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(Contra)Mesticagens Amerindias e
Afro-Americanas

Francisco Pazzarelli
Julia F. Sauma?
Maria Belén Hirose?®

Oferecemos aqui a estabilizacdo momentanea de um movimento coletivo que comecou
ha mais de uma década e que, pelo que tudo indica, continuara por diversos caminhos. Em
sua diversidade e, ao mesmo tempo, nos fluxos comuns que perpassam todos os trabalhos
de forma transversal, esse conjunto de textos ilumina o elo central da proposta de produ-
zir teorias etnograficas da (contra)mesticagem. A partir de pesquisas com e sobre povos
que estdo perpetuamente na mira de politicas e a¢des violentas e colonizadoras, e que
nem por isso se submetem as mesmas, o dossié apresenta descrices minuciosas de como
tais coletividades ndo estao a mercé dos referenciais integracionistas da mistura que sdo
utilizados, de fora, para dissolver as suas poténcias.

Tal esforgo coletivo surge como resposta aos limites de um vocabulario socioldgico mo-
derno. Assim, a (contra)mesticagem abrange tanto as teorias etnograficas que se opdem
a no¢oes de mesticagem, mistura e/ou sincretismo de forma radical quanto aquelas que
tomam posse de tais no¢des, incluindo-as em um modo de pensar e fazer onde os concei-
tos sdo forgas estratégicas em movimento. A proposta coletiva é, portanto, a permanente
busca por meios de revelar e/ou dar inteligibilidade a teorias e mundos ofuscados nas
descricdes existentes sobre encontros, reais e ideacionais, entre povos afro-americanos
e amerindios. Neste dossié, desfaz-se a naturalidade dada a fusdo ou a integracdo como
resultado de tais encontros, uma vez que a guerra contra a dissolucado e o enfraquecimen-
to - quer dizer, contra o bloqueio dos fluxos de producdo do novo - deve ser permanente.
O resultado dessa busca por um novo modo descritivo é a elicitacdo das multiplas teorias
nativas que existem acerca da mistura ou ndo mistura, dos encontros e articulacées possi-
veis entre os lados do mundo que, ao mesmo tempo, sempre preservam a diferenca.

Central as poténcias que norteiam as nog¢des e praticas elaboradas pelos povos e as
pessoas que aparecem aqui, esta um argumento relacional diverso, nunca-totalizante. As
sinteses disjuntivas, variagcdes continuas, as composi¢cdes momentaneas, as coexisténcias

1  Investigador do CONICET no Instituto de Antropologia de Cérdoba e professor da Universidade Nacio-
nal de Cérdoba.

2 Poés-doutoranda da CAPES no PPGAS da Universidade de Sao Paulo, Doutora em Antropologia pela Uni-
versity College London (2014).

3 Doutoranda em Antropologia Social na Universidade Nacional de San Martin.
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e confluéncias das diferencas que aparecem nesses lugares orientam diversas teorias et-
nograficas da (contra)mesticagem. Para tanto, sustentando o movimento, alimenta-se a
alteridade perpetuamente, trabalhando em direcao a uma paz ténue, a ser feita e refeita
constantemente, por deslocamentos identitarios, corporais e relacionais, em contrapo-
sicdo a ideia totalizante de uma sociedade nacional integrada, uma paz ecuménica que
depende da guerra constante contra as diferencas, seja com feitico ou com balas.

Nas etnografias apresentadas aqui a violéncia € real mas nao significa nem a capitula-
¢d0, nem a omissdo ou a paralisacao. Ao invés, vemos a manutenc¢do de batalhas existenciais
e, com isso, a possibilidade de gerar o novo constantemente, mesmo em espagos perigosos e
desconhecidos. Assim, ndo seria por acaso que a criacao ocorre, principalmente, através do
corpo que, em vez de ser tratado como resultado de encontros entre diferentes povos, com-
portam tais encontros, revelando ou comunicando a confluéncia em permanente negocia-
¢ao entre mundos internos e externos. Tal producao ocorre a partir de reflexdes constantes
sobre guerras ou conflitos, entre lados que potencializam a diferenga e assim estabilizam
novas composicoes coletivas. (Contra)mistura essa que mantém a alteridade para manter
a vida em sua extrema delicadeza: com a possibilidade de fazer e fazer-se, de conectar, de
casar, de brigar, de estar em movimento em um mundo que nunca termina, mesmo quando
ja terminou. E nesse sentido que o presente movimento coletivo pode continuar por muitos
caminhos, pois opera por tragar vidas e forcas que estdo sempre em formagao.

Este dossié consiste na reunido parcial de textos originalmente apresentados em
duas atividades desenvolvidas no ambito da XI Reunido de Antropologia do Mercosul, rea-
lizada em Montevidéu, em dezembro de 20154. Da Mesa Redonda “Mesticagens e (Contra)
Mesticagens Amerindias e Afro-Americanas” (coordenada por Francisco Pazzarelli e Marcio
Goldman), todas as quatro apresentagdes, assim como os comentdrios finais de José Car-
los Gomes dos Anjos, estdo aqui publicados. Do Grupo de Trabalho “Teorias Etnograficas
da (Contra)Mesticagem” (coordenado por Julia Frajtag Sauma, Maria Belén Hirose e Marcio
Goldman), por diferentes razdes, algumas contribui¢cdes ndo puderam ser publicadas5.

Aos treze textos assim reunidos, acrescentamos cinco resenhas de livros que guar-
dam estreitas relagcdes com os temas dos encontros e deste dossié. Além disso, contamos
com a sorte de poder publicar uma entrevista concedida por Silvia Rivera Cusicanqui a
Francisco Pazzarelli, que acrescentou uma dimensdo propriamente andina aos temas da
(contra)mesticagem e do (contra)sincretismo cuja discussdo, no dossié, se distribui des-
de as cidades de Pelotas e Porto Alegre, no Rio Grande do Sul, até a Amazdénia Peruana,
passando por boa parte do litoral brasileiro (Sao Paulo, Extremo-Sul Baiano, Salvador da
Bahia, Recife), pela Chapada Diamantina, Vale do Sao Francisco, agreste e sertdo pernam-
bucano, pelo Brasil Central e pelas Terras Altas onde vivem comunidades afro-bolivianas.

4  Gostariamos de agradecer a todas e todos que participaram dos encontros que deram origem a este
dossié e que ajudaram em sua publicacdo. Com um agradecimento especial a José Carlos Gomes dos
Anjos pelo belo comentario que apresentou na Mesa Redonda “Mesticagens e (Contra)Mesticagens
Amerindias e Afro-Americanas”.

5 Nomeadamente, as de Fernando Augusto Fileno, Jodo Ramos, Laure Garrabé, Marina Guimaries Vieira,
Natalia Velloso Santos, Noshua Amoras de Morais e Silva, Rafael Antonio Rodrigues e Roberto Romero.
Todas, contudo, foram de fundamental importancia para as reflexdes que se desenrolaram durante as
sessoes de trabalho bem como para aquelas que se seguem nesta Introducio.
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Contradiscursos Afroindigenas sobre
Mistura, Sincretismo e Mesticagem
Estudos Etnograficos

Marcio Goldman!
PPGAS, Museu Nacional, UFRJ
CNPq / FAPERJ

marcio.goldman@gmail.com

Tudo se finge primeiro; germina auténtico é depois
Guimaraes Rosa

O texto que abre este dossié prossegue um trabalho que, de algum modo, esta
na propria origem do esfor¢o aqui empreendido?®. Pois ja em sua Dissertacao de Mes-
trado, Cecilia Campello do Amaral Mello (2003) apresentava um grupo de pessoas do
extremo-sul baiano que se pensam “afroindigenas” e, ao mesmo tempo, desenvolvem
uma complexa reflexdo sobre os sentidos disso que seria na superficie um fenémeno
apenas “identitario”, como se costuma dizer. Ao fugir desse cliché — procuramos a
identidade e a unidade como outrora os colonizadores procuravam o chefe —, Mello
evitou cuidadosamente a pretensdo de tentar determinar o que seus amigos do Gru-
po Afroindigena de Antropologia Cultural, na pequena cidade de Caravelas, estariam
“realmente” querendo dizer quando se afirmam afroindigenas. Em lugar disso, prefe-
riu seguir de modo detalhado e profundo o que eles efetivamente dizem, fazem e, so-
bretudo, pensam a respeito de si mesmos, dos outros e do mundo. P6de aprender com
eles, assim, que afroindigena ndo precisa necessariamente ser entendido como algo
“da ordem da identidade, nem do pertencimento, mas do devir” — “do que se torna,

1  Marcio Goldman é autor de Razdo e Diferenga: Afetividade, Racionalidade e Relativismo no Pensamento de Lé-
vy-Bruhl (Rio de Janeiro: UFR]/Grypho, 1994), Alguma Antropologia (Rio de Janeiro: Relume Dumard, 1999),
Como Funciona a Democracia: Uma Teoria Etnogrdfica da Politica (Rio de Janeiro: 7 Letras, 2006) / How De-
mocracy Works: An Ethnographic Theory of Politics (Londres, 2013), e Mais Alguma Antropologia (Rio de Ja-
neiro: Ponteio, 2016). Em colaboragdo com Moacir Palmeira, organizou Antropologia, Voto e Representagdo
Politica (Rio de Janeiro: Contra Capa, 1996); em colaboracdo com Miriam Hartung, organizou o Dossié Poli-
ticas e Subjetividades nos “Novos Movimentos Culturais” (Floriandpolis: Ilha. Revista de Antropologia, 2009);
e, em colaboracdo com Mae Hilsa Mukalg, editou Do Lado do Tempo. O Terreiro de Matamba Tombenci Neto
(1lhéus, Bahia) - Historias Contadas a Marcio Goldman (Rio de Janeiro: Editora 7Letras, 2011).

2 Gostaria de agradecer a Gabriel Banaggia pela colaboragao em diversos trechos desta Introdugao.
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do que se transforma em outra coisa diferente do que se era e que, de algum modo,
conserva uma memodria do que se foi” (Mello 2003: 95).

Em certo sentido, o que este dossié pretende é elaborar em chave académica aquilo
que os militantes afroindigenas de Caravelas — e de tantos outros lugares dos quais ape-
nas uns poucos sao aqui apresentados — nos ensinam em chave existencial. Para fazé-lo,
o primeiro passo consiste, como ja demonstrava o trabalho de Mello, em aplicar a questao
afroindigena o que Bruno Latour (1984) denominou principio de irredu¢do: ndo reduzi-la
de antemdo a uma pura questao identitaria e, a0 mesmo tempo, ndo negar a priori que a
identidade possa ser uma dimensao importante do fendmeno. Em outras palavras, pensar
essa questao de um modo em que nada seja reduzido de antemao a simples reagdo a domi-
nacao branca, nem a mera oposicao entre duas identidades, ndo importando se estas sao
tidas como “primordiais” ou como constituidas por “contraste”.

Em segundo lugar, trata-se, desse modo, de livrar a no¢do de suas matizes substan-
cialista e encara-la decididamente como uma relagdo, pensada no sentido forte do termo:
por “relagdo afroindigena” (ver Goldman 2014 e 2015) nao se pretende apenas designar
uma relacdo que uniria conjuntos “afros” e “indigenas” preexistentes, mas, antes, toma-la
como um modo particular de articular diferencas. Nesse sentido, é a prépria relagdo que é
afroindigena e, nesse sentido, como mostram muitos dos textos aqui reunidos, ela ndo esta
limitada a esses universos que se convencionou denominar afros e/ou indigenas.

Por outro lado, e ao mesmo tempo, ndo se trata de uma abstracdo. Em um primeiro
momento, “relacdo afroindigena” nao pode deixar de remeter aos agenciamentos muito
concretos entre afrodescendentes e indigenas nas Américas, agenciamentos cujos gran-
des tracos historicos sdo bem conhecidos. Ainda que os nimeros sejam algo controversos,
nado é nada improvavel que ao longo de cerca de 300 anos, quase 10 milhdes de pessoas
tenham sido embarcadas a forca da Africa para as Américas, no que possivelmente cons-
tituiu a maior migragao transoceanica da historia. Os cerca de 4 ou 5 milhdes de pessoas
que podem ter chegado ao que hoje chamamos de Brasil encontraram, como hoje sabe-
mos, outros tantos milhdes de indigenas, vitimas de um genocidio que, paralelo a didspora
africana, sustentam a constituicdo do mundo chamado moderno. Nesse sentido, o encon-
tro entre afros e indigenas nas Américas é o resultado do maior processo de desterritoria-
lizacdo e reterritorializacdo da histéria da humanidade. E bastante notavel, assim, que um
fendmeno dessa envergadura tenha recebido relativamente tao pouca atencao ou, melhor,
que tenha recebido um tipo de atencdo que, ao adotar as perspectivas dominantes, aca-
bou por desconsiderar completamente como ele foi pensando fora delas e, também, o que
poderiamos denominar de dimensao transcendental do encontro. Ou seja, o fato de que
esse encontro nao é apenas determinado por circunstancias histdricas particulares, mas é,
sobretudo, determinante de tudo o que acontecera depois. Nessa histdria, que é a de todos
nds, coexistem poderes mortais de aniquilagdo e poténcias vitais de criatividade.

O problema é que, como ja observava Roger Bastide em 1973, “os antropélogos se
interessaram sobretudo pelos fenomenos de adaptacdo dos candomblés africanos a so-
ciedade dos brancos e a cultura luso-catélica” (Bastide 1976: 32). O que quer dizer que a
maior parte do que se escreveu sobre o que Bastide denominava “o encontro e o casamen-
to dos deuses africanos e dos espiritos indigenas no Brasil” foi escrito a partir de um ponto
de vista que subordinava a relacao afroindigena a um terceiro elemento que estruturava
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o campo de investigacdo na mesma medida em que dominava o campo sociopolitico: o
“branco europeu”. Tudo tendeu a se passar, 0 que acontece com excessiva frequéncia na
antropologia, como se o ponto de vista do Estado, com seus problemas de “construcao da
nacao”, levasse a melhor, impondo essa espécie de certeza, que parece durar até hoje, de
que a Unica forma legitima de identidade é a identidade nacional (ver Skidmore 1989). 0
problema é como superar essa estatizacdo e esse branqueamento da relagdo afroindigena,
tdo bem resumidos no famigerado “mito das trés racas”.

Como bem se sabe, a constituicdo das ciéncias sociais no Brasil, e da antropologia
brasileira em particular, passou justamente pela questdo das relacdes entre os diferentes
“grupos” que teriam constituido, ou deveriam constituir, a chamada “nagio brasileira”. E
por isso que ha quase duzentos anos, dois temas articulados vém aqui ocupando, expli-
cita ou implicitamente, o campo dessas ciéncias: a “mesticagem” e o “sincretismo”. E, ain-
da que o primeiro termo tenha sido geralmente reservado para os processos tidos como
de ordem bioldgica, o segundo para os fendmenos ditos culturais, a antiga e assustadora
férmula de Nina Rodrigues — o sincretismo como “mesticagem do espirito” — chama a
atencdo para a dificuldade de estabelecer essas fronteiras de modo tao nitido.

De todo modo, foi desde o século XIX que as ciéncias sociais brasileiras se dedica-
ram nao apenas a esses fendmenos como também, e principalmente, a demarcar o Unico
pano de fundo considerado legitimo para sua discussdo: a chamada “construgdao da nagao”.
Nesse contexto, sincretismo e mesticagem foram pensados ora como obstaculos a serem
superados para a constituicdo de uma identidade nacional fundamental para essa cons-
trucao, ora como tragos singulares que, ao contrario, possibilitariam a elaboracdo de uma
identidade nacional ao mesmo tempo original e semelhante a de paises mais tradicionais
(ver Guimaraes 2002 e Costa 2011, entre outros).

Como também se sabe, as teorias da mesticagem tém inicialmente uma base racia-
lista, segundo a qual cada raga, enquanto subdivisdo da espécie humana, possuiria parti-
cularidades morfoldgicas e caracteristicas morais, psicoldgicas e intelectuais especificas
(Daflon 2014; D’Adesky 2001; Munanga 1999). Esse conjunto de diferencas raciais justifi-
caria diferengas de tratamento entre distintos grupos, e o racismo decorrente dessa per-
cepc¢do assumiu variadas formas, desde as mais abertamente perversas até aquelas mais
veladas, condescendentes e paternalistas (Guimarades 1999). A mesticagem, inicialmente,
tendeu a ser considerada quase contingente em fung¢do da auséncia de mulheres brancas,
dando origem a pessoas “pardas”, designagdo mais genérica usada ja no século XVIII e
adotada mais tarde pelos censos oficiais até hoje. A avaliacdo do carater supostamente
incidental do fenomeno serd alterada ao longo do século XIX, em especial ap6s a indepen-
déncia e a aboli¢do, com a ideia de que a constru¢do da nacao nao poderia ser alicercada
na mesticagem, ja que a miscigenac¢do em si teria efeitos deletérios.

Ideologias nacionalistas pregando que uma mesma nacao deveria ter uma Unica
lingua, falada por um tnico povo, pertencente a uma dnica rac¢a, estimularam outra acep-
¢ao valorativa para a mesticagem, ainda que mantendo sua base racialista. Afirmando que
a miscigenacdo com brancos elevaria o nivel mental dos mestigos em relacdo aos negros,
politicas seletivas de imigracao foram postas em acao favorecendo a entrada de europeus
no pais, fundamentando em bases supostamente “cientificas” uma politica explicita de
branqueamento que se apoiava nos discursos da inferioridade intelectual dos negros e

Revista de @ntropologia da UFSCar, 9 (2), jul./dez. 2017
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na degenerescéncia dos mesticos (Consorte 2000; Schwarcz 1993, 1994, 1997; Corréa
1998). Esse branqueamento deveria ser capaz de afirmar uma hierarquia baseada em tra-
cos fenotipicos como a cor da pele, a forma do rosto, a textura dos cabelos, favorecendo
o declinio demografico das camadas populacionais tidas como inferiores e permitindo a
cooptacdo dos mesticos — tese batizada por Carl Degler (1971) como “valvula de escape”,
que terminaria por privar a popula¢do negra de uma lideranca politica efetiva (Guimaraes
1999; Alencastro 1985).

E nesse contexto historico, politico, ideolégico e “cientifico” que se movem autores
como Alberto Torres, Euclides da Cunha, Jodo Batista de Lacerda, Joaquim Nabuco, Manoel
Bomfim, Nina Rodrigues, Oliveira Vianna e Silvio Romero. Para além de suas diferencas e
antagonismos, todos compartilham, em maior ou menor grau, a certeza de que a mestica-
gem é um problema para a constituicdo da nagdo e que alguma solugdo deve ser encontra-
da para ela.

O grande ponto de inflexdo desse processo situa-se na década de 1930, quando o
Estado Novo Brasileiro e uma nova geragdo de intelectuais formada em uma tradigdo mais
“culturalista” do que “racialista” promoverdo um abandono parcial do conceito de raga, pas-
sando a definir a modernidade brasileira pela valorizacao das herancas culturais ligadas ndo
apenas a brancos, negros e indigenas, mas também, e sobretudo, a mesticos. No entanto, em
tempos de multiculturalismos e plurinacionalidades (como assinada o texto de Luisa Elvira
Belaunde), é crucial observar que a equagao identificando nag¢ao e povo continuava valendo,
com a diferenca de que doravante o povo a fundar a na¢do seria justamente aquele resultan-
te da miscigenacao. E se Gilberto Freyre (1933) é, sem duvida, o grande nome desse movi-
mento intelectual, autores como Roquete Pinto (1927), Sergio Buarque de Holanda (1936)
e Darcy Ribeiro (1983, 1995, 1996) dele também fizeram parte.

Na década de 1950, a ideia da singularidade de um pais onde as rela¢des raciais
seriam harmoniosas leva a Unesco a promover seu grande projeto sobre essas relagdes
no Brasil, projeto que teve efeitos diferentes do que se imaginava. Pois é em seu contexto
que Florestan Fernandes (1965, 1972; Bastide & Fernandes 1951) levantara as primeiras
duvidas e as criticas mais duras ao “mito da democracia racial”. Essas criticas desemboca-
rao em estudos mais detalhados sobre a populagdo negra no pais, efetuados de um ponto
de vista mais socioldgico que, se produziu avangos consideraveis para a compreensao das
relacOes raciais no pais, também deixou alguns mal-entendidos: a existéncia, no Brasil,
de divisdes por cores mas nao por ragas; o fato de ser a aparéncia fisica e ndo a origem
que determinaria a “cor”; a inexisténcia de discriminacao racial propriamente dita dada
a suposta inexisténcia de critérios inequivocos para uma classificacao por cor ou raca em
funcao da mesticagem; a ideia de que os mesticos de pele mais clara e com maior acesso
arenda e educacgdo seriam necessariamente absorvidos, integrados e cooptados politica-
mente pelas elites brancas; o consenso de que a ordem hierarquica racial ainda visivel se-
ria apenas vestigio da ordem escravocrata em extingdo (Nogueira 1954, 1998; Guimaraes
1999; Consorte 2000; Pinho & Sansone 2008).

Essa situacao configurou uma nova expressao da democracia racial que nao dei-
xou de ser um principio ideoldgico forte no regime militar brasileiro de 1964. A partir
da década de 1970, reagdes surgidas tanto na academia quanto no movimento negro fo-
ram mudando esse quadro politico e intelectual (ver, principalmente, Nascimento 1978,
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1980). Com o tempo, a tensdo entre o novo ideario antirracista e a ideologia nacional que
negava a existéncia do racismo nao deixou de aumentar, e seu ponto mais forte talvez te-
nha ocorrido ja neste século por ocasido dos acirrados debates em torno das politicas de
acao afirmativa de cunho étnico-racial (Carvalho 1988, 2006).

E o que é valido para as teorias da mesticagem racial também o é para as do sin-
cretismo religioso. Também aqui foi sobretudo uma questao mais sociopolitica do que pu-
ramente intelectual — a “construcdo da nagdo” — que parece ter apertado o gatilho que,
no século XIX, disparou as ciéncias sociais brasileiras. Para os intelectuais e as elites desse
momento, a convivéncia entre uma sociedade civilizada, branca e “europeia” com outra,
primitiva, negra ou indigena, constituia um inevitavel problema. E se, em um primeiro
momento, sdo populacdes indigenas e sua assimilacdo que constituem o foco das preo-
cupacgdes, ja a partir de 1870, com Silvio Romero, a questao negra comeca a ser encarada
no contexto da problematica geral da formagdo étnica e cultural da sociedade brasileira
(Pereira de Queiroz 1978: 101-102). Mas sera com Nina Rodrigues (1897, 1906), a partir
da ultima década do século XIX, que “o negro” passa a ser um objeto de investigacdo em si
mesmo, investigacdo incitada por um problema central, o de sua “integracdo” na socieda-
de abrangente a partir da abolicdo: como pensar a coexisténcia igualitaria de duas racgas
tidas como intelectual e culturalmente desiguais sem por em risco a harmonia, a ordem e
o desenvolvimento do pais? Os autores que se sucedem permanecerao nessa questao, va-
riando apenas o pessimismo ou o otimismo de cada um, desde o temor de Nina Rodrigues
pelo “enegrecimento” da civilizagdo branca brasileira com sua consequente e inevitavel
queda na barbarie e na selvageria, até a confianca de outros na possibilidade de progresso
(ou seja, embranquecimento) dos negros, e até mesmo a apologia integracionista de Gil-
berto Freyre (1933). Como escreveu Maria [saura Pereira de Queiroz (1978: 110), a nogao
central a todos esses autores é que “a integracao so6 é possivel quando ha harmonia entre
as diversas partes que constituem o conjunto — harmonia que para alguns resultaria da
semelhanca indiscutivel entre estas partes (...) e para outros se basearia na indiscutivel
dominac¢ao de uma racga superior sobre as ragas inferiores”.

De um ponto de vista historico mais geral, ndo parece, pois, dificil sustentar que tan-
to as teorias sobre o0 sincretismo quanto aquelas sobre a mestigagem se bifurcam em dois ti-
pos de perspectiva: as “negativas”, que encaram os dois fatos como males a evitar e/ou com-
bater (seja pela segregacao e eliminacao de um dos elementos da “mistura”, seja por uma
mistura dirigida, uma “purificacdo” que eliminaria os tragos indesejaveis com a introdugao
dos desejaveis e dissolveria o elemento supostamente inferior naquela tido como superior)
e as “positivas”, que os aceitam, e mesmo celebram, como grandes conquistas a preservar e
desenvolver. Para além de suas 6bvias e fundamentais disparidades, esses pontos de vista
parecem ter em comum o fato de adotarem uma concepg¢ao da diversidade que supde que o
destino inelutavel de qualquer agenciamento entre diferencas seja a homogeneidade, quer
essa se manifeste por depuragdo e purificacao, quer por mistura e fusao.

Seria evidentemente absurdo pretender ignorar a realidade das interagdes entre
as populagdes que participaram dos processos abordados por essas teorias. O ponto que
se coloca é como retomar o fato incontestavel dessas interagdes sem reduzi-las imedia-
tamente a um problema colocado para a constituicdo do pais como Estado-Na¢cdo — e o
que é valido para o Brasil, também o é, em maior ou menor grau, para outros paises das
Américas (e também, certamente, em outros lugares). Dito de outro modo: como retomar
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em bases ndo apenas socioldgicas ou sociopoliticas, mas propriamente antropolégicas —
ou seja, etnograficas, comparativas e generalizantes — os temas intelectuais e sociais que
acompanham essas interagoes.

A primeira constatagao é que, em contraste com esses saberes que poderiamos de-
nominar, seguindo Foucault (1994: 163), “eruditos”, “maiores” ou dominantes, um nime-
ro cada vez maior de etnografias mais ou menos recentes vém mostrando que muitos dos
coletivos estudados tanto no campo da chamada etnologia indigena quanto naquele dos
estudos afro-americanos apresentam visdes distintas, visdes que podem e devem ser to-
madas como contradiscursos sobre a mesticagem e o sincretismo. Esses contradiscursos
que, ainda com Foucault, poderiamos denominar “assujeitados”, “menores” ou domina-
dos, se caracterizam, em primeiro lugar, justamente por ndo pressupor a homogeneizagdao
como horizonte da interagdo entre as diferencas. Ou seja, por ndo supor que a combinag¢ao
de elementos de origem diversa deva necessariamente desembocar nem em um processo
de simples confusdo sincrética, nem em um processo de homogeneizacao laminadora. Es-
ses contradiscursos procederiam, ao contrario por meio do que poderiamos denominar
modulacao (no sentido de Gilbert Simondon 1964) da diversidade: processo de variacao
continua no qual na coexisténcia de elementos diferentes pode haver um nivel em que
eles efetivamente se combinam, mas também niveis em que permanecem de algum modo
distintos. Indiscernibilidade (ver o texto de Luiza Flores abaixo) que, como estabeleceu
Deleuze (1985: 94), ndo é de modo algum uma “confusao”: “a indiscernibilidade (...) ndo
suprime a distin¢ao das duas faces, mas torna impossivel designar um papel e outro, cada
face tomando o papel da outra numa relacdo que temos de qualificar de pressuposicdao

reciproca, ou de reversibilidade”.

Nos textos deste dossié essa justaposicdo e esse contraste entre discursos ou sabe-
res “eruditos” e “assujeitados” permanece mais como pano de fundo do que como tema-
tica explicita — com a excec¢do do texto de Luisa Elvira Belaunde, que investiga, como que
contra a corrente, o que acontece quando Estados Nagdo contemporaneos tentam cap-
turar o contradiscurso do “viver bem” das popula¢des indigenas amazonicas, perdendo
completamente a “delicadeza” que esta na base dessa ideia. E, certamente, com a exce¢ao
do impressionante comentario de José Carlos dos Anjos, que nos ensina como os contra-
discursos da contramesticagem e do contrassincretismo podem funcionar como antidotos
contra o veneno da homogeneizacao continuamente secretado pelo Estado Na¢do. Em to-
dos os outros casos, trata-se mais de uma justaposicdo, implicita ou explicita, de saberes
oriundos de coletivos indigenas e afro-americanos, os lados do grande divisor em que sin-
cretismo e mesticagem nunca deixaram de ser tidos como problematicos. O acoplamento
desses saberes, bem como seu confronto, ainda que implicito, com os saberes eruditos
abre caminho para o mapeamento, a alianca e a ativacao dos contradiscursos sobre o sin-
cretismo e a mesticagem, de modo a contribuir para que aparegam com uma for¢a ainda
maior do que a que ja possuem. Além disso, permitem também uma melhor compreensao
tanto dos saberes minoritarios quanto dos dominantes, assim como de alguns dos princi-
pais temas e debates que permeiam muitas sociedades até hoje: a complexa coexisténcia
de diferentes religides; as reivindicagdes identitarias indigenas e afro-americanas con-
temporaneas; os problemas e debates levantados pelas politicas de acao afirmativa étni-
co-raciais, entre outros.
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Uma das premissas essenciais presentes em todos os textos que se seguem € o
reconhecimento de que a analise do material empirico é inseparavel das elaboragdes in-
telectuais dos proprios coletivos envolvidos. Ou seja, o reconhecimento de que a subordi-
nacao imperativa da antropologia a palavra nativa obriga a analise antropoldgica a contar
com 0 que as pessoas pensam e tém a dizer sobre o que acontece com elas mesmas, com
os outros e com o mundo. Desse modo, o discurso antropoldgico deixa de ter qualquer
privilégio face ao daqueles com quem convivemos, e assim nos tornamos aptos a real-
mente aprender o que as pessoas tém a nos ensinar. O fascinante didlogo de Luis Reyes
Escate com uma mulher afro-boliviana da comunidade de Tocafia talvez seja, nas paginas
que seguem, a melhor ilustracdo deste ponto. Pois o que Tia Marta ensina, de modo quase
matematico, ao antropodlogo, é como é possivel falar aimara e usar roupas indigenas “tipi-
cas” sem ser “misturada”, ou seja, sem deixar de ser negra; ao mesmo tempo, ensina a ele
que “ser negra” quer dizer muitas coisas e nao significa ser igual a ninguém. E 0 mesmo
ocorre quando os Tupi Guarani do litoral sul de Sao Paulo mostram a Camila Mainardi que
ndo sdo obrigados a aceitar categorizacdes disjuntivas como “ou Tupi ou Guarani” a eles
impostas de fora, e ensinam que podem perfeitamente ser Tupi Guarani sem que isso sig-
nifique nem uma sintese homogeneizadora, nem uma simples convivéncia de contrarios.
De seu ponto de vista, como mostra Mainardi, “a mistura aparece como um dado”, o que
significa, também, que devemos deixar de encarar esses Tupi Guarani contemporaneos
como os simples “descendentes”, mais ou menos impuros segundo o gosto de cada um,
dos antigos habitantes da terra, e passar a aceitar que eles sdo aqueles mesmos antigos
que foram capazes de sobreviver a uma experiéncia histdérica devastadora?.

Muitos outros exemplos dessa natureza estdo presentes nos textos deste dossié. Em
todos eles, ha também um esforco consciente para simetrizar os saberes assujeitados com
os dominantes, prosseguindo, assim, numa trilha aberta, ja ha alguns anos, por José Carlos
dos Anjos (2006 — ver, também, 2000 e 2008) — que a retoma brevemente em seu comen-
tario —, que revelou tudo o que ha a ganhar quando se abandona os clichés dominantes da
miscigenacao, mesticagem ou sincretismo em beneficio de modos de pensar oriundos de
nossos proprios campos empiricos de investigacdo. Em certo sentido, muitos dos textos que
se seguem “cruzam” as hipoteses de José Carlos dos Anjos sobre a “linha cruzada” com as
diferentes elaboragdes nativas sobre mistura, mesticagem e sincretismo que captaram em
seus préprios campos etnograficos. Elaboram, assim, verdadeiras teorias etnograficas da
contramesticagem e do contrassincretismo — teorias etnograficas que s6 podem ser elabo-
radas quando firmemente apoiadas no proprio pensamento nativo.

O fantasma que essas teorias etnograficas precisam exorcizar continuamente é
aquele mesmo revelado por Bastide ha muito tempo, “a sociedade dos brancos”. Como
vimos com as teorias dominantes sobre mesticagem e sincretismo, tudo indica que sem-
pre que o estudo das chamadas relagdes raciais ou interétnicas invoca, ou mesmo evoca,
direta ou indiretamente, o “branco europeu”, tudo comeca a girar em torno dele e a re-
lacdo afroindigena é imediatamente colonizada e sobrecodificada pelo modelo homo-

3  Estendendo aqui aos Tupi Guarani uma comunicagdo oral de Pedro Pitarch para o caso dos Maia mexi-
canos. E nessa mesma chave que o artesio tupinamba de Olivenca, no sul da Bahia, responde ao turista
que duvida de sua identidade indigena em func¢do do que pensa ver em seu fen6tipo: “o que o senhor
queria? Sao quinhentos anos de contato!”.
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geneizador. Em O Genocidio do Negro Brasileiro, Abdias do Nascimento ja distinguia um
sincretismo de algum modo falso, ou falseado, que “longe de resultar de troca livre e de
opcao aberta (...), decorre da necessidade que o africano e seu descendente teve de pro-
teger suas crencas religiosas contra as investidas destruidoras da sociedade dominante”
do unico fendmeno que “merece o nome de sincretismo”, aquele que, de modo simétrico,
“envolveu as culturas africanas entre si, e entre elas e a religidao dos indios brasileiros”
(Nascimento 1978: 108)*.

O texto de Clara Flaksman sobre o sincretismo em Salvador aborda essa teoria na-
tiva, guerreira e estrategicamente defensiva, do fendmeno, mostrando como ela ndo deixa
de conviver com outras apenas na aparéncia distintas. Em conjunto, elas ensinam que,
em muitas situacdes, o chamado sincretismo religioso ndo é simplesmente um modo de
incorporar a religido e os valores brancos, mas, bem ao contrario, um modo de, ao fazé-
-lo, ser capaz de manté-los a uma certa distancia e submetidos a uma légica que ndo é a
deles®. 0 mesmo tema é analisado por Olavo Souza Filho e suas conclusdes sdo da mesma
natureza. Para seus interlocutores no candomblé de Recife, uma coisa é o “sincretismo”
com o catolicismo, religido da qual é possivel extrair o que se desejar para incorporar no
candomblé propriamente dito. Outra coisa, muito diferente, é sua relagdo com a jurema,
onde qualquer tentativa de “sincretismo” descambaria em “mistura”, com as mais nefastas
consequéncias. O que significa que as proprias diferencas sdo diferentes e que ndo ha re-
gra geral sobre como estabelecer relacdes entre diferentes tradi¢ées ou forcas religiosas.
Mesma conclusdo de Edgar Rodrigues Barbosa Neto no extremo-sul do Brasil: as misturas
estdo subordinadas aos movimentos e as raizes e enquanto algumas podem funcionar
muito bem, outras sdo desastrosas. Para saber misturar é preciso saber distinguir e, so-
bretudo, é preciso avaliar o resultado da mistura, sua forca®.

4  Ver também Nascimento 1980 para outros desenvolvimentos originais sobre o sincretismo, significati-
vamente quase esquecidos pela discussdo académica, com poucas e honrosas exce¢des, como a analise
de Serra (1995: 283-284). Aproveito para agradecer a Clara Flaksman por ter me recordado esse lindo
trecho do grande livro de Abdias do Nascimento.

5 Uma posi¢do bastante proxima pode ser encontrada em Anjos e Oro 2009. Do mesmo modo, Pedro
Pitarch (2013) assinala que, no caso dos Maia do México contemporaneo, a coexisténcia de narrativas
indigenas e europeias é um modo de nao permitir a incorporacdo da légica europeia na prépria narra-
tiva indigena.

