 por Alfred C.
Haddon sob os auspicios da Universidade de Cambridge, e a pesquisa etnogra-
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ficarealizada por Charles G. Seligman entre 1903 e 1904 na regiao de Massim,
os conhecimentos que se tinha sobre a Nova Guiné baseavam-se em relatérios
e diarios de viagens de missionarios, agentes governamentais e exploradores e
tinham por objetivo o registro do maior niimero possivel de informacdes sobre
os costumes dos povos que iriam desaparecer ou mudar radicalmente com a
acdo missionaria e com a colonizacio. E nesse contexto que entra em cena Mali-
nowski (Weiner, 1988).

Quando eclodiu a Segunda Guerra Mundial, Malinowski encontrava-se na
Australia, preparando um trabalho sobre os Mailu que vivem na costa sul da
Nova Guiné. Embora fosse polonés de nacionalidade austriaca, tecnicamente
um inimigo da Gra-Bretanha, foi-lhe concedida a autorizacdo para a realizacao
da pesquisa junto aos Mailu durante trés meses. Em seguida, Malinowski voltou
a entdo capital da regiao de Massim, na llha de Samarai, de onde partiu para
visitar aldeias e ilhas da parte norte da Nova Guiné. Mas, no caminho, acabou
ficando em Kiriwina, Trobriand, “(...) alterando o curso de seu trabalho e o rumo
da antropologia social”, como argumenta Weiner (1988: 2)°. Embora Seligman,
tutor de Malinowski, tivesse realizado pesquisa de campo etnografica na regiao,
Malinowski acreditava que uma nova pesquisa pudesse produzir resultados
importantes sobre essa sociedade trobriandesa que tanto intrigava alguns
intelectuais da época—uma sociedade que, contrariamente as demais da regiao,
organizava-se em torno de chefes hierarquizados por status. Em vez de deixar
as Ilhas Trobriand depois de umas poucas semanas para explorar a costa norte,
como inicialmente previsto, Malinowski acabou permanecendo praticamente
dois anos em Kiriwina, entre os anos de 1915 e 1918 (Firth, 1957) para observar o
kula, aquele particular sistema de trocas que envolvia diversos povos da regiao
de Massim em determinadas épocas.

De volta a Gra-Bretanha, Malinowski publicou, no inicio da década de 1920,
Os Argonautas do Pacifico Ocidental, que ia se tornar uma verdadeira arma contra,
por um lado, a concepcao de sociedades “primitivas” até entdo divulgada pela
antropologia de inspiracao evolucionista e, por outro, a “antropologia de gabi-
nete”, ao pregar a necessidade da convivéncia do antropélogo ou etnégrafo por
um longo tempo na comunidade que pretendia estudar com o intuito de captar
adequada e satisfatoriamente o ponto de vista dos nativos sobre o que faziam
(Malinowski, 1976; Murdock, 1943). Nesse momento, Franz Boas, nos Estados
Unidos, incentivava seus estudantes e assistentes a fazerem o mesmo (Stocking
Jr.,2004). Ao longo da década de 1930, diversos textos de grande envergadura
académica foram publicados por Malinowski, baseados no material coletado
durante sua pesquisa de campo nas llhas Trobriand, tratando de diversos aspec-
tos dos modos de vida dos ilhéus, tais como a magia, a sexualidade, o direito,

a agricultura, dentre outros. O sucesso de sua obra lhe vale alguns dos Gltimos
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anos de sua vida nos Estados Unidos, trabalhando na Universidade de Yale até
sua morte, em 1942 (Weiner,1988). Estava criado o “lugar sagrado” das llhas Tro-
briand na antropologia mundial®.

Em 1971, quase sessenta anos depois de Malinowski, a antropéloga nor-
te-americana Annette B. Weiner fez sua primeira incursao as llhas Trobriand.
Ela relatou sua apreensao ao chegar nesse “lugar sagrado”, achando que muito
conhecia sobre seu povo gracas as leituras feitas de toda a obra de Malinowski.
No entanto, logo percebeu que a realidade diante de seus olhos diferia daquela
apresentada por Malinowski e concluiu que a discordancia se dava nao em razao
dos erros porventura cometidos pelo célebre antrop6logo polonés-inglés, mas
do préprio desenvolvimento da producao de saberes antropolégicos entre as
décadas de 1910 e 1970 (Weiner,1988). Segundo Weiner, o primeiro ponto de
divergéncia estava na importancia que acabou sendo levada a dar ao trabalho
produtivo das mulheres trobriandesas, tema deixado voluntariamente de lado
por Malinowski: a antropéloga foi convidada pelas mulheres para acompanha-
-las a uma cerimdnia de trocas de bens propriamente femininos por ocasiao da
morte de alguém (saias e outras roupas feitas de fibras vegetais), o que a levou a
se atentar para a importancia das atividades econémicas das mulheres (Weiner,
1976). A partir dai, Weiner revisou a concep¢ao, segundo ela “reduzida’, que Ma-
linowski tinha das relacoes de parentesco locais, dando énfase a relacdo entrea
mulher e seu irmao, mas tendo como escopo o ponto de vista da mulher. Mais
adiante, a autora propds uma nova abordagem sobre a norma da reciprocidade
ao tratar dos bens inalienaveis que sao “autenticados cosmologicamente” para
compor ojogo paradoxal do “keeping-while-giving” ou manter-em-se-dando (Wei-
ner,1992). Por sua obra e atuacao, Weiner se tornou presidente da Associacao
Americana de Antropologia de 1991 a1993. Morreu em 1997, tendo sido profes-
sora da Universidade do Texas (Austin) e da Universidade de Nova York (NYU).

Além de Malinowski e Weiner, sem dlvida os mais consagrados pesquisa-
dores que passaram pelas Ilhas Trobriand além de Seligman, diversos outros
antropélogos, com suas pesquisas de campo na mesma regiao, contribuiram
para manter o arquipélago como um “lugar sagrado”, tais como aqueles que par-
ticiparam de uma importante coletanea editada porJerry W. Leach e Edmund
Leach em 1983, a saber, Shirley Campbell, Fredrick Damon, Michael Young, Ann
Chowning, Carl Thune, Nancy Munn, Martha Macintyre, Stuart Berde, Debora
Battaglia, Maria Lepowski e o préprio Jerry W. Leach (Leach e Leach, 1983), além
de Reo Fortune (1932), Henry Powell (1968, 1969), Giancarlo Scoditti (1996), e 0
antropélogo papuadsio, Professor da University of Papua New Guinea em Port
Moresby, Linus Digim’Rina (1998)".

Embora Malinowski e alguns de seus sucessores tenham caracterizado a
vida social dos trobriandeses como organizada em quatro clas divididos em
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diversos subclas ou dala numa estrutura matrilinear, alguns autores, como
Montague (1971), vém mostrando que, de fato, as relagoes de parentesco locais
tém caracteristicas biletarais dentro de uma mesma geracao ou durante a vida
dos individuos (a descendéncia matrilinear e os principios do dala assumem o
controle quando se trata de regulamentar as relacoes entre geracdes). Assim
organizados, os trobriandeses praticam a pesca e produzem inhame, batata e
diversos tipos de tubérculos, além de banana e coco em abundancia, apesar de
secas periddicas atribuidas a poderes magicos de alguns chefes —e, mais recen-
temente, de problemas gerados pela pressao demografica com o stbito aumen-
to da populacao (Poschl e Poschl, 1985; Weiner,1988). Desde Malinowski, alguns
autores avancam que os trobriandeses, assim como os seus vizinhos préximos,

se preocupam muito com os alimentos, tornando-os a medida de todas as coisas

e fundamentais para se entender o sistema magico-religioso e as relacoes de
parentesco locais (Malinowski, 1935; Leach e Leach, 1983; Weiner, 1988).

Crain, Darrah e Digim’Rina (2003) propdem a seguinte sintese dos saberes
antropolégicos sobre as llhas Trobriand:

As instituicoes culturais trobriandesas compartilham formas de praticas cul-
turais que sdo caracteristicas de muitas sociedades melanésias: as concepg¢oes
religiosas se concentram nos processos de crescimento e decadéncia; a feiticaria
masculina envolve poderes de vida e morte; a magia controla a produgao de
alimentos; a posi¢do na estratificagdo social é indicada pro forma, mas, na rea-
lidade, estd subordinada a trocas sofisticadas que acontecem durante os ritos de
nascimento, morte e colheita e, em menor medida, em associagdo com os inter-
cdmbios do kula. Os homens sdao caracterizados por seu sucesso na horticultura
e nas trocas de ihames e conchas do kula, enquanto as mulheres se distinguem
através das trocas de saias e trouxas de fibras de bananeiras que efetuam du-
rante os ritos mortuarios. Os trobriandeses também se definem por um sistema
estratificado de posicoes ligado d historia alimentar ou aos seus ancestrais
matrilineares diretos, transmitido pelo leite materno. As diferencas de posigoes
sdo articuladas mediante as violagoes das proibicoes ligadas aos alimentos, que
afetam de maneira diferenciada a magia armazenada no estomago (Crain,
Darrah e Digim'Rina, 2003: 990)™.

Assim, a vida nas Ilhas Trobriand foi definida por todos esses antropélogos
como baseada em: relacGes de parentesco matrilineares (variaveis); rigida
hierarquia de posicoes sociais estabelecida entre os chefes; pratica de horticul-
tura de tubérculos e plantas fibrosas e pesca nas lagunas dos atdis; particulares
transacoes econdmicas entre as mulheres; forte ritualidade baseada em crencas
magicas e feiticaria; e intensas trocas e intercambios periddicos (que tomam a
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forma de “fatos sociais totais” maussianos) com ilhas vizinhas e o “continente” da
Nova Guiné através do kula. Esses escritos constituiram, apesar de suas contin-
géncias, um corpus institucionalizado de conhecimentos, saberes e verdades

nao somente sobre “os” trobriandeses, mas sobre esse lugar remoto do mundo,
tornando-o um “lugar sagrado” para a antropologia.

Contudo, como se vive nas llhas Trobriand, para além dos sistemas e estrutu-
ras descritos pelos antropélogos? O que “os” trobriandeses pensam sobre o que
os antrop6logos pensa(ra)m sobre “eles”? Como (con)vivem com esses pensa-
mentos™? Essas foram algumas das questdes que me motivaram a ir as llhas
Trobriand, como turista e como antropélogo, enfim, sempre como dimdim™.

DIARIO DE UM ANTROPOLOGO TURISTA'™

Qual nao foi minha surpresa ao me deparar, na primeira leitura que eu fazia do
entao ja classico Tristes Tropiques, de Claude Lévi-Strauss, no final da década de
1980, com a seguinte passagem que abre o livro: “Odeio as viagens e os explora-
dores. E eis que estou prestes a contar minhas expedi¢des” (Lévi-Strauss, 1955:
9)'. Que Lévi-Strauss odiasse os “explorateurs”, ok. Mas... as “voyages” também?! E
eu ali, naquele momento, iniciando minhas leituras em antropologia para saber
se era aquele realmente o campo disciplinar mais adequado para minha for-
macao profissional. Eu desejava trabalhar em alguma area que me permitisse
percorrer o mundo (ser comissario de bordo?) refletindo sobre as relagoes entre
os povos (ser diplomata?). Eis que alguém me disse que o antropélogo era aque-
le intelectual que refletia sobre a diversidade cultural (e a variabilidade humana
em todos os seus aspectos) a partir de suas experiéncias de contato com diferen-
tes povos. Ou seja, a antropologia era o caminho para a realizacao do meu sonho
professional: estudar viajando, viajar estudando. Que bom que logo percebi que
Lévi-Strauss estava sendo ir6nico ao dizer que odiava as viagens, num livro todo
dedicado a suas viagens!

Eraisso mesmo o que eu queria—viajar e estudar—, embora Lévi-Strauss
alertasse para os “ossos do oficio”. Acabei viajando para estudar. Realizando mi-
nha formacao superior na Franca, eu me especializei no estudo das expressoes
da diversidade sexual e de género num contexto brasileiro (mais especificamen-
te, carioca). De volta ao Brasil, continuei me interessando pela diversidade se-
xual e de género, mas no contexto da regiao Nordeste, num primeiro momento
e, em seguida, da regiao Norte, regioes onde residi e resido: viajei para trabalhar.
Enquanto isso, fui me tornando um “viajante profissional”, um turista para além
de antropélogo.

Desde o inicio dos meus estudos em antropologia, as Ilhas Trobriand sempre
foram um “sonho de consumo” turistico (assim como Samoa, Bali, Marrocos e

Rev. antropol. (Sdo Paulo, Online) | v. 60 n.1: 263-308 | USP, 2017

27

13 Busca-seincitaraquia
reflexdo proposta por Geertz,
quando afirma que “O que parece
um debate sobre as implicagoes
mais amplas da pesquisa
antropolégica é, na verdade, um
debate sobre como viver com
elas” (2001: 50)

14 Esteéotermoquese

usa, nas Ilhas Trobriand, para
designar uma pessoa que ndo é
de 4, branca e estrangeira.

15 Apartirdaqui, serdo
apresentados alguns relatos
tirados do diario de viagem

que mantive durante minha
estadia em Papua Nova Guiné
de 8 a17 de margo de 2013. Esses
relatos sdo elaboracGes feitas a
partir de uma certa leitura do
diario. Assim como um diario de
pesquisa de campo, o didrio de
viagem tinha como objetivo o
de registrar o que eu observava,
ouvia e sentia durante o dia.
Como todo diario, este também
foi marcado pelas escolhas que
fiz e, sobretudo, pelas surpresas
que tive. Todavia, nao se tratou
de umaviagem realizada com a
finalidade de fazer um trabalho
de campo etnografico, e sim, de
uma viagem a turismo. Sendo
assim, os relatos sdo somente
elaboragOes textuais das
impressoes de um antropélogo,
ndo o didrio de uma pesquisa de

campo.

16  Nossatradugao do
francés: “Je hais les voyages et
les explorateurs. Et voici que
je m'appréte a raconter mes
expéditions”.