6  Nao ha davida que o texto chave para a retomada do velho tema do sincretismo é Losonczy (1997). Nele, lem-
bremos, a autora propunha uma “antropologia do interétnico”, ou uma “perspectiva interétnica’, capaz de pen-
sar a relagdo entre os afro-colombianos e os indigenas Embera da regido do Chocd, no Pacifico colombiano
ndo a partir de suas “identidades” ou diferencgas reciprocas, mas das alteridades imanentes que cada cultura
jd comporta. Relacionadas com alteridades imanentes de outra cultura, elas sdo capazes de tragar espagos de
intersegio para além da ignorancia mitua, da violéncia aberta ou da fusio homogeneizadora. E isso o que
permitiu a Losonczy propor um retorno ao tema do sincretismo, encarado como “figura politica”. O mesmo
também poderia ser dito da mesticagem. E se o livro de Losonczy é a chave para a retomada do velho tema do
sincretismo (“afro-americano”), Peter Gow (1991) desempenha o mesmo papel no que diz respeito a mestica-
gem (“indigena” ou ndo). Seu estudo com os Piro da Amazdnia peruana mostra como as diferengas interpes-
soais ndo sdo necessariamente codificadas pelas diferencas coletivas, e que, do ponto de vista piro, o fato de
existirem, ou terem existido, categorias distintas de pessoas no passado ndo faz com que cada pessoa tenha
que pertencer necessariamente a apenas uma ou algumas dessas categorias no presente. O que significa que
a mistura ndo é o oposto da pureza e as pessoas podem perfeitamente se identificar justamente porque sio,
como dizem, “de sangue misturado”. O mesmo, sem duvida, poderia ser dito do sincretismo.
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Procedimentos como esses podem, sem dudvida, ser aproximados de uma técnica
de composicdo proposta por Gilles Deleuze a partir do trabalho do teatrélogo italiano
Carmelo Bene (Deleuze & Bene 1979: 97-101)”. Em suas pecas de teatro, Bene reescreve
obras classicas das quais simplesmente elimina uma ou algumas das personagens prin-
cipais que as dominam, fazendo assim, com que personagens aparentemente menos im-
portantes experimentem um desenvolvimento inesperado: um “Romeu e Julieta” onde
Romeu é eliminado logo no comeco da peca faz com que Mercucio se torne central na
nova trama. Deleuze mostrou como essa operagdo de “minoragdo” procede sempre pela
subtracdo da variavel majoritaria dominante, fazendo com que a trama possa se desen-
volver de modo completamente diferente, ao atualizar as virtualidades bloqueadas por
essa variavel maior, permitindo assim que toda a trama possa ser reescrita. No caso que
aqui nos concerne, o problema é como libertar o que em geral se chama de sincretismo e
mesticagem da dominacgao e do ofuscamento tedrico-ideolégicos produzido pela presenca
da variavel maior “brancos”. Em poucas palavras e grosso modo, trata-se de responder as
questdes: como ficam sincretismo e mesticagem se deles suprimimos nao o fato historico,
politico e intelectual dos encontros, mas seu vértice maior, os “brancos”? Como aparecem
sincretismo e mesticagem quando escutamos afros e indigenas sem que esse elemento
sobrecodificador os silencie ou enrouquega?

Novamente, ndo ha nada de abstrato aqui. Muitos dos coletivos apresentados neste
dossié elaboram a relagdo afroindigena em termos explicitamente miticos. O que signifi-
ca elabori-la simultaneamente em seu carater extensivo e intensivo, em sua molaridade
histérica e em sua molecularidade criativa. E apenas desse modo que conseguem escapar
tanto da variadvel majoritaria dominante “brancos”, como da captura que sempre ameacga
toda linha de fuga, a saber, o rebatimento dos devires nas identidades ou mesmo nos per-
tencimentos, ainda que estes sejam os de uma minoria. O devir-minoritario-afroindigena
traca uma linha de fuga nao apenas em relagdo ao muro branco da maioria como também
ao buraco negro da captura por qualquer espécie de identidade de minoria.

O que praticamente todos os textos que se seguem mostram com clareza sdo as
multiplas formas de resisténcia a essas “ideologias” da mesticagem, do sincretismo, ao
famigerado “mito das trés racas”, que recordamos rapidamente acima. Essas formas de
resisténcia revelam, em primeiro lugar, que nada disso é pura ideologia e que estamos as
voltas com terriveis dispositivos de poder: aqueles e aquelas que sofrem na carne esses
dispositivos sabem muito bem que as ideologias e os mitos das classes dominantes tém o
mau costume de produzir efeitos muito reais. Nesse sentido, ndo pode haver nada a obje-
tar as elaborac¢des parcialmente miticas da relagdo afroindigena, desde que nos livremos
das ressonancias representacionais, e mesmo estruturais, da no¢ao de mito. Como escre-

7  Ouso extensivo de referéncias oriundas de uma certa tradicao filoséfica nesta Introdugdo — assim como
em diversos textos deste dossié — nao deve provocar ilusdes. Ndo se trata nunca, em hipotese alguma,
de pretender explicar o que afros, indigenas e afroindigenas estdo fazendo e pensando por meio da apli-
cacdo de conceitos filoséficos. Nosso problema é de tradugdo: onde encontrar, nos inimeros e diferentes
vocabularios que compdem a tradigdo ocidental, um 1éxico e uma gramatica que ndo traiam — ou que ndo
traiam mais do que o inevitavel — os sofisticados modos de pensar e de ser que estamos investigando?
Se, por exemplo, como escreve Clara Flaksman, ha “um problema da representacdo no candomblé”, este é
um problema da representagdo, nao do candomblé, e a inica solugio é encontrarmos nos nossos proprios
recursos intelectuais aqueles que se liberaram ao menos parcialmente deste problema.
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veram Deleuze e Guattari (1975: 185), o mito ndo é “uma representacdo transposta ou
mesmo invertida das relacdes reais em extensao”; ele, ao contrario, “determina, conforme
o pensamento e a pratica indigenas, as condi¢des intensivas do sistema”; ou, em outras pa-
lavras, o mito “ndo é expressivo, mas condicionante”. O problema é de agenciamento, nao
de representacao, e a elaboracdo de narrativas é uma forma de resisténcia e um modo de
producdo de novas condi¢Oes e condicionantes que faz parte inevitavel de toda atividade
criativa e de toda luta politica.

O que essas narrativas elaboram no plano molecular ndo é tanto, ou ndo é apenas,
a realidade ou a irrealidade histérica e molar dos encontros afroindigenas; o que real-
mente importa sdo as virtualidades de tais encontros, o que eles poderiam ter produzido
e que, por isso mesmo, ainda pode ser produzido — tudo aquilo que Deleuze denomina
“contra-efetuacao” (Deleuze & Guattari 1991: 150-151), pois tudo o que foi efetuado pode
ser contra-efetuado, ou melhor é contra-efetuado, uma vez que a contra-efetuagdo € si-
multanea a prépria efetuacio ou, melhor ainda, anterior a ela. E isso 0 que mostra o texto
de Gabriel Banaggia, onde os praticantes do jaré contam como apenas uma de suas co-
munidades — justamente “a mais negra” — foi capaz de realizar empiricamente um ideal
de comunidade indigena, contra-efetuando assim o que a histéria reservava para eles. Na
prépria religido do jaré, essa contra-efetuagdo ocorreu por meio de uma transformacao
de todos os santos catolicos e de todas as divindades africanas em espiritos indigenas, ou
caboclos, que lutam incessantemente para purgar a terra do sangue negro e indigena que
foi sobre ela derramado — luta que é, simultaneamente, um modo de retomar territorios
existenciais e de resistir a experiéncia da morte®.

Em 2003, Cecilia Mello ja mostrava como seus interlocutores em Caravelas elabo-
ravam a noc¢ao de afroindigena a partir dos mesmos procedimentos que utilizam para a
criacdo de obras de arte, uma técnica que os artistas denominam “reaproveitamento” ou
“ressuscitamento” da madeira morta. Técnica que opera por meio da atualizacao das vir-
tualidades reprimidas pela historia, transformando uma arvore derrubada ou um pedaco
de pau em belos méveis e esculturas a partir da liberacdo de uma forc¢a vital molecular
que sobrevive sempre ao desaparecimento das formas molares. Ora, se o artista é capaz de
recuperar essa forca, investindo-a em uma nova forma, o mesmo nao pode deixar de ocor-
rer com dancas, canticos, formas de solidariedade mais ou menos esquecidos. Também
nestes casos o militante pode desencadear forg¢as que as formas atuais apenas contém, no
duplo sentido da palavra. Do mesmo modo que na “madeira morta” uma nova vida pode
ser encontrada, nas experiéncias de resisténcia a domina¢ao uma nova forca pode sempre
ser despertada. E nessa espécie de bricolagem generalizada das experiéncias histéricas

8 0 tema de uma terra doente de sangue, que precisa ser curada, aparece explicitamente na bela mono-
grafia de Helen Ubinger (2012) sobre os Tupinambé da Serra do Padeiro, no sul da Bahia. Essa cura, di-
zem os indigenas, deve assumir a forma de uma vinganca tupinamb, que, no entanto, nao se dara mais
a partir de um “derrame de sangue”, mas pela cura de uma territério doente de sangue. Para isso sdo
necessarias as retomadas da terra, da cultura, da vida. Do mesmo modo, nos candomblés de Belmonte,
também no sul da Bahia, vov6 Mariana, preta velha de Dona Marota, explica a Bianca Soares (2014:
24) que “aqui teve muita matanga de gente. Era tudo aldeia que foram destruindo, matando homem,
mulher, crianga, velho, matando tudo. Até a natureza, os animais... Depois, vieram os negros e mataram
também. Mataram e escravizaram. Por isso que essa terra tem carrego, porque tem muito sangue nela.
Tem muito 6dio. E por isso que tem tanto velho e caboclo trabalhando, que é para limpar esse lugar”. E
o mesmo ponto é levantado por Gabriel Banaggia em seu texto neste dossié.
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vividas de diferentes maneiras por membros do grupo afros e/ou indigenas que a relagdo
afroindigena demonstra sua forga.

Nada disso significa, evidentemente, que os brancos nao facam parte da histéria,
mas que passam a dela fazer parte em outro lugar e de outra maneira. A analise de Luiza
Dias Flores sobre os blocos de negros indios do carnaval de Porto Alegre mostra toda a es-
tratégia requerida na manipulacao das posi¢cdes de negro e de indio a fim de que os bran-
cos ndo ameacem nem uns nem outros. Essa estratégia envolve até mesmo uma espécie
de eclipsamento da relacdo afroindigena em beneficio de afirmac¢des alternadas sobre ser
indio e ser negro. [sso porque se percebe que, em seu eterno combate contra as diferencas,
que pretendem eliminar a todo custo, os brancos tentam jogar uns contra os outros a fim
de dissolvé-los em uma unidade amorfa e puramente folclérica. Nesse momento, é preciso
proclamar que indio é indio e que negro é negro, e, a0 mesmo tempo, que “indio, indio
mesmo, € negro”.

Esse eclipsamento da relacdo afroindigena também é praticado pelos Tupinamba
da Serra do Padeiro, estudados por Helen Ubinger (2012), que se dizem “misturados” sem
que isso anule o fato de que sdo, sempre foram e pretendem permanecer indigenas. De
seu proprio ponto de vista, o eixo central dessa articulacdo entre identidade e diferenca,
continuidade e descontinuidade, se situa no plano cosmolégico, no culto que prestam aos
encantados ou caboclos. De toda forma, mesmo eclipsada, ou porque eclipsada, a relacdo
afroindigena nio deixa de ser o modo pelo qual se pode resistir aos brancos. Indios até o
século XIX, os Tupinamba se viram obrigados a “submergir” para ndo serem mortos — um
pouco como seus encantados que passam de um plano a outro sem conhecer a experiéncia
da morte, ou como a madeira apenas na aparéncia “morta” dos artistas de Caravelas — e
nessa submersao, tanto eles quanto seus encantados se metamorfoseiam em “caboclos”,
capazes de sobreviver em alguns nichos até poderem reemergir neste mundo como indios
e encantados novamente a fim de retomar o que é seu — em uma processo que lembra
demais o ressuscitamento da madeira em Caravelas.

Os Xukuru da Vila de Cimbres, na Serra do Ororub4, localizada entre o agreste e o
sertdo pernambucano, apresentados por Clarissa Martins Lima, e os moradores da Ilha do
Massangano, no trecho sub-médio do Rio Sdo Francisco, entre a Bahia e de Pernambuco,
apresentados por Marcia Nobrega, de forma algo especular, ndo se deixam aprisionar com
facilidade nos “dominios estanques entre os quais o didlogo seria impossivel” em que a
tradicao académica pretende encerra-los, como escreve Lima sobre os primeiros: indios
ou sertanejos, indios ou negros, respectivamente. As pessoas da [lha do Massangano, por
exemplo, sustentam, ao mesmo tempo, que sao “um sé povo” (“aqui todo mundo é preto,
até mesmo quem é branco. A gente é tudo uma coisa s6”) e que “uma coisa € uma coisa e
outra coisa € outra coisa (...). Ou, nas palavras de Nobrega, “a unidade contida em ser ‘um
s’ ndo dispensa, pois, suas variacoes””.

9  Em sua apresentacdo no Grupo de Trabalho que deu origem a este dossié — “Varia¢des de teorias da
diferenca no contexto cabo-verdiano” —, Natalia Velloso Santos mostrou como Amilcar Cabral ja sus-
tentava que uma unidade que valha realmente a pena sé pode se estabelecer na propria diversidade e
s6 pode funcionar pelo movimento: “quaisquer que sejam as diferencas que existem, é preciso ser um
s6, um conjunto, para realizar um dado objetivo. Quer dizer, no nosso principio, unidade é no sentido
dindmico, quer dizer de movimento” (Cabral 1978).
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Os Xukuru, por sua vez, sabem perfeitamente que existem diferentes qualidades de
pessoas, mas que essas qualidades podem eventualmente ser expressas de forma quanti-
tativa — analdgica poder-se-ia dizer —, em oposicdo ao modo digital e binario pelo qual
procedem as classificacdes dominantes. Nas palavras de Lima, “minha inten¢do é mostrar
como esse universo é irredutivel a identidades e identificagdes pré-estabelecidas — aca-
démicas ou ndo”, uma vez que “proceder dessa forma seria reduzir a multiplicidade etno-
grafica a estabilizacdes que sufocam ou obliteram os dados em favor de uma pureza que
lhes é exterior”. Pode-se ser quase indio, quase branco, quase nao humano..., 0 que esta-
belece toda uma porosidade nas fronteiras identitarias dificilmente redutivel a oposi¢cdes
contrastivas ou simples manipulag¢des estratégicas.

A importancia dos advérbios (sobretudo os de intensidade) também é ressal-
tada no texto de Luiza Flores. Os indios negros de Porto Alegre estdo o tempo todo
avaliando o que, naquele momento, é “mais negro” ou “mais indigena”, quer dizer, mais
apropriado na situacao em jogo. Durante o carnaval, “tudo é feito indigenamente”, diz
o Cacique comancheiro, e esse esfor¢o para fazer tudo “indigenamente” resulta da cer-
teza de que as misturas estdo dadas desde o principio e que a sabedoria consiste em
saber dosa-las e combina-las.

De fato, como mostram, de diferentes maneiras, os textos de Olavo Souza Filho, Cla-
ra Flaksman e Edgar Rodrigues Barbosa Neto, um dos aspectos menos ressaltados pelos
estudos que se contentam em estabelecer tabelas de correspondéncias de santos catoli-
cos com divindades africanas (ou destas entre si ou com espiritos indigenas) é o carater
dinamico dessas equag¢des. Nao se trata nunca de puro alinhamento, nem, muito menos,
de identifica¢Oes definitivas. Trata-se, ao contrario, do que Guattari (1992: 70-71) deno-
minou — a partir de um estudo de Marc Augé sobre a divindade Legba, dos Fon do Benin
(Exu, entre os loruba, Bombojira, entre os Bantu...) — “multivaléncia da alteridade”, uma
vez que o Legba €, ao mesmo tempo, destino, principio vital, filiacao ancestral, deus mate-
rializado, signo de apropriacao, entidade de individuacao e fetiche. “O ser, a identidade e
a relacdo com o outro sdo construidos”, conclui Guattari, “ndo apenas de modo simbdlico
mas também de modo ontolégico aberto”.

Estamos aqui as voltas com o que poderiamos denominar, talvez, ontologias modu-
latdrias, nas quais os seres nao existem em estados fixos, mas em varia¢do continua (De-
leuze & Guattari 1980, em especial o platd 4) ou, novamente, em modulagcdo. Em outros
termos, ontologias em que tudo pode aparecer de diferentes maneiras, ou melhor, em que
os seres s6 podem existir aparecendo de diferentes maneiras. Um caboclo aparece como in-
dio ou como exu; um exu vem como orixa ou como caboclo; e mesmo um orixa se manifesta
como caboclo — ou como orixa. Nas quais, também, uma divindade de uma nacao religio-
sa pode vir em um terreiro de outra nacdo; onde mesmo todo um terreiro de uma nagao
pode virar para outra; onde uma iniciada pode dizer, em um dia, “hoje estou de Ogum” e,
em outro, “estou de Oxum”... Poderiamos até mesmo imaginar todo um coletivo virando
alternadamente de afro a indigena e vice-versa, o que, alias, € mais ou menos o que fazem
os interlocutores de Cecilia Mello em Caravelas.

Esse tipo de ontologia possivelmente explica, ou torna um pouco mais inteligivel,
essa disposicdo paraa combinagdo que foi tdo enfatizada nas religides de matriz africana e
que talvez nao esteja assim tao ausente nos coletivos indigenas. Ela parece, assim, guardar
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as chaves daquilo que denominamos, bem inadequadamente, sincretismo e mesticagem.
Porque, ao contrario do que sempre se pretendeu, talvez seja o primeiro fendmeno que
pode elucidar o segundo, uma vez que a possibilidade de se ser negro E indio (E mesmo
branco) pode ser encarada como um processo da mesma natureza que aquele que per-
mite equacionar Ogum e Sao Jorge de um modo em que o conectivo E jamais se torna o
verbo E. Mesticagem e sincretismo — ou melhor, contramesticagem e contrassincretismo
— sdo como dispositivos 6ticos de foco dinamico que alternam ininterruptamente entre
perspectivas de conjunto (onde diferencas podem ser eclipsadas) e de detalhe (onde sdo
postas em relevo). Diferentes elementos que, de certo ponto de vista, podem ser conside-
rados diferentes e apenas artificialmente reunidos, de outro compdem conjunto dotado
de funcionalidade, estrutura e beleza. Um pouco como na culindria onde, como sabe todo
bom gourmet, o fato de o sabor de um prato ser apreciado em seu conjunto nao anula o
prazer de nele distinguir seus diversos componentes — bem o contrario.

Como ressalta Banaggia, é justamente sua indeterminacao ontolégica (sua multi-
valéncia, poderiamos dizer) que parece fazer do caboclo uma figura central para a com-
preensao desse sofisticado mecanismo. Como lembram aqui os textos de Cecilia Campello
do Amaral Mello, Luiza Dias Flores, Clarissa Martins Lima, Marcia N6ébrega e Edgar Rodri-
gues Barbosa Neto, por caboclo entende-se, em praticamente todo o Brasil, um conjunto
de seres espirituais que assumem caracteristicas semelhantes, mas nao idénticas, nos di-
versos contextos em que aparecem. Eles se caracterizam, em geral, por nao se confundir
com as divindades propriamente ditas e, a0 mesmo tempo, por apesentarem algum tipo
de afastamento significativo em relagcdo aos antepassados e espiritos de mortos em geral.
E ainda que isso ndo ocorra em todas as partes, costumam ser pensados como “vivos”,
seja no sentido de que sdo seres que passaram deste plano da existéncia para outro sem
conhecer a experiéncia da morte, seja no sentido de que sempre existiram, habitaram e
protegeram determinado territorio. Nem totalmente africanos, nem totalmente indigenas,
nem totalmente vivos, nem totalmente mortos, nem totalmente divinos, nem totalmente
humanos, os caboclos s6 existem em suas modulagdes.

Nesse sentido, sdo os caboclos que nos lembram que o fato de que dos doze cole-
tivos analisados nos ensaios aqui reunidos quatro se apresentem como indigenas e sete
como afro-americanos (um se apresenta justamente como afroindigena) nao deve ser so-
breinterpretado. As distingdes sdo evidentemente importantes, mas o problema é como
evitar certas imagens que um termo como afroindigena costuma evocar, os clichés que é
preciso impedir que ele desencadeie. Porque ndo se trata de pensar a relagdo afroindige-
na nem de um ponto de vista genético (no sentido amplo do termo), nem a partir de um
modelo tipolégico. Ndo se trata de génese porque nao se trata de determinar com precisao
o que é afro, o que é indigena, o que é resultado de sua mistura, ou, eventualmente, o que
ndo seria nem uma coisa nem outra — e isso seja em sentido propriamente biol6gico ou
genealdgico, seja em sentido cultural ou social. Por outro lado, tampouco se trata de aban-
donar as géneses em beneficio das tipologias. Estabelecer um tipo (ideal ou ndo, pouco
importa) afro puro, um tipo indigena puro, e quantos tipos intermediarios forem nao é, de
modo algum, o que importa. Nem os modelos historicistas, nem os estrutural-funcionalis-
tas servem aqui.
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Essas precaucdes sdo necessarias porque a primeira coisa que somos tentados a
fazer toda vez que nos deparamos com rela¢cdes afroindigenas sdo exatamente essas tria-
gens que é necessario evitar a todo custo. Caso contrario, corre-se o risco, sempre presen-
te, de simplesmente reproduzir, em um estilo talvez mais sofisticado, os classicos debates
em torno do sincretismo e da mesticagem, tentando isolar tracos de culturas originais pu-
ras que teriam se mesclado para formar manifestacoes socioculturais especificas. Em seu
texto, Barbosa Neto assinala justamente como o conceito de “confluéncia” do pensador
quilombola Négo Bispo (Santos 2015) permite pensar esses fendmenos como “topologia”
de modo a “ndo pensa-lo[s] como uma tipologia”. E a confluéncia, nos diz Négo Bispo,
que faz com que “nem tudo que se ajunta se mistura, ou seja, nada é igual” e, poderiamos
acrescentar, que nem tudo que se mistura se ajunta.

“Sou a soma, por certo, um tanto extravagante, de todos esses sangues inimigos”, es-
crevia, em 1620, o padre pernambucano Francisco José da Santa Cruz, citado por Agualu-
sa, citado por Cecilia Mello. Do mesmo modo, o texto de Clara Flaksman deixa entrever o
carater eminentemente aditivo do candomblé, o que, alids, é o que torna tao dificil falar em
“conversdo” nessa religido. Os Tupi Guarani, no texto de Camila Mainardi, lembram inces-
santemente o principio Guarani, analisado por Pierre Clastres e tdo difundido na América
indigena, de que o Um é o Mal e de que s6 o Dois pode nos libertar. Os tamboreiros do
Batuque, no texto de Edgar Barbosa Neto, celebram, a cada instante, essas pluralidades
ou multiplicidades que parecem desempenhar, nas religides de matriz africana, o mesmo
papel anti-unificador do dualismo amerindio. Tia Marta, nas terras altas da Tocafia boli-
viana, explica a Luis Reyes que o fato de ter adicionado uma lingua e algumas roupas a seu
modo de vida ndo faz com que ela deixe de ser o que é. E o fato de os Kisédjé insistirem em
utilizar a palavra “mistura” em portugués parece mesmo, como Marcela Stockler Coelho
de Souza mostrou em sua apresentacao, um pressentimento de que essa palavra guarda
“uma poténcia sem equivalente nas de sua lingua”*’.

O que este conjunto de ensaios entao propde — mesmo que esse ndo tenha sido
seu proposito original — é uma espécie de modelo comparativo, mas um modelo compa-
rativo duplamente qualificado. Em primeiro lugar, no sentido deleuziano sugerido acima,
de um procedimento de minoracdo por extracdo do elemento dominante. Mas também
em um sentido guattariano, porque as conexdes mais produtivas que se pode estabelecer
ndo sdo nem horizontais, nem verticais, mas transversais (Guattari 1964). O que significa
que ndo se trata de encarar as variacdes nem como variedades irredutiveis umas as ou-
tras, nem como emanagdes de um universal qualquer conectando entidades homogéneas:
as conexoes se ddo entre heterogéneos enquanto heterogéneos, as relacoes se dao entre
diferengas enquanto diferengas, como lembra Guattari (1992) ao falar de heterogénese,

10 Modificando um pouco o modo como essa tematica vem sendo abordada no campo da etnologia indi-
gena (ver, sobretudo, Luciani 2016), Marcela Stockler Coelho de Souza mostrava, em sua apresentagao,
como os Kisédjé, no Brasil Central, ao sustentarem simultaneamente que “somos Kisédjé”, que “somos
todos misturados”, e que “ja ndo somos indios, viramos brancos”, colocam a questdo mais em termos
de forcas do que de formas. Nao se deve casar com brancos, dizem eles, porque o sangue deles é mais
forte e acaba por dissolver o sangue indigena. O que ndo significa nem que esses casamentos ndo se-
jam efetuados, nem que, efetuados, seu desfecho seja inelutavel. O problema, novamente, é de calculo,
dosagem e cuidados, ndo de uma escolha entre tudo e nada: como impedir que a mistura “consuma” a
diferenca — o que de algum modo nos leva de volta ao chamado sincretismo afro-americano.
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conceito que tem como premissa fundamental a hipétese de que o diferencial nao pode
ser encarado como mera negacao e/ou oposicdo uma vez que ele é sobretudo da ordem
da criacao ou da criatividade.

Ha mais de dez anos, José Carlos dos Anjos (2006) ja nos advertia sobre a necessi-
dade de pensarmos esse espaco de agenciamento de diferengas enquanto diferencas, sem
a necessidade de pressupor nenhum tipo de sintese ou fusdo. De fato, na ideia da “linha
cruzada”, presente em praticamente todas as religides de matriz africana no Brasil, as di-
ferencas sdo intensidades que nada tém a ver com uma légica da assimilagdo, mas com
uma organizacdo de forcas que ndo envolve nenhum tipo de escolha binaria e sim uma
modulagdo analdgica para o estabelecimento de multiplas conexdes e disjung¢des. Aos pro-
cedimentos laminadores de nossas proprias teorias da miscigenacao, a contramesticagem
e o contrassincretismo operam por meio de modelos heterogenéticos que, apoiados em
variagoes continuas, langam mao de verdadeiras técnicas de composigdo, no sentido artis-
tico do termo. Desse modo, nunca deixam de opor o cruzamento, as conexdes parciais, a
heterogénese, a modulagdo analdgica, as intensidades, as variagdes continuas, a compo-
sicdao, a contramesticagem e o contrassincretismo aos clichés dominantes da sintese, da
totalidade, da miscigenacao, da identificacdo por contraste, dos interesses, da légica da
assimilacdo, da fusdo, da mesticagem e do sincretismo.

Para concluir essa ja excessivamente longa introducdo, talvez seja possivel propor
a relacdo afroindigena como uma espécie de perspectiva. Perspectiva que nao é, certa-
mente, a da oposicao entre afros e indigenas, mas, tampouco, é a de uma simples oposicao
entre afroindigena, de um lado, e brancos, de outro — o que conduziria inevitavelmente a
sua captura por uma forma-identidade. Perspectiva que, estabelecida a partir da propria
oposicao entre afro e indigena, sé pode ser de natureza muito distinta daquela entre afro
e/ou indigena, de um lado, e branco, de outro. “Indio”, “negro”, “branco” ndo sdo apenas
coisas a pensar, mas também coisas com as quais se pensa, meios de pensamento, com o0s
quais se pode fazer coisas que podem mesmo fazer parecer va a nossa filosofia.

Em suma, o 6bvio: que as relacdes entre as “trés racas” do nosso famigerado trian-
gulo ndo podem ser as mesmas quando encaradas do ponto de vista dos dominantes ou
dos dominados. Por contramesticagem ou contrassincretismo nao se pretende, é claro,
aludir a uma recusa da mistura em nome de uma pureza qualquer; trata-se, isso sim, de
enfatizar o carater aberto desses procedimentos, sua dimensdo anal6gica, nao binaria
ou digital, o elemento de indeterminacao que qualquer processo de mistura comporta.
Contra, aqui, deve certamente ser compreendido no sentido clastriano de uma recusa
ativa do Um e de uma afirmacao das multiplicidades. Se, como também nos ensinou
Clastres (1974), o Um s pode matar porque ja estava dentro de nds, a questdo que se
coloca é quais seriam e como funcionam as maquinas de guerra afroindigenas mobiliza-
das para conjurar a mesticagem e o sincretismo enquanto figuras da unificacao estatal?
Os textos que se seguem pretendem apenas ser uma pequena amostra e uma introdugao
a essa sabedoria.
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Resumo

A partir da etnografia sobre um movimento cultural afroindigena do extremo sul da
Bahia, indagamos: como recriar textualmente um mundo de modo a nao reduzir ou compar-
timentalizar a diversidade da experiéncia cotidiana e sua poténcia criativa em segmentos
monoliticos como politica, religido, meio ambiente, subjetividade? Propde-se uma leitura
que visa experimentar a ideia de que a produgao artistica, a praxis politica e a ecologia do
movimento cultural estudado compdem um certo modo especifico de lidar com um mundo
povoado por seres viventes e ndo viventes e pelas multiplas poténcias que deles irradiam.

Palavras-chave: contramesticagem; afroindigena; Bahia; ecosofia; Felix Guattari.

Abstract

From the ethnography about an afroindigenous cultural movement from southern
Bahia (Brazil) this article discuss on how can one recreate a world so as not to reduce or
compartmentalize the diversity of everyday experience and its creative power in monoli-
thic segments such as politics, religion, environment, subjectivity. [t aims at discussing the
idea that the cultural movement’s artistic production, political praxis and ecology reveal
a specific way of dealing with a world populated by living and nonliving beings and the
multiple powers they radiate.

Keywords: counter-miscegenation; afroindigenous; Bahia; ecosophy; Felix Guattari.
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A minha mae era india - expliquei-lhe - da nagdo Caeté. Dela herdei a es-
pessa melena negra e muito lisa, que a despeito da avangada idade ainda
hoje conservo, embora ja ndo tao escura, além de uma irreversivel voca-
¢do para a melancolia. Meu pai era mulato, filho de um comerciante da
P6voa do Varzim e de uma negra mina, mulher de muitos encantos e en-
cantamentos, que acompanhou e iluminou toda a minha meninice. Sou a
soma, por certo, um tanto extravagante, de todos esses sangues inimigos.
(Padre pernambucano Francisco José da Santa Cruz, ao chegar a Salvador
do Congo em 1620 para ser secretario da Ginga - depois Dona Ana de
Sousa, rainha do Dongo e da Matamba apud Agualusa 2015: 11)

O trecho acima citado, retirado do romance histérico “A Rainha Ginga”, de José
Eduardo Agualusa (2015), remete, a primeira vista, ao que alguns autores chamaram de
processo de “miscigenacdo entre as racas”. A l6gica da miscigenagdo significaria, para al-
guns, uma espécie de “diluicdo” de formas primeiras, tidas como originarias ou puras. O
efeito dessa mistura seria o fortalecimento biologico e a harmonia social (como em Gilber-
to Freyre 1933 e Darcy Ribeiro 1995). Para outros autores, (como Nina Rodrigues 1894 e
Paulo Prado 1928), porém, o sangue misturado seria indicativo de um individuo ou povo
degenerado, decaido, enfraquecido, que perdeu de algum modo a for¢a das matrizes origi-
nais que o constituiram, tornando-se impreciso, inauténtico e, por esta razao, inferior.

Agualusa propde no trecho citado uma outra imagem de pensamento sobre o chama-
do “mesticamento” ao convidar o leitor a pensar a mistura ndo como perda ou diluigao,
mas como soma. Uma soma, porém, que s6 pode ser bem compreendida se pensada
como realizada apds uma operacao de minoracdo prévia, movimento que visa subtrair
o elemento dominante da narrativa, a saber, os brancos e sua presenga sobrecodificado-
ra. Assim, abre-se a possibilidade de que as virtualidades ndo atualizadas do encontro
entre ndo-brancos possam emergir. Proponho entender esta “soma de todos os sangues
inimigos” como uma soma sem adi¢do, mais precisamente, um encontro, uma dupla-
-captura (Deleuze & Guattari 1980), uma forma de alianca entre heterogéneos, que nao
redundaria numa paz universal, numa convivéncia tolerante ou num mundo comum.
Soma, encontro ou alianca que, simplesmente, produziriam algo. E, este algo nado seria
uma sintese que solucionaria uma “oposicao dialética” entre contrarios, nem tampouco
uma diluicdo na direcao do apagamento das diferencas, mas um “algo”, que é efeito da
afirmacdo da heterogeneidade ou singularidade préprias de cada termo. Estudar este
“algo” é ater-se menos as causas e mais aos efeitos deste encontro; é atentar para aquilo
que ele produz.

Este artigo deve ser entendido como uma tentativa de explicitacdo dos pressupostos do
que poderiamos chamar de uma “cosmopraxis afroindigena”, sem que este agenciamento
seja entendido como a justaposi¢do entre um “cosmos afro” e um “cosmos indigena” ou, al-
ternativamente, como uma sintese que misturaria e diluiria estes elementos num terceiro
“cosmos miscigenado afroindigena”. A nogao de “cosmopraxis” aqui proposta visa demar-
car que o cosmos afroindigena nao deve ser entendido como um plano transcendental de
onde a praxis derivaria, mas sim como um plano virtual atualizado nas praticas do grupo.
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0 exercicio a ser desenvolvido no presente artigo é o de descrever como os integrantes
do movimento cultural afroindigena concebem aquilo que Goldman (2015) denominou
de “contramesticagem”, isto é, uma “mistura” que nao dissolve, anula ou desfaz, mas ao
contrario, preserva e quiga ativa as singularidades daquilo que se mistura. Esta ideia nos
parece instigante na medida em que exprime uma forma, por um lado, de ser mais fiel ao
pensar nativo sobre seu modo proprio de composicao daquilo que denominamos de for-
ma talvez pouco acurada como “mistura” e, por outro lado, de se desestabilizar uma nog¢ao
amiga dos poderes estabelecidos — a mesticagem - tributaria, a nosso ver, de uma logica
da “mistura das racas” cujos efeitos sdo culturalmente homogeneizadores e politicamente
apaziguadores, por ser sobrecodificada pelo pdlo branco dominante e por um projeto de
assimilacao das diferencas.

A partir do material etnografico sobre um movimento cultural do extremo sul da Bahia
que se define em muitos momentos — mas ndo sempre - como afroindigena e, mais do que
isso, que se entende como criador de uma arte afroindigena, o exercicio aqui proposto é,
inicialmente, o de compreender como este coletivo concebe este agenciamento entre um
universo de referéncias politicas, existenciais, religiosas e estéticas lidas como afro e um ou-
tro universo de referéncias entendidas como indigenas, bem como sua alianga afroindigena.

Em outro momento (Mello 2014), usei a expressdo devir-afroindigena para dar conta
da ideia de que afroindigena nao é um conceito da ordem da identidade, nem do perten-
cimento, mas do devirz Rastreando as linhas de composi¢do desta ideia, descobrimos que
ela se constitui como um efeito de encontros singulares com acontecimentos histéricos,
pessoas e técnicas que os afetaram ao longo de sua trajetoria.

Esses encontros dizem respeito, em primeiro lugar aos fluxos de “histéria” e “memé-
ria” ou, posto de outra maneira, aos acontecimentos molares e moleculares que compuse-
ram a trajetoria dos jovens do movimento cultural na década de 80 e provocaram deslo-
camentos nas formas como se viam e se afirmavam enquanto grupo. O encontro daqueles
meninos “morenos” do interior que foram fazer servico militar na Salvador da década de
80 com os movimentos negro, estudantil, artistico e contracultural, engendrou nos inte-
grantes do grupo um processo de devir-negro. Esse deslocamento subjetivo, politico e
existencial levou-os ndo apenas a se verem como negros, mas a se afirmarem como tal nas
pragas publicas da cidade de Caravelas, em apresentacdes teatrais potencializadas pelo
encontro com o Teatro do Oprimido de Augusto Boal, provocativas as elites locais. Reali-
zaram, ainda, a¢Oes e eventos de enaltecimento da beleza negra, no rastro do movimento
“black is beautiful”, e transformaram os préprios corpos, abandonando as vestimentas de
meninos do interior e abragando referéncias afro: batas africanas, colares coloridos, cabe-
los trangados, rasta, ou no estilo black power.

Em segundo lugar, do encontro com as manifestagoes culturais de sua Caravelas natal,
em particular com o Bloco de Indio Tupinambs4, liderado em sua infancia pela mie dona
Benedita e, apds a morte precoce desta, por Piaba, um folido local, engendrou um devir-in-
dio. O encontro com indios e caboclos?® se da de forma esporadica, mas intensa, por meio

2 Nao irei me estender sobre esta discussdo no presente artigo, analisada detalhadamente em Mello
(2014), mas retomarei brevemente alguns pontos do argumento.

3 Caboclo é um termo usado como sinénimo de indio (os “caboclos da Barra Velha”), mas também como
referéncia aos espiritos de indigenas - entidades - que por vezes resolvem “vir brincar a aruanda”, ou
seja, participar do Bloco de Indio, do Bloco das Nagés, da festa de Yemanja e das marujadas nos quintais
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das irradiacées de caboclos durante a passagem do Bloco de Indio Tupinamb4, da aparicdo
ndo-intencional de formas indigenas em suas criagdes artisticas (escultura e pintura) e
dos intercambios culturais que realizam com os Patax6 de Barra Velha (municipio do Pra-
do). A emergéncia da presenca dos caboclos em suas festas e criagdes artisticas levou os
integrantes do movimento a entrarem num devir-indio.

Por fim, do cruzamento* entre essas duas linhas de devir, que nao redunda numa uni-
dade ou aglutinacao, mas numa forma de alianca, teriamos um devir-afroindigena. Afroin-
digena seria, portanto, uma terceira for¢a, uma linha de devir com caracteristicas pro-
prias, que revelam a entre-captura entre negros e indios ao longo do processo histérico da
colonizacdo e atualmente. Por outro lado, afroindigena apontaria para uma relacao virtual
entre negros africanos e indigenas sul-americanos anterior a conquista europeia, relacao
em que os sentidos cronolégico e mitoldgico se misturam. Por fim, a relacao prévia entre
negros e indios traduziria uma analogia estrutural entre negros e indios no presente, gru-
pos subalternizados pelo polo branco, porém aproximados pela resisténcia as opressdes
impostas por estes ultimos. Como eles afirmam: “afroindigenas sao os grupos historica-
mente discriminados e excluidos”.

Definido, em breves linhas, o que seriam, do ponto de vista do grupo, seus devires negro,
indio e afroindigena, gostaria agora de ater-me a uma ideia que apenas delineei, mas ndo de-
senvolvi em Mello (2010, 2014), qual seja, a de que “a nogao de afroindigena é um meio, um
intercessor por onde passam ideias, acoes politicas, obras de arte e seres do cosmos” (Mello
2014: 227). Proponho uma leitura que visa experimentar a ideia de que a produgdo artisti-
ca, a praxis politica e a ecologia do movimento cultural compdem um certo modo especifico
de estar e agir no mundo ou, mais precisamente, de lidar com um mundo povoado por seres
viventes e ndo viventes e pelas multiplas poténcias que deles irradiam.

Indagamos: como recriar textualmente um mundo de modo a nao reduzir ou compar-
timentalizar a diversidade da experiéncia cotidiana e sua poténcia criativa em segmentos
monoliticos como politica, religido, meio ambiente, subjetividade? Como “abrir uma pas-
sagem” (Moreira Lima, 2016: 11) entre essas diferentes ordens, criar um caminho para
atravessa-las e assim permitir a emergéncia de novos modos de existéncia? Como tragar
as conexoes entre essas diferentes dimensodes da experiéncia sem buscar uma unidade
supostamente preexistente ou sem estabelecé-la a posteriori?

Para tanto, iremos emprestar de Felix Guattari (1990) o conceito de ecosofia, nao no
sentido de “aplica-lo” ao estudo dos movimentos afroindigenas, mas no sentido de uti-
liza-lo como um intercessor, catalisador ou meio da descricdo de um mundo, capaz de
dar inteligibilidade a determinadas praticas e proposicdes ético-politicas que a primeira
vista poderiam ser entendidas como dispares e, portanto, inarticulaveis. A proposta aqui
é preservar seu carater dispar, singular e Unico, mas, ndo obstante, buscar pontos de arti-
culacdo entre elas.

Guattari desejava encontrar no estudo das praticas estéticas “novos modelos de pro-
cessualidade e criatividade, novas estratégias para dar consisténcia a proposicdes éti-

das casas de moradores transformados em terreiro, durante os festejos de Cosme e Damido.

4  Inspiramo-nos aqui no trabalho de José Carlos dos Anjos (2006: 21), que aponta para a poténcia se-
mantica da ideia de encruzilhada, “como ponto de encontro entre diferentes caminhos que néo se fun-
dem numa unidade”, para dar inteligibilidade a certas dinamicas da religiosidade afrobrasileira.
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co-politicas singulares” (Antonioli & Sauvagnargues 2011:12). A ecosofia ndo seria uma
doutrina ou uma proposta de acdo pré-constituida, mas um exercicio de articular num
“novo paradigma estético” dimensdes da experiéncia que se encontram desarticuladas
nas andlises e a¢des e que caberia, portanto, re-conectar: os planos da producao de sub-
jetividade (ecologia mental), o plano das formacdes sociais (ecologia social) e o plano das
visibilidades (ecologia ambiental) (Guattari 1990, 2013). O material de campo por nos
recolhido ao longo dos anos em que permanecemos em Caravelas indica que poderiamos
sugerir (sem nenhuma pretensao de “complementar” a proposicdo guattariana - que evi-
dentemente nao se presta a esse tipo de operacao), uma espécie de bifurca¢do, ou quarto
plano, o plano das invisibilidades. Este plano incluiria os seres ndo humanos e forgcas como
a irradiagdo - elementos de um mundo virtual que em certa medida escapam a agéncia
humana, embora dela nao estejam totalmente apartados - que constituem uma parte im-
portante da cosmopraxis afroindigena.

Importante notar que a ecosofia, como um novo modo de ler ou pensar o mundo, € in-
dissociavel de um novo modo de agir ou de estar no mundo, uma vez que estamos falando
de uma “nova relacao teoria-pratica” (Foucault & Deleuze 1979: 69), que nao obedece a
uma légica de totalizacao (uma teoria que se aplica para interpretar de forma totalizante
o mundo ou uma pratica que se impde completamente a teoria, tornando-a inutil ou sem
sentido), mas de um exercicio de apreensao a um s6 tempo destas multiplas dimensdes
que compdem o processo de heterogénese de individuos e coletividades e sua capacidade
de afetar e ser afetado.

Portanto, quando Guattari (1990: 8) se refere a trés e nds a quatro planos a serem
articulados, ndo estamos com isso querendo produzir uma teoria “mais englobante”, “ho-
listica” ou capaz de dar conta do maior ntimero possivel de dominios da experiéncia hu-
mana. O que aqui se propde é um exercicio de constru¢do de um modo de associagdo entre
seres heterogéneos. O paradigma estético esta por ser feito; ele é a tentativa de se buscar
aquilo que liga de modo transversal elementos heterogéneos: seres, ideias, agdes politicas,
obras de arte, criagdes, resisténcias, historias, memadrias, desejos, entidades etc., sem que
nenhum desses termos sobrecodifique os demais. Cabe, portanto, buscarmos tragar esta
linha transversal que atravessa e liga estes elementos - os intercessores - identificando, a
partir da etnografia, os agenciamentos concretos por eles produzidos.

0 plano das formacdes sociais: praxis politicas

Em 2004, D6 Galdino, umas das liderangas do movimento cultural foi lan¢ado candida-
to a vereador a sua revelia. Os integrantes do movimento cultural Arte Manha sempre se
identificaram com Partido dos Trabalhadores, atuaram na fundagao do Diretério local do
PT em meados da década de 80, fizeram campanha para candidatos do partido nas elei-
coes estaduais e nacionais e langaram candidatos a vereador pelo PT em outras elei¢des.
Porém, quando era chegado o momento de se filiar ao partido, muitos integrantes des-
conversavam, preenchiam o formuldrio sem anexar todos os documentos necessarios ou
simplesmente fugiam dos integrantes dos diretérios regionais que “desciam” a Caravelas
a fim de confirmar as filiagdes. Na sede do movimento havia uma pasta repleta de fichas
de filiagdo preenchidas que nunca foram lavradas no cartério eleitoral do Prado, sob a
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alegacao de que a distancia e a falta de recursos para cobrir os custos cartoriais teriam
dificultado sua formalizagao.

D6 Galdino foi langado candidato da seguinte forma: no dia da reunido onde seria de-
cidido quem seria o candidato a vereador apoiado pelo movimento cultural, ninguém ofe-
receu o nome. Notando que D6, entdo a frente da conducao do movimento cultural, ndo
parecia estar disposto a se lancar candidato e que o PT teria candidatos “fracos”, que ser-
viriam como “mula”, angariando votos para os candidatos potencialmente mais votados
do PMDB (tratava-se de uma coligagdo PT-PMDB), um dos presentes propds que ele “des-
se seu nome” e, se ndo quisesse continuar, que “o retirasse depois”. D6 foi impelido pela
situacdo a manter seu nome até o final, apesar de ser o que poderiamos chamar de um
perfeito anticandidato: tinha vergonha de pedir voto para si mesmo (o que via como uma
falta de modéstia ou humildade), evitava sair as ruas e fazer visitas (por entender como
uma espécie de “falsidade” falar com pessoas que normalmente apenas cumprimentava)
e sentia-se constrangido por uma situacao recorrente nos raros momentos em que saia
do sitio, sob os apelos insistentes da coordenagdo da campanha: nao dispunha dos meios
financeiros e materiais para responder a todos os pedidos que lhe eram feitos em troca
de votos.

Algo sempre me intrigou nestes fatos: como é possivel alguém se langar candidato con-
tra a propria vontade? E por que, uma vez candidato, ele ndo fez qualquer esfor¢o para ga-
nhar as elei¢des, ja que corria o sério risco de vencé-las? Para se ter uma ideia, apesar do
coeficiente eleitoral desfavoravel, o candidato que entrou obteve apenas 32 votos a mais
que D&. Alguns anos mais tarde, D6 me explicou o que poderiamos chamar de uma “teoria
nativa da lideranca politica”. Ele contava sobre por que resolveu assumir a lideranca do
movimento: Jaco Santana, seu irmao mais velho e artista fundador do movimento cultural,
mudara-se para Ilhéus; Itamar dos Anjos, outro fundador do movimento, ndo desejava
liderar o grupo e, neste contexto, apareceu uma pessoa de fora do grupo liderando a ba-
teria do Afrodam, o entdo grupo de percussao do movimento cultural. Esta pessoa teria
feito contatos com politicos e estava com a intenc¢do de se tornar um “agente” do grupo de
percussdo, que passaria a tocar para candidatos em showmicios e eventos de prefeituras.
Disse ele: “resolvi assumir para ndo deixar essa figura tomar o movimento. E sempre as-
sim, a gente tem que ‘dar a cara a tapa’ quando vé alguém pior querendo tomar a frente
do grupo”. Portanto, D6 descreve uma espécie de aversao a se introduzir um principio de
assimetria no coletivo, mas quando outro sujeito enseja “tomar o poder” agenciado com
forcas das quais se deseja afastar, a posicdo de poder, que em principio se preferiria man-
ter vazia, acaba por ser ocupada.

Analisando os pontos de conexao entre etnografias sobre sociedades indigenas e
pesquisas sobre religides de matriz africana, Marina Vanzolini (2014: 280) identifica com
precisdo a questao analisada neste outro contexto por D6 Galdino:

..tanto nos mundos indigenas quanto no universo das religides de ma-
triz africana no Brasil, é preciso afirmar-se sujeito num universo povoa-
do por outros sujeitos, ou afirmar sua for¢a num universo povoado por
outras forcas - isto é, outros sujeitos e outras forgas cuja agéncia pode
determinar minha vida, transformando-me em objeto de sua influéncia.
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Ao ver-se numa situagdo em que outras forcas desejavam “tomar o movimento” e im-
primir-lhe praticas que se afastavam daquilo que supunha como o bom ou correto, D6 foi
posto a agir, ou seja, a afirmar-se como sujeito neste universo povoado por outros sujeitos
em disputa mais ou menos aberta.

O plano da producao de subjetividade: contra a serializacao

Em outra situacgdo, sua esposa Simone dos Anjos e outras mulheres do grupo tiveram
uma atitude em tudo semelhante. Elas costumam - por um misto de necessidade e pra-
zer - criar roupas para irem a festas sem o uso de maquina de costura, com uma técnica
de amarragdo de tecidos e lencgos, cujos nds se fazem e desfazem, o que torna possivel o
reaproveitamento de partes das pec¢as antigas em novas criagoes.

Atentos ao talento das mulheres do movimento para a produc¢ao de indumenta-
rias, D6 e seu irmdo Jaco tentaram estimula-las a transformar essa pratica ocasional
em uma “atividade de geracdao de renda” e eu os ajudei a redigir um projeto para a
criacdo de uma “grife étnica”. No inicio, elas se entusiasmaram, mas quando comeca-
mos a or¢ar maquinas de costura industriais, Simone imaginou-se sentada diante de
uma maquina de costura e trabalhando dia e noite como uma operaria do setor téxtil.
Apenas comentou: “isso ai vai dar dor de cabeca...”. Com uma série de tecidos e reta-
lhos comprados em Salvador, a grife étnica realizou seu primeiro e Unico desfile, um
sucesso, e recebeu uma série de encomendas. Porém, as “modelos” que desfilaram as
roupas, todas integrantes do movimento cultural, se recusaram a devolver as criacdes
que criaram e apresentaram. Elas diziam: “e quem disse que eu quero ver na rua uma
pessoa usando a mesma roupa que eu?”.

Com este argumento, encerrou-se a pretensao de transformar as mulheres do movi-
mento em “microempreendedoras” do setor téxtil. Enquanto criadoras de inventivas rou-
pas com técnica de amarracao, elas definem de maneira autbnoma o que fazem, como
fazem e quando fazem e - mais do que isso - se desejam ou nao fazé-lo. Enquanto admi-
nistradoras de uma cooperativa téxtil, porém, certamente estariam submetidas a acao de
outras forcas que ndo controlam. Ao recusarem a grife étnica, afirmam sua agéncia e seu
processo auténomos de automodelacdo de subjetividade frente ao risco de captura da
vontade e da criatividade por for¢as que emanam da forma-empresa e que poderiam blo-
quear seu processo de singularizacao.

Outro exemplo de refracdo a captura mercantil reside na forma como os integrantes do
movimento cultural lidam com os méveis-esculturas que produzem. Eles ndo os vendem no
“mercado de arte” ou para um publico externo interessado neste tipo de produ¢do, embora
tenham condig¢des e contatos para isso: preferem vender ou trocar para amigos e conheci-
dos e assim manter um contato esporadico ou constante com a prépria obra. Basta bater na
porta de um colega e pedir para ver “aquela poltrona feita com a raiz da jaqueira”. A cidade
€ uma espécie de museu semiaberto cujas salas de exposicdo sdo as casas das pessoas que
deixam com muita naturalidade o visitante entrar em seu quarto e conhecer a cama feita a
partir de uma transformagao de um carro de boi encontrado numa antiga fazenda.

Revista de @ntropologia da UFSCar, 9 (2), jul./dez. 2017

35



36

Quatro ecologias afroindigenas

Seumodo peculiar de lidar com a arte e o mercado faz com que a venda da obra de fato
aconteca. Porém, a relacdo entre o artista e a obra ndo se rompe, pois o objeto de arte ndo
entra num circuito de mercado inteiramente impessoal, sendo possivel que ele visite suas
obras vez ou outra, “quando bate uma saudade”. Assim, sdo capazes de entrar no mercado
- essa maquina de quebrar rela¢des e produzir individua¢cdes desencarnadas - sem que
haja uma completa privatiza¢do e alienacdo do seu trabalho, escapando de forma criativa
daquilo que Phillipe Pignarre e Isabelle Stengers (2005) definiram como “alternativas in-
fernais”, isto é, a ideia de que, por mais que se tente, seria impossivel estabelecer um “fora”
ao sistema capitalista.

0 plano das visibilidades: criando uma outra natureza

O sitio-sede do movimento cultural é uma area localizada numa zona de transi¢do en-
tre as areas urbana e rural. O sitio é composto por areas de pasto, de mata, nascentes de
agua doce, manguezal, lagoas, areas pantanosas e alagaveis. O rio Caravelas é um bra-
co-de-mar que se encontra com uma série de rios de agua doce sujeitos a influéncia das
marés. Ao longo dos anos, o fundo alagavel do sitio foi sendo colonizado pelo manguezal
- que é protegido pela legislacdo ambiental - e isso tem impedido que se realize cortes,
provocando o aumento das areas de mangue. Porém, ao contrario do que se poderia pres-
supor, os integrantes do movimento cultural ndo julgam a expansao do manguezal como
algo necessariamente positivo, pois isso estaria ocorrendo em fun¢do da subida das ma-
rés, gerando um processo de salinizacdo das vertentes de agua doce e do solo e afastando
os animais que antes af habitavam.

Resolveram, entdo, tomar a iniciativa de reverter esse processo sem promover o corte
do manguezal, através do restauro de uma eclusa que impede a entrada de agua salinizada
do rio dos macacos, mas permite a saida de d4gua doce. Escavaram lagoas e canais que tém
permitido a circulacdo das aguas. Este processo de interven¢do no ambiente dito natural
e de criacdo de uma outra natureza vem atraindo a presenga de animais como jacarés e
lontras, além de inimeros pdassaros, anfibios, répteis e pequenos mamiferos.

D6 Galdino descreve com alegria como logrou intervir numa area de manguezal sem
realizar cortes, ou seja, sem estar sujeito a multas ambientais. A atuacao do IBAMA na re-
gido é historicamente marcada pela repressado as atividades dos pescadores artesanais e
pequenos agricultores, entendidas pelo 6rgao ambiental como “predatérias”, isto é, deses-
tabilizadoras de ecossistemas que supdem-se manter preservados ou intocados. As acoes
de interven¢do no meio realizadas por D6 tém tido como efeito o aumento da biodiver-
sidade e a diminuicao da area sujeita a incorporagao urbana ou especulacao imobiliaria,
indicando que é possivel se pensar num ecologismo criativo, em que a “natureza” é trans-
formada sem pudores, permitindo a intensificacdo dos processos geradores de vida.

Temos aqui uma ecologia inventiva, alegre, que nao se deixa paralisar nem pelo “mito
moderno da natureza intocada” (Diegues 2000), incorporado pelas agéncias ambientais
do Estado que reprimem aqueles que ousam transforma-la, nem tampouco pelo primado
da escassez que caracteriza um certo ecologismo para o qual os recursos da terra seriam
naturalmente escassos e estariam fadados a desaparecer a partir da acdo humana. Contra
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uma ecologia fundada numa moral da falta ou numa escatologia niilista, o0 movimento
cultural retira a terra, deixa a 4gua doce entrar, abre caminho para os animais se reprodu-
zirem e assim produz riqueza e abundancia num mundo que, segundo eles, ndo se acaba:
“quem se acaba somos nos”, afirmacao a qual se segue uma sonora gargalhada.

O plano das invisibilidades: irradiacao

O espetaculo-performance Origem encena o surgimento da vida na Terra e
da humanidade moldada no barro pelas maos de Nana. Através da danga, os integrantes
do movimento cultural pdem em cena uma narrativa sobre a vida e morte de Zumbi dos
Palmares, associando sua presenga no mundo com a atuagdo dos orixas: Zumbi nasce pe-
las maos de Nan3, é coroado rei por Oxum e, depois de morto, velado por Exu, Obaluaié e
[ansa e carregado num cortejo finebre por todos os orixas.

Esta encenac¢do na IV Semana Zumbi dos Palmares, festival regional em homena-
gem ao Dia da Consciéncia Negra e a memoria de Zumbi, teve algo de especial: uma lua
cheia e tochas de fogo iluminavam o sitio e o declive natural do terreno formou uma arena,
onde o publico se aglomerou para assistir ao espetaculo. Os integrantes do movimento
cultural nao sdao devotos de nenhuma das inumeras varia¢oes de religioes de matriz afri-
cana que proliferam em Caravelas, mas delas participam de muitas maneiras. Eles ndo sdo
“do santo”, nem querem ser; em Caravelas, como em tantos outros lugares do Brasil, ndo é
preciso “ser do candomblé” para se ter uma relacao préxima dos orixas.

Decidiir ao curral, onde ficavam os bastidores do espetaculo para conversar
com uma integrante do movimento cultural. Portando as vestes de lans3, ela estava com
os olhos semicerrados e respondeu-me de forma estranha, acenando com a cabeca, sem
pronunciar palavra alguma. Seu filho, entdo com cinco anos de idade, estava ao seu lado
vestido para o espetaculo e também trazia os olhos sonhadores, além de comportar-se
de forma excessivamente calma, diferente da criancga ativa que conhecia. Explicaram-me
mais tarde que ela estava “irradiada” por Iansa e que sua irradiacdo por sua vez se trans-
mitiu a seu filho, “irradiou no menino”.

O cosmos dos afroindigenas é povoado por inumeros seres, viventes e ndo viventes,
que atuam no mundo por meio daquilo que eles chamam de “irradiacdo”. No caso es-
tudado, a irradiagdo seria uma transformacgdo intensiva nas qualidades de um corpo -
motivada por um acontecimento, um orixa ou um sonho - capaz de provocar altera¢des
relevantes em sua expressao. Diz-se que a pessoa estd irradiada ou irradiando quando
ela entra em contato com esta forga, sem, no entanto, submeter-se completamente ao seu
poder, como € o caso da possessao. Trata-se de uma relacdo mais sutil com os orixas, que
apenas aproximam-se o suficiente para que sinta-se a irradiagdo do axé. A integrante do

5  Alguns autores do campo dos estudos das religides afrobrasileiras (Opipari 2009; Rabelo 2014) defi-
nem a irradiacdo como uma espécie de “estagio prévio” da possessio, quando o santo se aproxima. No
caso estudado, a irradiagdo também possui essa conotagio, mas seus usos indicam que irradiar ou estar
irradiado ndo significa necessariamente que, em seguida, a pessoa sera possuida; pode-se permanecer
irradiado por um intervalo de tempo consideravel e, ademais, uma situagio ou evento forte pode irradiar
em alguém. A nogdo contém uma poténcia especifica de “estar entre” e se atualiza em diferentes circuns-
tancias da vida social. Para uma discussao especifica sobre o conceito de irradiacio, ver Mello (2016).
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movimento contou-me mais tarde ter experimentado um estado de semivigilia, uma pos-
sessdo incompleta que nao a fez perder totalmente a consciéncia, nem tampouco permi-
tiu-lhe lembrar de tudo o que se passou. A irradia¢do seria, assim, uma forma de se entrar
em contato com as forcas do cosmos, aproximando-se dela, recebendo o seu axé, mas sem
deixar-se arrebatar por completo por esta agéncia externa.

Uma linha transversal

E importante ressaltar que a associagdo das praticas aqui descritas com diferentes
“planos” ndo constitui uma tentativa de classificacao, formalizacdo ou modelizagdo da
vida social em diferentes esferas mutuamente exclusivas (nada se distanciaria mais da
proposicao ecosofica). Na vida dos meus interlocutores, aquilo que é social, natural, subje-
tivo, material e virtual existe em bloco, funciona junto, de maneira integrada, mutuamente
implicados; o desafio (esquizo)analitico é ndo deixar que algum desses dominios determi-
ne os demais e buscar descrevé-los de modo a articula-los em sua diferenca, “rugosidade”
e poténcia préprias.

Assim, os fluxos de desejo, por exemplo, ndo corresponderiam ou se ateriam a um
suposto campo individual ou interindividual, cuja relacdo com o campo social seria de ex-
terioridade. Estes fluxos extravasariam o que se convencionou chamar de individuo - nao
necessariamente partindo dele - e se distribuiriam no campo da organizac¢ao social e da
esfera ambiental, que, como vimos, ndo coincide com a ideia ocidental de natureza como
0 ja dado, mas inclui os ambientes construidos, a arquitetura, as obras de arte, os espacos
urbanos e seus usos.

Em termos concretos, pode-se vislumbrar um modo de conexdo entre os planos aqui
descritos no exemplo que apresento a seguir. D6 escolheu uma forma muito particular
para expressar sua autonomia e seu desejo de participar das elei¢cdes sem venceé-las. Sem-
pre que possivel, escapava do controle da coordenacdao da campanha e afirmava sua pre-
feréncia por caminhar sozinho pelas ruas, mesmo sabendo que candidatos devem sempre
andar com um entourage e, preferencialmente, de carro. Num determinado momento da
campanha, D6 resolveu ir a pé a uma festa de Cosme e Damido no distrito de Ponta de
Areia, sete quilometros distante, onde viveu muitos anos e conserva muitos amigos. Nes-
te caso, é possivel visualizar o entrelacamento dos quatro planos aqui descritos: (1) as
imposi¢des de uma formacao social macropolitica, isto é, o sistema eleitoral no contexto
de uma democracia liberal representativa, conjugadas a (2) uma formacao subjetiva, re-
frataria a ideia de que seja possivel representar alguém ou qualquer coisa, (3) traduzida,
em termos concretos, pelo inusitado uso do espaco urbano - plano das visibilidades - pro-
posto por este candidato singular: o ato de andar pelas ruas sem um grupo e sem pedir
votos como afirmacao de sua autonomia e da soliddo que deriva desta escolha. D§, ndo
obstante, aprecia o (4) encontro com humanos e ndo humanos - plano das invisibilidades
- frequentadores do terreiro em Ponta de Areia, mas ndo lhe apraz, ou, mais precisamente,
o constrange, reduzir este encontro ao mecanismo da troca de votos.

D6 caminhou os quatorze quilometros, participou da festa, recebeu as béngaos e irra-
diagbes dos erés, mas recusou o pedido da mae de santo, que desejava que ele lhe desse
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o0 Unico atabaque do movimento cultural, muito provavelmente perdendo seu voto. Essas
praticas seriam consideradas totalmente incoerentes ou antitéticas caso reduzissemos
esse quadro complexo a uma explicacao individualizante, por exemplo, centrada no desejo
idiossincratico do candidato (do tipo auto-boicote ou inibi¢do) ou socializante, centrada
nos mecanismos sociais que o teriam levado a perder as elei¢des (falta de recursos, de
apoio do partido, de “base social” etc.).

O que ligaria, entdo, os elementos heterogéneos aqui brevemente descritos, isto é,
ideias, acdes politicas, criagdes artisticas, resisténcias, historias, mitos, orixas, rios, marés,
mangues, animais, entidades? Seria possivel tragar uma linha transversal conectando es-
ses elementos sem que sua singularidade seja subsumida a uma categoria mais geral que
transcendesse os entes envolvidos?

Vimos através dos intercessores aqui discutidos que os integrantes do movimento
afroindigena exercitam a todo tempo a arte de afirmar seu proprio processo de singu-
lariza¢do, conectando-se com outras agéncias e, ao mesmo tempo, buscando escapar de
possiveis capturas impostas por elas. Como o fazem? Através da criacdo de territorios
existenciais em que é possivel sustentar um “estar-entre”, uma poténcia propria de in-
determinagdo, que Vanzolini (2014: 281) bem descreveu como sendo “aquilo que nao se
sabe bem o que é” e cuja poténcia provém exatamente dai.

O processo artistico de criagdo dos moveis e esculturas funciona através de uma aus-
culta aquilo que a madeira esta transmitindo e ao afeto que este encontro provoca no ar-
tista. A pratica por eles descrita da criacao de esculturas nos fornece pistas no sentido de
compreender que “aquilo que ndo se sabe bem o que é” ndo é simplesmente algo incerto
ou indefinido, muito menos algo impreciso ou vazio. “Aquilo que ndo se sabe bem o que é”
é sempre uma forcga ativa, resultado de uma criagdo por definicdo contingente e indeter-
minavel a priori. Trata-se de “algo que ja estava 13, mas que precisa ser criado”, como bem
coloca Moreira Lima (2016: 22), a respeito dos paradoxos das linhas de fuga.

No processo de criacao de esculturas ou moveis com “madeira morta” acontece uma
espécie de didlogo entre artista e material; a madeira, de certo modo, irradia sobre o ar-
tista, que pde em marcha sua imaginacdo, sua atencdo, sua ausculta; seu trabalho é uma
espécie de resultante do encontro entre seu proprio universo de valores com aquilo que
captou desta irradiagdo trazida pelo material. O encontro da agéncia do material com o
“mundo de dentro” do artista (memoria, fantasmas, histérias, experiéncias vividas) é o
que move o processo criativo. A criacao, portanto, nao é o resultado de um projeto pre-
viamente definido pela mente do artista, nem tampouco de uma determinacao total dada
pelo material; é, antes, o produto da relacdo que se estabelece no momento em que as
ideias e habilidades do artista se confrontam com a forma “natural” que irradia do mate-
rial, com a qual cabe conectar-se, mas nao submeter-se. A madeira irradia sobre o artista e
este irradia sobre a madeira e, como afirma Jaco Santana, o “resultado nunca é o que vocé
imaginou. Ndo é nem mais vocé, nem a madeira. E uma outra coisa. E o novo”.

0 movimento cultural pode ser lido, portanto, como o territério onde sdo criadas a
todo tempo todas as condi¢des para a producdo desta “outra coisa”. Neste espaco, é pos-
sivel sustentar um “estar-entre” ativo, um lugar que nao é “nem uma coisa nem outra”,
mas uma “terceira coisa”, que nasce do encontro entre seres que se irradiam mutuamente,
permitindo, assim, que aconte¢a um ato de criagao.
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Neste territorio existencial chamado movimento - e em perpétuo movimento - é possi-
vel e até desejavel participar do jogo eleitoral, mas sem leva-lo a sério demais a ponto de
cair na armadilha da representacdo; é possivel criar roupas com amarragdes que se des-
fazem, permitindo combina-las ao longo do tempo, mas ndo produzindo-as em série para
um mercado consumidor anénimo. E possivel beneficiar-se do encontro ocasional com
forcas muito potentes do cosmos sem perder totalmente a consciéncia de si. E possivel
imaginar uma ecologia ativa, que intervém sobre o que alguns chamam de “natureza” para
impedir que ela se desvitalize. E possivel criar obras de arte sem aliena-las num mercado
impessoal. E possivel, enfim, fazer politica, fazer arte e fazer natureza sob as bengios -
nem tao préximas e nem tdo distantes - dos orixas.
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Resumo

Esse artigo pretende recuperar o material etnografico produzido em minha disserta-
¢do de mestrado junto a Tribo Carnavalesca Os Comanches, em Porto Alegre. As tribos sao
grupos que se apresentam no carnaval da cidade, cuja performance denominam guerra.
Para a elaboragdo deste ritual, articulam os conceitos de indio, negro e branco. Gostaria
aqui de descrever como os meus interlocutores produzem a guerra comancheira, e como
criam os conceitos supracitados, na tentativa de poér em relacdo o conceito de guerra com
o classico conceito de mesticagem. Desenvolvo uma aposta analitica na ideia de ‘fluxo
afroindigena’ para essa descrigdao, um modo de relacionar diferencas sem submeté-las a
uma unidade, tal como ocorre com a ideia de mestigo.

Palavras-chave: afroindigena; mesticagem; carnaval; ritual.

Abstract

This article intends to recover the ethnographic material produced in my master’s
thesis with the carnival tribe Os Comanches, at Porto Alegre. The tribes are groups that
perform the ritual called war in the city’s carnival. To prepare this ritual, they articulate
indian, black and white concepts. Here I describe how my interlocutors produce those
concepts and elaborate their ritual, in an attempt to contrast the concept of war with the
classical concept of mestizaje. I develop an analytical approach to the idea of “afroindige-
nous flow”, in order to put diferences in contact whitout submitting them to a unity, which
frequently happens to the idea of mestizo.

Keywords: afroindigenous; mestizaje; carnival; ritual.
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Realizei minha disserta¢do de mestrado junto a Tribo Carnavalesca Os Comanches, que
produzem o carnaval indigena em Porto Alegre, e é notavel nas andlises antropoldgicas
sobre o carnaval da cidade o privilégio dado ao problema da identidade nacional. A leitura
de textos académicos e a minha experiéncia de campo levou-me a perceber que havia um
abismo discursivo entre os intelectuais que descreviam as tribos carnavalescas e os indios
carnavalescos que descreviam suas proprias praticas. Ambos articulavam os conceitos de
negro/afro',* e de indio, mas de modos muitos diferentes.

Os primeiros, privilegiaram duas alternativas explicativas a um tnico problema
formulado: “Por que negros representam indios no carnaval”? Partem da premissa de
que negros e indios sdo, ambos, grupos invisibilizados na sociedade brasileira. Portan-
to, segundo eles, negros representam indios, pois manifestam o desejo de pertencimento
nacional a partir da figura romantizada do indio’; e porque tém dificuldades de tratar
verdadeiramente da “questao do negro” na sociedade gaucha, devido a auséncia de uma
“consciéncia negra” no carnaval do estado* Sdo ideias, como vemos, nada excludentes e
parecem tracar mais uma relacao de complementaridade.

As respostas para a pergunta, portanto, sdo, grosso modo, embasadas pelos argu-
mentos de um interesse estratégico implicito, pertencer a sociedade brasileira, e da falta,
auséncia de “consciéncia negra” em contraposi¢cdo as manifestacdes carnavalescas baia-
nas e cariocas. Tanto a formulagdo da pergunta, quanto as respostas obtidas pautam-se no
jogo discursivo classico da antropologia, que estabelece para si referenciais extrinsecos ao
objeto com o qual se relaciona. Reforca-se a ideia de que ha conceitos originais de negro
e de indio e, quando esses sdo manipulados pelos sujeitos nativos, cabe ao antropdlogo
regular o “verdadeiro” significado das coisas. Sdo negros sem “consciéncia negra”, que “re-
presentam” indios como um meio de “pertencer a sociedade brasileira”.

Ambas explicagdes pareceram-me profundamente apressadas e nada conectadas
com a fala dos indios carnavalescos com os quais me relaciono. Percebi, evidentemente,
que a formulacao de um novo problema poderia ser mais fecundo: atentar menos para
respostas explicativas dos porqués e mais para o pragmatismo do como. Pensar os termos
“indio” e “negro” ndo enquanto simbolos de uma identidade nacional, mas enquanto con-
ceitos dos meus interlocutores. Afinal, como funcionam os conceitos de negro, de indio e
também de branco entre os comancheiros? Sao termos que, para eles, existem em fung¢ado
da guerra, ritual que realizam anualmente durante os dias de carnaval. Ou seja, é para a

» o« » o«

1 Meus interlocutores usam esses termos aparentemente do mesmo modo: “negro”, “afro”, “preto”, “da
raca”. Intercalarei tais termos ao longo da escrita.

2 Como convencido de marcagdes, usarei italico para conceitos nativos e énfases dadas a partir de suas
falas; aspas duplas para expressoes e falas dos meus interlocutores em campo e conceitos e trechos
de textos de autores com quem também estabeleco interlocucido. Aspas simples serdo utilizadas para
termos que eu proponho e énfases que denotam alguma relativizagio dos termos.

3 Naetnografia realizada por Silva (1993: 96) encontramos: “..estd presente através da identificacdo com
os indios, o fato desses terem sido espoliados de suas terras a semelhanca dos negros que foram re-
tirados de seu continente de origem. Entretanto, na época onde a busca do progresso e modernidade
colocavam na ordem do dia a tematiza¢cdo de uma cultura nacional para o pais e, ainda, muitas praticas
e ritos africanos eram relacionados ao atraso da populagio, os indios representavam aspectos e valores
positivos da nacionalidade brasileira. Tanto que todas as Tribos tinham hinos e se constituiam como
nagdes”. Ver também Germano (1999: 87), que segue por esse mesmo argumento.

4  Segundo afirma Oliven (2005) em entrevista, “quando o carnaval gatcho fala da questao étnica, ndo fala
do negro, que esté ligado ao carnaval, e sim do indio. E uma maneira de néo tocar na questio do negro”.
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guerra que esses conceitos sdo formulados. Dessa forma, descreverei nesse artigo a cria-
¢ao deste ritual e suas implicagdes, a partir daquilo que denomino “fluxo afroindigena”.

Fazer a guerra

As tribos surgiram no carnaval da cidade em 1944, com a primeira apresenta-
cdo da tribo Os Caetés, e, a partir da sua aparicao, cerca de dezessete tribos despon-
taram no cendrio carnavalesco. Sua apresentacdo destoava de outros blocos carna-
valescos por conta das fantasias, da rivalidade excessiva e dos hinos de combate que
eram entoados. Devido a isso, os indios ndo desfilavam como os demais blocos, pois
“faziam a guerra”. A disputa acontecia nas ruas e o principal objetivo era fazer com que
a tribo rival errasse a batida de seus tambores ou tivesse sua melodia abafada. Tais
encontros, que nem sempre terminavam amigavelmente, aconteciam nos tradicionais
bairros carnavalescos da cidade e eram regados a bebida favorita dos indios, o cauim,
conhecido também como cachaga.

Essa época, contudo, faz parte da memdria saudosa das guerras passadas, pois o
carnaval de Porto Alegre sofreu profundas transformacoes a partir da década de 60/70.
Passou a ser mais rigorosamente controlado pelo Estado, o que fez com que os carna-
vais de rua fossem banidos a partir do argumento do aumento da violéncia urbana, e os
desfiles das Escolas de Samba e as guerras das Tribos ficaram restrito aos sambédromos
improvisados pelo governo no centro da cidade. Contudo, com o inicio século XXI novas
transformacgdes entraram em curso. Desde 2004, as guerras e desfiles das Escolas sdo rea-
lizados no Complexo Cultural Porto Seco, considerado o sambd6dromo oficial da cidade’ e
as ruas da capital foram povoadas de novos blocos carnavalescos. A guerra nao acontece
mais entre muitas tribos, pois boa parte deixou de guerrear com a emergéncia das Escolas
e a falta de financiamento. Existem hoje apenas duas, Os Comanches e Os Guaianazes, que
dedicam o ano inteiro para o preparo do combate.

A guerra é o principio fundante das tribos carnavalescas e o motivo de suas exis-
téncias. Caracteriza-se por seu carater ciclico: acontece anualmente, durante os dias de
carnaval, e cada finaliza¢do incita maior rivalidade para a produ¢ao da guerra do préximo
ano. Em termos gerais, sua apresentacdo é composta por uma ampla bateria, cujos princi-
pais instrumentos sdao maracang, repique, chocalhos de soalhas e, principalmente, o agé;
cinco vozes, dois violdes e um cavaquinho, que compdem a harmonia; carros alegéricos;
um casal de bailarinos indigenas, uma porta-estandarte, um porta-bandeiras, o cacique,
o feiticeiro e diferentes alas de guerreiros que percorrem de forma bastante ordenada a
avenida, obedecendo o tempo do desfile e as marcagdes necessarias.