ARTIGO | Fabiano Gontijo | As Ilhas Trobriand, a Antropologia e os Dimdim: algumas
consideracoes sobre etnografia, turismo e reflexividade em “lugares sagrados”

tantos outros “lugares sagrados”, alguns que ja percorri), mas de um consumo
turistico interessado e avisado pela antropologia. Quando resolvi empreender a
viagem a esse “lugar sagrado”, entre 2012 e 2013, motivavam-me aquelas famo-
sas frases de Malinowski: “Imagine-se o leitor sozinho, rodeado apenas de seu
equipamento, numa praia tropical préxima a uma aldeia nativa, vendo a lancha
ou o barco que o trouxe afastar-se no mar até desaparecer de vista’ (Malinowski,
1976: 23). Antes, eu ja havia ido a Bali, por onde pairam os fantasmas de Mar-
gareth Mead, Gregory Bateson, Clifford Geertz e Fredrik Barth, dentre tantos
outros. As Ilhas Trobriand, no entanto, tinham algo de especial: o “primeiro”
trabalho de campo etnografico totalmente baseado na técnica da observacao
participante.

Chega-se la atualmente por via aérea, devido a irregularidade dos
transportes maritimos na regido. A porta de entrada para a Reptblica de Papua
Nova Guiné é a capital, Port Moresby, onde aterrissam os voos originados
sobretudo na Australia, mas também em Cingapura, Filipinas, Fiji, Hong Kong,
[lhas Salomao, Indonésia e Japao. A malha aérea doméstica da Nova Guiné é
particularmente densa, em razao das dificuldades de acesso por via terrestre
ao interior montanhoso do pais, as famosas Highlands, descritas em vastissima
literatura antropolégica. De Port Moresby partem voos para todas as regides do
pais, inclusive para Kiriwina, nas llhas Trobriand. Kiriwina era servida regular-
mente pela Airlines PNG trés vezes por semana em avides da fabricante cana-
dense Bombardier. Sao avides turboélices pequenos (De Havilland Dash 8) com
configuragOes para 20 a 36 passageiros que estao capacitados para pousar em
pistas curtas e em condicOes climaticas e ambientais muitas vezes adversas.

Viajei sozinho. Ao pousar em Port Moresby vindo de Brisbane, Australia,
em 8 de marco de 2013, tive a sensacao slbita de que eu estava pousando, mais
que em um “laboratério”, em um verdadeiro “playground” ou “kindergarten” para
jovens antropélogos: desde Mead e Bateson a Weiner, passando por Selig-
man, Fortune, Salisbury, Barth, Godelier, Herdt, Hogbin, Rappaport, Wagner e
Strathern, dentre tantos que faziam parte de minha biblioteca, inclusive Ma-
linowski, esse era o lugar onde haviam aprendido a fazer antropologia. Euja
estava em um “lugar sagrado”. Todos esses mestres antropélogos tinham ido a
esse “playground” de multiplas e exdticas culturas para produzir conhecimentos
sobre os conhecimentos diferentes. Qual era mesmo a relevancia de se conhecer
o conhecimento dos outros? Para saber que solugdes diferentes os outros deram
para problemas nao muito diferentes? Ou que solucdes parecidas os outros de-
ram para problemas diferentes? Ou, enfim, que solucoes, nds e os outros damos
para nossos problemas? Sera que queremos saber isso s6 para afirmar o 6bvio,
a saber, que, apesar de criarmos diferentes e outros, todos criamos problemas
(no sentido matematico do termo, nao no sentido psicoldgico) e, logo, somos
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todos humanos, ja que a natureza do humano estaria no fato de que somente os
humanos criam problemas de tal tipo?

Num folheto em inglés distribuido no aeroporto de Port Moresby para dar as
boas-vindas aos turistas, |é-se que a Replblica de Papua Nova Guiné (que chama-
remos a partir daqui de “PNG”) tem seis milhoes de habitantes divididos em 1.500
grupos culturais (chamados de “tribes”) que falam mais de 800 linguas. Na revista
de bordo da Air Niugini, empresa aérea que me levou da Australiaa PNG, aprendo
que o simbolo nacional é um passaro de muitas cores, chamado “paradise bird”. A
revista também recomenda diversos bares e restaurantes na capital, quase sempre
em hotéis luxuosos, com fotos que apontam para a sofisticacao do local. Ainda,
dicas de festas e festivais “tribais” sao dadas pela revista, sempre com indicacdes de
resorts refinados para a estadia nos povoados “tribais” onde ocorrem. Port Moresby
é a Unica “grande’ cidade do pais, uma cidade extensa com trafego meio caético
e ruas largas, raramente ladeadas de calcadas e com construces (muitas casas,
pouquissimos edificios) espalhadas de maneira irregular pelo espaco em meio a
uma vegetacio tropical luxuriante. A beira do mar, moram os Motu, uma etnia que
“prefere”, segundo os folhetos turisticos municipais, construir suas residéncias em
palafitas sobre o mar. Pelas ruas, nota-se uma populacao extremamente agitada,
com roupas coloridas, flores nos cabelos e diversos sinais diacriticos de origem
étnica, sempre descalca.

No primeiro dia, apés deixar a mochila no hotel, fui visitar o National Museum,
que se encontra proximo ao Jardim Botanico e a University of New Guinea e ao lado
do novissimo prédio do Congresso Nacional, cujo telhado imita o das casas dos
espiritos da regido de Sepik, nas Highlands. O taxista que me levou ao museu vinha
também dessa regido. Havia sido professor em sua terra natal, uma “very remote
area”, segundo ele. Pediu demissao e, com a indenizac¢ao de 100 mil kinas (o equiva-
lente a pouco mais de 100 mil reais aquela altura), foi com a familia a Port Mores-
tby e comprou o taxi. Pai de quatro filhos (quer ter dez), falou-me sobre a familia
na Nova Guiné, sobre igualdade de género, sistema politico, economia e sobre a
auséncia de conflitos étnicos expressivos, apesar da enorme diversidade cultural do
pais. Tentou me ensinar um pouco de pidgin, a lingua franca ou geral do pais, cuja
base é 0 inglés. Ele me contou que o salario minimo naquele momento era de 200
kinas (pouco mais de 200 reais) e que os professores do ensino basico ganhavam
mais ou menos 400 kinas. Fez questao de me mostrar as escolas particulares e os
carros grandes e caros que paravam em frente para deixar ou pegar os filhos das
classes médias locais. Para ele, os “ricos” eram os fazendeiros, os empresarios do
ramo do “0il” (petréleo) e os donos das minas de metais preciosas e semipreciosos
nas Highlands (grande riqueza do pais desde a independéncia na década de 1970).
Também fez questao de me mostrar um acampamento de sem-teto, em frente ao
Palacio Presidencial, de pessoas que haviam sido desalojadas de suas residéncias
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na véspera, com todos os seus méveis, pela policia. Enquanto dirigia, ele ia apon-
tando para as pessoas na rua e identificando as origens étnicas e “tribais”. Perguntei
como ele fazia para reconhecer essas origens e ele respondeu, categérico: “their
colour”. Os mais “blacks”, segundo ele, sao os nativos das llhas Bougainville—um
conjunto de ilhas a leste das Ilhas Trobriand, cujos habitantes, por se identificarem
mais com os nativos melanésios das llhas Salomao, vém travando ha décadas uma
guerra por autonomia contra o poder central. Ao chegar as proximidades do museu,
ele perguntou se podia visita-lo comigo, ja que nunca tinha entrado la.

Foi uma experiéncia nica, visitar o museu nacional em companhia de um mo-
rador local. Os museus nacionais tém por objetivo didatico o de dar uma imagem
sucinta da maneira como o pais se vé e quer ser visto pelo visitante, seja ele turista
ou cidadao local. Dai a importancia, a meu ver, de se visitar, logo no primeiro dia de
viagem, o museu nacional. Este apresentava um bom acervo de artefatos arqueo-
l6gicos, mascaras, tambores, arte plumaria, dentre outros objetos, que meu cice-
rone fazia questao de comentar um a um. Para mim, a peca mais impressionante
do museu era a enorme canoa, de quase 20 metros de comprimento, feita de uma
(nica tora de madeira, que ornava a entrada do museu: era uma canoa das Ilhas
Trobriand usada no kula, esculpida com esmero, finamente decorada, paramentada
para o uso e para a exibicao ritual .

Aprendi na visita ao museu que a ocupacao humana da regiao da Nova Guiné se
deu a partir de 60 mil anos atras—como ja foi dito acima, na introducao a este arti-
go—, quando individuos vindos do sudeste asiatico teriam passando por essas ilhas
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17  Todas as fotos
apresentadas a partir daqui
sdo de minha prépria autoria e
foram tiradas com uma camera
semiprofissional da fabricante
japonesa Canon (modelo
Powershot SX10).

Figura1

Canoa trobriandesa, National
Museum, Port Moresby, Papua
Nova Guiné.
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rumo a Australia num momento em que o nivel do mar estava bem mais baixo.
Algo me chamou a aten¢do de maneira contundente: a agricultura teria surgido
nessa regiao simultaneamente a outras regioes do planeta, mas contrariamente ao
que teria acontecido no Oriente Médio, onde a domesticacao de plantas e animais
propiciaria o aumento populacional e a sedentarizacao e, por conseguinte, no
surgimento dos primeiros centros urbanos, na Nova Guiné, ao contrario, a agricul-
tura nunca desencadearia a sedentarizacao e a urbanizacao. Acredita-se que ali
nao houve urbanizacao porque os frutos da agricultura nao podiam ser estocados
por muito tempo, em razao das particularidades climaticas locais e da natureza
das plantas domesticadas. Enquanto no Oriente Médio se domesticou muito cedo
a galinha e o gado caprino, na Nova Guiné foi o porco e, na Africa, o gado vacu-

no (Forde, 1966): antropdlogos mostraram como o gado vacuum se tornou uma
espécie de extensao do humano em determinadas sociedades africanas (Evans-Pri-
tchard, 1978), enquanto na Nova Guiné, tratou-se do porco (Rappaport, 1984). Meu
cicerone me disse que o porco é como um parente—e confirmou que os cachorros
nao sao muito bem-vistos em PNGC. Aprendi ainda que entre os séculos XIl e XVl a
Nova Guiné recebeu levas de polinésios, que ocuparam ilhas desabitadas (como as
Trobriand) e comercializaram seus produtos com malaios do oeste, o que acarretou
naintroducdo da batata doce, hoje base da alimentacao dos povos das montanhas
(houve também a introducao de costumes para além da producao de alimentos,
como se percebe na organizacao social e nas relacoes de parentesco dos trobrian-
deses). Ao final da visita ao museu, percebe-se o desafio que o pais se coloca: a mo-
dernizagdao deve caminhar juntamente com a necessidade de se proteger aquilo
que faz a particularidade do pais perante as demais nagoes, a saber, por um lado, a
biodiversidade e o meio ambiente e, por outro, a pluralidade dos povos e a diversi-
dade cultural—logo, a etnobiodiversidade.

Pedi ao taxista que me deixasse no bairro mais comercial da cidade, Boroko,
onde fica o maior terminal local de PMVs— os “public motor vehicles”, de origem
coreana oujaponesa, maiores que as vans e menores que os 6nibus que circu-
lam pelo Brasil, mais adaptados as condicoes papuasias. Na praca do bairro ha
um grande mercado a céu aberto, onde se vende todo o tipo de mercadorias, so-
bretudo sapatos, roupas muito coloridas de origem asiatica e artefatos domés-
ticos utilitarios produzidos de maneira artesanal. Nas lojas e centros comerciais
no entorno da praca, abundam as lojas chinesas de “second hand cloathes”, espé-
cies de brechés rigidamente vigiados por segurancas armados. Fui identificado
como um turista e todos me cumprimentavam alegremente, mascando “betel
nut”, a noz de areca, uma fruta que se masca o tempo todo por toda parte e que
deixa os labios e os dentes vermelhos —quando termina o sabor, cospe-se no
chao, deixando o solo vermelho, dai a grande quantidade de cartazes nos locais
de comércio e pontos de aglomeracao humana, proibindo o uso de “betel nut™®.
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18 Otaxista, que se tornouum
bom informante, tinha me dito
que a “betel nut” se masca junto
com um vegetal apimentadoe,
as vezes, com sal ou p6 de corais.
Depois, ao longo da viagem,
observei que os usudrios fazem o
seguinte: mordem a areca (Areca
catechu) e tiram um pedago que
guardam na boca, mergulham

o vegetal apimentado (pimenta
de bétel, Piper betle) num pote
contendo coral em p6, levam o
vegetal agora embranquecido
pelo coral a boca para mascar
junto com o pedago de noz de
areca; em alguns minutos, a boca
e os labios ficam vermelhos,
como se estivessem sangrando.
Parece que o efeito é semelhante
ao da nicotina, estimulante e
inibidor de apetite.



ARTIGO | Fabiano Gontijo | As Ilhas Trobriand, a Antropologia e os Dimdim: algumas 276
consideracoes sobre etnografia, turismo e reflexividade em “lugares sagrados”

Figura2
Mercado de Boroko, Port

De Port Moresby, voei para Alotau, capital da Provincia de Milne Bay (uma das -
Moresby, Papua Nova Guiné.
22 do pais), ponto de partida obrigatério para as ilhas que compdem o leste da
Nova Guiné (d’Entrecasteaux, Louisiade, etc.), dentre as quais as Trobriand. Fi-
quei alguns dias na regiao para conhecer a antiga capital da provincia, nailha de
Samarai, e visitar alguns recifes de corais bons para mergulho, alguns com restos
de naufragios da Segunda Guerra Mundial. Quando soube que eu era antropélo-
go e que estava interessado nas Ilhas Trobriand, uma funcionaria do hotel onde
me hospedei disse-me que havia um senhor na cidade que conhecia tudo sobre
as “tradicoes” da regido e que poderia me dar informacoes histéricas sobre o
local, como ja havia feito para outros estudiosos que por |4 passaram.
Em meu passeio a pé por Alotau, a uns cinco quilémetros de distancia do ho-
tel onde me hospedei, Driftwood, fiquei alegremente surpreso ao descobrir que
estava acontecendo uma festa em comemoragao ao aniversario de uma radio
local, “NBC Milne Bay, The Voice of Kula”. Era a segunda referéncia ao kula nesta
viagem, depois da canoa do National Museum!
Alotau é mais uma dessas cidades da Oceania que pouco tém a ver com a

nossa concepcao brasileira de cidade: as construcoes se espalham por amplos
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terrenos sem cerca que ladeiam ruas
e caminhos sem cal¢adas, sempre em
meio a uma abundante, florida e lu-
xuriante vegetacao bem cuidada. As
pessoas se sentam no chao, nas ruas,
e passam ali horas a observar, sempre
com um sorriso vermelho de “betel
nut” nos labios, os transeuntes que
vao as compras. Nos campos e muitos
terrenos baldios, criancas, adolescen-
tes e jovens meninos e meninas jo-
gam futebol, volei e criquete (esporte
muito popular na regiao). Um galpao
aberto com dezenas de mulheres e
homens sentados no chao com seus
produtos expostos para a venda faz
as vezes de mercado: punhados de
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Figuras3,4e5
Mercado de Alotau, Alotau,
Papua Nova Cuiné.

Figura 6
Alotau, Papua Nova Guiné.
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noz de areca, inhame, milho, banana, coco, peixes secos e defumados e fran-
gos assados destrinchados sao os produtos vendidos pelas mulheres na parte
externa, enquanto os homens, na parte interna, vendem fumo ao abrigo do sol
e da chuva (muito frequente na regiao durante o ano todo). Em frente ao galpao
sao comercializados, em diversas barracas, quitutes, guloseimas e sucos e sacos
plasticos, ja que nao sao fornecidos sacos quando da compra de frutas, legumes

e fumo no interior do mercado. Ao lado, tem-se uma espécie de terminal de PMV

e pequenos cais de onde se pode embarcar para as comunidades e ilhas proxi-
mas. Do outro lado do mercado, um amontoado de pessoas ouve atentamente a
barulhenta e acalorada prega¢ao de um pastor evangélico.

Em Alotau, eu estava s6 de passagem, antes da viagem para Kiriwina, llhas
Trobriand: “Vamos imaginar que estamos navegando ao longo do litoral sul da
Nova Guiné, em direcao a seu extremo oriental” (Malinowski, 1976: 42). Nao fui de
navio para a llha de Kiriwina, como Malinowski, mas de avido. Somente 35 minutos
de voo separam Alotau de Kiriwina. Apds o sobrevoo das Ilhas d’Entrecasteaux,
|4 estava o conjunto das Trobriand, debaixo de uma gigantesca nuvem que iria
desabar violentamente sobre o conjunto no exato momento da aterrissagem.
Descobri, ainda no aeroporto de Alotau, que o avido seria pilotado por uma
mulher, nativa de Kiriwina. Os avides em PNG servem realmente como meios
de transporte populares de pessoas e mercadorias, ainda mais quando se trata
de circular entre regioes remotas, sobretudo ilhas. Muitas mercadorias foram
embarcadas no voo que me levava a Kiriwina, inclusive na cabine de passageiros.

Chovia torrencialmente quando o aviao pousou, mas mesmo em meio a
chuva, dezenas de pessoas esperavam a beira da pista de pouso para ajudar a
desembarcar as mercadorias e ja colocar na aeronave as mercadorias que seriam
transportadas no sentido inverso, para Alotau e Port Moresby. O aeroporto é uma
casinha de madeira onde o funcionario da Airlines PNG guarda a mercadoria que
sera levada até o avido. Em volta, as pessoas esperam seus parentes e amigos,
vendem artesanato ou simplesmente observam o movimento, sempre descalcas.
Perguntei ao funcionario da Airlines PNG se ele conhecia a pessoa do “lodge” que
eu havia reservado, a pessoa que viria fazer o “transfer”. Ele me mostrou o “bus”
—naverdade, uma van—e o motorista, Stanley. Hd somente um local para se hos-
pedar em Kiriwina, eu ja havia reservado com certa antecedéncia e Stanley era
um amigo do dono que dirigia o carro do “lodge™. Esse é um dos raros carros de
Kiriwina (a ilha inteira conta com menos de dez veiculos motorizados, sendo que
trés pertencem ao dono do “lodge”, que os utiliza para todos os servigos necessa-
rios para os administradores e os moradores da ilha, sob encomenda).

Stanley me perguntou se eu me importava em esperar o aviao da Airlines
PNGC decolar de volta para Port Moresby para que nés déssemos carona aos cin-
co funcionarios da companhia aérea e do aeroporto. Gostei da ideia de esperar,
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19  Nio hd muitos guias de
turismo impressos disponiveis
sobre a Nova Guiné. Ainda

que o Lonely Planet seja o

mais completo, ha indmeras
lacunas. Por exemplo, os tinicos
locais de hospedagem citados
em Kiriwina sdo as casas dos
moradores ou dois albergues/
pousadas, um, de propriedade
de um estrangeiro, que ja estava
fechando as portas no momento
de minha visita e um outro, de
propriedade de um morador.
Em todos os casos, nao ha

como estabelecer comunicagao
para reservas prévias, se nao

for por telefone. Devido s
dificuldades de comunicagao,
pedi aos funcionarios do hotel
em Alotau que fizessem a
reserva para mim com muita
antecedéncia. Ao preparar minha
viagem, entrei em contato por
e-mail com algumas agéncias
de viagem em Port Moresby
para pedir que preparassem as
reservas e eventualmente as
passagens aéreas domésticas,
mas os precos cobrados me
pareceram exorbitantes—o
turismo na Nova Guiné ainda se
limita a, por um lado, adeptos de
esportes radicais e trekkings e,
por outro, veranistas de resorts
e grandes hotéis balnearios,

em ambos 0s casos com pregos
bastante elevados justificados
pela clientela elitizada que
frequenta a regido, composta por
australianos e neozelandeses.
Preferi entrar em contato
diretamente com os hotéis e
comprar as passagens no site
eletrénica das companhias
aéreas.
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pois a movimentagao naquele momento estava muito interessante: mercado-
rias, pessoas, bichos, chuva... actancia em estado puro! Euja tinha virado atra-
¢ao, muitas pessoas apontavam para mim e sorriam. Percebi que dois rapazes
vendiam lembrancas, uma cabaca esculpida com os dizeres “Greetings from the
Trobes” (“Lembrancas das Trobriand”) que, acho, eles tentavam vender para os
passageiros que seguiam no aviao de volta para a capital. De repente, percebo
que os outros veiculos que se encontravam ao lado da casinha-aeroporto ha-
viam desaparecido—um deles, da “Kiriwina High School” e o outro, de um 6rgao
do governo local. A chuva apertava. As pessoas haviam sumido subitamente. Os
funcionarios da companhia fecharam literalmente o aeroporto e juntos fomos
pela inica estrada da ilha, toda de corais®, até Losuia, a Gnica aglomeracao
urbanadailha, a menos de dez quilémetros da pista de pouso.

No caminho, os funcionarios da Airlines PNG puxaram assunto comigo:
claro que tiveram que falar de futebol quando souberam que eu era brasileiro.
Eles me falaram da relevancia do criquete nas Ilhas Trobriand, mais um motivo
de festa do que de competicao, segundo eles. Eu ja havia visto um interessante
documentario australiano sobre criquete em Kiriwina®'. Depois, ao saber que eu
era antrop6logo, disseram-me que ha um memorial para Malinowski em Oma-
rakana (aldeia onde o polonés-inglés morou), em frente a casa do “paramount
chief”, o chefe principal de Kiriwina. Fiquei um pouco impressionado pelo fato de
eles conhecerem Malinowski. Também me falaram de outro antropélogo, por
eles denominado em kilivila de Tonanga. Tratava-se —eu soube disso depois—de
Sérgio Jarillo de La Torre, um espanhol que estava realizando pesquisa de campo
nailha para sua tese de doutorado em Antropologia Social na Universidade de
Cambridge, Gra-Bretanha®. Eles descreveram Sérgio como “aquele que fala a
nossa lingua” e que “come tudo o que a gente come”. Falar a “nossa” lingua e comer
como “nods”, duas coisas que pareciam importantes para essas pessoas.

O Kiriwina Lodge fica a aproximadamente quatro quilémetros a sudeste
de Losuia, a beira mar. Trata-se da maior construcao da ilha, toda de madeira.
Os sete ou oito quartos dao para dois corredores dispostos em “L” em frente a
laguna. O dono, Tokula, ocupa um dos quartos, assim como as outras duas pes-
soas que o ajudavam durante minha estadia—sua esposa e um funcionario. La
estavam hospedados, além de mim, o administrador local (cujo nome nao me
lembro), Rita, a funcionaria do Bank of South Pacific (BSP) e Peter?, um agente
australiano de uma empresa que implementa projetos de desenvolvimento em
paises da Oceania (“Social Sciences Dimensions — Sustainability, Governance and
Development”, SSD).

No jantar daquela primeira noite, conversamos muito, todos reunidos numa
mesa Unica, juntamente com o dono do “lodge” e um assistente da administra-
cao local que reside em Kiriwina. Todos acharam muito curioso o fato de um
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20 Comosetratadeuma

ilha coralinea ou atol, nao ha
pedras, somente corais que,
quando mortos, se tornam duros
como pedras—Kiriwina seria,
entdo, um amontoado de corais
mortos rodeado de corais vivos
submersos.

21 Trobriand Cricket:

an ingenious response to
colonialism, de Cary Kildea e
Jerry Leach, de1976.

22 Depois da defesa de sua
tese, em 2013, Sérgio ). de la
Torre se tornou antropélogo
do American Museum of
Natural History, em Nova York,
e pesquisador do Smithsonian
Institute em Washington,

nos Estados Unidos. Sua
pesquisa tratou das esculturas
trobriandesas.

23 Usarei pseudonimos para
alguns dos sujeitos com os quais
conversei e convivi.
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brasileiro visitar Kiriwina. Tentei justificar a visita apelando para a antropologia.
Tokula me mostrou, num mapa de Kiriwina pregado a parede, a localizacao
exata do “lodge”, nao muito distante de Losuia, a “capital” da ilha*. A conversa no
jantar deslanchou com um assunto precisamente sobre os problemas demogra-
ficos da regiao: o administrador contou que a populagao vem crescendo muito

e que, nas Ilhas Simsila, a leste de Kiriwina, ja ha falta de alimentos—ele disse
que as pessoas “seem like ethiopians over there”, parecem etiopes por la. O agente
da SSD, Peter, perguntou pelos projetos de controle de natalidade e o adminis-
trador respondeu que ja estavam em andamento em Kiriwina, onde resultados
positivos ja podiam ser percebidos, mas nao em outros atéis e ilhas da regido.
Preferi ndo intervir e deixar a conversa fluir. Eis que chega nesse momento a
funcionaria do BSP, Rita, se dizendo “starving”, faminta. Tokula e o funcionario do
hotel ja estavam colocando a comida a mesa: enormes caranguejos azulados,
pequenos peixes fritos no azeite de coco, arroz cozido no leite de coco, bananas
cozidas inteiras, uma espécie de couve e trés tipos diferentes de tubérculos —
batata doce, inhame e taro. Tokula informou que tudo era originario de Kiriwina,
exceto o arroz. Nos dias que se seguiram, percebi que realmente ele tinha gran-
de prazer em passear pela ilha em busca de coisas que pudessem virar refeicao
para seus convivas hospedados no “lodge”. Eu 0 acompanharia em alguns desses
passeios.

Ao longo daquele jantar, muitas foram as informacdes que me interpelaram
fortemente. Rita e Peter tocaram no assunto da inseguranca em Port Moresby.
Depois, veio a tona o tema da Ilha de Bougainville e 0o movimento separatista
que age por la. Rita é originaria de |a. Falaram do fato de que a exploracao das
minas em Bougainville (ndo consegui entender de que eram as minas) por em-
presas estrangeiras estaria tirando a populacao local de suas atividades tradicio-
nais e introduzindo mudancas radicais nos modos de vida—nao pude deixar de
pensar na importancia de estudos na area de antropologia colaborativa nesse
contexto. Rita contou que os papuasios da “mainland” (ou seja, de Port Moresby)
sao chamados em Bougainville de “red skin”, peles vermelhas, o que me fez lem-
brar do relato do taxista de Port Moresby sobre os nativos de Bougainville, por
ele chamados de “black”. Ela disse que essa denominacao nao é preconceituosa,
assim como a maneira como em Kiriwina se chamam os brancos, “dimdim”.

Ao longo da conversa vez ou outra alguém se virava para mim e dizia “isso é
interessante para vocé, antropélogo!”, como se eu estivesse |4 para fazer pesqui-
sa de campo. L4 estava eu entre nativos trobriandeses, funcionarios papuasios e
um agente de desenvolvimento australiano, tentando pensar em antropologia
reflexiva e colaborativa, reversa e simétrica (Wagner, 2010; Latour, 2009). Num
determinado momento, Rita me perguntou o que eu sabia sobre Trobriand, o

que me fez pensar mais ainda em simetria, reverso do reverso. Resumidamente,
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24 Llosuiaparece um
aglomerado disforme de casas
bem construidas quase todas

de madeira ou metal e postos
estatais, tais como posto de
salde, escola, representagao
policial, etc. A aglomeragio é
chamada localmente de “station”,
e n3o de “city” ou “town”. A
“station” se encontra no meio
dailha, entre o norte plano
superpovoado e o sul pantanoso
e demograficamente vazio.
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falei de Malinowski e do kula. O administrador e o “officer” que o acompanha-
va, Henry, ficaram entusiasmados e me falaram da importancia do sistema de
trocas para a regiao nos dias de hoje—o administrador parece ser um persona-
gem de grande status no sistema, segundo Henry. Mas, o assunto mudou para
ainseguranca e a violéncia na “mainland”. Ficou muito claro que a violéncia nao
atinge estrangeiros, somente cidadaos papuasios, e que se restringe a Port Mo-
resby e as Highlands. Enfim, terminaram o assunto dizendo que ultimamente
nas guerras tribais tém sido usadas armas de fogo e, muitas vezes, os conflitos
sao incitados por fazendeiros interessados nas terras férteis das montanhas.
Parece que eles distinguem a populacao de PNG entre os violentos e agressivos
moradores da “mainland”, sobretudo os das Highlands, e os déceis e pacificos
moradores das ilhas, o que inevitavelmente me remeteu a Mead (1976), ape-
sar das motivacoes para a violéncia dos primeiros nada terem a ver com as
da época em que a antropdloga norte-americana passou pela Nova Guiné e
falouda agressividade de uns e a docilidade de outros como “temperamentos”
culturalmente determinados que nada tinham a ver com a biologia dos povos
nativos. Até que ponto antrop6logos nao contribuiram para essa representacao
da divisao interna da Nova Guiné?