5 Em 2004 nasce o Complexo Cultural Porto Seco, no bairro Rubem Berta. Situado no extremo norte da
cidade, caracterizado por ser uma regido de grandes empresas de transportes de cargas e industrias,
Porto Seco é lugar de dificil acesso para quem depende de transporte publico. Sua construgdo foi uma
promessa estatal de um local com arquibancadas, estruturas mais seguras e barracdes suficientes para
todos os grupos carnavalescos. Promessas, entretanto, que até 2012 ndo foram cumpridas. As arqui-
bancadas ainda eram removiveis, os barracdes ndo davam conta de todos os grupos e os camarotes
eram frageis.
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Trata-se de um “jogo-ritual”® que implica uma série de relacdes de rivalidade e
alianca. A relacdo mais evidente, que ocorre na avenida, é a rivalidade entre as Tribos. O
inimigo da Tribo Os Comanches é a Tribo Os Guaianazes e os aliados para essa guerra sao,
majoritariamente, algumas Escolas de Samba e a comunidade Sao José, onde se localiza a
sede da tribo. Essa relacao de alianga se pauta pelas doagdes de sobras de fantasias e/ou
instrumentos. Sua producao demanda bastante engajamento dos guerreiros, tanto para
elaboracdo de estratégias quanto para o preparo das armas de combate.

As armas dessa guerra sdo a musica, as alegorias, as fantasias e a danca. Soma-se
ainda a macumba, uma espécie de teatro que ocorre na avenida, onde os guerreiros en-
cenam o tema do hino’ tocado. “Tudo é feito indigenamente”, diz o Cacique comancheiro.
Mas esse fazer indigenamente s6 existe em comparacao e contraste com outro tipo de
fazer carnavalesco que é marcadamente negro/afro, cujos principais personagens sao as
Escolas de Samba, mas também o bloco afro Odomodé e a religido de matriz africana®
Essa constante comparacdo por parte dos comancheiros explica-se pelo fato de o carna-
val que acontece em Porto Alegre, principalmente aquele que se apresenta no Complexo
Cultural Porto Seco, constituir parte importante daquilo que se chama cultura negra na
cidade, cujas instituicdes de maior destaque sdo as Escolas de Samba, caracterizadas por
sua magnitude financeira, estética e politica’.

Ou seja, em meio ao carnaval reconhecido majoritariamente como negro ha espa-
cos em que “tudo é feito indigenamente”. A musica é chamada hino e nao ha quem sambe
o hino, pois a estrutura sonora que o compde “é binaria”, diferente do samba. Dizem que o
samba é “mais afro” que o hino, mas sabe-se que o hino da tribo carnavalesca ndo é a mes-
ma musica dos “indios que aparecem na televisdo e que estao nos livros”, nem a mesma
dos indios antepassados de alguns dos carnavalescos. Nao se trata, portanto, de imitacao
técnica de algo supostamente anterior. Seu Valdir explica: “a gente faz um som mais com-
plexo, a gente sai do Tum-tum-Tum-tum dos indios e elabora algo em cima disso, que vem

6  Parto da perspectiva Batesoniana, onde interessa menos explicar o ritual em funcido de relagcdes exter-
nas e mais entender quais sdo as relagdes que o ritual implica (Geiger 2006: 38). Entendo o jogo ritual
como uma sequéncia de interagdes cujos sujeitos envolvidos sabem que estdo num jogo e, portanto,
sdo capazes de discriminar os processos postos em relacdo - ou seja, sabem que a guerra de que falam
ndo é uma guerra indigena como documentada por etn6logos e romantizada por escritores. Contudo,
ao mesmo tempo em que discriminam, também os identificam e mesclam, a ponto de ndo saberem dis-
cernir o jogo do ndo-jogo. No jogo, se identifica e se discrimina, simultaneamente, esses dois processos
(Bateson 1998: 137).

7  Todos os anos as tribos produzem um hino a ser cantado pelos guerreiros. O hino implica uma can¢ao
que narre um mito indigena a ser escolhido pelos indios carnavalescos.

8 No Rio Grande do Sul trata-se, especialmente da religido conhecida por Batuque ou Nagdo que cultuam
Orixas. Algumas casas cultuam, além dos Orixas, os exus, pomba-giras, caboclos e pretos-velhos. Essas
sdo conhecidas por Linha Cruzada. Uma boa defini¢cdo sobre a Linha Cruzada é dada por Norton Correa
(1998: 48). O autor diz que essa expressdo religiosa chama-se cruzada “porque, enquanto o Batuque
cultua apenas Orixas e a Umbanda caboclos e preto-velhos, a Linha Cruzada retine-os no mesmo tempo,
cultuando, além deles, também os exus e as mulheres miticas, as pombas-gira, provavelmente origina-
rios da Macumba do Rio de Janeiro”.

9 Em comparacgdo com estas, as Tribos detém pouco espago de participacdo politica na Associacdo dos
Carnavalescos da cidade e pouco repasse de verba. A verba municipal destinada para o carnaval é dire-
tamente repassada a Associagdo que a divide, em valores proporcionais, entre as Escolas dos diferentes
grupos de disputa - grupo especial, grupo intermediario A e grupo de Acesso - e as Tribos Carnavales-
cas - Os Comanches e Os Guaianazes.

Revista de @ntropologia da UFSCar, 9 (2), jul./dez. 2017



Luiza Dias Flores

dos afros. Mas nao sai muito, ndo, porque se nao deixa de ser indio!”. Ha um controle tacito
das possiveis misturas entre aquilo que vem dos indios “que se vé na televisao e nos li-
vros” ou nas vivéncias dos antepassados, e aquilo que vem dos afros, na religido, no samba
e também nas vivéncias dos antepassados.

Porém, o que os meus interlocutores chamam negro/afro opera em trés planos. Pri-
meiro, no processo criativo de tornar-se indigena, segundo, na ligacdo com as Escolas de
Samba e, terceiro, na relagdo com o branco. O primeiro implica relagdes estabelecidas com
areligido de matriz africana, em que trés elementos recebem destaque: o toque jeje, o uso
do instrumento agé e a composicdo da danga. O toque indigena é caracterizado pelo com-
passo binario, formado por dois tempos por compasso, sendo o primeiro tempo caracte-
rizado por uma batida forte e o segundo por uma batida fraca. Essa marcagao esta sujeita
a variacoes de acordo com a criatividade dos ensaiadores das tribos e é produzida pelos
instrumentos maracana e, principalmente, pelo agé.

O Camisa, ensaiador dos Comanches, criou uma batida “tipo Jeje”'?, uma elaboragdo
realizada a partir do toque de “ancestralidade africana” para um som “mais de indio” -
conhecimento obtido gragas ao fato de Camisa ser “de religiao”. Ser de religido é, para ele,
fundamental no comando da bateria da tribo, pois na auséncia de certos conhecimentos,
corre-se o risco de se tornar “menos indio”. Devido a isso que Camisa critica os Guaiana-
zes por fazerem um “toque morno”, pois “ndo conhecem as rezas da religiao”. Segundo diz,
“cada um retira a sua batida de cada reza da religido, s6 que tu tens que saber as palavras”,
ou seja, é necessario compreender que o toque deve ser “encaixado” com as palavras ver-
balizadas, articulando a “batida forte” as silabas tonicas das palavras pronunciadas. Por
nao levarem isso em consideracdo, os Guaianazes seriam “menos indios” em comparacao

aos comancheiros.

O toque das tribos é caracterizado pelo uso de um instrumento em particular, o agé,
instrumento composto por uma cabaga coberta por contas coloridas, central para os rituais
religiosos. “Sem agé nao se faz tribo”, afirma Camisa, “para nds aqui, o agé € de uma origem
indigena. Sem os agés, ndo funciona. E uma parte importante pelo barulho. E por conta da
marcacao feita que ele é uma parte essencial da tribo”, porque, afinal, o agé “é o chocalho in-
digena”. Fiquei surpresa com essa afirmacao muito repetida em campo, visto que a histdria
do instrumento fora referenciada enquanto negro pelos préprios comancheiros. Mas logo
Camisa salientou: “o agé é usado na religido também pra saudar nossa ancestralidade, mas
na tribo, aqui, ele é de indio”. E, portanto, na relacdo entre o “toque jeje”, que vem dos afros, e
a marcacao binaria, que vem dos indios, no uso de um instrumento usado para “saudar a an-
cestralidade africana” e que também é indigena devido ao barulho e a marca¢ao do maracj,
que os carnavalescos constituem sua sonoridade indigena.

Na danga nao é diferente. Rosane, a bailarina, afirma que para a composicao da danga
indigena ela mistura danca candomblé com os passos indigenas. Sua apresentacao nao
segue coreografias e é sempre pautada pela improvisacdo, como se “entrasse no corpo
uma Deusa”. Quando questionada sobre qual a aproximacao entre a danga candomblé e os
passos indigenas, Rosane ressaltou a sensualidade compartilhada entre mulheres negras
e indigenas e o fato de ambos os povos dangarem em circulo. Contudo, o que explica sua

10 Jeje é uma das nagdes dos terreiros de matriz africana. Cada nagdo diferencia-se pela liturgia ritual, que
inclui os toques de tambor, alimentos a serem ofertados para os Orixas e demais feituras.
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danca ser tao bonita e tao elogiada é o fato de ser filha de Ossanha, senhor das matas, e
receber cabloco, na “parte com a Jurema”. Por isso todos afirmam que ela tem uma “ener-
gia de india”, tanto que a faz parecer fisicamente com uma india, apesar de ser mistura de
negro com branco. E também essa energia que a faz pensar que ha uma sequéncia entre
receber caboclo e se sentir india na avenida. Faz parte de um mesmo movimento.

A religidao de matriz africana é componente crucial para a elaborac¢do indigena. Nao
constitui apenas um arcaboucgo de simbolos para a composicao das tribos, mas &, de algu-
ma forma, atuante. O feiticeiro que se apresentou no ano de 2012, por exemplo, produzia
encantamento naqueles que o assistiam. Toda vez que comentavam a respeito de sua per-
formance, ficavam com duvidas se ele incorporava ou nao incorporava alguma entidade
durante a guerra. Os comancheiros mais velhos respondiam as perguntas com risadas,
fazendo gosto da duvida, pois essas indefini¢des também fazem parte do “jogo-ritual”. A
partir da relagdo estabelecida com a religido, os comancheiros produzem a guerra e, por-
tanto, produzem-se indios. /ndio carnavalesco é aquele que melhor apresenta as articu-
lagdes entre elementos que vém dos afros e elementos que vém dos indios. Questdo que
corrobora com a enigmatica afirmacao da falecida dona Georgina, diretora de carnaval e
esposa do cacique, que certa vez me disse: “indio, indio mesmo, é negro”.

Como podemos perceber, os conceitos de indio e negro sao ferramentas para produzir
aguerra.Sao conceitos que servem para expressar sons, formas, tragos fisicos, descendén-
cias, movimentos, historias e ideias que se conectam na criagdo da guerra. Por exemplo, o
binarismo do toque Jeje se encontra com o binarismo do toque indigena, da mesma forma
que o som produzido pelo agé possibilita o encontro entre ele, instrumento usado para
saudar os Orixds, e 0o maracd, o chocalho indigena. Contudo, ndo estabelecem entre si uma
relacdo genética. O conceito de negro ndo deriva do conceito de indio, nem o contrario.
Suas diferenciacdes sdo radicalmente demarcadas pelos comancheiros e € a partir de suas
diferencas que se relacionam e produzem a guerra. Estdo em uma profunda alianga, onde
indio s6 existe na articulacdo com negro e vice-versa.

Alianca e indiscernibilidade

O processo criativo de tornar-se indio engendrado na relacao com a religido de matriz
africana tem efeitos na rivalidade entre as tribos, visto que a discussdao de quem é “mais”
ou “menos indio” passa por quem elabora melhor essa relacao para a criagdo da guerra.
Quanto mais bem-feita, mais indio se é. Mas enquanto este processo criativo funciona na
relagdo com a religido de matriz africana, os comancheiros produzem um “eclipsamento”
desse quadro de relacdes ao afirmarem-se indios perante as Escolas de Samba. Isso per-
mite que novas relacdes sejam construidas e outros contornos sejam elaborados para os
conceitos de indio e de negro.

Certa vez, quando assistia a cobertura do carnaval da cidade feita por um canal de TV
aberta, ouvi o comentarista referir-se as tribos como “remanescentes do carnaval afroin-
digena da cidade”. Questionei a eles o que achavam daquela colocagdo e demonstraram-se
profundamente ofendidos: “ndo temos nada de afro, somos indios”. Sabem bem que tém
negro/afro na tribo, tanto pelo processo criativo ja apresentado, mas também porque en-
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tre os integrantes “a maioria é da raga”. Isso nao invalida que a tribo seja de indio: “afro
tem cacique, por acaso? Dizem que é afro s6 por conta da nossa pele. Mas por acaso afro
usa cocar?”. Explicaram-me a situagdo: “E que eles querem acabar com os indios. Que-
rem que os indios se tornem Escolas de Samba ou acabem de vez”, disse o cacique Valdir,
cujo argumento foi recorrente em todo tempo de campo e faz referéncia a Associacdo dos
Carnavalescos e aos principais dirigentes das Escolas de Samba''. O afro, na relacao com
as Escolas de Samba, torna-se um conceito perigoso, pronto para englobar o conceito de
indio e que, portanto, demanda muito cuidado com vistas a garantir a sua existéncia.

Ainda que demarquem radicalmente suas diferengas com as Escolas de Samba, e por
isso neguem uma identidade afroindigena, também reconhecem certa continuidade, que
se apresenta de duas formas. Primeiro a partir de uma perspectiva histérica de filiacao,
pois muitas Escolas de Samba surgiram de antigas Tribos e os carnavalescos destas ulti-
mas foram os principais motivadores das primeiras. Devido a isso, geralmente os carna-
valescos das Escolas de Samba caracterizam as Tribos como remanescentes do carnaval
do passado que devem ser preservadas como parte de sua historia. Segundo, da ordem
da alianga, o que denomino “zona de indiscernibilidade”?. Uma faixa de indisting¢do, ex-
pressa através dos advérbios de intensidade que colocam os conceitos de indio e de afro
em “variacdo continua”. Gradagdes de mais ou menos, variando entre afro e indigena, sdo
utilizadas como ferramentas de producao do universo carnavalesco pelos comancheiros
e da feitura da guerra.

As Escolas sdo “mais afro” que as Tribos por tocarem samba, por muitos falarem em
“consciéncia negra e Orixa” em seus tema-enredos e por suas alegorias e fantasias. Porém,
se comparadas ao bloco afro 0domodé, elas sao “menos afros”. 0 Odomodé é “mais afro”
porque estuda de modo mais aprofundado a ancestralidade africana, estuda os toques e
as dancas dos Orixas. Mas, em relagdo a religido de matriz africana, o bloco afro Odomodé
é “menos afro”, porque trata-se do verdadeiro culto aos ancestrais, aos deuses africanos.
Para concluir o circulo, é, contudo, a partir do encontro entre a religido de matriz africana
e suas pesquisas, memorias, seres do cosmos indigenas e rivalidades, que os indios car-
navalescos constituem-se como tais. E, como ja dito, quanto mais bem-feita essa relagao,
“mais indio” se é.

Os indios “que aparecem nos livros e na televisdo”, fontes de pesquisa para os coman-
cheiros, sdo “mais indios” que os indios carnavalescos que, por sua vez, sdo “mais afros”
que os primeiros, dizem os comancheiros. Interessante, contudo, que isso ndo implica em

11 Arelagdo com as Escolas de Samba e com a Associacdo dos Carnavalescos demandaria maior atencdo,
pois envolvem questdes financeiras e politicas que fogem o propoésito deste texto.

12 Tomo emprestado essa nogdo a partir de Deleuze, que nos diz: “... ja ndo ha um sujeito que se eleva a ima-
gem, com éxito ou fracassando. Dirfamos de preferéncia que uma zona de indistin¢do, de indiscernibilida-
de, de ambiguidade se estabelece entre dois termos, como se eles tivessem atingido o ponto que precede
imediatamente sua respectiva diferenciacdo: ndo uma similitude, mas um deslizamento, uma vizinhanga
extrema, uma contiguidade absoluta, ndo uma filiacdo natural, mas uma alianga contranatureza. Trata-se de
uma zona ‘hiperborea) ‘artica”. (Deleuze 1997: 90). Essa zona de indiscernibilidade que caracteriza o devir:
“Os devires-animais sdo, antes, de uma outra poténcia, pois eles ndo tém sua realidade no animal que se
imitaria ou ao qual se corresponderia, mas em si mesmos, naquilo que nos toma de repente e nos faz devir,
uma vizinhanga, uma indiscernibilidade; que extrai do animal algo de comum, muito mais do que qualquer
domestificacdo, qualquer utilizacdo, qualquer imitacdo: ‘a Besta™. (Deleuze & Guattari 1997: 60)
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uma substancializacao dos sujeitos, pois s6 existem como tal quando em relagdo com um
Outro, a depender do contexto em que os enunciados sdao produzidos. Dizem que aqueles
sdo “mais indios” que os comancheiros, porém, em um exercicio imaginativo, me questio-
no qual seria o efeito dos advérbios de intensidade quando colocados em relagao os indios
“que aparecem nos livros e na televisao” com os caboclos da Umbanda “que tem parte com
Jurema”? Seriam esses ultimos “mais indios” porque sao entidades ancestrais, por exem-
plo, ou “mais afros” por serem entidades cultuadas na Umbanda?

O ponto interessante é que tais conceitos e os advérbios de intensidade nao configu-
ram como polos puros, pois tudo parece misturado desde o principio. E nem h3, entre os
comancheiros, a primazia das ideias bioldgicas, racialistas, para defini-los. Isso ndo sig-
nifica que regides do corpo, tracos fisicos, descendéncia e cor de pele nao sejam conecta-
dos a essa linha de continuidade estabelecida entre negro e indio. Elas existem e também
participam dessas relacdes, sem sobrepor-se aos demais objetos acionados. Ha aqueles
que “puxam mais pra indio”, outros que “puxam mais pra negro” e isso nao tem neces-
sariamente uma relagdo restrita com a questao genética. H4 um nariz negro, um olho de
indio, cabelo de indio, boca de negro. Ha também aqueles de pele clara e cabelo liso que
sdo designados “tipo indio”, mas que ndo possuem descendéncia indigena.

Os conceitos de negro/afro e indigena também se propagam na religido, que sé é “mais
afro” em relagdo a algo. Mesmo dentro da religido encontraremos replicados os elementos
“mais indigenas”, como a umbanda “que tem parte com jurema”, e “mais afros”, como o
culto aos Orixas. E entre os Orixas encontramos aqueles que sao “mais indios” que outros.
Certa vez Rosane comentou sobre os motivos de terem perdido o carnaval no ano de 2012,
depois de 12 anos consecutivos de vitoria. Naquele ano, o tema do hino foi “O sonho de
Paraguassu” e descrevia a apari¢cdo da Virgem Maria em sonho para a referida india, com
o intuito de alerta-la para um naufragio acontecido préximo a sua aldeia.

Apés terem perdido o carnaval, Rosane ressaltava, entre outros aspectos, para o fato de
Virgem Maria, mar, choro e qualquer elemento vinculado a 4gua, fazendo referéncia aqui
ao Orixa [emanja, ndo caracterizarem a “tematica indigena”. Essa, por sua vez, deve tratar
de assuntos vinculados a rivalidade, tais como guerra, raiva, morte, heroismo, for¢a, mata
e xamanismo. Por outro lado, o fato dela ser filha de Ossanha fortalece sua sensag¢do de ser
india, o que contribui para suas conquistas do titulo de melhor bailarina em quase todos
os seus anos de guerra. Ossanha, Orixa das ervas e da cura, seria um Orixa “mais indigena”.

A afirmacao realizada por Exu Tiriri, para caracterizar as multiplicidades inerentes
as religides de matriz africana (Barbosa Neto 2012: 22), de que “a magia é um lado, mas
cada lado tem os seus lados” ecoa, de alguma forma, na descricdo que aqui apresento. O
carnaval de Porto Alegre, quando caracterizado como parte daquilo que chamam “cultura
negra’, tem a guerra como seu lado indigena. Contudo, a guerra comporta maultiplos la-
dos onde encontramos propagados esses mesmos conceitos, negro/afro e indigena, que
parecem funcionar como cortes de um fluxo prévio. Suas gradagdes de “mais” e “menos”
demonstram que os termos sao conceitos em aberto, e ndo totalidades fechadas. Também
apontam para uma linha que estabelece a conexao entre eles que nao passa por derivagao
de um pelo outro, nem por fuséo. E a partir desse fluxo continuo - que perpassa e engaja
corpos, grupos, objetos, seres do cosmos, sons, movimentos, ideias e acdes - que os cortes,
necessariamente relacionais, sdo estabelecidos: isso é “mais afro”, aquilo é “mais indio”. A
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guerra é o grande motor desse fluxo, que chamo ‘fluxo afroindigena’. E o que permite que
0 movimento ocorra. Retomarei o conceito mais adiante.

0 bloqueio do fluxo afroindigena

A guerra funciona como um articulador que possibilita certos encontros virtuais: os in-
dios carnavalescos guerreiam tal como os indios Cherokees, “guerreiros que lutavam pelo
seu povo” cuja histdria de resisténcia é a mesma de “todos os indios do mundo”, e tal como
os afros Orixas, que “vdo para a guerra, durante a quaresma”’*>. Como me disse Rosane, “os
orixas vao para guerra e eles voltam s6 depois do carnaval. Eles sdo tdo guerreiros quanto
nos. Por isso que eu te disse da aproximacao indio e candomblé. Sdo todos guerreiros.
Ta explicado, né?”. Também como manifestacao de encontros reais: indios e negros como
personagens da resisténcia a tentativa de exterminio realizada pelos brancos na histéria
do Brasil, tentativa que se perpetua ainda hoje. Me deterei aqui em como o conceito de
branco é produzido pelos meus interlocutores

Na tribo Os Comanches qualquer pessoa pode desfilar, independente da cor da pele ou
descendéncia. Qualquer sujeito que esteja disposto a contribuir com a guerra e potencia-
liza-la sera bem-vindo. Tal como o conceito de indio e de negro/afro, o conceito de branco
também ndo se pauta por uma identidade com base “natural”, fixa. Quando um sujeito de
pele clara aparece na tribo, ndo sera a sua pele, necessariamente e em primeira instancia,
que sera acionada, pois sempre ha a possibilidade desse “fluxo afroindigena” atravessar
diferentes corpos e estabelecer conexdes com tal sujeito. Alias, ha até mesmo alguns an-
tigos e importantes indios na tribo de pele clara. O que estd em questao sao as possiveis
conexoes estabelecidas que os engajem e os tornem vetores desse “fluxo afroindigena”.
Seja pela boa desenvoltura na danca e na musica, seja pela pertenca e boas relagdes esta-
belecidas com a comunidade, seja por tragos fisicos, seja por conexdes estabelecidas com
entidades das religides de matriz africana, seja pela disponibilidade em contribuir finan-
ceiramente com a guerra, seja por outros tantos modos de engajamento que possibilite a
propagacdo do “fluxo afroindigena”.

Neste sentido, ha personalidades politicas de pele clara que sdo vistos como possiveis
aliados. Atuam em aspectos funcionais da guerra, tais como conseguir 6nibus para rea-
lizar o deslocamento até o Complexo Cultural Porto Seco, ceder o espaco onde hoje esta
estabelecida a sede da tribo, registrar os preparativos e a execu¢do da guerra, entre outras
acOes pontuais. Ao engajarem-se nela sao considerados parceiros do combate, coman-
cheiros. O que, evidente, ndo ha garantias de que o serdo para sempre e nem que sua per-
tenca a tribo seja igual ao dos demais integrantes da comunidade. E assim que designam,
por exemplo, Dilamar Machado, falecido politico do PDT, que durante sua participacao
como diretor-geral do Departamento de Habitag¢do, no final da década de 80, cedeu a eles
o terreno e a casa onde atualmente ocorrem os ensaios da Tribo; e um atual vereador do

13 Os “Orixas vao pra guerra” € uma expressado singular dos praticantes do Batuque. A ida dos Orixas para
a “guerra” se refere ao periodo de quaresma, onde todos os trabalhos param. E considerado ser um
periodo de tristeza e reflexdo. Hd quem diga ter relagdo com Xapana (cuja representagdo é Cristo das
Chagas e sua crucificacdo), aonde os Orixas vao socorré-lo. Outra explicagdo dada é de que os Orixas vao
guerrear com os Eguns (espiritos dos mortos).
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PT, antigo morador do bairro Sao José, que anualmente desfila com os Comanches e tem
contribuido com 6nibus para eventuais deslocamentos e financiamento de encontros fes-
tivos para angariar fundos para a Tribo.

Contudo, branco aparece nas relagdes comancheiras como aquilo que tende a impedir
a atualizacdo dos “fluxos afroindigenas”. Nao é a toa que vincula-se a ele o papel que os
colonizadores tiveram com sua politica de exterminio dos povos negros e indigenas. Nao
ha maior impedimento do que a morte. Nao é a toa também que os comancheiros descon-
fiam quando qualquer pessoa externa a comunidade e detentora de simbolos de poder
econOmico e social - bens, comportamentos e, também, cor da pele - os procura. Certa
vez seu Valdir comentava sobre a aproximacao de um politico com a tribo. Desconfiado
sobre os interesses da pessoa, dizia: “boa coisa nao deve ser!”. A desconfiancga existe, pois
os integrantes da Tribo conhecem muito bem como as estruturas de poder produzem as
desigualdades sociais e raciais.

O branco aparece na guerra como aquilo que diminui, ou até mesmo impede, sua po-
téncia ritual. Lembro-me de dona Georgina contando, certa vez, da estranheza que gerava
quando um branco desfilava na tribo. O motivo da estranheza, e das risadas disfarcadas,
era o modo como portavam-se na guerra: nao sabiam marchar e desconheciam a danca in-
digena, o que ficava consideravelmente “engracado” e, de forma mais grave, poderia fazer
com que a tribo ndo levasse o titulo de campea. Algo semelhante a isso aconteceu no car-
naval de 2012, fatidico ano em que perderam para os Guaianazes. Quando os Comanches
fizeram sua apresentacdo na avenida, a personagem principal do hino era a Virgem Maria,
apresentada por uma menina branca, neta do cacique Valdir e de dona Georgina, mas que
pouco participava do carnaval.

Além das reflexdes realizadas por Rosane sobre qualquer elemento que envolva agua
nao dizer respeito aos indios, outros comentarios foram produzidos, apontando o fato da
figura central do hino ser uma branca, a Virgem Maria, motivo pelo qual “enfraquece a
tematica indigena”. “Como deixaram uma branca ter destaque na tribo?”, reclama raivoso
um comancheiro em entrevista. Criticaram também o fato de ela ndo se movimentar com
gestos e dancas sensuais, como é suposto uma india fazer. A personagem ficava parada,
“uma estatua!”, “ndo sabia a danc¢a indigena”, enquanto o desfile ocorria. Neste caso, a criti-
ca, a meu ver, recai mais sobre o simbolo acionado - a figura da Virgem Maria e, evidente, o
modo como o corpo dessa personagem fora retratado na avenida, como um corpo parado

e simbolo branco - do que propriamente a menina que realizou esse papel.

Dessa forma, o branco, no ritual, quando raramente se apresenta, impede o bom
desenvolvimento da guerra. Muito diferente do efeito dos elementos considerados ne-
gros/afros que, sabendo manipula-los, podem potencializa-la. Para além da manifesta-
¢do ritual, o branco refere-se também ao Estado, maquina abstrata e difusa, responsa-
vel pela organizacao do carnaval, pela remocgdo da festa do momo do Centro da cidade
e pelas péssimas condicdes de acesso e seguranga no atual local do desfile - motivo de
inimeras criticas por parte dos carnavalescos, inclusive dos comancheiros. O interes-
sante disso é que quando o branco se apresenta enquanto Estado, os indios, que diante
das Escolas de Samba se afirmam indios, afirmam-se negros: protagonistas de uma
resisténcia carnavalesca, alvos de racismo e de exclusdo social devido a organizacao
da cidade e ao poder que os esquadrinha.
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A remocdo do carnaval do centro da cidade para o atual Complexo Cultural Porto
Seco é um dos principais casos de racismo relatados pelos meus interlocutores. Segundo
dizem, o projeto da Pista de Eventos do Complexo Cultural ndo nasceu para ser apenas
um Sambddromo, como acabou se tornando. A ideia inicial era de que todo e qualquer
desfile na cidade acontecesse naquele local: o Carnaval, o desfile do Sete de Setembro e
o desfile Farroupilha. Fato é que apenas o Carnaval acontece la. Os carnavalescos prefe-
ririam realizar sua festa no centro da cidade, local histérico em relagdo a festa do Momo,
e o Estado estudou meios de construir esse espaco préoximo ao parque Harmonia, onde
acontece a Semana Farroupilha em setembro. Porém, dizem que os “gadchos”, os tradi-
cionalistas, cujos interesses sdo defendidos pelo Estado, impediram esse projeto “por-
que nao gostam de preto”.

A “negrada” sé faz “sujeira”, dizem os tradicionalistas apoiados pelo Estado, segundo
meus interlocutores. Porém, indignados, ressaltam que no alto de sua soberba limpeza
branca esquecem de que “ndo limpam as bostas de seus cavalos”, durante o desfile Farrou-
pilha. A sujeira produzida pelo negro incomoda mais que a sujeira produzida pelo branco,
0 que os leva a concluir que essa é uma atitude racista. “Enfiaram o carnaval no fim do
mundo”, quando transpuseram o desfile para o Complexo Cultural Porto Seco. “Os brancos
ndo querem investir no carnaval”, a0 mesmo tempo em que usam 0s servigos dos carna-
valescos para montar as alegorias dos desfiles Farroupilha e outras tantas festividades,
como a Festa da Uva que ocorre na Serra Gaucha. “Continua a mesma coisa, o negro ser-
vindo ao branco, desde a época da escravidao, e o branco maltratando o negro”.

Quando o Estado se apresenta, as continuas variagoes estabelecidas entre negro/afro
e indigena sao bloqueadas em funcdao de uma unica relacdo: o branco, o Estado e os in-
teresses que defende, e o negro/afro, os carnavalescos resistentes e alvos do racismo da
sociedade e do Estado. Relacdo essa que tem sido a principal preocupacao dos trabalhos
académicos sobre o carnaval da cidade, a partir das discussdes sobre etnicidade e identi-
dade (Krawczyk et al. 1992; Silva 1993; Gutterres 1996, 2004; Oliven 1996, 2005, 2006;
Germano 1999; Frydberg 2007; Rosa 2008; Lazzari 2011; Duarte 2011). Contudo, é im-
portante salientar que nao ha uniformidade no modo como o racismo se apresenta entre
os carnavalescos. Para os comancheiros, as Tribos e o Grupo de Acesso sdo os grupos que
mais sentem a precariedade das politicas, visto receberem menor verba de incentivo ao
carnaval, ndo deterem poder de real decisao na Associacdo dos Carnavalescos'* e conta-
rem com pouco espag¢o nos barracdes para a construcao de suas alegorias. Ou seja, ha
também uma gradacdo referente ao modo como o racismo se manifesta entre os carnava-
lescos que, de alguma forma, faria dos indios um dos alvos mais vulneraveis.

Os comancheiros tomam cuidado para o negro/afro das Escolas de Samba nao englo-
bar os indios, risco que sé existe na medida em que se constituem indio a partir dessa
relacdo. Contudo, percebemos um movimento distinto quando o branco se apresenta. Nao
ha o medo do englobamento, pois ndo correm o risco de tornarem-se brancos. Ha o receio
de que o branco impeca a passagem do “fluxo afroindigena”. Tanto na produgdo do “jogo-
-ritual” da guerra como na relagado estabelecida com o Estado, a presenga do branco tende
a “enfraquecer” o “fluxo afroindigena”, retirar sua poténcia, a ponto de levar os guerreiros

14 Além da Associacdo dos Carnavalescos (AECPARS) h4 também a Liga Independente das Escolas de Sam-
ba de Porto Alegre, criada em 2012, cuja finalidade é “administrar os interesses das escolas do Grupo
Especial” (cf. www.liespapoa.com).
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a perderem o combate, como aconteceu em 2012, ou, quem sabe, a “morrerem” - como
aconteceu com outras tribos carnavalescas que desistiram da guerra por falta de incenti-
vo financeiro estatal. Para quem vive em estado de guerra, toda relacao é potencialmente
perigosa. E preciso reconhecer as diferencas inerentes a cada relagdo e saber manusea-las
para garantir a sobrevivéncia e permitir que a guerra continue.

Neste sentido, “afroindigena” nao existe por contraposicao ao branco, como uma iden-
tidade forjada por contraste. Pelo contrario, como dito, o branco bloqueia a passagem do
“fluxo afroindigena” e percebe o mundo a partir de sua abordagem racialista. Se ha algu-
ma forma possivel de contraste entre brancos e “afroindigena”, ndo passa pela identidade,
mas por seus principios e seus funcionamentos: o nomadismo “afroindigena” com que os
comancheiros percorrem regides atribuidas como indigenas e outras como negras/afros
contrasta com o sedentarismo branco, com suas capturas, reconhecimentos e inscri¢cdes
bindrias, pautada pelo esquadrinhamento dos corpos. O branco sé vé a si mesmo e ins-
creve o Outro, o negro, em um espago-tempo onde seja possivel tolera-lo: a remocado do
carnaval do centro da cidade é a manifestagdo dessa tolerancia. Dessa forma, o branco é
incapaz de ver os movimentos, os devires, o “fluxo afroindigena” que percorre os corpos,
0s objetos, os seres do cosmo, 0s sons e 0s movimentos - “o verdadeiro salto que consiste
em introduzir a invengao na existéncia” (Fanon 2008: 189). Ou seja, aquilo que escapa e,
ao mesmo, desmonta suas tentativas de controle.

A guerra contra-mesticagem

O tema da mistura tem ocupado boa parte dos estudos antropolégicos e, no Bra-
sil, essa questao tomou maior corpo a partir do conceito de mesticagem, profundamente
vinculado ao conceito de sincretismo, para pensar a identidade nacional. Os intelectuais
brasileiros - destaco Nina Rodrigues, Roquette Pinto, Euclides da Cunha, Silvio Romero,
Amadeu Amaral, Jodo Batista de Lacerda, entre outros -, no final do século XIX e inicio
do século XX, utilizaram esse conceito para dar conta dos processos de mistura racial.
Por vezes foi visto com maus olhos, produzindo discursos de que as racas ndo-brancas,
principalmente a negra, poderiam favorecer certo atraso intelectual - o que justifica a
politica de branqueamento que entrou em curso no Brasil. Qutras vezes foi exaltado como
a possibilidade de construgdo de uma identidade racial e cultural unificada que seria a
manifestacao da singularidade brasileira.

A partir das discussoes racialistas presentes nas primeiras analises sobre o recente
pais, em meados da década de 1930, e influenciados pelos culturalistas norte-americanos,
os intelectuais detiveram-se sobre os processos de mistura entre matrizes culturais dife-
rentes, ou seja, o conceito de raca deu lugar ao conceito de cultura - destaco, os trabalhos
de Gilberto Freyre (1961; 1994) e de Arthur Ramos (1962). Replicam-se as unidades de
analise da abordagem racialista - branco, negro e indio -, para pensar as manifestagdes
culturais e a producao de uma identidade nacional caracterizada pela fusdo, harmoniosa
para alguns, entre essas trés culturas.

No inicio do século o fundamento da mesticagem encontrava-se no conceito de
raca. Apds, o conceito de cultura prevaleceu nas analises sobre o Brasil, dando a obra de
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Gilberto Freyre um lugar de destaque. Porém, a estrutura argumentativa que sustentava as
primeiras andlises do Brasil ndo sofreu grandes alteragdes com a participagdo do conceito
de cultura. Tanto que, Arthur Ramos dizia, segundo Ortiz (1985: 41) de modo simplificado
mas que carrega algo de veracidade, que “para se ler Nina Rodrigues bastava trocar o con-
ceito de raca pelo conceito de cultura”. O conceito de cultura resolve, de alguma maneira,
uma série de dificuldades referente as herancas inatas dos sujeitos, presentes no conceito
de raca, ao separar o biolégico do social. Contudo, a obra de Freyre foi mais além. Permitiu
eliminar a negatividade com o qual o mestico foi pensado, encarando-o com positividade,
fundamental para a construgdo da identidade nacional.

Os conceitos de sincretismo e mesticagem aparecem ndo apenas a partir de in-
teresses meramente intelectuais, mas foram usados como ferramentas politicas para a
construcdo do mito de origem da identidade brasileira, acompanhadas de politicas sociais
que fomentaram a proposta de unidade nacional®. A partir dos anos 50 comegou a surgir
no cenario das Ciéncias Sociais brasileiras perspectivas criticas a respeito da abordagem
Freyreana pautada no “mito da democracia racial”, como uma ideologia que escamoteava
desigualdades (Bastide & Fernandes 1951).