O administrador local nao mora em Kiriwina. As llhas Trobriand fazem
parte da Provincia de Milne Bay, como ja dissemos acima. A provincia, por sua
vez, esta subdividida em regioes administrativas, dentre as quais a que engloba
Kiriwina e Goodenough (uma das Ilhas d’Entrecasteaux). O administrador visita
asilhas a cada quinze dias, mas tem residéncia em Port Moresby e em Alotau.
Ele revelou que acumula diversos cargos ou funcdes que, com as mudancas que
estao ocorrendo, estao sendo aos poucos separados: além de administrar ailha,
ele é magistrado e representa o poder judiciario na resolucao de “tribal conflicts”
junto com os chefes locais; ele registra os voos das ilhas junto as autoridades de
Guerney, o aeroporto de Alotau; implementa os projetos educacionais e sanita-
rios para as ilhas; dentre outras atividades. Ouvi uma conversa que ele e Peter
tiveram no jantar sobre a importancia desse acimulo de fun¢oes para o entendi-
mento da realidade local de modo mais holista ou integrado, o que estaria sendo
ameacado com as novas propostas governamentais de separar as funcoes a partir
da criacao de cargos de funcionarios especificos, como os “agricultural officers”, os
“educational officers” e os “infra-structure officers”, além dos magistrados. O modelo
de administrador “multiuso” permitia, segundo ele, que recursos previstos, por
exemplo, para a infraestrutura e nao utilizados para esse fim pudessem ser rema-
nejados quando necessario para a drea de educacgao ou para resolver conflitos de
terra que geravam guerras tribais. Com o novo modelo, as verbas seriam divi-
didas entre os “officers”. Além do mais, segundo ele, hd interesses politicos que
acabam poraumentar—ou até mesmo instigar—as tensoes entre “tribes”.

Rev. antropol. (Sdo Paulo, Online) | v. 60 n.1: 263-308 | USP, 2017



ARTIGO | Fabiano Gontijo | As Ilhas Trobriand, a Antropologia e os Dimdim: algumas
consideracoes sobre etnografia, turismo e reflexividade em “lugares sagrados”

Rita também nao mora em Kiriwina. Ela contou que vai a Kiriwina uma vez por
més para prestar os servicos bancarios a populacao. Como nao ha condicoes para a
instalacdo de agéncias bancarias, a funcionaria passa uma semana nailha aten-
dendo a populacao com uma conexao a internet via satélite. Ela disse que, em um
dia, havia aberto 26 contas bancérias, sobretudo para professores das inimeras
escolas dailha e novos missionarios catélicos recém-chegados. Enfim, 0 agente da
SSD me explicou que a empresa para a qual trabalha presta servicos de assessoria
e consultoria, mediante pagamento, a agéncias governamentais e governos locais
na Oceania; sua formacgao é em sociologia e antropologia, com énfase em econo-
mia. Conversamos muito sobre “applied anthropology”, antropologia multissituada,
colaboragdo e desenvolvimento.

Naquele mesmo dia a tarde, logo ap6s minha chegada ao “lodge”, dei uma volta
pelo entorno para comecar a matar a curiosidade sobre Kiriwina. Tokula me acon-
selhou que fosse no sentido inverso a Losuia—logo, para o sudeste —, onde eu veria
uma bela paisagem e passaria por uma missao catdlica, a tnica da ilha. Segui o
conselho e peguei a estrada descendo em direcao a parte pantanosa. No caminho,
deparei-me com uma vegetacao exuberante e uma paisagem bastante antropiza-
da, inclusive com inimeros “jardins”—os “gardens” de que tratou Malinowski—ou
hortas de inhames e outros vegetais que nao consegui identificar. De repente,
surgiram casas dos dois lados da estrada, feitas de palha trancada, algumas com
telhados de metal (zinco), e, ao lado das casas, pequenos celeiros com inhames ex-
postos —as tais “yam houses” de que falou Malinowski—e timulos. Os timulos me
chamaram a atencao pelo fato de trazerem flores e cruzes (os mais novos pareciam
feitos de cimento, provavelmente trazido de outras ilhas ou da “mainland”, enquan-
to os mais antigos eram feitos de amontoados de pedras coralineas). No centro
da aldeia, pessoas sentadas em espécies de estrados de madeira realcados acena-
vam enquanto eu passava, sempre com um sorriso estampado no rosto, vermelho
de “betel nut”. Uma ou duas criancas vieram me seguir. Continuei a caminhada,
saindo da aldeia e logo chegando a outra aldeia. E mais criangas me seguiam. Sai
da segunda aldeia e, quando me dei conta, mais de uma dezena de criancas ja me
seguia, sorrindo, quase gargalhando: “good afternoon”, diziam em unissono, repe-
tidas vezes. A “lider” do alegre grupo parecia ser uma menina muito sorridente e
bastante conversada chamada Sabrina. Interagimos, eles quiseram tirar fotos com
minha camera e, sobretudo, queriam se ver na foto. Tinham total habilidade com
o aparelho. Atras de todos, estava uma menina aparentemente mais velha, que
devia ter uns 17 anos. Perguntei como se chamava a aldeia que haviamos passado e
disseram algo como Ta'wa. A esquerda da estrada, avistei a missao catélica de que
Tokula me havia falado (porisso logo entendi o porqué das cruzes nos timulos nas
aldeias préximas), Gusaweta. Era domingo e estava acontecendo uma missa. Fui
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emdirecao a igreja. Todas as criangas

que me acompanhavam entraram e

se acomodaram no chao, assim como

os adultos que assistiam a missa. Eu

preferi ficar do lado de fora para nao

chamar muito a aten¢ao. Mas, todos

olharam para tras quando as criancas
sorridentes comegaram a entrar na

igreja e o padre quase parou a missa

com o incobmodo causado pela minha

chegada. Confesso que tentei ser

discreto, mas as criancas nao o foram.

O padre vestia uma batina brancae

era visivelmente estrangeiro: falava Figuraz
inglés com sotaque espanhol e era 2:3:?;:!&2;”;\2?3&”
branco. Depois, Tokula me disse que

era colombiano e que haviauma

freira vivendo ali que talvez fosse

brasileira.

Rev. antropol. (Sdo Paulo, Online) | v. 60 n.1: 263-308 | USP, 2017

283

Figuras
Ta'wa, Kiriwina,
Papua Nova Guiné.
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Continuei a caminhada atravessando mais hortas e aldeias povoadas de pessoas
sorridentes, sendo acompanhado por criangas e mais criancas ao longo de quase
todo o trajeto. Num determinado momento, a vegetacao desapareceu e um campo
se abriu. Depois de alguns quilémetros sem aldeias, nem arvores, nem hortas,
resolvi voltar pela mesma estrada. Alguns moradores das aldeias me pediram
“smoke”, mas eu nao fumo. Uma ou outra crianga me acompanhou pelo caminho,
conversando em inglés. E claro que nio pude deixar de procurar Malinowski em
tudo, por toda parte. E encontrei tudo o que ele descreveu, as aldeias, as hortas, os
sorrisos. Longe de mim qualquer tentativa de instituir uma leitura que reatualize
exotismos de cunho colonialista ao dizer que encontrei as descricoes de Mali-
nowski por toda parte!

Figura9
Criancas em Kiriwina,
Papua Nova Cuiné.

Mas, o mais fascinante nao foi perceber, ao comparar, o que permaneceu da reali-
dade descrita por Malinowski, mas o que as pessoas fazem hoje em dia e remete

a praticas relatadas por Malinowski ou Weiner, por exemplo. Cheguei ao hotel e

|4 estava o administrador local, sentado em frente ao seu quarto. Conversamos
sobre meu passeio e eu expus meu fascinio diante da simpatia das pessoas. Ele me
disse que estava criando um website para incentivar o turismo na regiao. Para ele, é
positivo que ainda nao haja muito turista visitante a regiao, pois nao haveria con-
di¢oes (acho que ele se referia a condi¢oes logisticas) para desenvolver o turismo e
preservar o que as ilhas tém de melhor—“the way people still live”, a maneira como as
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pessoas ainda vivem, segundo ele. E era precisamente o “the way people still live” que
me interessava, enquanto turista que também é antropélogo.

Nos trés dias que se seguiram, visitei diversas partes da ilha, de norte a sul, seja
sozinho, caminhando, seja em companhia de Tokula e Stanley, num dos poucos
carros da ilha. Conversei com muitas pessoas—na verdade, elas conversavam comi-
go antes mesmo que eu me aproximasse para iniciar qualquer interacao. Tentarei
repassar aqui as informacoes que coletei a partir dessas ricas interacoes.

Em Kiriwina, ndo ha rede elétrica. No “lodge”, por exemplo, ha um gerador que
funciona unicamente durante algumas poucas horas do final da tarde ao inicio da
noite para bombear dgua doce e iluminar a sala de jantar. Algumas poucas casas
e 6rgaos publicos, escolas e posto de satde na “station” tém geradores. S6 ha agua
encanada para essas mesmas poucas casas. Os demais domicilios sao abastecidos
com pocos construidos no meio das aldeias, muitas vezes perfurados por estran-
geiros, ou sistemas de captacao de agua de chuvas (muito abundantes ao longo
do ano). Apesar das chuvas, nao ha inundacoes, pois ndo ha rios. Hd menos de dez
estabelecimentos ou casas com acesso a internet, via satélite, e somente ha televi-
sores nas escolas que tém geradores. Vi escolas em praticamente todas as aldeias.
Quando nao estao na escola, meninos e meninas brincam nos indmeros campos
que servem como pracas em frente as escolas, despreocupados com o mundo
exterior, ou nadam no mar, nos mangues ou nas lagoas que se formam em
determinados lugares com as chuvas intensas. Nao ha lama, pois nao ha barro, Figura1o
criangas em Kiriwina,

logo, a chuva forma lagoas de dguas translicidas. Também nao ha bichos peco- o
Papua Nova Guiné.
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nhentos, nada de cobras, escorpides, aranhas, formigas venenosas ou qualquer
outro animal venenoso—pelo menos, em terra, pois no mar, é outra a histéria.

Aparentemente, todos vivem do que plantam, e planta-se por toda parte.
Além das hortas —descritas longamente por diversos antropélogos—, ou se
pesca/coleta (peixes e frutos do mar) ou se cria (porcos e galinhas, ja que aparen-
temente nao ha gado vacuum, nem caprino ou ovino, provavelmente por razoes
ecolégicas). Percebi que geralmente quem mora no interior da ilha planta e nao
pesca e quem mora no litoral pesca e nao planta®. Os produtos sao comercia-
lizados no mercado central em Losuia—um grande galpdo aberto préximo ao
mar. Com o dinheiro da venda, compra-se, nas duas pequenas lojas em Losuia,
bens que nao sao produzidos nas ilhas, como arroz e 6leo ou roupas e utensilios
diversos. H4 um mercado especifico para a comercializacdo da noz de arecae
a parafernalia que a acompanha em seu consumo cotidiano. Algumas pessoas
trocavam produtos, nao os vendiam por dinheiro, como vi no mercado.

Os inhames e os porcos sao considerados mais bonitos que as pessoas: um
dia, na estrada, passou um grupo de homens com os rostos pintados de branco,
cantando alegremente e segurando um enorme inhame de mais de um metro de
comprimento; eles iam, segundo Tokula, levar o inhame para o chefe. O chefe os
receberia com musica e comida e os habitantes da aldeia viriam apreciar o inha-
me ofertado. De volta a sua aldeia de origem, esses homens seriam recebidos
pelo horticultor que encontrou o inhame para uma festa com muita distribuicao
de comida. Além dos chefes locais nas aldeias e os chefes de grupos de aldeias,
ha o “paramount chief”, que vive em Omarakana. A ele deve ser dado o mais belo
inhame de cada aldeia, a cada colheita. Todos falam do “paramount chief” com
carinho. Também vi grupos de homens e mulheres em seus “jardins”, cantando.
Tokula confirmou o que ja dizia Malinowski: tudo se faz ao som de cantigas, culti-
vo da horta, pesca, fabrico de roupas de fibras vegetais e esculturas de canoas. As
terras seriam passadas de geracao a geragao pelas mulheres, os casais novos vao
morar com o grupo dos pais do noivo e o poder dos chefes é passado do tio para
o sobrinho. Nao ha prostituicao, ja que o sexo é encarado de maneira tranqui-
la, segundo Stanley. E, ainda segundo Stanley, nao ha as drogas que assolam a
“mainland” também n3o ha bebida alcodlica nos dois comércios da ilha, nem vi
pessoas bebendo qualquer coisa que nao fosse dgua, coco ou suco®.

Poderiamos nos perguntar o que fazem os missionarios cristaos, os agentes do
desenvolvimento, os administradores e os funcionarios de bancos transnacionais
nesse lugar. Como os missionarios exemplificam ou representam o céu/paraiso e o
inferno para as pessoas que vivem nesse lugar, tema tratado por Leenhardt dentre
os canaques da Nova Caleddnia (1971)? E como o agente de desenvolvimento e
os administradores implementam as politicas geralmente negociadas junto aos
bancos internacionais? Como os héspedes do “lodge” relacionavam as necessidades
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25 Contraaideiatdo comum
na perspectiva antropolégica
evolucionista e na escola
arqueoldgica histérico-
cultural de que o “homem
primitivo” estava sempre a
procura de alimentos, muitas
vezes ndo conseguindo suprir
suas necessidades basicas,
Malinowski disse: “(...) o
verdadeiro nativo, o nativo

de carne e osso, é muito
diferente do pretenso Homem
Econdmico Primitivo, em cujo
comportamento se baseiam
tantas dedugGes escolasticas da
teoria econdmica abstrata. (...).
E guiado primariamente ndo
pelo desejo de satisfazer suas
necessidades vitais, mas sim
por um complexo sistema de
deveres e obrigagdes, de forcas
tradicionais, e crengas magicas,
ambig0es sociais e vaidade”
(1976: 61).

26 Incessantemente, nas
conversas, como se percebe
até aqui, tenta-se opor a
tranquilidade das Ilhas
Trobriand a inseguranca da
“mainland”, o que reforca, ndo
s6 o carater “sagrado” do lugar,
mas contribui para a “invengao
criativa” de uma cultura sui
generis.
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dessas pessoas com as necessidades das instancias que eles representavam? En-
quanto me colocava essas perguntas, Tokula se mostrava contente porque um cais
estava sendo construido em Losuia para abrigar navios de cruzeiro: na segunda
metade de 2013, um desses navios iria desembarcar em Kiriwina alguns milhares
de visitantes vindos da Australia. Meu susto diante dessa iniciativa fez com que
Tokula confessasse sua preocupacao com as consequéncias desse tipo de turismo.

A madeira, por exemplo, é escassa em Kiriwina ha alguns anos, devido,
segundo ele, ao aumento da populacdo e o consequente incremento no ndmero
de casas construidas. Um artesao que encontrei no meio da estrada, certa vez,
me disse que tinha dificuldade em encontrar madeira para esculpir e que tinha
que pegar os restos das construcoes de casas, ja que a madeira agoravem da llha
de Woodlark e que ele nao tinha como comprar a matéria-prima necessaria para
suas obras. Como atender a demanda dos turistas dos cruzeiros? Essa pergunta
foi feita por esse artesdo... E as canoas do kula, com que sao feitas atualmente?
Com os veranistas dos cruzeiros, chegarao habitos e artefatos que deverao ser
consumidos pelos trobriandeses, provavelmente. E o dinheiro que ficara nailha?
Ird para o Bank of South Pacific? Para que?

Numa manh3, o assunto a mesa do café era antropologia, novamente. Um ra-
paz que havia vindo em busca de Peter, o australiano, me falou com entusiasmo do
antropdlogo espanhol que estava fazendo pesquisa de campo por 14, Sérgio]. de la
Torre. Esse rapaz era 0 mesmo que conheci no dia de minha chegada, que também
trabalhava na Airlines PNC em dias de voos. Repetiu que Tonunga (Sérgio) falava
muito bem kilivila e que comia tudo o que todo mundo come em Kiriwina. Ele
contou que, certa feita, estava conversando com uns amigos e uma senhora que
ia viajar para a Australia e precisaria trocar de aviao em Port Moresby. Eles nao sa-
biam explicar para a senhora que ela ia pegar um aviao a jato, um “jumbo”. Foram
até Tonunga pedir para que ele, em kilivila, buscasse uma traducao para “jumbo”. O
espanhol obteve éxito e, desde entdo, todos na ilha o consultavam quando tinham
qualquer problema ou desavenca, na esperanca de que ele, com palavras, pudesse
acalmar os animos. Além de Tonunga, outros antropélogos foram invocados, como
um outro espanhol, que nao se adaptou, assim como a noiva de Tonunga. Por fim,
eis que apareceu no assunto Annette Weiner, uma “estudiosa dos assuntos de
‘ladies” que, segundo meu interlocutor, chegou a se casar em Kiriwina!

Teve um dia que tirei para encher meu anfitriao de perguntas, enquanto visi-
tavamos o norte da ilha de carro. Tokula me convidou para conhecer o “paramount
chief’. Na verdade, nao se tratou de um convite, mas quase de uma injuncao. Se-
gundo ele, todo visitante que chegava a ilha pela primeira vez devia se apresentar
ao chefe com presentes e que o “paramount chief’ ja sabia de minha presenca na
ilha. Kiriwina tem pilotos de aviao de companhias aéreas famosas, como Emirates
Airlines, jogadores de criquete famosos, ministros no governo central, etc. E tem
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um “paramount chief’ respeitado por todos. Eu estava diante de temas classicos da
antropologia, da histéria e das criticas pés-coloniais e pds-modernas: mudanca
e permanéncia; local e global; particular e universal. No percurso e nas conver-
sas, fiquei com a impressao de que as mudancas em Kiriwina estao ocorrendo
de modo pouco perceptivel a primeira vista, em comparacao com as descricoes
de Malinowski até os dias de hoje, passando por Weiner e todos aqueles outros
pesquisadores que citei mais acima. A realidade trobriandesa obviamente nao é
estatica, mas as permanéncias (negociadas, certamente), em relagao aos relatos
etnograficos, saltam aos olhos e chamam a atencao. Como a mudanca e a perma-
néncia se relacionam e sdo negociadas localmente e globalmente nesse contexto?
Tokula comecou falando da importancia do uso das folhas e da madeira de
pandanus nas casas, mais resistentes que as palmeiras comuns, mas também
para a fabricacao de roupas e pequeno mobiliario trancado; a fruta é usada para
saciar a sede”. Quando terminou de falar do pandanus, eis que apareceram trés
mulheres na estrada com macos de folhas de pandanus na cabeca e, estampado
nos rostos, sorrisos amarelos de mascar a fruta da mesma arvore. Uma permanén-
cia negociada. O tema que se seguiu, chefatura, mostra a mudanca. Tokula, apés
se despedir das mulheres com os macos de pandanus, disse-me que havia um cos-
tume ritual muito comum nailha, durante o qual as relacoes sexuais eram libe-
radas durante a noite?. O “paramount chief” sugeriu que se proibisse esse costume
depois que agentes de salide e desenvolvimento, juntamente com a administra-
cao local, perceberam que estavam surgindo casos de infeccao por HIV nailha e
que esse costume poderia propiciar a propagacao do virus. Contou, rindo, que em
uma certa ocasiao chegou uma provisao de preservativos que seriam distribuidos
numa dessas festas, mas que no momento da distribuicao as pessoas acabaram
transformando grande parte dos preservativos em baldes. A mudanca negociada.
Mais adiante, chegamos a Kaibola, no extremo norte da ilha. Dizem que ai
se encontra a praia mais bonita da ilha. Realmente, a tipica praia dos sonhos
do turismo ocidental: uma pequena aldeia com uma praca central a beira mar,
palmeiras e coqueiros, areia branca, mar transparente de aguas cristalinas cheias
de peixinhos coloridos. Ao fundo, o conjunto de ilhas de Tuma, onde moram os
espiritos. Tokula confirmou o que Malinowski ja dizia: Tuma é o lugar para onde
acreditam que vao as almas ap6s a morte. Fui dar uma volta pela praia para além
da aldeia. Passei por um grupo de pescadores que cozinhavam e comiam peixe
sob a sombra de umas arvores, depois por um senhor que saia do mar, de cuecas,
com um arpao numa mao e, na outra, uma enorme tartaruga, e por varias crian-
cas que brincavam na areia até chegar a uma cabana onde um grupo de homens
jovens e adultos estavam reunidos em torno de uma fogueira, algumas canoas
e muitos cocos. Eles me avistaram e me chamaram para junto deles. Com certo
receio, tive que me aproximar. Um deles, muito sorridente, fez-me uma série de
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27 Hamaisde750espécies
de pandanus pelo mundo afora.

28 Malinowskija dizia que
“Avida sexual desses nativos
caracteriza-se pela extrema
liberdade” (1976: 45). E mais
adiante, acrescenta: “Antes que
isso aconteca [Malinowski fala do
casamento], entretanto, as jovens
solteiras sdo livres para fazer o
que quiserem. (...) H4 um outro
tipo, bastante notavel, de ritual
licencioso em que, com efeito, as
mulheres abertamente tomam
as iniciativas” (1976: 55).
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Figuran
Kaibola, Kiriwina,
Papua Nova Guiné.

Figura12
Kaibola, Kiriwina,
Papua Nova Guiné.

perguntas, ofereceu-me um coco e me convidou para sentar. Apareceram mais
duas dezenas de outros homens. Ao terminar de tomar a 4gua, eles abriram o
coco e me ofereceram a carne. Eles estavam retirando cocos para serem oferta-
dos aos convidados de uma cerimonia funeraria que ia ocorrer na quinta-feira
seguinte (estdvamos numa terca-feira) em homenagem a uma ancia da comu-
nidade que havia morrido na semana anterior. Fui convidado para a cerimonia,
mas nao poderiair.
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Com algumas poucas horas de dife- Figura14

. Mercado de Losuia, Losuia,
renca, eu estava presenciando uma ercado detosuia, Losuia,
Kiriwina, Papua Nova Guiné—

série de atividades preparatérias de Tokula comprando noz de areca.

rituais, como a coleta de pandanus
pelas mulheres, a oferenda de inha-
me ao chefe e, agora, os preparativos
masculinos de um funeral feminino—
e isso tudo, 99 anos depois da presen-
¢a de Malinowski, aparentemente tal
qual ele mesmo havia observado.

Era a realidade atual das Ilhas Tro-
briand se impondo a mim, nao mais
os textos dos antropélogos tornados
“classicos”. Era isso o que eu sentia
quando atravessava uma aldeia,
quando era perseguido por criancas
sorridentes pela estrada, quando via

Rev. antropol. (Sdo Paulo, Online) | v. 60 n.1: 263-308 | USP, 2017

290

Figura13
Kaibola, Kiriwina,
Papua Nova Guiné.
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os “jardins” e as pessoas neles trabalhando, homens e mulheres colhendo inha-
mes, taros e bananas ou quando cheguei a aldeia do “paramount chief’. Antes de
partir de Kaibola em direcao a aldeia de Omarakana, onde reside o grande chefe,
Tokula prop6s uma parada em Losuia para a compra dos presentes que iamos
levar: noz de areca e produtos (semi)industrializados, tais como éleo de cozinha,
arroz, fésforo, doce enlatado, atum enlatado e cigarros.

No passado, a casa do “chief” tinha que ser a maior dailha, a tnica que
podia ter dois andares. Era ele quem comandava os trabalhos agricolas e reli-
giosos ou espirituais, servia de mediador em casos de conflitos e redistribuia
os excedentes da producao. Tokula e Stanley me explicaram que atualmente
o chefe ja nao tem mais a primeira funcao® . Ambos exaltaram a sua genero-
sidade: o bom chefe é aquele que recebe presentes e os redistribui, de acordo
com as necessidades de cada um na ilha. No caminho de Omarakana, Tokula
me alertou para um fato desagradavel que tem sido comentado nailha: o
sucessor do chefe sera seuirmao, ja que nao tem e nao tera sobrinhos; mas
o filho mais velho, que estudou no “continente”, reivindica o direito ao cargo.
Novos tempos... A casa do chefe é moderna, dois andares, com um espaco
pUblico aberto no térreo e os co-
modos privados no andar superior.

N3ao vioutras casas de dois andares
nailha, com excecao do “lodge” e de
uma casa em Losuia (onde mora

a representante da Airlines PNG).
Quando chegamos, havia umas
cinco criangas no espaco aberto
onde o chefe recebe os convidados,
sendo uma delas deficiente fisica.
A esposa mais velha do chefe nos
recebeu assim que saimos do carro
e nos direcionou a uma esteira que
ela estendeu em frente a cadeira
onde se senta o chefe para receber
seus convidados.

Figura1s

Paramount chief”, mwalis e
soulavas, Omarakana, Kiriwina,
Papua Nova Guiné.
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29 Malinowskiinformou

que “Nas Ilhas Trobriand, a
posicio de chefe combinaem

si duas instituicdes: primeiro, a
da lideranca ou autoridade da
aldeia; segundo, a da chefia dos
clas totémicos, ou seja, a divisdo
da comunidade em classes ou
castas, cada uma delas com
certa posigao social hierarquica
mais ou menos bem definida”
(1976: 61). E acrescenta, mais
adiante, sobre o poder do chefe:
“(...) o poder ndo sé implica

na possiblidade de premiar,
mas também de punir. Nas
Ilhas Trobriand o castigo é, em
geral, aplicado indiretamente,
através da feitigaria. O chefe
tem sempre a seu dispor os
melhores feiticeiros do distrito,
aos quais ele obviamente
também tem de recompensar
quando lhe prestam algum
servico” (1976: 63).
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O chefe chegou com um sorriso ver-

melho de noz de areca, eu o cumpri-

mentei e entreguei as duas sacolas

com os presentes. Copiei 0s gestos

de Tokula e Stanley e me sentei des-

calco sobre a esteira com as pernas

cruzadas. Tokula iniciou a conversa

em kilivila. O chefe nao falou direta-

mente comigo, somente com Tokula,

sempre em kilivila. Ele falainglés,

assim como os demais moradores

de Kiriwina, mas preferiu falar com

Tokula em kilivila e Tokula traduzia

para o inglés para mim. Entendi

quando Tokula disse que eu era

antropélogo e que “estava seguindo

os passos de Malinowski”. Quando

disse que eu era brasileiro, o chefe e

alguns rapazes que se encontravam

no local, todos ao mesmo tempo,

comecaram a falar de futebol. Nesse

momento, o chefe chamou seu filho

mais velho e pediu que me acompa- Figura16

nhasse até o memorial em homenagem a Malinowski e fizesse um tour pela _ Celeirodeinhamesdo
‘paramount chief’, Omarakana,

aldeia para me mostrar as “yam houses”. Kiriwina, Papua Nova Guiné.

O filho mais velho do chefe e eu, acompanhados por uma dezena de

criancas e jovens, fomos visitar a aldeia. Ele me contou que os celeiros de

inhames do chefe devem ser sempre os maiores e mais decorados da ilha. Ele

me contou ainda que as pessoas geralmente visitam o chefe para pedir ajuda

espiritual e... chuva! Visitamos os celeiros de inhames das esposas do chefe—o

rapaz disse que o chefe é o ilnico morador de Kiriwina que pode ter mais de

uma esposa em razao de ser o (nico que oficialmente teria condi¢oes de man-

ter mais de uma. Seu pai tem quatro esposas, sendo que somente duas moram

com ele, as outras duas “ainda nao estariam preparadas”. O celeiro de inhames

principal é ricamente decorado, esculpido e pintado nas cores branca, preta

e vermelha—nao vinada nailha pintado de outras cores além dessas e ama-

relo. O rapaz me informou que somente o chefe pode ter seis conchas de um

certo tipo a frente de seu celeiro de inhames. Tokula ja tinha me dito e o rapaz

confirmou que no passado todas as construcoes da ilha tinham que ter a auto-

rizacao do chefe, mas o chefe atual estaria introduzindo mudancas, tais como
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a possibilidade de que outras casas
fossem maiores que a sua prépria. O
rapaz me mostrou o maior inhame
em exposicao na aldeia, todo enfei-
tado com fitas coloridas®. Paramos
um pouco em frente ao memorial
em homenagem a Malinowski,
uma placa situada bem em frente a
casa do chefe. Nela se |é: “Notability
scientist, / the son of the / polish nation /
founder of the /| modern social | anthro-
pology / friend of Trobriand / islands
peoples / and the popularizer / of their
culture™. Aquele que “sagrou” as
[lhas Trobriand e a cultura local... De
um lado, o texto em inglés. Do outro,
em polonés. A placa foi oferecida
pela Universidade de Stettin (Szcez-
cin,em polonés).
Com a publicacao de Os Argonau-
tas do Pacifico Ocidental, Malinowski
tornava as llhas Trobriand conheci-
das no mundo letrado inteiro. Mas,
para que € que as pessoas precisavam saber da existéncia dessas ilhas? Ora,
para adquirir a consciéncia de que as sociedades organizam e dao sentido a
sua existéncia de maneira diversificada pelo mundo afora e que todas essas
maneiras tornam os seres humanos, humanos: os humanos se organizam e
significam suas acoes e o mundo a sua volta. Logo, as pessoas, embora tao
diferentes em suas culturas, sao todas iguais em sua humanidade. Malinowski
poderia nao ter escrito sobre o kula e seus sujeitos, os nativos das Ilhas Tro-

briand, mas qualquer que fosse a sociedade escolhida por ele, os resultados e a

problematica in fine seriam sempre os mesmos: do particular ao universal.