A partir dessa critica, a Escola Paulista de Sociologia trouxe, sem duvidas, inidmeras
contribuicdes nos estudos sobre a populacdo negra. Interessados em pensar a insercao
do negro em uma sociedade capitalista de classes, estudos posteriores também desen-
volveram criticas a abordagem de Florestan quanto “a natureza pré-moderna do racismo
a brasileira e a subsunc¢do da categoria raca a classe” (Pinho & Sansone 2008: 90). Uma
das discordancias “refere-se a visao de Florestan do preconceito racial como um resquicio
da heranca escravocrata e, como tal, tenderia a desaparecer com o surgimento de uma
sociedade capitalista, democratica, aberta e competitiva” (Pinho & Sansone, idem). Essa
percepc¢do, ainda que critica as ideias de Gilberto Freyre, ndo deixou de carregar a demo-
cracia racial a partir de uma nova roupagem.

Desde os anos 30 até os anos 70, os debates, com seus infinitos nuances, eram nor-
teados por um mesmo pano de fundo: pensar e construir a “sociedade brasileira” (Peirano
2000) e, para isso, a ideologia da mesticagem foi muitas vezes acionada (Costa 2001).
O projeto politico consistia basicamente em integrar os povos ditos primitivos, negros e
indigenas, a civilizacao, evidentemente eurocéntrica. Ou seja, a unidade nacional, ainda
que contendo “elementos culturais” negros e indigenas, constituia-se primordialmente
branca.

Ao salientar o particular interesse dos pesquisadores na analise dos povos africa-
nos a partir de sua integracao na sociedade nacional, Bastide (2006: 218) alerta-nos para
as poucas reflexdes e informacdes acerca da relacdo entre indigenas e africanos. Ainda que
proponha pensar “o encontro entre Deuses africanos e espiritos indigenas”, grande parte
dos estudos, incluindo os seus, acabava por subordinar a relagdo entre negros e indios “a
um terceiro elemento que estruturava o campo de investigacdo: o ‘branco europeu’. Ou, se
preferirmos, o ponto de vista do Estado com seus problemas de ‘nation building’ onde a
Unica identidade legitima é, evidentemente, a identidade nacional” (Goldman 2014: 215).
Contudo, muitas teorias etnograficas tém surgido recentemente apresentando outras for-

15 Tal como coloca Costa (2001), o governo Vargas foi quem “conferiu a mesticagem rasgos de ideologia
estatal da qual os préximos governantes até os governos militares nao abririam mao”.
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mas de pensar a mistura. Sdo produtoras de potentes contradiscursos, capazes de criar
fissuras no discurso hegemonico da mesticagem. Acredito que a guerra comancheira pos-
sa contribuir para essas discussoes.

A guerra entre os povos indigenas amazonicos, segundo Pierre Clastres (2011,
2012), faz com que as sociedades primitivas nao fiquem fechadas em si mesmas, mas
abertas para outras intensidades a partir da violéncia guerreira. Para que a guerra ocorra,
os indios amazoénicos precisam realizar aliangas, o que aumenta a chance de derrotarem
0 inimigo e garante sua autonomia. Ou seja, toda comunidade primitiva precisa de aliados
para garantir sua existéncia e o inico motivo para isso é o fato de terem inimigos. Negam,
portanto, a guerra de todos contra todos, o que resultaria em dominag¢do ou exterminio, e
alianca de todos com todos, que resultaria na dissolugdo da diferenca. Clastres deriva des-
sareflexdo, em didlogo com a obra de Levi-Strauss, que as alian¢as ndo precedem a guerra.
Ao contrario, é a guerra que precede a alianga, a diferenca e a busca pela autonomia que
precedem as relagdes de troca. Acredito que muito do que Clastres descreveu entre os
indios amazodnicos pode ser conectado com a guerra realizada pela tribo Os Comanches. A
guerra, entre os Comanches, é o produtor das multiplas relacdes de alianca entre negros/
afros e indigenas.

Os comancheiros vivem em estado de guerra constante em diferentes planos de
relacdes: em um primeiro momento, trata-se da rivalidade produzida contra a tribo ri-
val, que justifica suas aliancas com o negro/afro, da religiao de matriz africana e Escolas
de Samba, para a composi¢ao de suas armas; em um segundo momento, é em fungao de
se sentirem ameagados pelo englobamento do negro/afro, das Escolas de Samba, que os
guerreiros furiosos aliam-se com a tribo rival, afirmando a relevancia das tribos carna-
valescas no carnaval e batendo pé em nao se render as pressoes das Escolas - ainda que
estabelecam sabidas relagdes de continuidade com elas; por ultimo, devido ao receio de
terem seus movimentos criativos impedidos que se aliam ao negro/afro, as Escolas de
Samba e religido de matriz africana, para questionar o uso ritual de simbolos brancos e
denunciar as atrocidades cometidas pelo branco, que é o Estado, no que se refere a feitura
do carnaval. Trata-se de estabelecer diferentes relacdes de alianca entre afro e indigena
que garantam a existéncia e a autonomia dos indios carnavalescos. Por principio, nunca
estabelecem alianga com o branco.

Clastres sustenta que o fundamento da sociedade primitiva é a guerra, pois ela ga-
rante o processo de fragmentac¢do dos grupos e suas autonomias, o que faz com que a uni-
ficacdo jamais seja produzida. Nega, portanto, a submissao a uma lei unificadora. Eis que
o autor nos pergunta, dando ele mesmo a resposta: “qual é esse poder legal que engloba
todas as diferencas a fim de suprimi-las, que s6 se sustenta ao abolir a 16gica do multiplo
para substitui-la pela légica contraria da unificagdo, qual o nome desse Um que recusa por
esséncia a sociedade primitiva? E o Estado” (2011: 248). O Estado é essa grande maquina
totalizante, uma forma unificadora que se apresenta por muitos meios. Constitui parte
daquilo que meus interlocutores chamam de branco, com quem nao ha a possibilidade
de alianga, mas simplesmente bloqueio ou exterminio. Também constitui, enquanto ideo-
logia de Estado, aquilo que se convencionou chamar de mesticagem, a unificacdo, supos-
tamente harmoniosa de trés matrizes constituintes do “mito da democracia racial” cuja
mais sobressalente é, bem sabemos, a branca.
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Deleuze e Guattari (1997), quando retomam a nog¢do produzida por Clastres de so-
ciedade-contra-o-Estado, também direcionam a ele uma critica, referente ao modo como
aprofunda a separacao entre as referidas sociedades “contra-o-Estado” e “com-Estado”
argumentando a auto-suficiéncia das primeiras e o surgimento “milagroso ou monstruo-
so” do Estado nas segundas. Os autores sustentam que a lei do Estado nao é a do Tudo
ou Nada, como parece apostar Clastres, mas a do interior e exterior, ou seja, as mdquinas
de guerra, exteriores a forma-Estado, e os aparelhos de Estado, com seus movimentos
de captura e interiorizacdo, coexistem e concorrem em um mesmo campo de interacao.
Sustentam que o Estado sempre existiu, mas, da mesma forma, as maquinas de guerra
sempre existirdo - como aquilo que ameacga os aparelhos de Estado, como exterioridade
cuja multiplicidade ndo é capaz de ser totalmente interiorizada pela forma-Estado.

O objetivo norteador do platé Tratado de Nomadologia é politico-epistemoldgico.
A partir de Clastres, mas indo além, argumentam que ha uma “maquina de guerra” na pro-
pria atividade do pensamento, coexistente e concorrente de uma “forma-Estado”, aquilo
que, sob a forma sedentdria, tomamos como modelo, a partir do qual julgamos, ou consti-
tuimos o habito do pensamento. E neste aspecto que situo a mesticagem e é sob a forma
de pensamento “contra-Estado” que situo a guerra comancheira, ou seja, a possibilidade
de pensar por outros meios, através de uma “contramesticagem”, tal qual sugerida por
Goldman (2015: 654): “Nao no sentido de uma recusa da mistura em nome de uma pureza
qualquer, mas no da abertura para o carater analégico, e ndo digital, e para o elemento de
indeterminacao que qualquer processo de mistura comporta”.

A guerra € um jogo cujos elementos nao sao pensados de forma a retomar e definir
‘origens’ puras, nem de condensa-los em uma unidade em que a diferenca seja eliminada.
A guerra é um jogo dinamico, cujas variaveis negro/afro e indio potencializam-se a partir
de seus constantes movimentos. Um jogo de enfraquecer e fortalecer relagdes sem dissol-
ver sua heterogeneidade constitutiva, sem promover a fabricacdao do Um. Encontramos
no carnaval de Porto Alegre indios que também se constituem seres-para-a-guerra e con-
tra-Estado, cujas ideias podem contribuir para pensarmos a partir da contramesticagem,
apresentando outras possibilidades de articulagdes entre os caros termos do “mito da
democracia racial”.

Mas o que ha de poténcia subversiva na guerra capaz de desestruturar os pressu-
postos da mesticagem? O ‘fluxo afroindigena’ que é produzido por ela. Trata-se do cami-
nho na avenida, da reverberac¢do do toque dos tambores e da danca, da passagem de fluxos
negros aliados aos fluxos indigenas, que se potencializam para a criacao de algo novo, com
suas interpenetracdes e suas propagacoes. O ‘fluxo afroindigena’é a manifestagdo do puro
movimento e ali que reside a forca da guerra.

0 movimento esta numa relagdo essencial com o imperceptivel, ele é por
natureza imperceptivel. E que a percepc¢ao sé pode captar o movimento
como uma translagdo de um mével ou o desenvolvimento de uma for-
ma. Os movimentos e os devires, isto €, as puras relacdes de velocidade
e lentidao, os puros afectos, estdo abaixo ou acima do limiar de percep-
¢do. Sem duvida, os limiares de percepg¢ao sao relativos, havendo sempre,
portanto, alguém capaz de captar o que escapa a outro: o olho da aguia...
(Deleuze & Guattari 1997: 62)
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Os comancheiros sdo esses olhos de aguia, de que falam os autores, capazes de captar
e produzirem movimento e, a0 mesmo tempo, capazes de jogar com aquilo que os outros
nio podem, no duplo sentido, ver. E preciso aprofundar o sentido dado a esse movimento,
por natureza imperceptivel. Sdo negros, sao indios, mas sao, antes de tudo, produtores e
produtos de um movimento que deve ser resguardado com cuidado, para que possam
permanecer negros e indios. Afinal, nao podemos esquecer do que nos lembram insisten-
temente os comancheiros: trata-se de uma guerra e todo cuidado é pouco. “Afroindigena”
portanto, como movimento mais sutil que demanda cuidado e cujo motivo da existéncia é
apenas um: a guerra. Sua natureza é escapar a toda e qualquer forma possivel de captura,
para os indios ndo serem englobados ou impedidos de guerrearem.

Quando o termo surge enquanto identidade, os comancheiros respondem agressiva-
mente serem indios; quando encontram o racismo institucional produzido pelo Estado e
a sua propria resisténcia enquanto carnavalescos, afirmam-se negros. O “fluxo afroindige-
na” ndo é uma forma identitaria, é, antes, um movimento prévio as identidades tracadas e
reconheciveis. Fluxo este que os artistas baianos do Movimento Cultural Arte Manha tao
bem apreenderam a ponto de criar, com a mesma habilidade que criam suas obras artis-
ticas, o conceito de “afroindigena” - descrito por Cecilia Mello (2003, 2010, 2014), cujo
trabalho muito influenciou minhas reflexdes. Os “fluxos afroindigenas” do sul encontram-
-se com os fluxos nordestinos, ao pensar as aliancas reais e virtuais estabelecidas entre
indios e negros. Encontram-se principalmente num devir: “afroindigena seria, portanto,
da ordem do devir, daquilo que se torna, do que se transforma em outra coisa diferente
do que se era e que, no entanto, ‘ndo produz outra coisa sendo a si mesmo’” (Mello 2014:
227). Afinal, como disse-me dona Georgina, “indio, indio, mesmo, é negro”.

A guerra poderia ser pensada como um conceito “andlogo”¢ ao conceito de mestica-
gem, na medida em que articula os trés termos caros ao “mito da democracia racial”. En-
quanto a mesticagem sustenta uma fusao entre os povos, ainda que privilegie o branco em
sua formulac¢do e escamoteie relagcdes de poder, a guerra nos ensina que o branco é aquele
que impede os movimentos, enfraquecendo certas aliancas reais e virtuais. Essas aliancas
se caracterizam por serem a relacdo entre diferentes que estabelecem entre si uma linha
de continuidade, de “indiscernibilidade”, sem, contudo, fundir-se. 0 movimento que se
estabelece nessa faixa de indistin¢ao permite que os sujeitos afirmem-se negros e indios,
variando suas posi¢des de acordo com as estratégias politicas que possam garantir suas
sobrevivéncias. Afirmar-se “afroindigena”, como fazem os artistas de Caravelas, é perigoso
no contexto comancheiro. Nominar o movimento que os constroéi negros e indios implica
em estar mais vulneravel a certos poderes externos. Os indios carnavalescos bem sabem
disso e, por esse motivo, resguardam tal movimento para garantir que a guerra continue
acontecendo. Trata-se, portanto, de uma tatica de guerra.

Talvez tenhamos que aprender com os olhos de dguia dos comancheiros. Isso implica
em desenvolver uma certa sensibilidade aos movimentos, as “zonas de indiscernibilidade”
e as taticas de guerra, com seus processos de ocultar e revelar relagdes. Abrir mao, portan-
to, da busca da identificacao, sdo negros “ou” sdo indios “ou” sdo mesticos, que ha tempos
tem assombrado as Ciéncias Sociais, para atentar para outras imagens do pensamento.

16 Utilizo o conceito de analogia apoiada das ideias wagnerianas. A analogia ndo é a busca pela semelhan-
¢a, ou seja, ndo implica em reduzir os dois termos em relacdo em uma ideia comum. Também nao se
trata de fazer com que um dos termos explique o outro. Trata-se de que, quando postos em relagio, os
termos antropolégicos sejam subvertidos quando em relagdo com os termos nativos.
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Resumen

El objetivo principal de este trabajo es, partiendo de un dialogo simétrico entre la
discursividad académica y Tocafiera, plantear algunas hipétesis sobre las gradientes on-
tolégicas de racialidad y mestizaje. Es por ello que se analizaran tres aspectos relaciona-
dos a estos flujos discursivos: 1) La racialidad/etnicidad como elemento ontolégico, 2)El
rompimiento con la visién hilomorfica de la raza, y 3) la rizomaticidad del mestizaje. Estos
analisis partiran de un unico evento etnografico disparador, para después entablar dialo-
gos con conceptos y visiones desarrolladas en el campo de la antropologia. Asimismo, a
través de estos flujos analiticos, se buscara reflexionar sobre los procesos de construccion
de identidades Tocaneras, los cuales rebaten la concepcién “occidental” de procesos de
mestizaje identitario.

Palabras claves: (contra)mestizaje; Tocafia; afro-bolivianidad; aimara; negritud.

Abstract

The main goal of this work is, based on a symmetrical dialog between the academic
and Tocafera discursivity, to raise some hypotheses on the ontological gradients of raciali-
ty and miscegenation. That is why three aspects related to these discursive flows will be
analyzed: 1) Race/ethnicity as ontological elements, 2) The rupture with the hylomorphic
vision of race, and 3) The rhizomatic process of miscegenation. These analyzes will depart
for a single trigger event, in order to establish later ethnographic dialogs with concepts
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and visions developed in the field of anthropology. In addition, through these analytical
flows, we will reflect on the processes of Tocafieros’ identities construction, which refute
the “Western” conception of miscegenation.

Keywords: (Counter)miscegenation; Tocafia; afro-bolivians; aimara; blackness.

Introduccion

Por entre la alta hierba y arbustos, que cubrian las aterciopeladas montafias Yun-
guefias, venia con su pausado caminar, a lo lejos. Cloch, cloch, cloch, cloch, cloch, cloch...
crujian las ramas y hojas secas cada vez que entraban en contacto con sus pies. Yo, sentado
en una grande, pesada y vetusta banca de madera, observaba con cierta inquietud a las
sombras. A pesar del esfuerzo, s6lo pude distinguir, entre ellas, una timida luz blanqueci-
na, la cual a los lejos se bamboleaba al ritmo de los crujires.

“Suma aruma”, que quiere decir “buenas noches” en aimara, salud6 desde la oscuridad,
mientras, poco a poco, se fue acercando a la tenue luz amarilla que despedia el foco de la
cocina. Pude distinguir sus ojotas, pollera esmeralda, blusa negra manga larga para evitar
las picaduras de los mosquitos, sombrero hongo de color negro atado al cabello mediante
pequefios prendedores, cabello amarrado en dos pequefias trenzas cocidas a los lados.

También vi sus grandes ojos saltones y su inmensa sonrisa blanca, ligeramente man-
chada por restos de la coca que piqchaba’, aparecer paulatinamente en la habitacién. Era
la tia Marta, mujer negra, habitante de la comunidad afro-boliviana de Tocafia?. Nos salu-
damos y, después de invitarme a piqchar, comenzamos a conversar.

—En la mafiana ha llegado un gringo loco buscando ‘cholitas® negras’, me
ha dicho— afirm6 con molestia.

—¢Y usted que respondid, tia? Sobre las cholitas.

—¢:Cholitas? jNinguna cholita, carajo! Aqui somos negras nomas. Eso de
cholitas es para las aimaras. Tenemos polleras, pero no somos iguales.
Algunos hablamos aimara por necesidad, pero no porque somos
aimaras.

—T1a, pero... ;no cree que algunas personas de aqui son una mezcla entre
A
negros y aimaras? ;jafro-aimaras?
—¢Afro-aimara? Nunca he escuchado eso, oye. Mezcla entre razas hay,
pero eso que dices... jno!
—Entonces ;Cémo se les llama a los mestizos, tia?

—Uhm... tatitos les diran pues ;no, Pulga?—afirmé mientras buscaba al
Pulga con la mirada— No son mestizos, pero ;no, ve? Son mezcla de
aimara con negro.

1  Accién de mascar la hoja de coca.

Localizada en Nor-Yungas, La Paz, Bolivia.

3  Palabra usada en la actualidad para referirse a las mujeres que usan vestimenta (pollera, sombrero,
manta, enaguas) asociada con las naciones quechuas o aimaras.

N
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—Pero al ser mezcla ya viene a ser mestizo ;No cree?

—No pues, Luisito. Es que el mestizo es todo junto. Ellos son dos cosas al
mismo tiempo, nomas.

—Pero tia, no entiendo ;usted es mezcla? No me refiero a la piel en si,
sino a sus costumbres— pregunté para profundizar en la conversa-
cion.

—¢Mezcla? ;yo? ;Acaso? ;COomo voy a ser mezcla, carajo? Acaso no me
vez que soy negra. No tengo la piel mas clarita, ni mis ojos son achina-
ditos, ni mi cabello es menos chiri. Eso se ve con tus ojos de persona
pues—afirmé notablemente irritada.

—Es que usted sabe un poco de aimara, cultiva su coca, y usa polleras...

—Ah si pues ;no, ve?... Pero ;acaso los negros son de un solo tipo? Aqui
nomas no hay dos negros iguales jAcaso por que sé un poco de aimara
ya tengo que ser mezcla? En Perd y aqui son diferentes, ah. Alla segu-
ro no hablan aimara y no cultivan coca. Eso no quiere decir que alla
sean negros puros y aqui mezclados, pero. Ni tampoco que por ser
negros ya tenemos que ser iguales. Asi que dejate de cojudeces y ya
no me preguntés mas, que me molestas.

—T1ia una ultima pregunta. La dltima, de verdad...
—Bueno, pero si me preguntas otra cojudés ya no respondo.

—Perfecto— dije mientras reia— Tia, pero si los negros Tocafieros no
son iguales, ;por qué se habla de los “afrobolivianos”?

—... Es porque hemos venido de Africa, dicen pues. Tampoco somos tan
cojudos, pues. Si tenemos las cosas que hemos conseguido, es porque
para pedir cosas al gobierno, es mejor estar organizados. Es para la
politica.

—Tia...

—Ya no me jodas pues, Luisito. Mas bien andate a traer un cigarrito.

La reaccion de tia Marta me provocé una timida risa la cual, después de ser proferida,
contagi6 el ambiente donde estabamos (Ver “imagen 1”).

Este evento etnografico me llevo a reflexionar sobre las concepciones de racialidad y
mestizaje que se manejan en las ontologias tocafieras. Aunque estas concepciones no son
univocas y definitivas para todos los Tocafieros, a través de las conversaciones con los
habitantes de la comunidad pude identificar tres flujos discursivos importantes: 1) La ra-
cialidad/etnicidad como elemento ontoldgico, 2) El rompimiento con la visién hilemérfica
de la raza, y 3) la rizomaticidad del mestizaje.
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La racialidad/etnicidad como elemento ontoldgico.

En cuanto al primer punto, racialidad y etnicidad como elementos ontolégicos, me gus-
taria iniciar haciendo énfasis en el hecho de que para los Tocafieros los adjetivos gringo,
cholita, negra, afro, aimara, blanco guardan en si significados que fluctian dentro de lo
comuinmente conocido en las ciencias sociales como categorias raciales o étnicas.

Por categorias raciales me refiero a la materialidad del humano y su ambiente inme-
diato (es decir tanto al fenotipo del humano, como su vestimenta, sus utensilios, local geo-
grafico, etc.) y no a la carga genética, propiamente dicha. Es decir, en este presente trabajo,
laraza tiene que ser entendida como una materialidad cargada de significado, la cual no es
un elemento que sea determinado genéticamente.

Considero que esta aclaracion es importante ya que, conforme conversaba con un ami-
go Boliviano, muchas veces se piensa que el concepto de raza empleado en la cotidianidad
boliviana no es definido, necesariamente, por el genotipo ni el fenotipo, sino por las ca-
racteristicas “etno-culturales” (personalmente tengo un problema con este tipo de con-
ceptos) adscritas a las personas. “En una fiesta a alguien le pueden decir cholo, no por sus
caracteristicas fisicas, mas si por su forma de comportarse, por su habitus”, me dijo para
reforzar su argumento.

A diferencia de lo argiiido por mi amigo, en este texto se ve a la raza no como un con-
junto de caracteristicas abstractas e intangibles que definen nuestro comportamiento,
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sino como elementos materiales los cuales se encuentran en la exterioridad del mundo,
expuestos a la percepcion de los otros. “En un fiesta, si un humano de piel ‘negra’ se acerca
la gente va a decir, ‘alli viene el negro o negra’. No importa si es un empresario adinerado,
0 una campesina rural”, respondi a manera de contra-argumentacion.

Volviendo al ejemplo mostrado al inicio de este texto, considero relevante resaltar que
cuando tia Marta afirma que “[la raza es] eso que se ve con tus ojos de persona”, nos esta
diciendo que el concepto de racialidad, entendida como rasgos fenotipicos, se genera en la
relacion “humano/humano”. En otras palabras, la raza podria ser entendida como produc-
to de la subjetividad conceptual humana, que a su vez se edifica sobre los cimientos de los
esquemas epidérmicos-raciales*.

Partiendo de lo apuntado hasta aqui, tanto de la poca validez cientifica del concepto de
“raza” asi como de su producciéon como parte de la subjetividad humana, podemos enta-
blar un didlogo entre la visiéon Tocafiera y los argumentos del antropé6logo caboverdiano
José Carlos Gomes dos Anjos. Este ultimo arguye que la raza no se da “en las profundida-
des de las informaciones genéticas, mas ciertamente en la superficie de las distinciones
fenotipicas que se desdoblan del relacionamiento organismo-ambiente®” (2013: 22).

Si bien ambas perspectivas coinciden en que la raza es un elemento que se genera en la
superficialidad del fenotipo, la perspectiva de tia Marta diverge de la de Anjos en el hecho
de que para ella la raza existe solo “en los ojos de las personas” mientras que para Anjos
existe en las relaciones del organismo con el ambiente. En otras palabras, Marta concibe
alaraza dentro de las relaciones “humano/humano”, mientras que Anjos la concibe en un
esquema “humano/mundo”.

Es asi que, enfocando mi analisis en la racialidad concebida desde el mundo de la tia
Marta, puedo afirmar que la raza si existe. Lo singular es que la existencia del concepto de
raza solo se da en las esferas de lo “humano-humano”, la cual parte desde la percepcién
subjetiva de la episteme humana occidental-modernas. En otras esferas como “humano/
no-humano” o “humano/mundo”, el concepto de raza, como tal, no existe. Debido a ello se
puede argumentar que la raza, en lugar de responder al campo de las ciencias occidenta-
les, deberia ser encuadrada dentro de las distintos mundos ontoldgicos.

En cuanto a las categorias étnicas, hago referencia tanto a la concepcion primordial’ de
etnicidad, como a la concepcién contextual®. Ambas corrientes, aunque divergentes en la

4  Padrones de conocimiento producidos sobre los cuerpos negros, los cuales se basan en los discursos
cefiidos a la convencidn histérica dominante y colonialista.

5 Por organismo-ambiente, Anjos se refiere a esa posicionalidad contextual del sujeto. Es decir, el sujeto
es afectado y constituido por el ambiente en el que se encuentra, y viceversa.

6  En este punto hago la aclaracion de que cuando se habla de la esfera humano/humano, no nos referi-
mos a humanos independientes y aislados del mundo, sino a humanos “constituidos por/constituyen-
tes de” el mundo (similar al organismo-ambiente mencionado por Dos Anjos). Sé que esta aclaracion
puede sonar un tanto confusa, pero a lo que quiero llegar es al entendimiento de en el texto la esfera
“humano-humano” se refiere a la reduccién de los humanos, a través de las epistemes occidentales
modernas, a un esquema interior y cerrado que tiene como forma de manifestacién expresiones exte-
riorizadas (Ingold 2006).

7  Por concepcion o enfoque primordial entiéndase a aquella vision que cree que existe una serie de pa-
drones establecidos a-priori, los cuales influencian la constitucion identitaria de los sujetos.

8 Por enfoque contextual me refiero al argumento que establece que las identidades étnicas son forma-
das por el contexto sociocultural y politico en el que el sujeto es criado.
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ontogénesis de la etnicidad, ;la etnicidad se forma de antemano o se da a través del con-
texto?, coinciden en la reificacion de una colectividad con caracteristicas similares.

Con respecto a este punto, cuando tia Marta argumenta: “Pero ;acaso los negros son
de un solo tipo? Aqui nomas no hay dos negros iguales... Ni tampoco [significa] que por
ser negros ya tenemos que ser iguales”, desvirtia el sentido de colectividad inherente al
concepto de etnicidad. Por medio de esta frase, afirma que aunque compartan el contexto
y temporalidad, Tocafia, y tengan fenotipos parecidos, negros, los Tocafieros no tienen
que poseer mayores similitudes entre si.

Asimismo, cuando tia Marta afirma que a pesar de la heterogeneidad de las identidades
tocafieras, estos se agrupan bajo la etiqueta de “afrobolivianos” por cuestiones politicas,
nos dice que la “afrobolivianidad” es una creacion que tiene sus bases en esquemas his-
toricos y politicos. Simultdneamente, Marta afirma que la “afrobolivianidad” es empleada
por organizaciones sociales para alcanzar reconocimiento de sus luchas como colectivos.

Esta concepcidn de afrobolivianidad puede ser vista también a través del concepto de
negridad® expuesto por el antropologo colombiano Eduardo Restrepo. Restrepo arguye
que la idea de que la afrodescendencia o negritud conglomera en si una “cultura” o “iden-
tidad étnica” es producto de una configuracién histérica y politica, la cual tuvo su inicio
en América Latina a finales de la década de los ochenta y comienzos de la década de los
noventa (Restrepo 2003: 1).

Es partiendo de estas dos vertientes, tanto de la tia Marta como la de Restrepo, que
podemos concluir que la afrobolivianidad, entendida como etnia, mas que ser una serie
de padrones compartidos que norman la constituciéon identitaria de sujetos, es un pro-
ceso de articulacion entre los miembros de una “comunidad negra imaginada” (Restrepo
2013: 27). Dicho de otra manera, la etnicidad, al igual que la raza, es también un elemento
creado en la esfera de las interacciones “humano-humano”, la cual sirve para establecer
procesos de incidencia politica.

Sintetizando lo hasta aqui argiiido, podemos concluir que para los Tocafieros, tanto la
raza como la etnicidad no existen en el mundo real, pero si en las realidades de mundo de
una gran mayoria de las personas.

El rompimiento con la vision hilomérfica de la raza.

Otro elemento importante que se desprende del evento etnografico expuesto al principio
de este articulo tiene que ver con el concepto filoséfico del hilomorfismo aristotélico. Mas
precisamente, estas reflexiones tienen que ver con el rompimiento de la concepciéon de que
a ciertas caracteristicas corporales compartidas por determinados grupos, les corresponde-
rian ciertos patrones de comportamientos y caracteristicas identitarias predeterminadas.

9  Mediante este término, Restrepo hace referencia al hecho de que la “identidad étnica” o “cultural” negra
no ha caido del cielo, sino que ha sido creada por los movimientos sociales.

10 Este concepto puede ser entendido como un principio filoséfico que defiende la idea de que todo cuer-
po natural individuado est4 conformado por la unién de dos propiedades distintas: materia y forma.
Asimismo, este principio filoso6fico se basa en la idea de que la materia, en si, aparte de ser amorfa es
caotica por lo cual no puede pasar por el proceso de individuacién por si sola
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Por ejemplo, cuando tia Marta se pregunta “;Acaso por que sé un poco de aimara ya
tengo que ser mezcla? ... Alld seguro no hablan aimara y no cultivan coca. Eso no quiere
decir que alla sean negros puros y aqui mezclados, pero”, critica esta vision hilomorfica. Es
decir, tia Marta defiende la idea de que su identidad no es simplemente determinada por
su apariencia o las actividades que realiza, ni responde a un esquema de comportamien-
tos y acciones propias de una negritud totalizante.

Mediante su pregunta reflexiva y su posterior afirmaciéon, Marta arguye que incluso
cuando se tienen similitudes fenotipicas, las subjetividades de los Tocafieros difieren unas
de las otras. Con esto, se ocasiona un quiebre con la idea de que existe una corresponden-
cia perenne y estatica entre un determinado fenotipo (materia) y un esquema totalizante
de patrones de comportamiento (forma). En otras palabras, se ocasiona un quiebre con
el sistema hilomorfico de pensamiento, el cual refuerza estereotipos y preconcepciones a
través de lo que el antropologo britanico Timothy Ingold llamaria l6gica de la inversion'.

De la misma manera, cuando tia Marta menciona que ella habla aimara por necesidad,
y no porque sea aimara, pasa a afirmar que el desarrollo de ciertas actividades, lejos de
constituirse como elementos que visibilizan la identidad “étnica” o “nacional” de una per-
sona, son productos de las relaciones que se establecen entre el individuo y el contexto
donde este se desenvuelve.

Mediante esta idea, igualmente, Marta nos muestra que para los Tocafieros el proceso
de individuacién identitaria no se da en aislamiento individual o a través de una reflexién
introspectiva. Por el contrario, este proceso ontogenético resulta de un devenir individua-
do desarrollado dentro de un milieu. En otras palabras, un individuo se erige a partir de
los flujos de relaciones establecidos en, y con, su medio ambiente inmediato, a través de
procesos constitutivos constantes.

Es asi que, para simplificar lo hasta aqui discutido, puedo decir que dentro de una de
las ontologias Tocafieras, presentada aqui en la figura de tia Marta, la constitucion racial
y/o étnica de los individuos no responde a una légica hilomoérfica, mas si a una légica de
“devenires biosociales””? (Ingold & Palsson 2013).

La rizomaticidad del mestizaje.

El tercer y tltimo punto que abordaré en este trabajo, se centra en el concepto de mes-
tizaje. Personalmente, fue dificil dialogar con los Tocafieros sobre su vision de mestizaje
empleada, ya que en mi contexto peruano, tanto como en el contexto brasilefio en el cual
me encontraba durante el proceso de sistematizacion y redaccion de los eventos etnogra-

11 Este tipo de proceso, el de lalégica de inversion, vierte a los cuerpos y cosas en si mismos, convirtiendo
los flujos de materialidades que los forman en una mera esencia interiorizante o en una serie de carac-
teristicas expresadas a través de comportamientos y apariencias perceptibles en el mundo exterior.

12 Mediante este término, Ingold y Palsson proponen dejar de buscar modelos padronizados, culturales o
biolégicos, de comportamiento que sean independientes del contexto que los rodean y que, simultanea-
mente, hayan sido preinstalados en los individuos (dar forma a la materia). Asimismo, ambos académi-
COS proponen comenzar a vernos como organismos en constante devenir, los cuales son producidos a
través de las relaciones que establecen en y con el mundo (Ingold & Palsson 2013: 7-8, traduccién mia).
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ficos, la vision de mestizaje o misceginacion se erige como una ideologia omnipresente
que permea la cosmopolitica oficialista de ambos paises.

En el Pert en el que he crecido, es frecuente escuchar que “todos somos mestizos, por
eso todos somos iguales”. Asimismo, en el Brasil que he llegado a conocer, los discursos
raciales se basan, muchas veces, en la filosofia de la “democracia racial”. Estas visiones a
las cuales he estado expuesto perennemente, argumentan que el mestizaje es el desvane-
cimiento de las “purezas”, o apagamiento de las diferencias, a través de entrecruzamientos
raciales. Asimismo, segtn el discurso de estas naciones, es a través de este apagamiento
de las diferencias que se crean sociedades armonicas e integradas, las cuales son el punto
de partida para emprender la caminata hacia el “desarrollo®”.

Ademas, el apagamiento de las diferencias tiene que ser un apagamiento enblanquece-
dor. Esto es, no basta con que el proceso de fusién tenga como resultado el oscurecimiento/
no-occidentalizacién, ya sea fenotipico o “cosmolégico”, de los ciudadanos. Por el contrario,
el proceso de mestizaje es visto como positivo y productivo, siempre y cuando los mundos
occidentales fagociten a los otros mundos creando la uniformizacion progresiva de estos. Tal y
como argumenta el rapero brasilefio Emicida con respecto a la democracia racial en Brasil, la
cual también puede ser aplicado para las nociones de mestizaje en Pert1 y en Bolivia: “El Brasil
aplaude el mestizaje cuando este clarea. Cuando oscurece, lo condena” (Youtube 2015).

A causa de estos discursos a los cuales he sido expuesto, quedé muy confundido al
oir a tia Marta y a otros Tocafieros hablar de “una mezcla de razas que no significa mesti-
zaje”. Paulatinamente, pude entender que dentro de algunas de las cosmologias Tocarie-
ras, el mestizaje no se constituye simplemente como la mezcla de dos o mas elementos.
Por el contario, este se constituye como la convivencia simultdnea en un cuerpo, o ente
material, de una heterogeneidad de elementos.

Esta vision Tocafiera es compatible con la nocién de mestizaje expuesta por José Car-
los Gomes dos Anjos, en su analisis de la cosmopolitica afrobrasilefia, o con la nocién de
mestizaje propuesta por el antrop6logo y escritor peruano José Maria Arguedas. Anjos,
argumenta que el mestizaje, entendido como elemento rizomatico por la cosmovision
afrobrasilefia, es visto como “punto de encuentro de diferentes caminos que no se funden
en una unidad, pero que continian como pluralidades” (Anjos 2008: 80). En el caso de Ar-
guedas, a pesar de no contar con una descripcion precisa del concepto “mestizo”, podemos
notar que en su obra el mestizaje no significa una fusiéon armonica de dos elementos que
emerge en un tercero, sino una realidad heterogénea que deviene en una individuacién
totalmente distinta (Cortés 2009: 183).

A través de este dialogo entablado entre estas vertientes cosmoldgicas (las tocafie-
ras, las afrobrasilefias, y las andino-peruanas propuestas por Arguedas) es que logré en-
tender que la categoria racial que tia Marta define como tatito, ser hijo de aimara y negro,
no denota en si un mestizaje entre lo aimara con negro, ni fenotipicamente ni cultural-
mente. Por el contrario, esto representa la conjunciéon plural de ambas identidades en

13 Eneste caso se entiende el “desarrollo” en el sentido propuesto por el presidente estadounidense Harry
Truman en 1949 en su discurso conocido como el “Four Point Speech”. Asi mismo, he decidido colocarlo
entre comillas con el objetivo de enfatizar que esta, a pesar de ser la acepcién que define las politicas de
muchos estados-naciones, no es mas que una mera invencién para fortalecer la ideologia neo-capitalis-
ta. Si se quiere profundizar mas sobre este tema, pueden leer “La invencidén del tercer mundo” (Escobar
2007), del antropélogo colombiano Arturo Escobar.
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un mismo cuerpo. Mediante este analisis podemos inferir, por lo tanto que la nocién del
mestizaje para las cosmovisiones tocafieras nos hace ver a nuestros cuerpos “mestizos”
como el sitio, y no el resultado, de enmarafiamiento de una heterogeneidad de elementos
que viven en una constante relacion de alta intensidad.

Si partimos del hecho de ver al mestizaje como puntos de encuentros fluctuan-
tes de una amalgama de elementos, también nos vemos obligados a ver a la raza/etnia,
no como estructuras finiquitadas, trascendentes y estaticas, sino también como puntos
donde confluyen intrincadas tramas de elementos heterogéneos. Asimismo, esta vision
de mestizaje, raza y etnia, nos da pie para explorar la nocién de circunstancialidad inhe-
rente a estos conceptos. De ahi que, apoyandonos en un término del fildsofo francés Gilles
Deleuze, podemos llegar a concluir que el mestizaje, la raza y la etnia, son “rizomas” que
devienen constantemente, los cuales se ven intensamente afectados por el contexto, o
millieu, donde se desarrollan.

Para profundizar en este punto, puedo tomarme a mi mismo y a mi corporalidad como
punto de referencia. Por ejemplo, En el colegio primario me decian negro, en casa me dicen
zambo, en Tocafia me dicen mulato, y en Brasil a veces me han dicho indigena. Esta varie-
dad de percepciones étnico/raciales de mi corporalidad y ser es creada porque, partiendo
de las subjetividades humanas occidentales-modernas, mas que percibir la realidad de las
cosas, tan sélo percibimos como nosotros somos a través de las cosas. En otras palabras,
los elementos que dan forma a mi cuerpo y ser a través del enmarafiamiento intensivo de
relaciones que establecen entre si, cambian de acuerdo al millieu en el que me encuentre.

Es por ello que partiendo de la vision Tocafiera, puedo argumentar que mi cuerpo no es
el mismo en todos lados, ya que no sélo se construye en mi interioridad individuada sino en
la exterioridad con el mundo. Con esto en mente, la nocion de raza dejaria de ser vista como
una caracteristica fenotipica estatica y trascendental, la cual es perceptible a simple vista.
Igualmente, la nocion de identidad tampoco seria tomada como una serie de caracteristicas
que rigen el comportamiento de un determinado grupo de personas. Por el contrario, par-
tiendo desde las ontologias tocafieras, estos elementos pasarian a ser entendidos como un
conjunto de flujos de materiales', los cuales guardan singularidades® intrinsecamente.

Conclusiones

De modo general, y después de haber recorrido los flujos reflexivos trazados en este escri-
to, podemos concluir que para la tia Marta, al igual que muchos de los Tocafieros, la raza y etni-
cidad existen sélo en las relaciones fundadas en la esfera de la subjetividad humana (humano-
-humano). Es en esta esfera de la subjetividad humana en donde, a causa de la predominancia
histérica de las epistemes occidentales-modernas, la relacion de raza-etnicidad se constituye
como analoga al par materia-forma (componente esencial de la corriente hilomorfica).

14 Es importante clarificar que cuando uso el término “materiales” no s6lo me limito a referirme al feno-
tipo que constituye los cuerpos negros. Mediante este concepto, anhelo hacer referencia a todos esos
flujos de materiales que constituyen el cuerpo negro como un todo.

15 Eneste caso se debe de entender el concepto de singularidad como un elemento intrinseco e inmanente
de laraza, el cual no llega a constituirse como una caracteristica o cualidad, pero que da pie a que estas
cualidades o caracteristicas se generen en su interaccion con el mundo.
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Sin embargo, a través de las experiencias vividas con los Tocafieros, aqui reflejadas
mediante un extracto de la conversacién con tia Marta, puedo afirmar que la constitucion
racial, y/o étnica, de los individuos Tocafieros conversa con la légica de “devenires bio-
sociales”. Es decir, no existe una forma que calce para determinada materia, y viceversa.
Tampoco se tiene que ver a la materia como un ente inherentemente amorfo. Por el con-
trario, la materia guarda su propia forma la cual se va haciendo, de manera constante e
independiente, a través de la relacion del individuo con el mundo, y viceversa.

Asimismo, estas concepciones tocafieras de raza y etnia nos llevaron a deconstruir la
nocion de mestizaje vista como un apagamiento de las diferencias o “purezas raciales”, la
cual simetriza a todos los individuos que engloba, siempre y cuando estos estén cada vez
mas blanqueados. Contrariamente, la vision de mestizaje Tocafiera salvaguarda las dife-
rencias raciales-étnicas y, simultadneamente, nos brinda la posibilidad de pensar nuestros
cuerpos como centros de confluencia de las diferencias. En suma, en lugar de homogenei-
zarnos mediante el apagamiento de la diferencia, esta vision de mestizaje nos propone
hacernos iguales en la diferencia.
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Resumo

Em minhas anotac¢des, a recorréncia da palavra conflito e suas variagcdes em expressoes
como “é muita desunido” e “ndo tém mais paz” sdo o ponto de partida deste ensaio, realiza-
do entre as familias tupi guarani da TI Piacaguera, litoral sul de Sdo Paulo. A cada retorno a
campo contavam-me que “aconteceram muitas mudancgas”, elencando, por vezes, para onde
tinham ido cada parente. Tal comentario mostra meu interesse em encontrar determinadas
pessoas, mas também aponta para o movimento, o incessante descompor e compor cole-
tivos. Vale mencionar que os conflitos - que sintetizam a ideia de ruptura, e consequente
reorganizacdo das relagdes -, longe de serem considerados de modo negativo, como um mal
degenerador da “sociedade”, sdao tidos como produtores desta. Tendo isto em vista, interes-
sa-me discutir os usos dos etnénimos. Os Tupi Guarani nao aceitaram um nome imposto
de fora, por pesquisadores ou outros coletivos indigenas, mas trataram de ensinar aos ndao
indigenas que sao Tupi Guarani. Além disso, seguindo as reflexdes nativas, o etnonimo re-
vela a mistura (Tupi e Guarani) que entendo como uma tradugao para os ndo indigenas do
pensamento amerindio. Mas ndo sé, porque a mistura, produzida nos casamentos, também
€ a condicao de possibilidade tupi guarani como revela a tensao do “entre”.

Palavras-chave: Tupi Guarani; mistura; etnonimos; conflitos.

Abstract

The recurrence of the word “conflict” in my fieldwork notebooks and variations of the
word in expressions such as: “there is much disunion” and “there is no more peace” are
the starting point of this essay conducted among Tupi Guarani families who live at the
Piacaguera indigenous reservation, at the southern coast in Sao Paulo State. Every time I
returned to Piacaguera, indigenous people told me that “a lot of things had changed”, men-
tioned, many times where each relative had gone. These comments show my interested in
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meeting certain persons, but also points to the movement of incessant collectives decom-
posing and composing. It is worthy to mention that conflicts - that which synthetizes the
idea of rupture and the reordering of relations, as a consequence - far from being taking
as negative, instead I understand the conflicts as a mechanisms of social construction. In
this essay, [ will describe the uses of ethnonyms. The Tupi Guarani people did not accepted
a name given by non-Indians or other indigenous groups. Instead, they teach us that they
are Tupi Guarani. Besides, considering the native speeches, the ethnonyms reveal some
elements of the indigenous thought. But not only because the mixture, involved in marria-
ges, is the condition of possibility Tupi Guarani and reveals the tension “between”.

Keywords: Tupi Guarani; mixed; ethnonyms; conflicts.

Introduc¢ao

Este ensaio foi motivado pelos encontros do Grupo de Trabalho “Teorias etnograficas
da (contra)mesticagem” na XI Reunido de Antropologia do Mercosul (RAM), em especial,
pela proposta do Prof. Marcio Goldman das teorias da (contra)mesticagem (2014, 2015)
que tem pensado a nocdo de mistura a partir de teorias nativas!.

A etnografia apresentada decorre da pesquisa realizada com familias tupi guarani na
Terra Indigena (TI) Piagaguera, localizada no litoral sul do Estado de Sao Paulo, que come-
cou durante o mestrado®. Na ocasido, tive oportunidade de participar como colaboradora
de um grupo de estudos complementares sobre a TI Piacaguera para a Fundagdo Nacional
do Indio (FUNAI)3. Neste periodo, a conformacio do etndnimo “Tupi Guarani” e os usos da
terra eram temas de minhas indagacdes. No relatorio precisdvamos justificar a ocupagao
territorial e situar a aldeia Piacaguera na rede de relagdes que envolviam outras aldeias
do litoral. Assim, nossas perguntas - minhas e dos integrantes do grupo de estudos - tra-
tavam dos deslocamentos e dos locais em que estavam seus parentes. A preocupac¢ao com
aterra era também a de nossos interlocutores que viviam momentos de incerteza e tensao
quanto a permanéncia no local. Neste momento ocorriam investidas para a compra da
terra por empresarios da empresa LLX* Nas conversas que tivemos nos patios das casas,
algumas gravadas, contavam-nos da formag¢do da aldeia Piagaguera e dos motivos para
a saida da TI Bananal. Depois, voltando as minhas anotacdes e transcri¢des, percebi que

1 O GT “Teorias etnograficas da (contra)mesticagem” foi coordenado por Marcio Goldman, Julia Sauma
e Maria Belén Hirose. Uma versao inicial deste ensaio foi apresentada em um capitulo de minha tese
de doutorado desenvolvida na Universidade de Sdo Paulo, sob orientacdo de Dominique Gallois e de-
fendida em 2015. Depois, organizada para a participa¢do no GT mencionado e para uma reunido do
Nansi (Nucleo de Antropologia Simétrica/PPGAS-MN). Agradeco as contribui¢cdes desses encontros, e
também, dos pareceres que recebi da Revista Anuario Antropoldgico que ajudaram a organizar o texto.
Pela leitura e revisdo sou grata ainda a Alexandre Herbetta, Enrico Spaggiari e Adriano Capelo. Nao é
demais mencionar que este ensaio, assim como a tese, sé foi possivel porque contei com a generosidade
e ensinamentos de amigas e amigos de Piacaguera.

2 Conclui o mestrado na Universidade Federal de Sdo Carlos sob orientagio da Profa. Dra. Clarice Cohn.

3 Para concluir convenientemente o processo de demarcagdo territorial da TI Piagcaguera, a FUNAI no
ano de 2008, encarregou uma equipe técnica formada por colaboradores para realizar estudos com-
plementares sobre a TI. Participei desta equipe, junto a historiadora Sonia Rodrigues e a antropoéloga
Amanda Danaga, sob coordenacdo do Prof. Dr. Edmundo Peggion.

4  Empresa de Eike Batista.
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os frequentes deslocamentos tematizavam os conflitos entre familias. Eram recorrentes
expressoes como “é muita desunido” e “ndo tém mais paz”® e, a cada retorno a campo, con-
tavam-me que “aconteceram muitas mudangas”®.

Na tese me propus, entdo, a levar a sério os conflitos, o movimento de desfazer e refa-
zer coletivos — pessoas, aldeias, familias. Tais conflitos - que sintetizam a ideia de ruptura
e distanciamento, e consequente reorganizacao das relagdes —, longe de serem conside-
rados de modo negativo, como um mal degenerador da “sociedade”, sdao tidos como pro-
dutores desta. Retomando Clastres, Lima e Goldman (2003) apontam que o autor de A
Sociedade contra o Estado ja ponderava que restringir a reflexdo antropolégica a questao
da manutenc¢do da ordem, da coesdo e dos mecanismos de controle manifestaria a ado-
cdo do ponto de vista do Estado. Tendo isto em vista, busquei escapar dessa perspectiva.
Descrevi o movimento tupi guarani em diversos contextos relacionais que, sendo antes
contra o Estado, ndo se enquadra em formas estabilizadas’. Como op¢do textual, escolhi
acompanhar o movimento tupi guarani a partir de meu proprio movimento de retorno as
aldeias, especialmente as visitas que fazia com frequéncia variada a familia de Maria, Dju
e Nimbo, que me recebiam e acolhiam em Piacaguera.

Tanto para a tese como para este ensaio, tomei como pressuposto que o esfor¢o con-
cernente ao mundo amerindio é o de fazer coletivos, paralelamente ao esfor¢o de fazer
pessoas®. Sujeitos singulares e coletivos sdo aqui entendidos como agregados de relagées,
que precisam ser compostos e podem ser descompostos, processos que combinam movi-
mentos de oscilagdo entre estados de expansao e retraimento, concentracdo e dispersao
de relagdes (Perrone-Moisés & Gallois, 2012).

Discorrer sobre o movimento de produc¢do de coletivos implica em pensar a prépria
politica amerindia, como sugere Sztutman, de modo a incluir tanto aspectos comumente
considerados politicos, a constituicdo de coletivos humanos, como o que ele chama de
“contra politicos”, isto é, a dissolugdo desses coletivos (op. cit. 2012: 41). Pierre Clastres
(2003) ja nos advertia que as sociedades primitivas eram antes contra o Estado do que
sem Estado, pois conteriam em si mecanismos de conjuracao do poder centralizado e de
unificacdo. Sociedades contra o Estado rompiam, entdo, com a possibilidade de serem alo-
cadas em linhas evolutivas, ainda que o autor considerasse a degeneracao de tais socieda-
des como um fato irreversivel. Perrone-Moisés (2006), sofisticando a andlise clastreana,
discorre sobre a dificuldade de caracterizar os coletivos amerindios. Ela propde superar-
mos nogdes correntes baseadas na identidade e na cristalizacao, mostrando como estas
estdo em descompasso com o mundo amerindio, que conteria em si também o contrario:
linhas de fragmentacao.

5  Optei por colocar em italico tanto as palavras e expressdes na lingua tupi guarani, quanto aquelas que,
mesmo em portugués, tém outros usos, como por exemplo, comunidade, lideran¢a, mudanca, mistura.
Enfatizo com isso que, a despeito de serem as mesmas palavras, fazem parte de outros contextos rela-
cionais.

6  Para um aprofundamento dessas questdes sobre mudangas e, portanto, sobre a politica tupi guarani
ver Mainardi (2015, capitulos 1 e 2).

7 O ponto de partida da tese e deste artigo implica em repensar nogdes estabilizadas como “grupo”, “cul-
tura” e “sociedade”, tal como a critica de Strathern (2009) e Wagner (2010) para a Melanésia.

8  Ver, por exemplo, a tese de Sztutman em que trata da pessoa tupi, sujeito singular definido pelo evento
e pelo inimigo (2012: 232); e a tese de Pissolato (2007) que trata da pessoa mbya guarani.
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Se os mundos amerindios fogem continuadamente de defini¢des e ca-
racterizagdes inequivocas (e ndo apenas no tocante a sua organiza-
cdo politica), é certamente porque sua filosofia bipartite (Lévi-Strauss,
1991[1993]) supde o constante jogo entre possibilidades antitéticas. O
que significa dizer que seus polos sempre estdo presentes, e é de sua pre-
senca concomitante que depende o bom andar do cosmos. Nao sdo os
mundos do isso ou aquilo, mas mudos do isso e aquilo. (op. cit.: 8, grifos
meus).

Este modo de funcionar do mundo amerindio, no qual cristaliza¢ées e esséncias apa-
recem em relacao, € base deste ensaio. Tendo em vista este movimento, trato, mais especi-
ficamente, da problematica dos etnénimos que nos levara a no¢ao de mistura. As familias
tupi guarani ndo aceitaram um nome imposto de fora, por pesquisadores ou outros coleti-
vos indigenas, mas trataram de nos ensinar que sdo Tupi Guarani. Os usos dos etndnimos
apontam tanto para o modo como tais categorias sdo construidas em relacdo - o que ja
foi bastante discutido na literatura etnoldgica -, como, no caso aqui abordado, expressam
modos de operar do pensamento amerindio. “Tupi Guarani” - veremos que nao é s6 de
identidade que se trata -, indica a juncao de dois: “Tupi” e “Guarani”. A mistura, experien-
ciada-agenciada-cuidada nos casamentos é tanto a condi¢ao de possibilidade tupi guarani
quanto seu risco.

Tupi Guarani

A discussao sobre os etnonimos ndo é nova na antropologia®. Viveiros de Castro (1996)
aponta que os usos dos etn6nimos nos textos académicos — que seriam antes nomes dados
por outros povos do que autodesignacdes - e as categorias nativas variam contextualmen-
te de modo a incluir desde a parentela préxima até todos os humanos, ou seres dotados
de consciéncia®.

Eis um ponto chave para este ensaio: a conjuncdo de um coletivo com caracteristicas
étnicas existe em certos momentos, por exemplo, na relagdo com o Estado!!, contudo, fa-
zendo uso das palavras de Denise Grupioni: “ndo é nem um estado imutavel, nem um

9  Ver os trabalhos de Denise Grupioni (2009), que faz um balango bibliografico sobre o tema, e Saez
(2002). Vale mencionar que Saez publicou um artigo em que convida pesquisadores a refletir sobe os
etnonimos: “por serem ‘apenas nomes’, esses termos podem ser um fio condutor de pesquisas etnol6-
gicas menos presas as categorias sociologicas classicas” (2013: 5). Entendo com isso que tais nomes
podem, entdo, informar sobre os modos de organiza¢do amerindia.

10 Cito uma passagem do autor: “(...) as categorias indigenas de identidade coletiva tém aquela enorme
variabilidade contextual de escopo caracteristica dos pronomes, marcando contrastivamente desde a
parentela imediata de um Ego até todos os humanos, ou mesmo todos os seres dotados de consciéncia;
sua coagulagdo como ‘etndnimo’ parece ser, em larga medida, um artefato produzido no contexto da
interacdo com o etnégrafo. Ndo é tampouco por acaso que a maioria dos etnénimos amerindios que
passaram a literatura ndo sdo autodesignac¢des, mas nomes (frequentemente pejorativos) conferidos
por outros povos: a objetivacdo etnonimica incide primordialmente sobre os outros, ndo sobre quem
estd em posicdo de sujeito. Os etndnimos sdo nomes de terceiros, pertencem a categoria do “eles”, nao
a categoria do “nés”. (Viveiros de Castro 1996: 125).

11 Ver o trabalho de Gallois (2007) que apresenta o modo como surge um “nés wajapi” no contexto da
demarcacdo da Tl e das relagées com o Estado.
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destino inevitavel, mas a forma estrutural de um processo que se da de acordo com a
configuracdo das relagdes em jogo em cada circunstancia” (2009: 21). Segundo a autora,
os nomes e apelidos pelos quais um grupo se reconhece possibilita acessarmos os modos
nativos de diferenciacdo (op. cit.: 1)*2

Taylor, em “A Invencdo dos Jivaro”, aponta a necessidade de abordar os processos de
criacdo das etnias como um “dever de cortesia e higiene cientifica” (1985: 278). Os Jivaro
foram construidos a partir da percep¢ao ocidental na qual se enfatiza uma homogenei-
dade da etnia que mascara a continua diferenciagdo explicitada pelos conjuntos dialetais
e a guerra. (1985: 3). Cabe aqui uma aproximacdo com os coletivos Guarani: para estes,
os etndnimos também foram forjados a partir das similaridades - culturais e linguisticas
(Schaden 1962) -, que produziram unidades-estaveis que ndo condizem com os movi-
mentos de disjuncao e conjunc¢ao de coletivos no qual se produzem os nomes. Assim, a
classificacao proposta por Schaden, em que os povos Guarani no Estado de Sao Paulo sao
dos subgrupos Mbya e Nhandéva (ou Xiripa)'?, ndo é o ponto de partida deste ensaio.

Para o caso Tupi Guarani, este etnonimo e os discursos sobre sua conformagdo tanto
correspondem, na relagdo com o Estado e as politicas publicas, ao lugar da etnia - apre-
sentando-se como “unidade”, “cultura”, por exemplo - como, por outro lado, traduz aos
ndo indigenas algo do mundo amerindio. Assim, é interessante problematizar os nomes
em diferentes contextos relacionais. Da questao da categoria étnica, que fixa, territoriali-
za, estabiliza coletivos, mas que em Piacaguera parece conter tradugdes, conformar; a par-
tir da necessidade imposta de possuirem um nome, o modo como se pensam no mundo.
Os nomes sdo, também, entendidos como modos de objetificar relagdes, diagndstico do

movimento de desfazer e refazer coletivos.

Sigamos alguns discursos de minhas primeiras visitas a TI, em que, como mencionei,
interessava-me pela conformacao do etnénimo. Guaira e Amancio explicaram-me como o
Tupi Guarani havia surgido a partir de casamentos entre familias Guarani e Tupi:

12 Para mais uma problematizacio sobre o uso dos nomes, ver a tese de Sztutman (2012). O autor aponta
que a imensa variacdo de nomes presente na literatura sobre os antigos Tupi, ndo sendo uma questao
de incoeréncia das fontes, diz antes sobre a propria inconstancia das identidades dos coletivos descri-
tos e da incessante redefinicdo de aliancas - e, portanto, dos blocos por elas compostos. A variedade
dos nomes diz sobre um mundo em que o principio estruturante é a inimizade. Segundo Sztutman, “o
que separava, no litoral sudeste, Tupiniquim e Tupinamba; na Guanabara, Tamoio e Tememino; no Per-
nambuco, Potiguar e Tabajara; ou ainda, no Maranhdo, Tupinamba e Tabajara, era sempre uma relagao
de inimizade” (op. cit.: 147). Assim, os conceitos de “etnia” ou “tribo” ndo condiziam com a realidade
amerindia de agrupamentos contextuais e cujos nomes ndo implicavam processos identitarios.

13 Sobre nhandéva, Nimuendaju apontou que: “Quando os Guarani em sua lingua se referem a si proprios
como povo ou como horda, empregam a expressdo nhandéva, no caso de se incluir a pessoa a que se
fala, e oréva, quando a pessoa a que se fala é de outra tribo. Uma e outra coisa significam ‘nossa gente’
()" (1987: 6). O autor enfatiza os usos relacionais dessas categorias, ndo a forma étnica essencializada.
Sobre classificacdo proposta para os povos Guarani, Ladeira escreve: “os Guarani nio se autoidentifi-
cam com essas denominacdes, embora passem a adota-las, sobretudo nas suas relagdes com os bran-
cos” (2008: 55). A autora, no inicio dos anos 80, ja nos mostrava que os usos dos etnénimos borravam
a fixidez classificatéria, segundo ela, muitos dos Guarani classificados como Nhandéva do litoral sul
paulista se autodenominavam Tupi Guarani (1984). Em trabalho posterior menciona que Xiripa ¢é a
designagdo da qual fazem uso, principalmente os Mbya, quando se referem ao outro grupo guarani do
litoral (2008). Além disso, pesquisadores dos coletivos guarani tendem, atualmente, antes a problema-
tizar tal classificacdo do que em reitera-la, ver, por exemplo, Pimentel (2012) e Pierre (2013).
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Guaira: Sou Tupi Guarani porque meu pai é Tupi e minha mae que é Gua-
rani. E uma etnia, duas mistura. Mas o Guarani, ele tem um pouquinho de
diferenca sobre o nosso idioma. Nés o Tupi Guarani é mais chegado ao
branco, assim a pronuncia, porque quando foi descoberto aqui a drea, en-
tdo eles viram que sé tinha Tupi, Tupinambd, Tupiniquim, tudo da etnia
do Tupi, né? Mas depois veio o Guarani, mas ndo era daqui o Guarani, o
Guarani é 14 do Paran, 14 do outro lugar, vierem pra c4, se acamparam, af
misturou, comegou a misturar, ai ficou Tupi Guarani. Entdo no meu caso,
por exemplo, eu sou Tupi e Guarani, porque meu pai é Tupi e minha mae
€ Guarani. E ja vem dos antigos porque minha avé era Guarani e meu avo
era Tupi, entendeu?

Guaira apresentou os processos de casamentos que deram origem aos Tupi Guarani,
0 que aparece na ideia de que “se acamparam, ai misturou, comecou a misturar”. Adianto
que casamentos ocorrem entre aqueles que convivem, que estdo perto, em um processo
que, em geral, se efetiva com o nascimento dos filhos. Aqui, a ideia de mistura indica tais
casamentos com geracao de filhos.

Amancio: N6s somos Tupi Guarani... Mas, enfim, porque hoje os Tupi ja
tdo casado com Guarani também. Nao s6 com Guarani, mas com pessoas
brancas também, tem ja varias misturas, nés ja viemos de mistura. |...]
Entdo, n6s temos varias misturas, nos temos o Tupi, o Guarani, Kaingang,
Kaiowa, até a mistura de negros, porque meu v0 e minha vo6, da parte do
meu pai, eles eram negros. Mas assim, é indio.

Nessas falas, a mistura é positivada em detrimento da ideia de pureza - e, portanto,
de qualquer unidade com fronteiras definidas - que, em geral, esta vinculada aos etnoni-
mos'*. E se minha pergunta inicial era sobre a conformacao étnica, as respostas extrapola-
vam a questdo, lan¢ando luz as preocupagdes caras aos meus informantes, quais sejam, os
casamentos, a geracdo de criangas possibilitadas pela mistura. O que desejo enfatizar aqui,
para além do debate sobre os casamentos ideais, é que a mistura aparece como um dado®®.

Durante os estudos complementares para a FUNAI pude conhecer aldeias em que vi-
viam parentes das familias de Piagaguera. Visitei-as em companhia de um senhor tupi
guarani, Pitoto, que nos auxiliava na pesquisa. Na TI Itaoca, municipio de Mongagua, co-
nhecemos um primo de Pitot6 e cacique da aldeia, Paulino, a quem perguntamos sobre o
etnonimo Tupi Guarani:

Paulino: Entdo, tém uns que falam Tupi Guarani e tém outros que falam
Tupi. Igual, no caso do Pitoto, € o pai Tupi e a mae Guarani, ndo é? Tém
uns que ndo tem ninguém dentro da familia que é Guarani, s6 Tupi. En-

14 Como vimos a partir de Taylor (1985) a unidade pressuposta pelo etndnimo mascara a diferenciacao
explicitada por outros mecanismos. Apesar dos esforgos e problematizacdes dos antropoélogos que cito
no inicio deste tépico, em geral, nas relagdes com o Estado e politicas de valorizacdo da “cultura”, cada
povo indigena possui um nome, uma cultura, uma lingua.

15 Penso que o pressuposto do mundo Tupi Guarani seja a mistura, a necessidade de dois, Tupi e Guarani.
Aqui, as unidades sdo instaveis porque contém a dualidade. Tenho por base a discussdo desenvolvida
por Lévi-Strauss em Histéria de Lince (1993) e os trabalhos por ele influenciado de Perrone-Moisés
(2006, 2012) e Sztutman (2012, 2012a).
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tdo, tém uns que falam: “Eu sou Tupi”, tém outros que falam: “Eu sou Tupi
Guarani”.

Paulino contou-nos que era Tupi Guarani, mas assim que o deixamos, Pitoté disse que
ficou surpreso: antes, Paulino dizia que era s6 Tupi. As classificacdes Guarani, Tupi ou
Tupi Guarani variavam e, por vezes, a mesma pessoa mudava de classificagdo®®.

Entreguei copias da dissertacao que produzi para alguns amigos na TI. Uma jovem
professora folheou o texto, leu algumas partes e fez comentarios sobre a questdo da mis-
tura, citou o caso dos Teregua da TI Arariba no municipio de Avai, que sdao descendentes
dos Terena e dos Guarani. Os Teregua sdo uma etnia, mas ela disse ndo achar certo “criar
etnia assim”, apresentou criticas sobre a proposicao “mistura cria etnias’, como se fosse
necessario um cuidado para que isso ndo se tornasse algo interesseiro. Nao era qualquer
mistura que podia ser considerada uma etnia, pensou. Considerou que seu pai dizia que
sao Tupi Guarani porque os Tupi e os Guarani casaram. E contou que alguns parentes di-
zem que sdo sO Tupi e ndo Tupi Guarani, mas que “em todos os lugares falam que o Tupi
acabou”. Ndo acredita, entdo, que tais parentes possam ser apenas Tupi, “eles misturaram
também, com branco, com Guarani”, disse.

A reacdo de Pitot6 e a reflexdo da professora nos mostra que os nomes devem ser le-
gitimados, estdo sujeitos as relacoes entre familias e sdo usados como argumentos para
a diferenciacao. Quando Paulino enfatiza que é Tupi, marca diferenca em relacao aos pa-
rentes de Piagaguera. Mas ndo esquegamos que nada aqui funciona como um tratado fixo.
E a partir das relagdes que ora atomizam ora agregam, que nomes, aldeias, liderancas e
caciques e, portanto, pessoas singulares e coletivas sdo construidas. No caso dos nomes,
dependendo do contexto politico, a demarcacdo da TI Piacaguera, por exemplo, podiam
cristalizar um coletivo Tupi Guarani que ultrapassasse a propria TI e incluisse o primo
Paulino de Itaoca.

Além disso, a jovem professora fez uma reflexdo interessante: “Como podem ser sé
Tupi? Eles misturaram também”. Aqui Tupi é entendido por ela como signo de uma uni-
dade e, por isso, Tupi Guarani, como a conjuncao de dois, era considerado como mais
apropriado para designa-los. Se o que os move sao as relagdes com os outros, se o centro
estd fora - como sugere Viveiros de Castro (1986) para a cosmologia tupi guarani - como
poderiam ser “sé Tupi”? Nesse sentido, a mistura era tanto necessaria como condicao de
possibilidade tupi guarani?’.

16 Sobre a mistura e a fluidez das categorias étnicas, ver o trabalho de Gow entre os Piro do Baixo Uru-
bamba, que se dizem de sangue misturado e consideram diversos tipos de pessoas, classificando-as
entre indios selvagens, moradores da floresta e civilizados, polo dos brancos estrangeiros. Entretanto,
tal classificacdo é flexivel: “(...) it is extremely difficult to locate individuals at a single point in this
classification. Not only does a person’s identification change from informant to informant, but it also
changes from context to context” (1991: 88).

17 Para um contraponto Tiriyd, Denise Grupioni aponta a necessidade do exterior e do lugar da mistura:
“[...] o caminho pelo qual a construgio de um ‘nds’ é concebida como viavel é o caminho externo as fron-
teiras do grupo proprio -yana ou do que chamamos em portugués de ‘gente’ ou ‘povo’, e é neste sentido
que entre os Tarénho ha a infinita busca de um ‘si’ entre ‘outros’, na medida, em que cada -yana, para
garantir sua continuidade enquanto tal precisa ir em busca de gente com quem reunir-se / misturar-se
e assim, reproduzir-se ao longo do tempo” (2009: 76).
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Apresento a seguir um fragmento da conversa que tive, junto de Pitot6 e do grupo de
estudos complementares sobre a TI, com Hemenegildo, em uma rapida visita a aldeia do
Rio Silveira. Piacaguera vivia um momento de indecisdo sobre a permanéncia na terra, o
que potencializava os conflitos entre parentes. Havia uma cisao entre parentes que ajuda-
vam a FUNAI e aqueles que negociavam a saida da terra. Tal cenario era do conhecimento
dos parentes de outras aldeias - como Hemenegildo e Paulino - que legitimavam ou ndo
a atitude dos parentes de Piacaguera e a formacédo da nova aldeia. E importante ainda en-
fatizar que a fala transcrita tratou-se de um primeiro e breve encontro com Hemenegildo,
em que nos interessava questdes sobre a TI Piacaguera e o etnénimo Tupi Guarani.

Hemenegildo: Olha, minha mae é Guarani. Meu pai era Tupinamba, que
ficou agora no lugar dos Tupi, né? O Tupinambda é o mesmo Tupi, o Tu-
piniquim também é o mesmo Tupinamba. S6 que na época tinha muito,
tinha muitos indios. Entdo, na época, como eles tinham muito, eles divi-
diam o grupo, entdo ai eles colocaram de Tupiniquim. [...] O Tupiniquim,
eles brigavam na época, eles guerreavam na época, mas s6 que eram o0s
mesmos. Eles brigavam por causa que na area dos Tupiniquim tinha mais
coisa, tinha mais agua, tinha mais caga, tinha mais peixe; e do outro lado
ndo tinha mais. Ali, eles dividiam o territorio deles. Eles falavam: “Essa
aqui é a minha divisa, daqui pra 14 vocé ndo passa, e nem nés também
passamos na area de vocés”. SO que eles colocaram limites e nem eles res-
peitavam. Aj, eles iam cac¢a, passavam. Tinha um atrito entre eles mesmo.
Brigavam entre eles. Era assim na época.

Segundo Hemenegildo, Tupi ndo era um, senao muitos ou pelo menos dois que se divi-
diram e que “brigavam entre eles” - o que nos da a ideia de um estado de continua briga.
Ele narra do passado tendo em vista 0o modo como se organizam socialmente no presente:
eram os mesmos que brigavam, mas que ao se dividirem se diferenciavam. Tal proposicao
ndo atesta a continuidade entre passado e presente, vale dizer. Seguimos com a fala de
Hemenegildo. Perguntamos-lhe qual era a diferenca entre Tupi Guarani e Guarani.

Hemenegildo: Olha, os Tupi, na época, foi as etnias que brigou muito com
branco. Foram os indios que guerrearam mais com branco. Ai, na época,
os portugueses conseguiram levar uma india la pro territério deles, in-
clusive acho que foi até um chefe portugueés, ele tinha um filho e ele casou
com essa india. Entdo foi a etnia que mais misturou rapido com os Tupi.
Depois deles é que vieram os Guarani. E por isso que os Tupi é bem pou-
co, porque na época foram tudo morto. O que escaparam foi as indias que
fugiu, fugiu gravida, dai ganharam nené, dai que comegou de novo voltar.
[...] E hoje ta aumentando com os Guarani, porque ta misturando com os
Guarani. Entdo ja ficou Tupi Guarani.

Vimos acima, a partir das falas de Amancio e Guaira, que a mistura estava relacionada
aos casamentos e a producdo de criangas. Isto também apareceu na conversa com Heme-
negildo, o chefe portugués levou uma india para casar com o filho, assim, os brancos “foi a
etnia que mais misturou rapido com os Tupi”. Contudo, tais casamentos nao deram certo,
visto que as indias fugiram gravidas. Ha na fala de Hemenegildo uma articulacdo entre os
casamentos e as brigas: os Tupi brigaram muito com os brancos e eles, os brancos, mistu-
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raram rapido com os Tupi. Os casamentos-aliancas e as brigas-conflitos andam juntos na
explicacao de Hemenegildo como parece ocorrer nos casamentos atuais das aldeias da TIL.

Na aldeia do Rio Silveira, os parentes de Pitot6 estavam casados com indigenas gua-
rani. Por isso, na continuidade da conversa com Hemenegildo, ele apontou que nao havia
muita diferenga entre Tupi Guarani e Guarani, “porque é familia”, disse. “Eu mesmo sou
casado com Guarani, dai ela ja tem irmdo, tem irm3, tem mae, tem pai... [que moram na
aldeia, perto]”. Morar junto - compartilhar o cotidiano, os jogos de futebol, o trabalho, as
refeicdes - possibilita casamentos. Trata-se de um esforco por fazer e mantes parentes.

Breve comentario sobre os casamentos

Assim como o trabalho e as partidas de futebol, os casamentos estavam sempre pre-
sentes nas conversas. Falavam de ciimes, trai¢des, rompimentos, novas unides; conta-
vam-me de como conheceram os conjuges atuais ou antigos; discutiam sobre aqueles com
quem se devia casar ou nao. Enfim, os casamentos eram matéria de constante debate.

Trangando a genealogia das aldeias da TI percebi que varios casamentos ocorreram
com parentes, comumente primos, outros muitos com brancos, alguns com outros indi-
genas. Porém, muitas vezes ouvi que “ndo era bom casar com parente” e que, por outro
lado, ndo indigenas também ndo eram a escolha ideal'®. O ponto comum das histdrias dos
casamentos ndo eram os conjuges, mas a proximidade. O convivio dava inicio ao processo
do casamento, o que uma senhora me explicou com a formula: “casavam mais por estarem
juntos™®.

Havia autonomia sobre a escolha conjugal, ainda que houvesse casamentos mais ou
menos desejados e a possibilidade de que os parentes colocassem obstaculos a nova
uniao, dificultando que o novo casal permanecesse na aldeia, por exemplo. Contavam, por
exemplo, que s6 na TI Piacaguera permitiam que os indigenas casados com brancos mo-
rassem nas aldeias, “nas outras aldeias eles nao deixam nao”, disse Amancio. “Os Guarani
ndo casam com branco”, ouvia frequentemente e Dju comentou que “os Guarani mesmo
ndo querem casar com a gente [os Tupi Guarani]”.

As conversas sobre as preferéncias matrimoniais dos Guarani aparecem também na
literatura sobre estes. Segundo Macedo, nas aldeias de maioria Mbya, os casamentos com

18 Com os dados que possuo, ndo vejo um padrdo nos casamentos nem posso afirmar que haja um tipo
preferencial de casamento. O que percebo é um intenso e insoluvel debate e a tensido que envolve cada
casamento. Entretanto, ao ler sobre a politica matrimonial tupi na tese de Sztutman, pareceu-me que
esta seja um bom contraponto para pensar os casamentos tupi guarani. Segundo o autor, entre os Tupi
antigos havia alternancia entre casamentos proximos (em grande parte avuncular) e os casamentos
distantes. Com isso, “de um lado, mantinha-se o ideal sociol6gico de um mundo entre si, em que a afini-
dade figurava como um mal necessario e onde o que estava em jogo era a producdo doméstica; de outro,
atraia-se afins de modo a estabelecer aliangas importantes no que se refere a constituicdo dos bandos
guerreiros e o fortalecimento de uma parentela e seu lider” (2012: 207).

19 Entendo o casamento como um processo, entre outros, de se fazer parente, de consanguinizagao. Tal
como sugere Viveiros de Castro, a consanguinidade, tendo de ser extraida da afinidade é um processo
de “despotencializacdo da afinidade” realizado pelos casamentos (2002: 423). Tal processo nunca se
completa, ja que a identidade absoluta é impossivel no pensamento amerindio (op. cit.), e pode ser mal
sucedido o que culmina com separac¢do do casal.
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ndo indigenas - e também o trabalho sistematico fora das aldeias - é raro e controverso.
A autora pondera que as relagdes com ndo indigenas nao sdo Unicas, ha a possibilidade
de amizades, mas que “em contextos cotidianos e em discursos na opy costuma haver
uma reiterada énfase nos jurua como outra gente, com outra alma-palavra ou corpo-afeto”
(2012: 369). Segundo a autora, os brancos sado outro tipo de gente.