De volta a casa do chefe, dei-me conta de que, atras dele havia mwalis e
soulavas pendurados na parede, os famosos artefatos feitos de conchas que
dao adinamica ao kula, as dadivas e contra-dadivas, prestacoes e contra-
-prestacoes desse tao particular sistema de trocas imortalizado por Mali-
nowski. Pedi que o chefe falasse um pouco daqueles artefatos e ele ficou
surpreso diante de meu conhecimento sobre o kula. Ali estavam os famosos
artefatos que, expostos de maneira ostentatoria e pujante, referendavam o
poder do chefe.
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Figura17

O filho mais velho do “paramount
chief’ e 0 antropdlogo/turista,
Omarakana, Kiriwina, Papua
Nova Guiné—vé-se, atrds, a casa
do “paramount chief”.

Figura18

Memorial Malinowski,
Omarakana, Kiriwina, Papua
Nova Guiné.

30 Nesse momento, eume
lembrei de uma passagem de
Os Argonautas... “Em breve
estaremos sentados numa das
plataformas construidas em
frente dos celeiros de inhame, a
sombra da proje¢do do telhado.
Os troncos roligos e gastos

pelo contato de pés descalgos

e corpos nus, o chdo pisado da
rua da aldeia, a pele marrom
dos nativos, que imediatamente
se relnem em grandes grupos
ao redor dos visitantes, tudo
isso forma um esquema de cor
cinza e bronze, inesquecivel a
qualquer pessoa que, como eu,
viveu em meio a essa gente”
(Malinowski, 1976: 54).

31 Nossatradugdo doinglés:
“Cientista notavel [hd um erro
no texto eminglés], / filho da /
nacdo polonesa / fundador da
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Depois da visita ao chefe, seguimos em direcao ao litoral passando por diversas
aldeias—Omarakana fica no interior da porcao norte da ilha. Nota-se que ailha
é realmente muito habitada, pois nunca se passa mais de um ou dois quil6-
metros sem que haja uma aldeia e sempre ha gente vindo ou indo para seus
“jardins” ou para a “station” ao longo da estrada. Conversei com Tokula e Stanley
sobre o turismo nailha e, particularmente, sobre uma postagem que eu havia
visto no site de viagens Tripadvisor de um casal de australianos que teve alguns
pertences pessoais roubados no outro “lodge” da ilha, de propriedade de um
australiano. Tokula me disse que tomou conhecimento do assunto e que era por
isso que o “lodge” estava fechando as portas. Coincidentemente, nesse momen-
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/ moderna antropologia social
/amigo / dos povos das Ilhas
Trobriand / e popularizador / de
sua cultura”.

Figura19

Celeiro de inhames de uma das
esposas do “paramount chief”,
Omarakana, Kiriwina, Papua
Nova Guiné.
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to passamos em frente ao “lodge” e Tokula me apresentou ao seu proprietario,
Richard. Tokula me informou que ha trés policiais na ilha, que praticamente nao
tém muito trabalho, ja que os Gnicos conflitos existentes sao geralmente rela-
cionados ao uso das terras ou a invasoes dos “jardins” durante a noite por casais
assanhados em busca de tranquilidade para copular longe dos olhares curiosos,
conflitos e tensoes geralmente solucionados com a mediacao dos chefes.

Paramos em uma aldeia para comprar peixes para o jantar. Entrei em uma das
casas com Tokula enquanto um pescador limpava os peixes que iamos levar. Era a
casa de uma filha de Tokula que tem seis filhos e que acabava de chegar do aten-
dimento médico em Losuia com dois de seus filhos. Chegou também um “doctor”,
com os labios vermelhos de noz de areca. Muito sorridente, ele me cumprimentou
e falou do filho que esta terminando os estudos de medicina em Port Moresby
para se dedicar ao exercicio da medicina em Kiriwina, junto com ele. Se entendi
bem, a filha de Tokula é casada com esse estudante de medicina. A filha mora
com o grupo do pai porque o costume de residéncia é patrilocal. Lembrei-me do
fato de que Malinowski e Weiner falavam das tensdes oriundas de um sistema de
parentesco em que a descendéncia é matrilinear, mas a residéncia é patrilocal.

Fui conversar um pouco com Stanley, que observava um pescador fazendo
reparos em uma canoa junto com seu filho de uns quatro anos de idade que o
imitava em todos os seus gestos. Stanley me contou um pouco de sua vida. Ele é
originario de Alotau, mas se casou com uma nativa de Kiriwina e preferiu morar
nailha. Ele deve ter menos de 30 anos de idade e é pai de quatro filhos. Stanley
se mostrou preocupado com o futuro de Kiriwina, caso a ilha comece a receber
com frequéncia os tao anunciados navios de cruzeiro australianos. Ele me con-
tou que as criancas na ilha sdo alfabetizadas em inglés. As criancas assistem aos
canais de televisao australianos nas escolas e tém dificuldade em fixar o apren-
dizado do inglés porque o sotaque papuasio é diferente do australiano—acho
que ele se referia nao ao sotaque, mas ao “pidgin”, a lingua nacional da Nova
Guiné. Nesse momento, a escola que se encontra na praca da aldeia liberou as
criangas para o almoco e todas vieram em minha direcao para me cumprimen-
tar com ruidosos “good afternoons”, enormes sorrisos e pedidos de fotos.

Eudisse para Stanley que falamos portugués e que o aprendizado do in-
glés no Brasil é bastante limitado. Ele disse: “que sorte temos, entao, de falar
uma lingua universal!”. Percebi, conversando com pessoas mais jovens, como
Stanley, o grande valor que é dado ao conhecimento do mundo e a questdes de
cunho mais universal, a0 mesmo tempo em que se preza pela preservacao dos
costumes e praticas que eles consideram como tradicionais. Enquanto os jovens
trocam informacodes, em inglés ou “pidgin”, sobre o mundo exterior, os mais
velhos contam histdrias e “estdrias” passadas e compartilham experiéncias e
ensinamentos. O universal e o particular em interacao.
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De |4, passando por inimeras aldeias com suas “yam houses” bem decora-
das no meio da praca principal, timulos delicadamente enfeitados com flores
e folhas, abrigos com o tambor de chamado coletivo, “jardins” bem cuidados,
chegamos a um local que é considerado como um importante ponto turistico
dailha, onde se encontram alguns “stone temples”. Trata-se de um curioso sitio
arqueolégico composto por um conjunto de monumentos megaliticos que
parecem formar paredes de uma construcao maior. Como Kiriwina é uma ilha
coralinea tipica, nao ha pedras vulcanicas, como aqueles megalitos. Essas pedras
teriam sido trazidas de outro lugar. Tokula diz que a origem é polinésia, ja que
entre os séculos Xll e XVI teria havido um intenso trafego de polinésios pela
regiao, como eu ja tinha visto no Museu em Port Moresby. Depois, a caminho
do “lodge”, passamos pela aldeia onde mora Tonunga, o antropélogo espanhol
Sérgio]. de la Torre. Uma moca que lavava as roupas de Tonunga nos informou
que ele tinhaido a uma ilha préxima, acho que Kitava. Ela também disse que ele
ja sabia que um antrop6logo brasileiro estava fazendo turismo em Kiriwina. As

noticias se alastram rapidamente nessa ilha! Figura 2o
Kiriwina, Papua Nova Guiné.
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Nesse dia, de volta ao “lodge”, mal cheguei e ja sai a pé em direcao a Losuia para
ver o por-do-sol por 4. Losuia é um aglomerado disforme, porém bonito, de ca-
sas bem construidas, quase todas de madeira, sempre com uma casinha menor
ao lado—parece que se trata da cozinha, como nas aldeias. O aglomerado nao
cresceu em volta de umaigreja ou de uma praca, nem de um mercado ou do cais
do porto, mas de um campo de futebol e de criquete! Fui ao mercado e |a esta-
vam os vendedores de “betel nut”. Ao lado do mercado, viam-se o cais do porto e
muitos casais de namorados apreciando o cair do dia. Fui também ao mercado
onde é comercializada especificamente a noz de areca junto com um rapaz que
me disse que tinha acabado de chegar um carregamento enorme de uma outra
ilha. Um grande amontoado de pessoas se apressava para comprar seus kits de
mascar por um preco que variava de 30 a 35 kinas por quilo (mais ou menos30a
35 reais). De 14, o rapaz me acompanhou pela estrada em direcao ao “lodge”.

Ele me disse que era casado, tinha seis filhos, morava numa aldeia préxima
a0 “lodge” e era escultor. Ele contou que trocava os objetos esculpidos por peixe
no mercado da “station”. Tem um pedaco de terra onde planta verduras, batata
doce, taro e, claro, inhame. Ele logo percebeu que eu estava interessado nos
“customs”, pois fiz diversas perguntas sobre seu modo de vida. Ele revelou que o
chefe de sua aldeia nao era tao generoso quanto o “paramount chief’. Também
disse que precisava de dinheiro para comprar peixe, pois sua aldeia ndo esta no
litoral, por isso faz esculturas. Perguntei se era facil vender as esculturas ou tro-
ca-las por peixe. Ele respondeu que era mais facil vendé-las que troca-las, pois
as pessoas na ilha estao preferindo o dinheiro para colocar em contas bancarias
(dai a funcao da agente do Bank of South Pacific na ilha, Rita). Ele sugeriu que
eu o acompanhasse até sua aldeia para conhecer o ancido local, que poderia me
contar “all about our customs”. Ao chegar na aldeia, o anciao estava esculpindo
uma canoa para um aldeao do litoral. Passei uns dez minutos ouvindo-o falar do
kula e das festas locais. Foi um momento magico.

No caminho para o “lodge”, diversas criancas me acompanharam. Seus
nomes sao sempre John, Bob, Peter ou coisa parecida. Um deles me perguntou,
depois do meu nome, o meu “village name”. Fiquei sem saber muito bem o que
dizer, pois nao usamos muito o nome da aldeia para nos identificar no Brasil
urbano—acho que ele queria saber minha nacionalidade ou me localizar so-
cialmente. A partir dai, toda vez que eu conhecia alguém, sempre perguntava o
nome e o “village name” e, em resposta, eu dizia que era “Fabiano from Brazil”.

No meu Gltimo dia em Kiriwina, conversei com tantas pessoas e acumu-
lei tantas informac0es que parece que essas algumas horas duraram dias. No
caminho para o aeroporto, Tokula passou em Losuia para pegar os funcionarios
da Airlines PNG, dentre os quais a “boss”, Ruth. Ela me cumprimentou com um
sorriso enorme e logo se apressou para contar que era originaria de Alotau, mas
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que seu pai a havia trazido para morar em Kiriwina quando ainda era crianca. Ao
chegar na casinha que faz as vezes de aeroporto, ela abriu a Ginica sala, cheia de
encomendas que seriam despachadas para Port Moresby e perguntou se eu que-
ria me sentar. Anotou meus dados em um livro desses de paginas coloridas com
papel carbono entre as paginas e me deu uma via do formulario: esse era meu
recibo, espécie de cartao de embarque. Depois, ela me disse: “Ah!! Entao, vocé é
Fabiano, o brasileiro que esta visitando a ilha! Na van, ndo associei vocé ao brasi-
leiro.Ja tinham me falado de vocé. Gostou do passeio?”. Muita gente ja sabia de
mim na ilha, pois nao ha muitos dimdim por ali. Como ainda faltava duas horas e
meia para a saida de meu voo, fui dar uma volta no entorno.

Pessoas vinham de todos os lados, muitas pessoas. Elas chegavam, pegavam
uma folha de bananeira, colocavam no chao e se sentavam, expondo os produ-
tos que iam vender—“betel nuts”, inevitavelmente —, como se estivessem num
mercado a céu aberto. Ao lado do aeroporto, um galpao sem paredes e com ind-
meras tomadas elétricas ligadas a um gerador servia de local onde as pessoas
carregavam seus aparelhos de telefone celular: como nao ha eletricidade em
praticamente nenhum local dailha, ali era o Gnico ponto onde se podia carregar
baterias em geral. Algumas pessoas vendiam celulares e carregadores. Uma
antena ao lado indicava que ali era um dos poucos locais na ilha onde os telefo-
nes tinham cobertura. O aeroporto era decididamente um ponto de encontro
importante na ilha, pois a quantidade de pessoas nao parava de aumentar. Acho
que eu era o centro das atencoes e todos pareciam querer conversar comigo—
recebi “good mornings” de todos.

Sentei-me a sombra e um rapaz veio conversar comigo. Depois do assunto
sobre futebol, 6bvio, eu enchi o rapaz de perguntas sobre “customs”. Ele explicou
todo o funcionamento do sistema matrilinear da maneira como estd em uso
nos dias de hoje nailha, com algumas omissdes. Entendi que as omissoes se
deviam ao fato de ele ser evangélico pentecostal. Ele disse que o “paramount
chief’ja nao tem, nos dias de hoje, o poder espiritual que tinha no passado e
que “essas coisas de crencas em espiritos, € idiotice”. Para ele, as familias tro-
briandesas ndo tém muito a oferecer aos seus filhos, ja que nao haveria nada
nas ilhas além de “jardins”, e o povo das Ilhas Trobriand nao tem muito a ofere-
cer ao mundo, por isso ele acredita que é importante investir na educacao dos
filhos para que eles crescam sabendo o0 maximo sobre o mundo em que vivem.
Depois, falou de Malinowski, de Weiner e de Tonunga. Para ele, os antropdlogos
ensinaram e ainda ensinam muita coisa aos trobriandeses, em particular coisas
sobre seus proprios habitos e costumes passados, fazendo com que os ilhéus
reflitam sobre suas praticas cotidianas atuais e a necessidade de preserva-las.
Segundo ele, enquanto os antropélogos s6 querem saber como eles vivem,
0s missionarios catélicos querem saber como eles vivem para mudar a vida

Rev. antropol. (Sdo Paulo, Online) | v. 60 n.1: 263-308 | USP, 2017



ARTIGO | Fabiano Gontijo | As Ilhas Trobriand, a Antropologia e os Dimdim: algumas 299
consideracoes sobre etnografia, turismo e reflexividade em “lugares sagrados”

deles. Sera que os antropélogos também nao acabam mudando a vida dos seus
“povos” ao longo do “fieldwork”? Entendi o que ele queria dizer com a compa-
racao entre antropélogos e missionarios, mas o que me chamou a atencao foi

o fato de ele acreditar que a missao catélica acabava por introduzir mudancas
perigosas, enquanto as missoes evangélicas, como a que o catequizou, ndao
teriam o mesmo teor. Caminhamos juntos em direcao ao aeroporto. La estavam
algumas freiras da missao catélica reunidas. Ele me apresentou a essas freiras
porque uma delas seria brasileira.