Na TI Piagaguera muitos brancos moravam nas aldeias, mas estes eram tdo ou mais in-
dios que os proprios indios. Ocorriam casamentos com nao indigenas, que eram cerceados
por um intenso debate. Tais debates colocavam ainda a problematica da mistura, o que
percebi em uma reuniao da comunidade.

Nesta reunido discutiram um problema: havia muitos brancos na aldeia. Segundo o ca-
cique, ndo deveriam mais consentir que nao indigenas casados com indigenas morassem
na aldeia. Uma senhora explicou a questao: “eu acho assim, vai casando, vai casando com
branco, daqui a pouquinho mesmo nao tem mais aldeia” e aconselhou os jovens - entre
risos - que se quisessem morar na aldeia deveriam tentar “arrumar um indio para casar
ou uma india”. Ponderou que todos podiam casar com quem quisessem, “mas ai vai morar
14 fora”, independente de quem fosse, “mesmo que seja meu neto”, mencionou como exem-
plo. Vejamos também a fala de seu genro na mesma reuniao:

Isso ai é interessante para nés, né? Para o futuro da comunidade. E impor-
tante para nds como etnia, para n6s como comunidade. Tem alguns bran-
cos que ja moram dentro da aldeia, mas eles sGo como qualquer indio. Ja
sdo anos de convivéncia. Eles sdao melhores até... no artesanato. Que nem
meu pai mesmo, a Maria, o Nando, o Olavo que trabalha pra caramba. Mas
tem uns que estao deixando a desejar mesmo, ndo ajuda na comunidade,
nao faz essas coisas. E, a minha filha mesmo, eu quero que ela case com
um indio. (..) P9, a gente mesmo pode acabar. Porque eu mesmo ja sou
misturado, ja sou meio branco porque meu pai é branco. Se eu cassasse
com branco minha filha ia ser o qué? Eu acho que a gente tem que pensar
um pouco, quem tiver filho ai...

Nao pensavam em retirar os nao indigenas que moravam na aldeia, aqueles ja casados com
indigenas e que eram “como qualquer indio”, mas queriam evitar que novos brancos vivessem
entre eles, porque podiam “acabar”. Isso fica evidente na fala da senhora: “daqui a pouquinho
mesmo ndo tem mais aldeia!”. A ideia de que os indios sdo poucos e que estdo acabando é re-
corrente na bibliografia etnolégica que toca, inclusive, a possibilidade de “virar branco”* e, no
caso de Piagaguera, estdo relacionadas a preocupagdo com o futuro da comunidade®*.

20 Para a discussdo sobre o “virar branco” ver o artigo de Kelly (2005), “Notas para uma teoria do ‘virar
branco”.

21 As falas da reunido colocavam ainda outras questdes sobre quem desejavam que morasse na comuni-
dade, ou seja, com quem desejavam compartilhar o dia a dia, por exemplo. Olavo, Nando e Maria ndo
sdo indigenas, mas isto apareceu na fala para marcar aproximacao: “eles ja moram dentro da aldeia e
sdo como qualquer indio”, isto é, participavam da comunidade. Mas ha aqueles que “deixam a desejar”
porque “ndo ajudam”, o que equivale dizer que nio participam. Entretanto, os nomes destes nio foram
mencionados, nido sei de quem falavam, sendo provavel que nem estivessem na reunido. Penso que
esses discursos tratam de modos de viver em comunidade. Eram mais como cartas de recomendacgédo
do que reclamagoes diretas a determinado parente. Para um aprofundamento dessa discussdo e da
descricdo da reunido mencionada ver Mainardi (2015, capitulo 2).
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Na reunido de Piacaguera a discussdo sobre os ndo indigenas que se tornavam paren-
tes colocava o problema da permanéncia de novos casais na aldeia. Contudo, ainda que a
questdo fosse debatida, na pratica os casamentos eram processos de mudancga do conjuge
para a casa da familia indigena. Em poucos casos ocorria o contrario, a mudan¢a do/a
conjuge indigena para a casa da familia ndo indigena?. Porém, as falas na reunido ressal-
tam uma preocupacao importante: podem acabar. E isto nao porque a aquisicdao de bens
considerados dos brancos ou o consumo de sua “cultura”, objetificada, fizessem com que
perdessem algo; mas porque, se era necessario transformar os demais, brancos e outros
indigenas, em parentes, era também possivel que fossem transformados em brancos ou
outros indios. De acordo com uma ontologia nao fixa?®, podiam ser capturados, penso que
era com isso que se preocupavam. A mistura, se por um lado, garantia que continuassem
existindo, por outro, apresentava o perigo de que acabassem. Devia, portanto, ser produ-
zida com cuidado.

Consideracoes Finais

Assim como a escola, as festas e reunides da comunidade, os usos dos etnénimos obje-
tificam relagdes entre parentes, sendo também constituintes e constituidos pela maquina
de relagdes dos coletivos tupi guarani, guarani ou tupi. Tais usos contextuais e comprome-
tidos pelo movimento de formacgao de coletivos (re)colocam um problema para os etno-
logos: Como afinal falar destas pessoas, que nomes usar? Uso o etn6nimo Tupi Guarani,
pois este tem sido usado e legitimado politicamente nas relagdes com agentes do Esta-
do, em politicas publicas e projetos “culturais” pelas pessoas com quem realizo pesquisa.
Contudo, é necessario considerar que no mundo amerindio o dado é movimento, ndo a
estabilizacdo.

Lima propde estudar as categorias sociolégicas - consanguineo, afim, inimigo, Ydja,
abi, no caso de sua pesquisa com os Ydja - de “um angulo capaz de revelar que elas nao
seriam menos transformacionais que os animais e os espiritos” (2005: 343). Penso que o
mesmo ocorra com as categorias instrumentalizadas em Piacaguera - tupi guarani, guara-
ni, branco, indigena - que, por se transformarem nos contextos relacionais, s6 podem ser
apreendidas nas relagdes. Assim, os brancos dos discursos na reunido, afins potenciais, e
os brancos tornados parentes, afins reais, que “eram como indios”, expressavam a tensao
e o lugar ambiguo do parente e o lugar ambiguo dos nado indigenas.

Para finalizar, ressalto que as familias Tupi Guarani ndo aceitaram um nome imposto
de fora, por pesquisadores ou outros coletivos indigenas, mas trataram de ensinar aos ndo
indigenas de longe, aqueles ndo tornados parentes, que sao Tupi Guarani. Como vimos nas
narrativas, o etnénimo revela a mistura (Tupi e Guarani) em detrimento da pureza (Tupi
ou Guarani), que entendo como uma tradugao para os ndo indigenas do pensamento ame-
rindio. A presen¢a concomitante de posi¢des antitéticas no mundo amerindio, a ndo fixa-
¢do em um dos polos - dispersdo e concentracao -, o eterno desequilibrio e a alternancia

22 Uma jovem indigena morava com os filhos na casa da familia do conjuge ndo indigena. Casa préxima
aos limites da TI. A jovem visitava com frequéncia a casa da mie e das tias na aldeia e era por elas visi-
tada.

23 Sobre ontologias ndo fixas, ver Viveiros de Castro (2002).
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e, desta forma, a énfase na conjungao “e”, em detrimento da conjuncdo “ou” (Perrone-Moi-
sés, 2006), sendo uma boa féormula para aproximagdo ao mundo tupi guarani, embasam
este ensaio. Assim, penso que as narrativas sobre o etnénimo traduzem o modo como se
pensam, o que ndo se enquadra na nog¢do étnica, mas indica a junc¢do de dois, Tupi e Gua-
rani, pressupondo a mistura, o movimento e a alternancia em detrimento da unidade e
estabilidade.

Contudo, ha mais. Seguindo os usos e narrativas sobre o etn6nimo, chegamos a no-
cdo de mistura tupi guarani. A mistura efetivada pelos casamentos é tanto a condi¢do de
possibilidade tupi guarani - expressa na ideia de que nao poderiam existir, ou continuar
existindo, se ndo tivessem misturado com os brancos, guarani, etc - como apresenta seu
limite. A mistura nao forma uma sintese, ndo homogeiniza, mas apresenta a tensdo do “en-
tre”, da conjuncgao “e” - ser Tupi e Guarani, Tupi Guarani e branco - cuja forma ndo pode
se estabilizar. Se isso acontece, se nao se controla a mistura, “se vai casando, vai casando
com branco, daqui a pouquinho mesmo nio tem mais aldeia’, ensinou a sabia senhora. E,

entdo, preciso agenciar a mistura, cuida-la.
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Resumo

Aqui tem gente de toda qualidade, dizem os moradores da Vila de Cimbres, aldeia Xuku-
ru do Ororub4, localizada entre o agreste e o sertdo pernambucano: catdlicos, evangéli-
cos, catimbozeiros, médiuns, indios, caboclos, entidades, encantos, espiritos, finados, defun-
tos, santos. Mas nem todas essas qualidades existem do mesmo modo ou sao igualmente
desejaveis. Nesse trabalho, exploro etnograficamente estes muitos modos que a pessoa
pode assumir na Vila de Cimbres através das nog¢des de qualidade e tempo. Aqui, tem-
po e qualidades sdo nog¢des que funcionam como inflexdes da diferenca que, pretérita ou
presente, ndo deixa de se perpetuar, alargando as possibilidades de ser e estar no mundo.
Assim, busco mostrar como o mundo Xukuru aparece ora como misturas, ora como puri-
ficagdes instaveis destas qualidades-tempos que em alguns momentos se sobrepdem, em
outros apenas se tocam e, em outros ainda, se repelem. Ao mesmo tempo, busco me valer
dos usos que os Xukuru fazem de termos comumente apartados em especialidades da an-
tropologia, e explorar os efeitos desse encontro para o fazer antropologico.

Palavras-chave: Xukuru do Ororuba; pessoa; tempo; antropologia.

Abstract

There are people of all qualities here - say the inhabitants of the Vila de Cimbres,a Xuku-
ru do Ororuba village situated in the backlands of the state of Pernambuco, northeastern
Brazil: catholics, evangelics, catimbozeiros, mediuns, Indians, caboclos, entidades, encantos,

1 Uma versdo preliminar desse artigo foi apresentada na Reunido de Antropologia do Mercosul (RAM),
no GT Teorias Etnograficas da (Contra)Mesticagem. Agradeco aos coordenadores, Marcio Goldman, Ju-
lia Sauma e Maria Belén Hirose, por terem aceito a minha participagdo, bem como pelos comentarios
que foram feitos ao texto nessa ocasido - os quais, assim como o debate ocorrido no decorrer do GT,
colaboraram muito para a versdo final que apresento agora. Agradeco ainda a Marcio Goldman, Jorge
Villela e Felipe Vander Velden pela leitura, comentarios e sugestoes.
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spirits, the dead (finados or defuntos), saints. But these qualities of people do not exist in
the same way or are equally wanted. In this text, | explore ethnographically the multiple
ways to be a person in the Vila de Cimbres through the notions of quality (qualidade) and
time (tempo). Time and quality are notions that work as inflections of difference, past or
present, difference that never cease to perpetuate and, thus, widen the possibilities to be
in the world. My aim is to show how the Xukuru’s world is seen sometimes as a compound,
sometimes as a set of unstable purifications of these qualities-times, that in some points
overlaps, in other points scarcely touch, and, yet in other points, mutually repel each oth-
er. Moreover, I seek to focus on the uses, by the Xukuru, of concepts usually separated by
anthropological specialization in subareas, and explore the effects of this encounter to
anthropological thinking.

Keywords: Xukuru do Ororubd; person; time; anthropology.

“O sertanejo é, antes de tudo, um indio”2 Foi o encontro com essa frase que desen-
cadeou a reflexao que proponho nesse artigo — ainda que minha proposta aqui esteja longe
de tentar explica-la, nega-la ou justifica-la. O que me interessa, antes, é a conexdo que ela
expressa, entre sertanejos e indios, que foi durante muito tempo objeto de recusa na antro-
pologia. Os motivos que levaram a isso sdo diversos: seja para definir um campo especifico
da disciplina, com um objeto de estudo particular, seja como resposta a um processo politico
por meio do qual se negava direitos aos povos que reivindicavam seu reconhecimento como
indigenas perante o Estado, ou, ainda, como uma reificagao da linha evolutiva que separa
e escalona os modos de existéncia de grupos humanos. Em todo caso, sertanejos e indios
foram mantidos em distintos debates antropolégicos — a antropologia rural ou dos cam-
poneses e a etnologia amerindia -, como representantes de dois dominios estanques entre
os quais o dialogo seria impossivel: tudo se passa como se a presenca de um poluisse uma
suposta identidade originaria do outro, e reciprocamente; ou como se nao valesse a pena
apostar em uma relagdo entre dominios sabidamente diversos — um problema, vale notar,
que nao é exclusivo aos estudos sobre campesinato ou povos indigenas.

Meu objetivo nesse artigo tampouco é fazer uma reflexdo critica sobre os modos atra-
vés dos quais esse procedimento de purificagdo funciona na antropologia, mas propor um
outro caminho em relac¢do a ele. Através do modo como os moradores da Vila de Cimbres,
aldeia Xukuru do Ororuba localizada entre o agreste e o sertdo pernambucanos, pensam
os gradientes de aproximacao e distancia entre qualidades® de pessoas, moradoras da Ter-
ra Indigena ou ndo, minha inten¢do é mostrar como esse universo € irredutivel a identi-
dades e identificacdes pré-estabelecidas - académicas ou ndo. Como apontam os dados
Xukuru, proceder dessa forma seria reduzir a multiplicidade etnografica a estabiliza¢des
que sufocam ou obliteram os dados em favor de uma pureza que lhes é exterior.

2 Afrase foi pensada por Eduardo Rivail Ribeiro, parafraseando os célebres dizeres de Euclides da Cunha.
Ela foi divulgada ao lado de uma imagem de um indio Xukuru-Kariri, da Cole¢ao Etnografica Carlos Es-
tevdo, em um cartaz confeccionado para promover a Biblioteca Digital Curt Nimuendaju. Agradeco ao
autor por me permitir reproduzi-la aqui.

3 Usooitalico para termos e expressoes Xukuru. Como se trata de uma populagdo que fala exclusivamen-
te o portugués, opto por essa estratégia para marcar as diferengas que o uso em comum de uma lingua
as vezes obscurece.
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Assim, procuro dar um passo atras em relacdo a algumas certezas e estabilizacdes
que sugerem que determinados temas sao “indigenas”, outros “camponeses”, e assim por
diante - porque, como pretendo mostrar, as qualidades das quais os Xukuru falam nao se
encerram nessas alternativas - e propor a elas uma abordagem etnografica. A minha su-
gestdo é a de que ndo é possivel saber de antemao o que cada um dos termos que elenquei
significam e, consequentemente, ao que ele ira se opor, o que fard dele mais ou menos
impuro, com o que ele sera comparavel e em qual especializacdo da disciplina ele faria
sentido. Desse modo, propor uma critica etnografica desse movimento é também propor
a abertura para o didlogo entre dominios distintos da antropologia, um dialogo etnografi-
camente orientado.

A Terra Indigena Xukuru do Ororuba foi demarcada e desintrusada entre o final da
década de 90 e o inicio dos anos 2000, somando pouco mais de 27 mil hectares, nos quais
habitam aproximadamente 11 mil pessoas distribuidas em 24 aldeias. Até esse momento
o grupo nao tinha a sua identidade étnica oficialmente reconhecida - um dos efeitos da
politica integracionista que marcou o final do século XIX e inicio do XX - e as terras tradi-
cionalmente* por eles habitadas estavam ocupadas por fazendeiros para quem os Xuku-
ru trabalhavam sazonalmente. O etnonimo Xukuru, cujo significado é desconhecido, foi
abandonado durante o processo de perseguicao sofrido pelo grupo por conta do projeto
integracionista - quando também foram proibidos por politicos e fazendeiros locais de
realizar seus rituais ou de usar palavras na lingua nativa -, e retomado na década de 80,
quando comecou a luta pela retomada das terras. Atualmente, Xukuru é usado pelos mo-
radores como sindnimo de pessoa que nasceu e se criou na Serra do Ororuba (uma serra
que abrange grande parte da Terra Indigena) e em seus arredores, como exploro adiante.

Para percorrer os temas que enunciei, meu ponto de partida sdo duas no¢des centrais
entre os moradores da Vila de Cimbres, tempo e qualidade. O tempo, veremos, é mobili-
zado em diversos sentidos, seja para falar de um momento especifico, condutas, pessoas,
lugares ou de efeitos climaticos. Tempo é o passado, tempo é o agora, o que ndo quer dizer
que a relagdo entre passado e presente apare¢a como uma relacao de causa e efeito ou
mesmo em uma linha de continuidade. Antes, os tempos, em todos os sentidos que assu-
mem, sdo efeitos de relacdes que se perpetuam e sao coextensivas, que formam o passado
e continuam existindo, que formam o presente sem deixar de ser afetadas por aquelas que
ja estavam ali ou por isso ser por elas determinadas.

Nesse sentido falar no tempo é, ainda, falar da relacio como diferenca. E marcar uma
diferenca entre o tempo que se habita e tempos outros. Me interessa aqui, especialmente,
como esta diferenca constitui ou pode conter qualidades diversas de pessoas, objeto de
minha atencdo na segunda parte do artigo. Qualidade também é uma nog¢do mobilizada

4  As primeiras referéncias ao grupo na regido datam do final do século XVI (Souza 1992; Silva 2008).
Uma missdo catdlica se instalou na regido - que conectava o sertdo ao litoral do estado - nesse periodo,
fundando um aldeamento cujo nome era Cimbres, no local onde atualmente fica a aldeia Vila de Cim-
bres, com o intuito de catequisar os grupos indigenas que ali residiam, dentre eles os “Stcurus” (Silva
2008) ou Xukuru. No entanto, é preciso notar que os dados sobre esse periodo sdo escassos, ndo sendo
possivel saber como era a relacdo dos Xukuru com os missionarios e os efeitos dessa relagdo. O mesmo
pode ser dito dos relatos que mencionam os Xukuru até o inicio do século XX, ndo sendo possivel dizer
ao certo, por exemplo, quando os Xukuru deixaram de falar a sua lingua e passaram a ser falantes ex-
clusivos de portugués - sabe-se, no entanto, que no inicio do século XX o grupo fazia uso de palavras
nativas misturadas ao portugués. Tampouco existem relatos sobre os Xukuru anteriores ao contato.
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para marcar diferengas e é comum escutar pessoas afirmarem que ali “tem toda qualidade
de gente”: diferenca entre pessoas que habitam tempos distintos e também entre as que
partilham de um mesmo tempo; entre os que habitaram um tempo no passado e os que
habitam esse mesmo tempo no presente. E nesses termos, como qualidades de pessoas,
que os dados etnograficos sugerem que nogdes recorrentes no cotidiano Xukuru, como
catdlicos, evangélicos, catimbozeiros, médiuns, caboclos, entidades, encantos, espiritos, fi-
nados e santos, devem ser pensadas. Tratam-se de modos de ser e estar no mundo que se
diferenciam ao se relacionarem de maneiras especificas com o mundo espiritual, que sao
efeitos de tempos distintos, sem que com isso deixem de ter entre si linhas de continuida-
des ou pontos de intersecgoes.

Abordo esse ultimo ponto na terceira parte do artigo, ao apresentar o tempo dos in-
dios. Esse tempo é caracterizado por reunir todas as qualidades ja conhecidas, e também
por ser o momento em que surge um tipo especifico dentre estas variacdes da pessoa: os
indios - irredutiveis aquele sentido purificado que o termo assume eventualmente na an-
tropologia. Se, por um lado, ser indio nao é anterior as demais qualidades (como sugere a
frase que serve de mote a esse artigo), sendo um efeito de determinadas rela¢des do tem-
po de agora, por outro lado essa mesma qualidade coloca um problema ao dividir, entre
aldeados e ndo aldeados, quem é Xukuru e quem nao é. Porque, se qualidades de pessoas
variam, e tais variacdes ndo se esgotam nos que residem dentro da Terra Indigena, elas sdao
variacOes dentro de uma origem comum, que as conecta e que, no limite, abrange todos
os seres que habitam o mundo: como conta o tempo mitico, a origem do mundo humano
é Xukuru, filhos de Nossa Senhora das Montanhas - uma potencialidade que habita cada
ser, sempre aberta a ser atualizada no instante mesmo em que os que deixaram a terra de
origem no tempo mitico voltam a habita-la. Levando isso em conta, mostro os efeitos e as
reflexdes criticas desencadeadas no momento em que, em seus termos, os moradores da
Vila de Cimbres viraram indios.

Encerro o texto com uma reflexdo sobre a minha experiéncia de pesquisa com os mora-
dores da Vila de Cimbres. Assim, exploro em que medida a etnografia promove um deslo-
camento em relacao a determinados procedimentos de purificagcdo e de pensar a mistura
que sdo caracteristicos do pensamento antropoldgico, ao mesmo tempo em que aponta
para a riqueza do didlogo entre dominios do conhecimento que, justamente por esse pro-
cedimento, sdo ainda pouco explorados.

“Pega o resto da comida e joga no tempo”

Frases como essa sao frequentes na Vila de Cimbres. Tempo, nesse sentido, se apro-
xima, sem se confundir, com o que chamamos de espago: porque esse tempo, no qual se
joga a comida ou por onde pessoas circulam e ficam paradas, é mais do que um lugar; ele
é o lugar mais tudo o que est4 ali, vivo ou morto, matéria ou espirito, como me diziam.

Narrativas sao marcadas como ocorridas no tempo de tal pessoa, como no tempo do fi-
nado Xicdo, quando se trata de alguém conhecido, ou conjunto de pessoas, como no tempo
dos antepassados, dos caboclos velhos, dos fazendeiros ou, agora, no tempo dos indios. Ou,
ainda, como tendo se passado no tempo da fome, no tempo da seca - tempos que geral-
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mente coincidem com o dos caboclos velhos, quando ocorreu uma das principais secas (e
a consequente escassez de alimentos) das quais se recordam, mas que nao deixam de se
insinuar como um perigo nos dias atuais. Também aqui, quando se referem a esses tem-
pos, fala-se menos de um periodo restrito, como ocorre quando no¢des semelhantes sdao
mobilizadas por historiadores, por exemplo, mas de um modo de ser e estar no mundo, ca-
racteristico de um conjunto de pessoas que conviveram em um mesmo lugar, que viveram
um mesmo conjunto de experiéncias. Nesse sentido, as fronteiras que separam um tempo
do seguinte sao sempre fluidas e constantemente suspensas.

Também é frequente escutar moradores da aldeia se referindo aos infortinios da vida
cotidiana através da expressao problemas do tempo, ou falando que os tempos sdo outros.
No entanto, quando usam essas expressdes, comuns também em outras regides do Brasil,
é preciso notar que os Xukuru nao estdo se referindo exclusivamente a uma questao de
conduta, como esta subentendido em seu uso corrente: antes as pessoas se portavam de
um jeito, agora se comportam de outro. Ou melhor; trata-se de uma questao de conduta,
mas cujos efeitos extrapolam comportamentos: 0 modo como as pessoas conduzem suas
vidas hoje - e o principal exemplo que usam sao crimes envolvendo pais e filhos que as-
sistem na televisdo - afeta o tempo, e isso significa afetar as doengas que se dissipam no
tempo, eventos catastroficos, a falta de trabalho, a falta de chuva.

Sobre esse ultimo aspecto, tempo é também a palavra para se referir aos fendémenos
climaticos: tempo é a chuva, é o sol, o calor, o frio; é o verdo e o inverno. Cada um destes
aspectos é regido por Deus - algo que comecei a notar quando comentava com os morado-
res da aldeia sobre a falta de chuva e, invariavelmente, recebia como resposta: “mas Deus é
quem sabe! Ele sabe o que faz e quando mandar [a chuva]. Ndo cabe a nés ficar reclamando
das decisdes Dele”; e comentarios semelhantes eram feitos quando alguém reclamava do
frio ou do excesso de calor. Mas a relacdo desse tempo com Deus ficou particularmente
evidente quando assistia, na companhia dos moradores da aldeia, as previsdes do tempo
que passam diariamente na televisdo. Em certa ocasido, ap6s o andncio da previsdo, uma
amiga virou para mim e disse: “E como que ela sabe? Td vendo, é por isso que o tempo [e
aqui, tempo no sentido que descrevi no paragrafo anterior]| td assim. O povo fica querendo
ser como Deus, saber mais que Deus”. Pois, se ndo cabe as pessoas reclamar dos designios
divinos em relacdo ao tempo, parece ser ainda pior supor ser capaz de saber aquilo que s6
Deus conhece®.

Mas tempo €, ainda, o modo de se referir as passagens por etapas da vida, que sao ditas
no tempo ou fora do tempo, cujo parametro também sdo os designios divinos, incluindo ai
a morte. Existe o tempo certo e uma maneira adequada para viver cada experiéncia da vida
que, ainda que sejam determinadas por Deus, devem ser feitas cotidianamente atraves de
interferéncias no corpo e no espirito. Estas podem ser experiéncias corpdreas - a mens-
truacdo, ou a oposicao entre corpos duros e moles, sendo estes Ultimos caracteristicos de
recém-nascidos e pessoas proximas da morte, por exemplo - ou que envolvem relacdes com
outros - o batizado, a crisma, o casamento. E existe o tempo certo de morrer, que se opde as
mortes fora do tempo, como aquelas causadas por agente humano. Neste ultimo aspecto,
morrer no ou fora do tempo imprime uma marca indelével no morto, produzindo efeitos no

5 E, sobre esse aspecto, quando pessoas tentam ou dizem poder prever como sera o tempo no dia se-
guinte, por exemplo, os que estdo ao redor sempre exclamam, em tom de brincadeira: Vocé é Deus agora
para saber?
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modo como sua existéncia sera estabilizada no p6s-morte: aqueles que morrerem no tempo
terdo um lugar guardado por Deus e uma boa relagdo com os que estdo vivos; os que mor-
rerem fora do tempo ficam vagando pela aldeia e importunando os vivos: vagam no tempo,
diz-se. Em todo caso, morrer no ou fora do tempo também diz respeito ao modo como cada
um conduziu a sua vida: morrer fora do tempo é um destino caracteristico daqueles que se
portaram de maneira inadequada, ou seja, longe do que fora previsto por Deus.

Outros exemplos poderiam entrar aqui, mas fico com estes porque eles ajudam a de-
monstrar o meu argumento. Tempo €, entdao, uma no¢ao mobilizada em diversos momen-
tos e com sentidos distintos. O que ndo quer dizer que ndo tenha uma unica definicao,
como poderia ser sugerido, especialmente se tempo for entendido como uma variagdo ou
atualizacao possivel da no¢do kantiana homénima. Antes, o que me parece é que estamos
diante de uma outra inclinacdo do tempo, que colapsa e encadeia lugares, pessoas, histé-
rias, memdrias e eventos de toda a sorte em sua prépria concepgdo. Nao se trata, nesse
sentido, de pensar o que compde o tempo como uma ilustracdo ou expressdo de uma cate-
goria absoluta, transcendental e previamente determinada, ainda que com essa ou aque-
la variante social/cultural/estrutural, como sugere a nog¢ao kantiana e algumas de suas
apropriagoes feitas pela antropologia (cf. Durkheim 2000; Evans-Pritchard 1978; Geertz
1989; Gell 1996; Lévi-Strauss 2004; Munn 1992).

Tempo-lugar, tempo-pessoa, tempo-clima, tempo-momento. Poderia dizer também
tempo como lugar, como pessoa, como clima, como momento, seguindo os exemplos que
mencionei. Porque, como estes sugerem, o tempo, esse que aparece nas falas dos mora-
dores da Vila de Cimbres e que grafo em italico, so6 se realiza em relacdo, na relacao: ele
é o efeito de corpos transformados ao serem continuamente produzidos, de acordo com
faixas etarias; o efeito da vontade e dos designios de Deus para com os moradores da
aldeia, por meio do clima; o efeito de encontros e desencontros - com fazendeiros, com
moradores de Pesqueira, com o Estado; o efeito de um momento particular, de repouso,
de fome, de sede. Nesse sentido, o tempo nao existe entre os moradores da Vila de Cim-
bres, até onde posso dizer, como uma no¢do abstrata e autodeterminada; nao se fala do
e ndo se pensa o tempo como algo em si mesmo. O tempo € relagdo, ainda que dizer isso
nao seja suficiente.

E possivel dizer, também, que o tempo é um modo da relacdo, e modo em dois sentidos
que operam simultaneamente: o nome dado as formas especificas que relagdes podem
assumir, e uma medida para avalia-las. Retomando os exemplos, trata-se de um modo de
se relacionar com o espaco, de dispor dos elementos que nele se encontram - jogar o que
quer que seja no tempo é um modo de apartar-se das coisas, mas também de avaliar o
que deve ser mantido e o que deve ser jogado fora; parado no tempo é algo que se diz de
alguém que esta em repouso, mas também é uma maneira de avaliar pessoas: estar em re-
pouso para descanso €, certamente, diferente de estar permanentemente em repouso. Ou,
como outro exemplo sugere, um modo de ser e estar no mundo, de maneira adequada ou
inadequada - quando o efeito da produgdo dos corpos aparece no tempo ou fora do tempo.
Um modo do clima se manifestar e se relacionar com o que esta ao seu redor - quando o
tempo fica bonito para chover. Ou, ainda, um modo de relacdo que marca as condutas de
um grupo de pessoas e seus efeitos - que acarretam os problemas do tempo, ou a saudade
do outro tempo, mas que também colocam a pessoa no tempo ou fora do tempo.
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Em todo o caso, o que eu gostaria de sublinhar é que o modo como pessoas e coisas
agem produz uma série de tempos coextensivos que operam simultaneamente na Vila de
Cimbres, ora se sobrepondo, ora produzindo linhas de fuga, mas todos irredutiveis entre
si. Assim, se o tempo é relacdo e um modo de relagdo, é porque ele é, antes, diferenca: sé se
fala de tempo em relagdo ao outro ou, no limite, para fazer graca de uma atitude prépria.
Falar sobre alguém que habita um determinado tempo € falar sobre um tipo especifico de
pessoa, que se diferencia dos que habitam tempos outros; é marcar uma diferenca entre
quem fala e um outro - seja esta uma diferenca de grau, continua, ou uma diferenca de
natureza, descontinua, e, no mais das vezes, a possibilidade de transformacao entre esses
dois modos da diferenga®.

Falar de pessoas que viveram no tempo dos fazendeiros, no tempo da seca, no tempo dos
caboclos velhos, é falar de pessoas de outra natureza; jogar algo no tempo é mudar a na-
tureza do que se esta sendo jogado: uma comida passa a ser adubo, por exemplo, ou lixo;
o tempo como clima tem os seus mistérios, porque funciona em uma modulagdo - aquela
de Deus - que ndo é a mesma dos moradores da Vila de Cimbres; uma pessoa parada no
tempo € suscetivel de afeccdes dessa outra natureza, regida por Deus.

Mas falar do tempo é também falar de uma diferenca continua, de grau. Porque, e se-
guindo com os exemplos, ainda que ndo coincidam com a existéncia divina, ha algo de
Deus nas pessoas. Ou porque - e é essa a questdo que mais interessa para o meu argumen-
to — ha algo dos antigos nos atuais moradores da Vila de Cimbres: eles sdo chamados de
parentes, que formaram as pessoas e determinados aspectos do mundo atual, ainda que o
seu modo de existéncia ndo seja plenamente atualizado. Mas também porque os antigos
permanecem existindo e agindo no mundo Xukuru.

Assim, tal como sugerem as inflexdes do tempo que aparecem nas falas dos mora-
dores da Vila de Cimbres, se ndo lidamos aqui com algo que existe como uma abstracao e a
despeito do que estd ao seu redor, tampouco podemos pensar em um tempo cuja natureza
é descrita fundamentalmente em termos do que passa e que, doravante, s6 existe nessa
condicdo, de algo que se foi, de algo que passou ou como repeticdo do mesmo. E aqui, volto
a me valer de uma nog¢ao Xukuru para pensar: a qualidade.

“Aqui tem toda qualidade de gente”

A primeira vez que escutei a nocao de qualidade foi quando ainda pesquisava o
uso de medicamentos psicotrépicos. Era esse o termo utilizado para se referir aos di-
ferentes tipos de medicamentos ja consumidos por uma pessoa. A nocdo de qualidade
podia ser aplicada, por exemplo, para diferenciar um medicamento original de seu ge-
nérico - nao se tratava de uma mesma qualidade de medicamento. Eventualmente, tam-

6  Alinguagem que mobilizo é diretamente inspirada na leitura que Deleuze faz da obra de Bergson (De-
leuze 1999) sobre a natureza do tempo. Ainda que me pareca importante deixar isso registrado, uso
o termo inspiragdo justamente para reforgar o fato de nio se tratar de uma aplicagdo ou sobreposicao
conceitual em relacdo aos dados etnograficos. O que me interessa - porque parece ser interessante aos
dados etnograficos - é a possibilidade, colocada por Bergson e Deleuze, da dupla natureza do tempo e
seus desdobramentos para pensar a diferenca e, especialmente, sinteses que ndo anulam a diferenca.
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pouco se tratava de uma mesma qualidade quando duas pessoas diferentes faziam uso
de um medicamento que, aos meus olhos, pareciam iguais. A nocao de qualidade parecia
estar relacionada, assim, a uma série de questdes, que resumo da seguinte forma: nao se
tratava de uma avaliacdo que tinha em conta o principio ativo de um medicamento, mas
de pensa-lo em relacao a um evento (ou conjunto de eventos) que fez com que a pessoa
passasse a consumi-lo - e, por isso, a diferenca entre a qualidade de um e outro medica-
mentos que me pareciam iguais, isto é, com um mesmo principio ativo e com uma mes-
ma aparéncia, mas também por isso a diferenca entre um medicamento original e um
genérico (Lima 2014). No limite, ndo se tratava de uma mesma coisa, ainda que, e isso
me parece fundamental, um mesmo nome fosse dado ao conjunto de pessoas que deles
faziam uso: depressivas.

No decorrer da pesquisa, comecei a perceber que o uso da noc¢ao de qualidade
ndo se encerrava nas referéncias aos medicamentos. Na verdade, trata-se de um ter-
mo recorrente nas falas dos moradores da Vila de Cimbres e que, assim como o tempo,
aparece sempre que uma diferenca, de natureza ou de grau, deve ser marcada. Assim,
qualidade é o termo usado para diferenciar as espécies da vegetacdo, mas também para
reunir modos diferentes de se relacionar com um conjunto de espécies - para alimen-
tacdo ou uso medicinal, por exemplo. Qualidade é a diferenga entre espécies animais,
mas também a diferenca entre animais de uma mesma espécie — cachorros usados na
caca, por exemplo, sdo de qualidade diversa daqueles que ndo se prestam para este fim.
Qualidade é, ainda, e como sugere a frase com a qual iniciei este ponto, o nome dado as
diferencas entre pessoas que habitam a Vila de Cimbres - seja para diferenciar pessoas
que coincidem em uma mesma frequéncia, por assim dizer, ou para indicar pessoas de
naturezas distintas.

Detenho-me nesse ultimo ponto e, especialmente, no que esta implicado na nogdo
de qualidade quando ela é mobilizada para estabelecer diferencas entre pessoas. Primei-
ro, é importante notar que os diferentes tempos através dos quais os moradores da Vila de
Cimbres definem a sua historia - o tempo dos antepassados, dos caboclos velhos e depois
que comegou essa coisa de indio - coincidem com diferentes qualidades de pessoas. E essa
diferenca aparece, por exemplo, através do modo como essas pessoas se alimentam: os
antepassados comiam o que encontravam nos matos, os caboclos velhos comiam comidas
grosseiras plantadas nas rogas, enquanto a alimentacdo atual é baseada em produtos in-
dustrializados. E a questao da alimentacao traz outros desdobramentos: pelo modo como
se alimentavam, antepassados e caboclos velhos sdao considerados mais fortes do que as
pessoas de hoje. Equacao semelhante é estabelecida em relagdo ao consumo de medica-
mentos, que passam de um consumo exclusivo do que estava a disposi¢do nas matas para
o cultivo nos quintais da casa e, finalmente, para o uso de farmacos.

Mas trata-se, ainda, de uma diferenca que é um efeito do modo como as qualidades
de pessoa se relacionam com o mundo espiritual. Os antepassados conseguiam realizar
plenamente as forg¢as préprias desse mundo. Dito de outra forma, naquele tempo era como
se as fronteiras que separam o mundo dos vivos e o dos seres espirituais, bem como suas
competéncias especificas, ainda ndo estivessem tragadas. Os caboclos velhos também es-
tabeleciam uma relagdo com o mundo espiritual que ja ndo é atualizada - mas de maneira
diversa dos antepassados. Seu entendimento do mundo impressiona os moradores da al-
deia, mas o fato de terem sido enganados por brancos e fazendeiros mostra como suas ca-
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pacidades eram limitadas se comparadas com as dos antepassados, que viviam nas terras
sem os assédios do mundo exterior”’.