Eram trés freiras, todas com roupas comuns, saias e camisetas de propagan-
da, mas o véu tipico—era para driblar a forca do sol, segundo elas. A brasileira se
chamava Rosangela, me beijou carinhosamente no rosto e disse que era origi-
naria do interior do Para, mais precisamente das ilhas paraenses que ficam em
frente ao Amapa. Uma das outras freiras, muito falante, Valentina, era italiana
e aterceira, indiana. Com elas havia uma moca nativa e um rapaz a quem elas
chamavam de “irmao”. Depois descobri que esse rapaz seria ordenado padre em
breve, o primeiro padre nativo das Ilhas Trobriand.

Missionarias do Sagrado Coracdo, Rosdngela e Valentina estdao em sua
primeira missao no exterior, a primeira completando trés anos e a segunda, sete
anos em Kiriwina. Valentina disse que ja tinha me visto andando pela ilha—pro-
vavelmente no dia em que cheguei a ilha, quando passei pela missao catélica.
Depois, perguntando em Losuia, soube que o dimdim era brasileiro. Ela disse que
todos nailha sabem da chegada dos dimdim e que um dos grandes passatem-
pos locais é aida ao aeroporto em dias de voos para ver quem esta chegando e
quem estd viajando, por isso havia tanta gente em volta do aeroporto. Enquanto
conversavamos, chegou o padre, o mesmo que rezava a missa quando passei
pela missao. Eu me apresentei em espanhol e ele logo abriu um sorriso enor-
me. Nao me contive e aproveitei a ocasido para perguntar a eles como faziam
para explicar as no¢oes de céu e inferno num lugar tao paradisiaco. Eles riram
e o padre respondeu dizendo que os trobriandeses tém plena consciéncia de
que vivem no paraiso e nao querem, de jeito nenhum, ir para a “mainland” de
Nova Guiné, por eles considerada como o inferno. Valentina acrescentou que os
trobriandeses, quando saem de Kiriwina por alguma razao, logo se apressam
para voltar porque sabem que tém uma “cultura permissiva”, segundo ela, e bem
pacifica, quando comparada as culturas da “mainland” e do exterior. Acrescentou
ainda que, quando esses trobriandeses voltam a Kiriwina, tém que se colocar na
mesma posicao que ocupavam antes de sair e viver como viviam antes, pois nao
é aceitavel que alguém tenha mais do que os outros e ostente aquilo que nin-
guém mais pode ter. Ela citou o exemplo de Tokula: disse que se ele tem carro,
ele tem que oferecer ajuda as pessoas que possam vir a precisar de seu carro
em algum momento. Enfim, Valentina contou que nao ha concorréncia e com-
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peticdo entre os trobriandeses; por isso, nas turmas para as quais ela da aulas,
nao pode elogiar um aluno e deixar de elogiar um outro, caso contrario estaria
instaurando motivos para a competicao entre os alunos. Ao falar dos antropé-
logos que passaram pelas Ilhas Trobriand, Valentina disse que conhecia alguns
trabalhos escritos por eles, mas que achava uma pena que eles nao dessem mais
énfase para a religiao, nem fizessem trabalhos de comparacao entre religices.
Tive que me despedir das missionarias para embarcar.

O padre estava viajando para Alotau para se encontrar como novo bispo
local. Viajei ao lado do padre para continuar a conversa. Durante os 35 minu-
tos de duracdo do voo, muitas informacoes interessantes me foram confiadas.
O padre falou dos processos em andamento que investigam casos de abuso
sexual de fiéis por parte de padres nas ilhas da regido. Falou também daquele
que ele considera ser o maior problema das missoes catélicas na regiao: em
algumas aldeias, o chefe também detém o poder espiritual e vé a Igreja como
ameaca; entao, o chefe incentivaria conflitos para desmotivar o trabalho da
Igreja. Contou algumas histérias sobre a maneira como os chefes exercem
seus poderes e sobre as mudancas que estao em andamento. Enfim, falou
ainda da Unity Church®, talvez a igreja evangélica mais atuante na regiao, e
da maneira como as missoes dessa igreja agem desconsiderando totalmente
os costumes locais.

Citou um exemplo instigante: um time de futebol local com maioria de
jogadores catdlicos estava se preparando para uma partida da etapa semifinal
do campeonato da ilha quando um dos jogadores revelou que soube que um
jogador do time adversario estava fazendo “magic” para ganhar a partida. Os
jogadores foram até o padre—que adora futebol —e pediram que ele passasse
agua benta nos pés dos jogadores para fazer face a magia dos adversarios. O
padre disse que nao era preciso, que bastava que eles acreditassem na vitoria.
Mas o time se saiu mal no primeiro tempo do jogo. Os jogadores apelaram para
a agua benta do padre, novamente. O padre resolveu autorizar o uso da agua e
o time ganhou a partida. O jogador que pediu a 4gua benta era precisamente
aquele rapaz que estava com as freiras e que seria ordenado padre em breve.

O padre disse que os missionarios da Unity Church nem sequer permitem que

os evangelizados joguem futebol. Malinowski ja comentava que “(...) todas as
coisas que vitalmente afetam o nativo estao de um modo ou de outro associadas
a magia’ (Malinowski, 1976: 69). Duas noites mais tarde, no hotel em Port Mores-
by, eu vi uma reportagem na televisao sobre uma lei que estava sendo aprovada
contra as praticas de “sorcery”, no que me pareceu ser uma estranha tentativa de
“civilizar” o pais (uma forma de colonialismo interno, no sentido atribuido por
Quijano, 2005). Mudancas e permanéncias se apresentam, na verdade, como
movimentos de um mesmo processo.
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PERSPECTIVAS

Como turista e antropélogo, essa viagem me proporcionou importantes mo-
mentos de reflexdao sobre os textos que os antropélogos haviam produzido
sobre a regiao, seus livros, artigos e diarios que tornaram as Ilhas Trobriand um
“lugar sagrado”, e sobre o que os trobriandeses dos dias de hoje dizem para um
turista brasileiro sobre a atuacao desses antropélogos que por la passaram. Tal-
vez tenha sido um esboco de uma certa antropologia dos antropélogos quando
se tornam “outros” dos seus “outros”.

Assim, eu pude construir uma imagem—embora talvez um pouco apai-
xonada e condescendente, apresentada aqui em forma de diario de viagem —
sobre a relacao entre os antropélogos e os trobriandeses e sobre a consequente
manutencao do “lugar sagrado” através, para além efou apesar dos deslocamen-
tos culturais, das transformacoes sociais, das mudancas econémicas e politi-
cas e dos fluxos e refluxos estruturais ou contingentes das novas conjunturas
contemporaneas em tempos de criticas pds-colonial e pés-moderna. Como
observou Weiner:

Nem o dinheiro ocidental, a educagdo, a religido, nem a lei romperam com a
constdncia e a atengao dadas ao cultivo de inhame, a produgao de bens femini-
nos, ds atividades do kula. Estes permanecem sendo os principais atos através
dos quais os trobriandeses continuam a definir a si mesmos e a definir suas
relagoes com os outros. Constituem a urdidura da vida trobriandesa, sua forga
e sua resiliéncia. A mudanga esta sendo tecida através dessa urdidura, oriunda
de demandas internas e externas, de nativos e europeus, e em nome de Deus,
da Patria, do Dinheiro e da Independéncia, é a mudancga que os trobriandeses
remodelam continuamente da sua propria imagem. (...) Com zelo magistral,

os trobriandeses manifestam quem eles sdo através do que eles intercambiam,
tornando-se assim especialistas em transformar em Trobriand style o que quer
que dificulte ou invada o seu jeito de ser> (Weiner, 1988:167)

Este artigo poderia terminar por aqui, reproduzindo a analise acima com a qual
Weiner concluiu seu livro de 1988, The Trobrianders of Papua New Guinea, ja que
minhas observacoes in locu —feitas por um turista antropélogo—, 25 anos de-
pois, se assemelham as da autora. No entanto, sua conclusao deixou-me com

a mesma pergunta que me persegue desde que pisei pela primeira vez o solo
coralineo de Kiriwina: qual o lugar ou papel dos antropdlogos que passaram pe-
las Ilhas Trobriand na urdidura que as mudancas estao tecendo? Assim como na
obra de Malinowski, Weiner também nao aparece como agente privilegiada das
mudancas em andamento nas Ilhas Trobriand, como se nem ela, nem os outros
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antropélogos, tivessem contribuido para as transformacdes observadas. Os rela-
tos que coletei informalmente, cuja sintese apresentei acima, trazem elementos
para se refletir sobre a maneira como alguns trobriandeses convivem nos dias
de hoje com as imagens e as representacoes produzidas pelos pesquisadores—e
pelos turistas—que por |4 passaram, como tiram proveito da experiéncia etno-
grafica e como levam suas vidas num mundo em constante turbuléncia.

Talvez seja o caso de a antropologia levar mais a sério e incentivar os estudos
que tragam reflexoes sobre as relacdes entre os pesquisadores e seus interlo-
cutores no sentido das modalidades da colaboracgao entre as partes envolvidas
no processo que produz a experiéncia etnografica. Mais que uma colecao de
teorizacOes, métodos e praticas sobre parcerias e projetos conjuntos, as antro-
pologias ou etnografias colaborativas e reflexivas sio uma proposta de abolicao
das fronteiras entre pesquisadores com teorias cientificas e interlocutores com
teorias nativas (Lassiter, 2005; Rappaport, 2008) para que, entao, seja possivel dar
énfase—ou construir coletivamente a tal énfase —a polifonia dos discursos, dos
saberes e dos fazeres e assim minimizar as decorréncias da discrepancia entre o
“estar 18" e o “estar aqui” (Geertz, 2002)**. Ser turista com preocupagoes antropol6-
gicas parece ter sido uma boa forma (ainda que um pouco precéria, para mim)
de iniciar alguma discussao sobre a colaboracio e a reflexividade em campos
pesquisados por outros antropélogos e os efeitos da sagracao desses lugares.

Fabiano Gontijo é Professor Associado do Programa de Pés-Craduagdo em
Antropologia (PPGA) da Universidade Federal do Para (UFPA) e Professor
Colaborador do quadro docente do Programa de P6s-Graduacao em
Antropologia (ex-Antropologia e Arqueologia) da UFPI.
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The Trobriand Islands, Anthropology, and the Dimdim: Some Considerations

on Ethnography, Tourism, and Reflexivity in “Sacred Places”

ABSTRACT KEYWORDS

The texts published by anthropologists—books, articles, diaries—and the
interpretations about this production created what is called by Annette B.
Weiner anthropology’s “sacred places”, like the Trobriand Islands. However, little
has been written about how people continue his life in these places after the
anthropological fieldwork, nor what people think about the fieldworks that took
place there creating the “sacred places”. This article presents some reflections
about the relationship between doing anthropology, tourism, and reflexivity
ellaborated after a visit to the Trobriand Islands in 2013.
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CORREA, Mariza. Em 1984, por iniciativa de Manuela Carneiro da
Traficantes do simbélico
& outros ensaios sobre a
histéria da antropologia. o Projeto Histéria da Antropologia no Brasil (1930-

Campinas, SP, Editora da 1960): Testemunhos (doravante PHAB). Pouco
Unicamp, 2013, 470 pp.

Cunha e apoio financeiro da Fapesp, teve inicio

depois, com a transferéncia de sua idealizadora
para a Universidade de Sao Paulo (USP), Mariza Corréa assumiu a coorde-
nacao-geral e levou adiante a proposta de

ouvir os depoimentos de alguns antropdlogos das primeiras geragoes de profission-
ais da disciplina, no dmbito de um curso de pés-graduagao do Departamento de
Antropologia da Universidade Estadual de Campinas (Unicamp), para gravarmos
esses depoimentos, com a intencdo de publica-los mais tarde, tendo o departamen-
to me pedido que coordenasse as sessoes de entrevista (...) (Corréa, 1995: 115).

Cradativamente, as iniciativas ligadas ao PHAB foram se ampliando, por meio
de apoios e aportes de recursos sucessivos; gravagoes em videos; doagoes de
acervos e colecoes pessoais; incorporacao de jovens estudantes da graduacao

e pés-graduacao; producao de estudos académicos; exposicoes fotograficas e
publicacoes diversas, num esforco notavel de analise e interpretacao dos rumos
da antropologia brasileira entre as décadas de 1930 e 1980.

A frente do projeto, Corréa trazia na bagagem sua tese de doutorado (Corréa,
2001), defendida, em 1982, no Departamento de Ciéncia Politica da USP, e dedi-
cada a leitura da producao intelectual e a reconstrucao de atuagao concreta de
parte dos membros da chamada Escola Nina Rodrigues, a comecar pelo seu li-
der, Raimundo Nina Rodrigues (1862-1906), médico legal e pioneiro nos estudos
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sobre o negro no Brasil, passando para a apropriacao e disputa de seu legado de
temas de pesquisa por parte de seus autodeclarados discipulos. A partir de uma
“leitura antropolégica” do material e fontes consultadas, Corréa surpreendia

as imbricacoes cientificas e politicas que marcaram a atuacao do grupo e a sua
importancia para a constituicao do campo da antropologia no Brasil.

Traficantes do simbélico & outros ensaios sobre a historia da antropologia, mais
recente livro de Mariza Corréa, reline e torna pUblico quatro capitulos, dois
depoimentos escritos e duas entrevistas que resultam do PHAB. Sua publicacao
permite acompanhar nao apenas o avanco da reflexdao da autora, mas também
os desdobramentos de uma area de interesse académico que ganhou impeto a
partir dos anos 1980 e se mantém bastante atuante ainda hoje. Com efeito, essa
década foi também o periodo de surgimento de uma expressiva quantidade de
projetos de pesquisa, iniciativas e escritos sobre a histdria das ciéncias sociais
brasileira, em geral, e da antropologia, em particular.

Em 1981, Mariza Peirano, professora do Departamento de Antropologia
da Universidade de Brasilia (UnB), defendeu tese na Universidade de Harvard
(EUA) interessada em entender como a teoria antropolégica assume dife-
rentes versoes em contextos socioculturais particulares. Na esteira aberta
pelas reflexdes de Emile Durkheim, Marcel Mauss e Norbert Elias, dialogando
criticamente com Louis Dumont e atenta ao compromisso das ciéncias sociais
no Brasil com valores e certas ideias de construcao nacional (nation-building),
a autora empreendeu um esforco auto reflexivo a respeito do progressivo
processo de diferenciacao disciplinar e conformacao do perfil identitario
das disciplinas constituintes das ciéncias sociais no Brasil, entre 1930 e 1970.
Partindo da definicao nativa da pratica das ciéncias sociais no Brasil, por meio
de entrevistas e/ou exame da producao intelectual de seis de seus integrantes,
Peirano reconstituiu o processo de emergéncia da antropologia de um tronco
multidisciplinar indiviso e comum.

Em 1983, Julio Cezar Mellatti, etnélogo e também professor do Departamen-
to de Antropologia (DAN) da UnB, redigiu “A antropologia no Brasil: Um roteiro”,
publicado no Boletim Informativo Bibliogrifico (BIB). De carater didatico e escla-
recedor, o roteiro de leituras desfila, numa sequéncia cronolégica, as principais
tendéncias teérico-metodoldgicas, eixos tematicos de estudo e pesquisa, obje-
tos empiricos de investigacao e autores consagrados a partir de um esforco de
reuniao e sistematizacao do repertério de informacgbes acumuladas, com espe-
cial énfase nos estudos etnolégicos, mas sem deixar de dar noticia da producao
surgida nas areas da linguistica, da arqueologia e da antropologia fisica. Pela
mesma época, em comemoracao aos dez anos do funcionamento do curso de
Pés-Graduagao em Antropologia da UnB, uma secao especial do Anudrio Antro-
polégico, com apresentacao de Julio Cezar Mellatti, estampava os depoimentos
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de Thales de Azevedo, Egon Schaden e Luis Castro Faria sobre suas respectivas
“experiéncias nas atividades ligadas a disciplina” (Mellatti, 1982: 227).

No final dos anos 1980 (1987-1990), sob a coordenacao-geral do sociélogo
Sergio Miceli, o projeto “Histéria das Ciéncias Sociais no Brasil”, desenvolvido
no dmbito do Instituto de Estudos Econdmicos e Sociais de Sao Paulo (Idesp),
promoveu ampla pesquisa dedicada a “analise e reflexao sociol6gicas das Cién-
cias Sociais, de seus praticantes e instituicoes”, (Miceli et al.,1989: 5). Composta
por uma equipe interdisciplinar, seus integrantes’ produziram uma sociologia
davida intelectual nos campos das ciéncias sociais que se tornou uma obra de
referéncia gracas a reconstituicao cuidadosa de perfis institucionais de estabe-
lecimentos de ensino e de centros independentes de pesquisa, de associacoes
cientificas e de instituicoes culturais, da expansao regional e dos distintos mo-
delos de profissionalizacao correspondentes, das experiéncias, circulos de socia-
bilidade e tensdes geracionais, da dindmica e dos empreendimentos editoriais,
das trajetérias das figuras centrais nesse processo.

Mas quais as razoes que respondem pela eclosao de tal interesse? Sugiro
duas possibilidades. Em primeiro lugar, a década de 1980 assiste a sedimentacao
dos processos de consolidacao institucional e de diferenciacao e especializacao
disciplinar das ciéncias sociais no Brasil, impulsionados pela readequacao e
expansao dos programas de p6s-graduacao e surgimento de centros de investi-
gacao ao longo dos anos de 1970. Ocorre, entao, a possibilidade de revisao critica
e qualificada do legado intelectual de cada area de estudos especifica, cuja
contribuicdo substantiva passa a ser objeto de reivindicacao e filiacao.

Além disso, a histéria da antropologia, como subdisciplina ou subarea acadé-
mica, vinha, a época, amealhando cada vez mais visibilidade dentro da agenda
de pesquisas antropolégicas. Os trabalhos de George W. Stocking Jr. (1968), nos
EUA e o célebre livro de Adam Kuper (1977), na Inglaterra, forneciam legitimida-
de e inspiracao para uma empreitada congénere no Brasil. Como lembra Peirano:

Até os anos 1960, a historia da antropologia era relatada apenas pelos proprios
antropélogos e somente no final de suas carreiras. A trajetéria bem-sucedida
dos autores e o fato de serem contempordneos dos eventos e publicagoes davam
credibilidade e legitimidade ds narrativas. S6 para mencionar alguns exemplos:
seis anos antes de morrer, Alfred Haddon (1855-1940) publicou o livro History
of Anthropology; a primeira edicdo de The History of Ethnological Theory, de
Robert Lowie (1883-1957), é de 1937, quando o autor jd era reconhecido; Devel-
opments in the field of Anthropology in the Twentieth Century, de Clyde Kluck-
hohn (1905-1960), data de 1955 (...). O quadro muda com George Stocking Jr.
Em 1968, o historiador publica seu primeiro livro, Race, Culture and Evolution.
Essays in the History of Anthropology, que se tornou referéncia obrigatoria ja
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na década seguinte. A linha de trabalho inaugurada por ele se ampliou e, hoje,
vdrios pesquisadores se dedicam a examinar trajetorias e periodos histéricos em

diversos contextos (Peirano, 2004: 103).

Retornando a Traficantes do simbalico & outros escritos, seu primeiro capitulo, intit-
ulado “Traficantes do simbdlico”, recupera informacoes gerais sobre as origens
do PHAB e o0 material produzido, bem como registra as decisdes metodolégicas,
os critérios gerais que demarcaram o universo de investigacao e as formulacoes
conceituais que se definiram com o andamento da pesquisa. Em lugar do con-
ceito de campo, tal como propugnado por Pierre Bourdieu, inadequado em vista
de ser a antropologia “uma disciplina recentemente institucionalizada como tal
no pais” (:18), optou-se pela realizacao de uma cartografia, “temporal e espacial’,
de um “territério” e seus “habitantes”, apurando redes de relacoes, cenarios re-
gionais, instancias de atuacao e modalidades e praticas de pesquisa que susten-
taram o perfil e a atuagao das sucessivas geragoes de antropdlogos.

Em face dos desafios langados pela pesquisa para se definir, com precisao
e sem quaisquer anacronismos, fronteiras disciplinares e identidades profis-
sionais, agrupar seus integrantes em arranjos ou cortes geracionais e lidar com
a escassez de informac0es sobre contextos locais e redes de relagoes pessoais,

a nocao de projeto, recorrente em depoimentos e escritos, emergiu como uma
chave explicativa privilegiada para alinhavar os distintos dominios da experién-
cia vivida pelos praticantes da disciplina. Mais que “instituicao, corrente —‘es-
cola’—ou corte cronoldgico”, a expressao acabava sendo “utilizada quase como
sindnimo de grupo de referéncia, ja que cada um deles remetia a um conjunto
especifico de pessoas, as influéncias de determinados autores e/ou pesquisa-
dores, a instituicao que abrigava ou a regiao onde fora realizado” (:27).

O capitulo seguinte, “Traficantes de excéntrico”, consubstancia os pardmetros
gerais de um mapeamento territorial, de ampla extensao espacial e tempo-
ral. Como artificio narrativo para costurar um grande niimero de informacées
referentes a trajet6rias académicas e profissionais dos principais nomes da
antropologia, aos principais centros e aparelhos de reproducao desse saber, as
redes de relacoes profissionais e institucionais, aos contornos regionais assumi-
dos pela disciplina, a autora se vale da selecao de trés fotografias expressivas de
momentos decisivos da trajetéria de consolidacao institucional da antropologia
no Brasil, no periodo de 1930 a1960.

Por meio delas (a saber, um retrato coletivo que retine membros do staffe a
diretora do Museu Nacional ladeados por pesquisadores estrangeiros e naciona-
is; um instantaneo da Il Reuniao Brasileira de Antropologia, ocorrida na Bahia,
em 19572 e um registro particular do filho do antropélogo inglés David May-
bury-Lewis junto a um xavante no Brasil Central), Corréa descortina um extenso
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panorama de praticantes (composto de pesquisadores nacionais e estrangeiros:
Claude Lévi-Strauss, Charles Wagley, Roger Bastide, Donald Pierson, Arthur
Ramos, Darcy Ribeiro, Luis de Castro Faria, para citar apenas alguns), centros de
formacao e atuacao (que nao se restringiam ao ambito das instituicoes univer-
sitarias, mas se distribuiam por sociedades cientificas, organismos estatais —
museus, centros regionais de pesquisas, comissdes nacionais) e linhas tematicas
e objetos privilegiados de pesquisas (os estudos sobre grupos e etnias indigenas,
os estudos sobre os afro-brasileiros e as relagoes raciais no pais, os estudos de
comunidades rurais ou tribais).

O argumento de fundo ressalta a importancia da circulagdo e intercimbio de
paradigmas intelectuais, praticas cientificas, profissionais e agéncias internaciona-
is de cooperacao técnica e fomento a pesquisa na articulacdo de uma rede transat-
lantica que envolveu o Brasil, os EUA e a Europa. Marcada pela énfase na pesquisa
de campo, no estudo de grupos e etnias indigenas e na aglutinacao em torno da
Associacao Brasileira de Antropologia (ABA), a antropologia brasileira, longe de
ser uma tradicdo intelectual nacional autocontida, resultou, ao longo de1930 a
1960, da trama cerrada de interacdes entre pesquisadores nacionais e estrangeiros.

Em “A revolucdo dos normalistas”, capitulo seguinte, a autora recupera a
importancia da atuacao, ainda que muitas vezes nos bastidores, dos educadores
ligados ao Movimento da Escola Nova, com especial destaque para o papel
exercido por Anisio Teixeira (1900-1971) no desenvolvimento das ciéncias soci-
ais brasileiras. Periodo de transicao, a década de 1950 ndo suscitou a atencao e
o interesse de pesquisadores, a despeito do fato de nela ter havido uma série
de iniciativas que iriam repercutir, nos anos subsequentes: a criacio da ABA; a
fundacao da Capes (Campanha de Aperfeicoamento do Pessoal de Nivel Superi-
or); o debate geral sobre a escola pulblica e, finalmente, as incursdes em campo
das primeiras levas de estudantes formados nas modernas técnicas e métodos
das ciéncias sociais.

De acordo com Corréa, as razoes de tal esquecimento nao se devem ser atribuidas

apenas d descrenga no tipo de antropologia que se fazia antes de hoje ou a alega-
da fragilidade institucional dela naquele periodo; penso, antes, que esse esquec-
imento deve ser atribuido ao fato de que tentamos buscd-la onde ela ndo podia
estar, num ‘campo antropolégico’, ainda em constituicdo, ao invés de encontrd-la
onde era praticada (:76).

Em vista da incipiéncia da sedimentac¢do da vida académica, ainda destituida de
recursos pessoais suficientes e estimulos financeiros adequados para deslanchar
programas de investigacao cientifica, as principais iniciativas na area de ciéncias so-
ciais do periodo devem ser buscadas no interior do aparelho burocratico do Estado.
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Alojados no setor piblico, uma rede de educadores e cientistas sociais, cujas
origens remontam a comunhao de interesses e ligacdes pessoais entre mem-
bros da Escola Nina Rodrigues e integrantes do Movimento Escola Nova que se
encontraram no Rio de Janeiro a partir dos anos 1930, empenhou-se no “recru-
tamento de cientistas sociais para o levantamento sistematico das questoes que
pretendia atacar do ponto de vista politico e administrativo no campo educacio-
nal” (:90). A partir de sua insercao profissional em diversos 6rgaos e instituicoes
publicas—Secretaria de Educacdo e Cultura de Salvador, Capes, Instituto Nacio-
nal de Estudos Pedagdgicos (INEP), Centro Brasileiro de Pesquisas Educacionais
(CBPE) —, bem como por forga de sua aspiracao de utilizar as ciéncias sociais para
subsidiar a implementacao de politicas publicas, Anisio Teixeira orquestrou e
fomentou a realizacdo de investigacoes sistematicas, cursos de especializacdo e
ciclos de debates que impulsionaram a produc¢ao do conhecimento nas ciéncias
sociais dessa época.

“A antropologia no Brasil (1960-1980)”, Gltimo capitulo da publicacao, volta-
-se para o exame das consequéncias intelectuais provocadas pela readequacao
ou criacao de programas de pds-graduacao na area da antropologia, na esteira
da expansao do sistema universitario de ensino desencadeada pelas politicas
educacionais impostas durante o periodo militar. Ao contrario dos demais
capitulos, a énfase recai sobre o arcabouco e os meandros da morfologia institu-
cional que amparou a producao antropolégica num periodo em que a disciplina
“redefiniu seu territério institucional e passou a utilizar-se de uma linguagem
prépria (‘autéctone’), preparando, em suma, as condi¢oes de sua reproducao de
um modo que era impensavel até entao” (:108).

Por meio da analise de “quatro programas e sua producao”— Museu Nacion-
al, Universidade de Sao Paulo (USP), Unicamp e Universidade de Brasilia (UnB)
—, escolhidos tanto por forca da “economia textual” quanto em funcao de que
“seu desenho tenha servido de modelo para os programas mais recentes” (:112),
a autora retraca de forma minuciosa as origens, os mentores e os fundadores,
os formatos e arranjos institucionais, o perfil do corpo docente e dos colabora-
dores, as principais linhas de pesquisa e os objetos de investigacao, as iniciativas
perpetradas, os resultados obtidos e os embates tedrico-conceituais travados
pelos quatro programas de ensino citados. Como complemento a leitura e
analise institucional e partindo da constatagao que “foi com os estudos etnologi-
cos que a Antropologia no Brasil obteve seus maiores éxitos” (:164), a parte
final do texto recupera as escaramucas intelectuais e as disputas aca