As diferengas acentuam-se ainda mais quando referidas ao modo de existéncia
atual. Porque, se 0 acesso ao mundo espiritual hoje é menos intenso do que fora nos tem-
pos dos antepassados e dos caboclos velhos, nos dias atuais ha também uma diversidade
nos modos de acessar este outro mundo, que implica em qualidades distintas de pessoas
existindo em um s6 tempo e que, aparentemente, ndo estavam presentes em tempos pas-
sados: sobre isso - mas ndo sé - falam as nog¢des de catdlicos, médiuns, catimbozeiros e
evangélicos, quando mobilizadas pelos moradores da aldeia. Como sugere Villela, para um
outro contexto, no sertdo Pernambucano, - “(...) as pessoas dos mortos fazem pessoas vi-
vas ou fazem dos vivos o que eles sdo”. (Vilella 2015: 340).

Antes de mais nada, preciso abrir um breve paréntese para dizer algumas pala-
vras sobre um assunto recorrente durante o meu periodo de campo, a religido, ainda que
este ndo seja especificamente o objeto deste artigo (tema, vale lembrar, que pouco foi ex-
plorado pela etnologia desde o trabalho fundamental de Clastres (1978)). Quando usam
termos como os que elenquei no paragrafo anterior, os moradores da aldeia ndo estdo se
referindo exclusivamente a crencas divergentes. Ainda que ndo deixem de falar de crenca,
0 que as inumeras conversas que tive em campo sugerem é que ela ndo se coloca como
0 que se opde a realidade - o que coloca uma questdo concernente a verdade, como bem
argumenta Holbraad (2012) -, mas sendo justamente a realidade. Uma realidade que de-
fine e é efeito de diversos modos de ser e estar no mundo, que forma pessoas; que é da
ordem da pratica, e ndo da teoria. Uma realidade que é, como sugeri, um efeito de relagdes:
catdlicos, médiuns, catimbozeiros ou evangélicos sao os nomes dados as maneiras diversas
de se pegar com seres sobrenaturais e aos efeitos diversos que cada uma dessas relacdes
desencadeia na producdo de qualidades de pessoas especificas. Como sempre me diziam:
“quem se pega com Deus, por Deus é valido. Agora quem se pega com o Diabo...”.

Sobre essa ultima fala, é preciso dizer ainda que grande parte dos meus interlo-
cutores - e mesmo dos moradores da aldeia - se definem como catdlicos. E isso vale mes-
mo para aqueles que, a olhos outros, ndo se enquadrariam nessa qualidade de pessoa.
Em todo o caso, assim como afirmei no paragrafo anterior, seja para catdlicos ou nao,
seja para os que assim sdo reconhecidos ou nao, é a partir do que se faz que qualidades
sdo definidas® ainda que sempre de maneira instavel e aberta a outras estabilizacdes.
Aqui, apresento as qualidades a partir do ponto de vista dos catdlicos, como se o texto,
ele mesmo, assumisse tal qualidade.

Ser catdlico é equivalente a ser uma pessoa boa, ser alguém que tem Deus no cora-
¢do (cf. Mayblin (2010), para um argumento semelhante no agreste pernambucano, onde
também o catolicismo aparece mais como um aspecto moral da pessoa, como uma pratica,
do que uma doutrina propriamente falando). E isso é feito sendo-se pessoas que se pegam

7  Quando me refiro ao exterior e ao interior da terra, estou falando de uma oposi¢cdo que remete ao tem-
po mitico e que se relaciona diretamente com a oposigao entre ser Xukuru ou ser branco/fazendeiro. Se,
por um lado, essas oposi¢des sdo criadas no mito de origem Xukuru, por outro, é como se elas sempre
tivessem existido. Exploro esse ponto na terceira parte do artigo.

8  Algo que diversos autores salientavam para religides pentecostais e afirmavam ausente no catolicismo,
estando este intrinsecamente conectado a doutrina que o estabelece; cf. Robins (2011); Toren (2003,
2006); Velho (1997, 2010).

Revista de @ntropologia da UFSCar, 9 (2), jul./dez. 2017

95



96

Tempo e qualidade na Vila de Cimbres: uma abordagem etnografica da (contra)mistura

com Deus e com todos os santos - especialmente com Nossa Senhora das Montanhas, santa
padroeira da aldeia, mas também com as muitas outras atualiza¢cdes de Nossa Senhora - e
perpetuando relagdes com parentes proximos ja falecidos, cuidando de suas almas para
que elas ndo saiam do bom caminho®.

Os evangélicos, por sua vez, sdo descritos pelos ndo evangélicos como pessoas que
nao adoram a mde e, assim sendo, como pessoas cuja relagdo com o mundo espiritual
nao é passivel de determinacdo: se ndo adoram a made, quem eles vdo adorar? (cf. Mayblin
(2012), para uma discri¢ao etnografica semelhante sobre evangélicos do ponto de vista de
catolicos). Catimbozeiros sdo pessoas que se relacionam, no mais das vezes via acusagdes,
mas em um caso assumidamente, com espiritos de esquerda, espiritos ruins. Por fim, mé-
diuns sdo pessoas capazes de se relacionar, através de seus corpos, com uma outra parte
especifica do mundo espiritual - justamente com os antepassados, com os caboclos velhos
e, eventualmente, com entidades (sendo que cada um desses pode aparecer também como
encantos de luz; retomo esse ponto mais adiante)™.

Desse modo, as qualidades sdao um efeito, um modo especifico através do qual os
moradores da Vila de Cimbres pensam a constituicdo da pessoa, que passa necessaria-
mente pelo mundo dos mortos, e que desencadeiam modos diversos de ser e habitar o
mundo - tdo diversos quanto sdo diversos os mortos que habitam a aldeia. A partir das
relagdes com espiritos, condutas sdo pensadas e, mais importante, uma moral se forma e
deve ser permanentemente feita, através da reitera¢do dos lacos que ligam vivos e mortos.
De fato, ndo é apenas mediante essas relagdes que a qualidade é determinada, que uma
pessoa é composta e avaliada: habitar o tempo ou se alimentar de uma maneira prépria,
como ja havia mencionado, e mesmo herdar um sangue ou ser de uma familia especifica,
por exemplo, também sdo aspectos que concorrem em sua composicao (Marques 2015).
Nao obstante, a relacdo com mortos especificos pode obliterar aquilo que se herdou, fa-
zendo de alguém potencialmente bom por sangue ou familia uma alma sebosa, e recipro-
camente. As qualidades, nesse sentido, ndo sdo imutaveis ou irreversiveis e, tampouco, sdo
um modo de composicao e avaliacao da pessoa exclusiva dos que estdo vivos.

Quando as pessoas dizem que ali tem toda qualidade de gente, isso deve ser esten-
dido, também, aos mortos, que ndo deixam de aparecer como qualidades especificas
de pessoa. E estas qualidades ndo sao apenas definidas através do modo de existéncia
que assumiam em tempos passados, como ja mencionei, mas também através da re-
lagcdo propria que estabelecem com o mundo espiritual e das inflexdes que sua exis-
téncia no presente cria no que foram no passado. E aqui nao estou sugerindo uma
“invasdo do presente no passado”, como Villela (2015: 344) mostra ser caracteristico
de muitos estudos sobre memoria. Antes, na medida em que os mortos permanecem
vivendo no tempo, cada um em seu tempo, sua existéncia nao € menos suscetivel de
mudancas do que a existéncia dos vivos. No limite, ela ndo deixa de ser afetada, como

9 Ainda que exista uma igreja na aldeia, frequenta-la nunca foi descrito como sendo necessario para
ser uma pessoa boa, por razdes que extrapolam o escopo desse artigo. Ndo obstante, a presenca de
Deus e dos santos através de missas televisionadas era sempre muito enfatizada.

10 E importante ressaltar que os que sdo chamados de catimbozeiros ou médiuns se definem, na maio-
ria das vezes, como catdlicos, enfatizando, sobretudo, a sua relacdo com Deus e com os santos, para
além das outras relagdes que estabelecem com o mundo espiritual. Os evangélicos, por sua vez, mobi-
lizam a ndo relagdo com santos para marcar sua diferenca com os catdlicos, afirmando ainda que, de
resto, é tudo a mesma coisa.
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sugeri anteriormente, por tempos outros, ainda que nunca se transforme plenamente
em algo diverso do que um dia foi.

Nesse sentido, antepassados e caboclos velhos nao sao apenas parte do que define um
médium; eles se perpetuam no tempo atual, ainda que em uma condigdo puramente espi-
ritual e em uma modulagdo que ndo é acessivel a todos. E isso ndo se esgota nos ensina-
mentos do passado que formam determinadas praticas presentes, ou pelas eventuais re-
lacGes de parentesco que constituem os moradores da aldeia. Existe uma série de lugares
reconhecidos pela presenca constante dos antepassados e caboclos velhos - especialmente
a mata, local onde os primeiros residiam, ou as casas mais antigas da aldeia, antiga resi-
déncia dos ultimos - e nestes espacos algumas pessoas podem travar relagdes com eles
sem a intermediacdo dos médiuns. Dos antepassados e caboclos velhos as pessoas recebem
conselhos, novos ensinamentos e forga, especialmente em casos de conflito, mas também
broncas e castigos.

Em momentos como esses, antepassados e caboclos velhos podem receber o nome de
encantos de luz ou encantados: seres que se destacam dentro do fundo comum que abarca
os primeiros ou os segundos por serem, dentre eles, os que voltam para se relacionar com
os vivos sempre que alguém pede ajuda ao mundo espiritual. Dito de outra forma, encan-
tos de luz sdo antepassados ou caboclos velhos, mas um tipo especifico destes, seja pelo que
passaram em vida - ja eram pessoas particularmente proximas a natureza, como sempre
me diziam - e, sobretudo, pelo que sdo capazes de fazer na morte, sendo considerados
especialmente fortes e poderosos. Assim, no que concerne ao mundo espiritual, se, no
passado, antepassados e caboclos velhos eram aqueles que conseguiam atualizar as forgas
e dialogar com esse outro mundo de uma maneira que hoje ja ndo é possivel, hoje eles nao
apenas compdem o mundo espiritual, mas também sdo capazes de sair desse mundo para
dialogar com os vivos, em um processo através do qual se desbloqueia uma figura, a dos
encantados, que até entdo nao existia: uma outra qualidade de pessoa'l.

0 mesmo que ocorre com os antepassados e caboclos velhos pode ser dito dos santos:
eles ndo sao apenas parte do que define um catdlico. Antes, eles possuem uma existén-
cia propria, que é um efeito do modo como conduziram a sua passagem na Terra, sem
pecados, quando ainda estavam vivos, recebendo por isso um lugar privilegiado ao lado

11 Existe uma série de trabalhos que abordam a presenca dos encantados ou encantos de luz entre povos
indigenas no Nordeste, ainda que, no mais das vezes, a partir de uma outra perspectiva que nao essa que
apresento aqui - o viés da identidade - e com inflexdes etnograficas que ndo aparecem entre os Xuku-
ru - como os relatos recorrentes de que os encantados sdo pessoas que ndo passaram pelo processo da
morte. Dentre estes estudos, remeto a coletdnea organizada por Griinewald (2005), que retne trabalhos
realizados em diversas etnias, ao trabalho de Mura (2013), que aborda o mundo espiritual Pankararu, e
ao trabalho de Arruti (1996), pioneiro no assunto. No que diz respeito aos antepassados, ainda que sejam
figuras recorrentes em trabalhos sobre povos indigenas no Nordeste, ainda nio existe uma investigagao
sistematica sobre o seu modo de existéncia. No mais das vezes, o que aparece é a relevancia dos antepas-
sados no processo de demarcagdo de terras pelo qual passaram nos ultimos 30 anos grande parte das
etnias da regido (cf. Carvalho 2011, para uma sintese desse argumento). O mesmo pode ser dito sobre os
caboclos velhos, pouco explorados e, invariavelmente, referidos exclusivamente como um reflexo de um
momento no qual no se falava em indios no Nordeste (cf. Pacheco de Oliveira 2011). Como excegio, vale
mencionar os trabalhos de Ubinger (2012) e Couto (2008), que garantem aos caboclos velhos uma existén-
cia de direito - visto que de facto ela ja aparecia, ainda que sempre subsumida a uma “falsa consciéncia”
ou “perda” cultural -, assim como abordam os antepassados e encantos a partir de nuances etnograficos
que ndo estavam presentes em grande parte dos estudos desenvolvidos pela etnologia no Nordeste.
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de Deus. Desse modo, sua existéncia se assemelha - ainda que seja mais poderosa - com
a dos encantados: considerados contemporaneos dos antepassados, os santos sdo, assim
como o0s encantados, um tipo de antepassado que nao existiam, enquanto tais, no passado.
Mas, diferentemente dos encantados, foi por aquilo que fizeram em vida que sua existén-
cia p6stuma assume caracteristicas distintas.

Ainda que mortos, e do mesmo modo que os antepassados, caboclos velhos e encantos,
0s santos sdo vivos e sua existéncia ndo esta restrita ao que foram no passado. Gragas a
permissdo divina, eles habitam o céu e a casa das pessoas, ajudando sempre que sao so-
licitados. Na verdade, e assim como argumentam diversos autores (Mayblin 2014; Saez
2009; Velho 2007), as pessoas sempre me diziam que, como Deus é muito ocupado e ndo
daria conta de resolver tudo sozinho, ele delega aos santos a solugao de problemas espe-
cificos do mundo dos vivos e mesmo a soberania sobre partes dos corpos das pessoas.
Como sugere Mayblin: “santos sao ‘pessoas como nds’, mas também ‘ndo sdao como nds”
(Mayblin 2014: 279, minha tradugdo). Para o caso Xukuru, eu alteraria ligeiramente essa
afirmativa: os santos foram pessoas mais ou menos como nds - afinal, atualmente ja ndo é
considerado possivel viver uma vida sem pecado -, e, justamente por isso, na morte eles se
transformam em algo diferente do que nés nos transformamos e, ndo menos importante,
algo diverso do que um dia eles mesmos foram.

Talvez seja entre entidades, espiritos ruins e finados, outras trés qualidades de mor-
tos, que esse duplo movimento, de perpetuacao de tempos passados sem que estes sejam
repeticdo do que um dia foram ou uma imagem do passado construida pelo presente, me-
lhor se evidencia. De modo geral, os espiritos ruins sdo vinculados aos catimbozeiros e de-
finidos em oposicao aos antepassados, caboclos velhos, mas também aos finados: se estes,
ainda que de naturezas diversas, aparecem reunidos em uma outra no¢ao, descritos como
espiritos bons, os espiritos ruins sdo o oposto simétrico de cada uma destas naturezas. De
forma geral, espiritos ruins sdo aqueles que, em vida, foram pessoas ruins e que na morte
ficam vagando pelo tempo, atrapalhando a vida dos viventes.

Mas ndo s6: é possivel que uma pessoa boa se transforme em um espirito ruim
mesmo apdés a morte, ou por conviver com espiritos ruins, ou por falta de cuidado de seus
parentes vivos, quando estes esquecem de iluminar a alma do falecido com velas acesas.
E 0 oposto ndo é menos verdadeiro, ainda que sempre tratado com desconfianga. As enti-
dades, que aparecem constantemente em terreiros de toré'?, sdo a realizagdo dessa outra
possibilidade. Elas sdo definidas justamente como pessoas que foram ruins em vida e que,
na morte, estdo tentando se redimir - e fazem isso nos terreiros de toré, ajudando a quem
precisa ou buscando contornar o que fizeram de ruim quando ainda estavam vivas. Assim
como santos e encantados, as entidades sio uma modalidade do ser, uma qualidade de pes-
soa que so existe na morte e como uma transformacao especifica da conduta do morto.

As qualidades falam, assim, de diferencas coextensivas no tempo - que é também
espaco — a partir de uma légica que facilmente poderia ser enquadrada na da “religiosida-
de popular”, definida como formas locais de manifestacao religiosa que se opdem ou que
agregam a religido oficial aspectos que nela ndo estavam previstos. Nao me parece ser

12 Toré é o nome dado a um ritual comum a todos os povos do Nordeste (cf. Griinewald 2005). No caso
especifico Xukuru, ele ¢ um modo de se comunicar com encantados e entidades, que sdo chamados ao
mundo dos vivos através de musicas e instrumentos musicais.
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esse 0 caso, e isso por dois motivos: primeiro, porque essa no¢do de mistura presente na
propria definicao canodnica da “religiosidade popular” nao é operacional entre os Xukuru.
Quando dizem que ali tem toda qualidade de gente, ndo se trata de afirmar que a convivén-
cia entre diferentes religides produz a mistura entre elas, fazendo com que aspectos de
uma apare¢am na outra, e reciprocamente, tendo como efeito um amalgama de diferencas
coabitando um sé corpo, por assim dizer. Catélicos, médiuns, catimbozeiros, entidades e as
demais qualidades sempre operam como diferencas, ndo entre credos, mas entre efeitos
de relagbes com o mundo espiritual que implicam em maneiras de ser e estar no mundo,
em constituicoes especificas de pessoa, que abrangem tanto o mundo dos vivos como o
mundo dos mortos. Diferencas que, quando diferem de si mesmas, se transformam em
outra qualidade: o santo é um antepassado transformado, na mesma medida em que uma
pessoa que deixa de se pegar com Deus e passa a se relacionar com outro ser espiritual se
transforma em uma outra qualidade de pessoa, ou mesmo que catdlicos sio uma transfor-
macao de Deus, sem que nenhuma das qualidades transformadas deixem de existir por si
mesmas (cf. Gow 1991, 2003, para um argumento etnografico pioneiro sobre mistura a
partir de uma experiéncia etnografica radicalmente diferente).

Segundo, pensar em uma religiosidade popular s6 faz sentido do ponto de vista
“oficial” (cf. Resinsk 2013), e ndo é este que adoto aqui. Do ponto de vista Xukuru, nao
existe distingdo entre o que fazem e o que acontece fora dos limites da aldeia: é tudo a
mesma coisa. Assim, ndo se trata de pensar, seja para o caso dos mortos, seja para o caso
dos vivos, em um limite geografico que determina a extensao das qualidades. Antes, todas
as pessoas, vivas ou mortas, moradoras da terra indigena ou nao, sdo englobadas pelas
qualidades, pensadas e avaliadas através delas. O mundo, assim como a aldeia, tem toda
qualidade de gente, ainda que mundo e aldeia ndao deixem de ter suas diferencas, como
argumento a seguir.

Se as qualidades reafirmam a coexisténcia de tempos e a impossibilidade de pensar
com os Xukuru em um tempo linear, um fluxo ou uma cronologia abstratos, pensadas lado
a lado, tempo e qualidade promovem um deslocamento em relagdo ao modo como a nogao
de mistura e seus correlatos sao entendidos antropologicamente - e como estas se rela-
cionam ao modo como pensamos o tempo. Porque a no¢ao de mistura, tal como foi ampla-
mente mobilizada, implica em supor uma pureza predeterminada que, ao se deparar com
praticas que lhe sdo estranhas, resulta em um hibrido cada vez mais distante do encontro
originario. Deste, busca-se a origem ou a determinagdo de seu grau de pureza através
de procedimentos de depuracdo que respondem a principios também predeterminados
do que é proprio ou nao aquele corpo (cf. Goldman 2015; Serra 1997). O que a nogao de
qualidade mostra é justamente o oposto: a possibilidade de diferencas coexistirem como
diferencas e, somando-se tempos, um acréscimo de diferencas, e ndo a producdo de sinte-
ses. O que ndo quer dizer que ndo haja pontos de encontros, de intersec¢des entre essas
diferencas. E, tampouco, que a convivéncia entre elas seja pacifica.

“Eu ndo sei porque tivemos que virar indio para ter direito a terra”

A pessoa que me disse isso poderia ter dito “ndo sei porque tivemos que virar
Xukuru”. Mas nao foi o que ela disse. Esse ponto me parece fundamental e é nisso que me
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detenho no que se segue. Primeiro, apresento a no¢ao de indio como mais uma dentre as
muitas qualidades que a pessoa pode assumir, e também como o nome dado a um tempo
especifico, o de agora. Segundo, mostro como ser Xukuru é o oposto dessas inflexdes da
diferenca. Ou melhor, é a diferenca comum a todas elas, seu ponto de interseccdo. Levan-
do isso em conta, sugiro ser possivel pensar a frase com a qual abro a terceira parte deste
artigo em pelo menos trés sentidos: 1) como uma critica a esse tempo/qualidade e seus
desdobramentos no modo como as diferencas sdao pensadas e atualizadas internamente;
2) como uma critica dirigida aos efeitos externos desse tempo/qualidade, que opde pes-
soas que anteriormente partilhavam de uma existéncia comum; 3) como uma critica ao
modo como o Estado pensa o que é ser indio ou ndo - e também as ciéncias humanas que
retroalimentam esse modo de pensar.

Se dos indios é um nome dado a um dos tempos que compdem o mundo Xukuru, é
possivel dizer que esse tempo é um processo que tem o seu dpice com a desintrusdo da
Terra Indigena Xukuru, ocorrida no inicio dos anos 2000. No limite, ele é em grande parte
um efeito desse processo. Foi a partir desse momento que tiveram inicio uma série de mu-
dancas na vida das pessoas que residem na regidao, mudangas constitutivas do surgimento
desse novo tempo e do modo como ele é pensado e vivido - ainda que ndo esgotem todas
as possibilidades que nele se atualizam, como sugiro adiante.

Primeiro, é possivel destacar uma mudang¢a no modo de acesso a terra e, consequen-
temente, no trabalho. Os fazendeiros, que ocupavam todas as areas de cultivos e a maior
parte das terras da regido, apropriadas dos antepassados e caboclos velhos em tempos
passados, empregavam os Xukuru em suas fazendas - em trabalhos sazonais, no sistema
de alugado, no periodo da colheita ou na época de brocar o mato, ou permanentemente,
como vaqueiros ou através do sistema de meia. Quando permitiam que pessoas plantas-
sem rogados particulares no interior das fazendas, frequentemente soltavam o gado antes
do periodo do plantio. Com isso, grande parte da subsisténcia familiar estava atrelada as
fazendas: com terras escassas disponiveis para plantarem suas rocas nos arredores das
fazendas, ou bem os Xukuru buscavam trabalho nas fazendas, ou como comerciantes para
abastecé-las. O comportamento dos fazendeiros e o fato de serem pessoas que vieram de
fora da terra Xukuru para expropria-la de seus verdadeiros donos fazia de grande parte
deles uma outra qualidade de pessoa, descrita como o oposto de uma pessoa boa: concen-
travam bens e riquezas sem distribui-los para os necessitados e destratavam todos os que
se opunham as suas ordens. Dessa forma, operavam fora dos preceitos divinos: ndo eram
generosos, ndo amavam o proximo, eram apegados a bens materiais e assim por diante.
Retomo esse ponto a seguir.

Antes, é preciso falar sobre as mudancas que efetuam o tempo dos indios. Com a saida
dos fazendeiros, ou a terra passou a ser ocupada pelos moradores das aldeias, dividida
de acordo com grupos familiares, ou coletivamente. As consequéncias desse novo modo
de uso da terra nao deixam de profetizar algo que, segundo os moradores da Vila de Cim-
bres, Xicdo ja havia dito: que a luta pela terra contra os brancos era apenas uma etapa; o
grande problema viria depois, em uma disputa interna por ela. De fato, ndo é incomum
que pessoas reclamem que apenas um grupo tenha tido acesso a maior parte das terras e,
sobretudo, as mais produtivas. Por outro lado, poder usar a terra sem a intervenc¢ao dos
fazendeiros era um desejo dos mais velhos e um dos principais motivos que desencadeou
a luta pela terra.
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A segunda mudanga, relacionada a anterior, também diz respeito ao trabalho. Com a
desintrusdo da Terra Indigena e a saida dos fazendeiros, as pessoas que trabalhavam nas
fazendas perderam seus empregos e o comércio local diminuiu substancialmente. Ainda
que a lida na roca seja hoje uma op¢ao virtualmente acessivel a todos, existem muitos
que preferem aguardar por outras possibilidades, o que se verifica especialmente entre
0s jovens que, como sempre me diziam, agora que vao a escola ja ndo demonstram inte-
resse pela agricultura. Mas também é o que ocorre com homens que trabalhavam como
vaqueiros e que ndo consideram a agricultura uma opg¢ao por conta do prestigio envolvido
em uma e outra atividade, permanecendo desempregados ou trabalhando em carros que
levam e trazem pessoas pelo trajeto entre a cidade e a aldeia.

Ainda no que diz respeito ao trabalho, a implementacao de escolas indigenas e do sis-
tema indigena de saide - duas das principais marcas do tempo dos indios, as que recebiam
destaque quando eu indagava as pessoas sobre as vantagens desse tempo em relacdo aos
tempos pretéritos - trouxeram oportunidades que até entdo ndo existiam, sendo uma das
possibilidades mais almejadas por aqueles que nao trabalham na agricultura. No entanto,
estas vagas de emprego nado sdo acessiveis a todos. Assim como ocorre com a divisdo da
terra, as pessoas me diziam que existe um grupo que é favorecido na busca por esses em-
pregos.

Outra mudanca que marca o tempo dos indios diz respeito as relacdes de poder e pres-
tigio. Algumas familias que ocupavam posicoes de destaque foram substituidas por ou-
tras, que apoiaram e participaram ativamente do processo de desintrusdo da terra, e que
hoje sao chamadas de cabegas ou liderangas. Liderangas que, vale notar, nem sempre sao
apoiadas pelas demais familias - especialmente por aquelas que perderam poder e pres-
tigio - e que sdo, em certos momentos, acusadas de concentrar riquezas.

Se o tempo dos indios é feito de mudancas na saude, educagdo, no acesso a terra, no
trabalho e nas relagdes de poder, ele também é feito do aumento de um tipo especifico de
atividade ritual, que até entao era proibida pelos fazendeiros, s6 podendo ser realizada
nas festividades de Sdo Jodo e Nossa Senhora das Montanhas!3. Atualmente, existem ter-
reiros de toré em diversas aldeias e neles o ritual acontece semanalmente, ou sempre que
é preciso acessar o mundo espiritual.

Mas, como afirmei anteriormente, indio nao é apenas o nome dado a um tempo. Ele
¢ também a uma qualidade especifica de pessoa. Quando o termo aparece nesse sentido
que marco agora, ele é sempre usado por terceiros, quando se fala, por exemplo, “ah! Isso
é coisa dos indios”, ou ainda “depois que comegou essa coisa de indio, tudo mudou”. Aqui,
indio aparece, assim como afirmei ser valido para outras qualidades de pessoa, como um
modo especifico de se relacionar com o mundo espiritual, através do toré. Assim, indios
sdo os que frequentam o ritual semanalmente e, nele, se relacionam com os encantos de
luz e entidades, mas também os que, eventualmente, sdo acusados de catimbozeiros por
aqueles que duvidam da natureza dos espiritos que aparecem no terreiro ou das intengdes
dos que vao ali pedir ajuda.

Também sdao chamados de indios todas as pessoas que marquei diferencialmente ao
mostrar as mudancas que desencadearam o tempo dos indios. Assim, sdo indios os que par-

13 0 que ndo quer dizer, como ja havia notado anteriormente, que os rituais sejam considerados mais
potentes hoje por serem realizados com maior frequéncia; de fato, é justo o contrario que ocorre.
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ticiparam ativamente do processo de desintrusdo da terra, momento que marca o inicio
desse tempo; sdo indios os membros das familias que ocuparam lugares de lideranga, apds
a saida dos fazendeiros; sao indios os que eventualmente, acabaram ocupando as melhores
terras e empregos. Em uma palavra, sdo chamados de indios as pessoas que concentraram
poder e riquezas, ainda que isso seja sempre de um ponto de vista de fora, dos que ndo se
consideram parte dessa qualidade de pessoa.

Mas o tempo dos indios nao é feito apenas dessa qualidade de pessoa, como mostrei
anteriormente, ao falar dos catélicos, médiuns, catimbozeiros, evangélicos, entidades, ante-
passados, santos e espiritos ruins. E é possivel que uma pessoa assuma mais de uma quali-
dade, a depender do interlocutor da conversa, como afirmei ser o caso dos que frequentam
os terreiros de toré; mas também porque os limites que separam uma e outra sao sempre
ténues e cambiantes: a diferenca entre um médium e um catimbozeiro, por exemplo, de-
pende do que se avalia ser o tipo de espirito com que estes se relacionam e, sobretudo, de
como se compreende a intencao de uma pessoa, que pode aparecer como médium para
uns e como catimbozeiro para outros. Ou, no caso dos evangélicos que, se por um lado tém
seu modo de culto associado as praticas relacionadas a espiritos ruins e por isso sao tidos
como catimbozeiros, por outro lado oscilam, eles proprios, entre qualidades distintas: ora
estdo evangélicos, ora frequentam o toré e estdo catdlicos, ou frequentam o centro de can-
domblé da aldeia - lugar associado aos catimbozeiros - e estdo catdlicos ou evangélicos. De
fato, o estar traduz melhor a natureza das qualidades do que o ser.

No entanto, algo diferente se passa com ser indio - como se essa qualidade interrom-
pesse o fluxo de transformagdes que marca a existéncia Xukuru. Primeiro, é preciso no-
tar que, de acordo com os moradores da Vila de Cimbres, todos os que ali nasceram e se
criaram sdo Xukuru - mas nao necessariamente indios. E isso é igualmente valido para
caboclos, médiuns, catimbozeiros, evangélicos, entidades, antepassados, espiritos, catdlicos e
indios. E também é valido para todos aqueles que convivem por um tempo nas aldeias, que
bebem da dgua de Nossa Senhora das Montanhas, como me diziam com frequéncia, e ndo
querem mais ir embora, passando a fazer parte dos lacos de parentesco locais. Ou para
aqueles que foram embora da terra no decorrer do processo de desintrusdo e que agora
nao podem mais voltar.

Como argumentei em outro lugar (Lima no prelo), existe um fundo comum na existén-
cia humana - e em alguma medida também na existéncia animal - que remete ao tempo
mitico e que faz com que todos os seres animados existentes no mundo sejam, original-
mente, Xukuru, tendo se transformado em outras qualidades de pessoa ao se afastarem da
terra de Nossa Senhora das Montanhas, mie da humanidade. E esse fundo comum o que
permite que ser Xukuru seja uma poténcia que habita todos os seres, que pode - ou podia
- sempre ser atualizada.

Porque, no limite, todas as qualidades de pessoas que existem no mundo sdo ex-Xuku-
ru - e aqui, o hifen é importante porque é justamente essa a ideia que as pessoas sempre
defendiam: existe uma parcela de Xukuru que habita cada qualidade de pessoa, mesmo
que dormente. Ser Xukuru, nesse sentido, é da ordem do dado: todos sdo. Mas é preciso,
também, se fazer Xukuru, e isso é feito através da residéncia na terra de Nossa Senhora
das Montanhas - que sé ap6s a demarcacdo da terra indigena recebe limites geograficos
precisos -, mas também através de condutas especificas que facam das pessoas parte das
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varia¢oes das qualidades possiveis dentro do denominador comum Xukuru (cf. Goldman
2012, sobre o que é simultaneamente dado e feito); os fazendeiros, por exemplo, com suas
condutas, caiam fora dessas possibilidades. Nesse sentido, eles eram o limite entre pessoa
e nao pessoa. Por outro lado, muitos dos que residem nos arredores do que atualmente
sdo os limites da terra indigena sao considerados Xukuru.

A questdo é que no tempo dos indios algo diferente se passa e, a isso, soma-se uma ou-
tra definicao de indio como qualidade de pessoa, que até entdo eu ndo havia mencionado:
indio é o aldeado. E assim que moradores das aldeias se referem a eventuais parentes que
residem em lugares nao alcangados pela demarcacao da terra indigena, e também aqueles
que optaram por sair de suas terras quando da demarcagao - sdo Xukuru, mas ndo sao in-
dios. E ainda o modo como as pessoas se referem as familias que entraram em conflito com
as liderancas ap6s o processo de demarcacdo e foram retiradas de suas casas (cf. Neves
2005, para uma descricao pormenorizada desse conflito). Ou mesmo o que separa essas
pessoas das que ndo residem mais nas aldeias, através do acesso a sadde, por exemplo,
uma das principais caracteristicas do tempo dos indios e que s6 é franqueado aos aldeados.

Desse modo, se ser Xukuru é uma possibilidade virtualmente aberta a todos, e se é
sempre possivel vagar entre as qualidades de pessoas, o tempo dos indios antepde um obs-
taculo a estes fluxos. Primeiro porque ser indio esta restrito aos que concentram poder
e riquezas, caracteristicas que nao estdo presentes na definicdo de outras qualidades de
pessoas e, portanto, nao tém correlativos nelas que permitam o fluxo - de fato, como men-
cionei anteriormente, tais caracteristicas eram marcas de uma outra qualidade de exis-
téncia, quase ndo-humana, que era a dos fazendeiros; com isso, muitas pessoas falam que
na aldeia tem indio virando fazendeiro. E depois, por imprimir uma separagao irredutivel
entre os habitantes da terra indigena e os que vivem fora dela, separagdo que nao existia
anteriormente - como me disse uma vez uma amiga, em tom de brincadeira, apods ter se
mudado da aldeia para a cidade de Pesqueira: “é, Clarissa, agora que ndo moro mais na
aldeia, sou branca igual a vocé”.

Dito isso, posso retomar a frase com a qual iniciei esse topico, e explorar as trés cri-
ticas que me parecem estar contidas nela. Em relacao as duas primeiras, penso que meu
argumento ja ficou algo evidente. Se, por um lado, critica-se a coisa de indio por conta da
hierarquizacdo interna que ela desencadeou entre as pessoas que habitam a aldeia, por
outro, questiona-se o fato de que pessoas, muitas vezes parentes proximos, nao tenham
sido contempladas pela demarcagdo da terra indigena e, por esse motivo, passaram a ser
consideradas diferentes dos que habitam a terra e sem direitos de nela residir ou acessar
alguns dos beneficios que ali circulam, ainda que sejam Xukuru.

De fato, foi nesse segundo sentido, mas alargando-o, que a conversa na qual a frase foi
dita prosseguiu. A pessoa me dizia, com pesar, que nao entendia porque pessoas que eram
caboclos e agricultores, como eles mesmos foram um dia, no tempo dos caboclos velhos,
ndo tinham tido direito a terra, ainda que tenham passado por processos muito semelhan-
tes aos que eles mesmos passaram com a chegada dos fazendeiros e a subsequente perda
das terras. E que ndo entendia, ainda, porque a intensificagcdo da atividade ritual - algo
sempre perigoso, porque implica na constante presenca de seres espirituais muitas vezes
considerados ambiguos - tinha sido necessaria para que a terra fosse demarcada. Que nao
entendia, enfim, porque eram reconhecidos como verdadeiramente Xukuru os indios, e
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aqui, chamando atenc¢do para uma outra caracteristica dessa qualidade de pessoa: aqueles
que se vestem com cocares de pena e colares de micangas, algo que nao era feito pelos
antepassados, que tinham como vestes saias e cocares feitos de palha.

Esse ponto leva a terceira critica a qual me referi: a reflexdo sobre o tempo dos indios é
também uma critica ao modo de funcionamento do Estado. Em ambos os casos, trata-se de
uma critica a purificacdo de “ecossistemas nocionais” (Jullien 2001) que funcionam a sua
revelia (Villela 2015), e do movimento de exclusdo que uma certa democracia da diferenga
opera ao se realizar. No que diz respeito especificamente ao Estado, para ser considerado
efetivamente indio é preciso corresponder a requisitos que, no limite, s6 existem enquan-
to um ideal ou como uma padronizagdo da diferenca. Ao proceder desse modo, uma série
de conexoes e diferencas sao negligenciadas em prol de um todo comum, ndo apenas pelo
Estado, mas também pelas ciéncias humanas - sejam as conexdes que aproximam os ca-
boclos que foram contemplados com a terra indigena dos que ndo foram, sejam as diferen-
cas internas aos moradores da terra indigena, que veem muito de suas praticas e modos
de ser e estar no mundo consideradas como ndo-indigenas, ou mesmo o modo como 0s
Xukuru pensam os gradientes de aproximacao e distancia entre as pessoas que habitam a
terra indigena ou nao. Os efeitos da reiteracdo dessa purificacdo sdao, no minimo, perver-
sos: vide os comentarios que a midia circula sobre “falsos indios” ou “indios oportunistas”.

Conclusao

Quando comecei a trabalhar com os moradores da Vila de Cimbres e voltava do
campo, tinha o costume de comentar com colegas sobre as experiéncias que havia pas-
sado e sobre o que eu tinha visto. A reacdo das pessoas, no entanto, sempre me deixava
algo incomodada: “médiuns? Ah! Isso parece com umbanda, espiritismo”; “eles recebem
espiritos? Mas é a alma do xama que sai do corpo nas terras baixas sul-americanas! Nao
é influéncia do candomblé?”; “santos vivos, relacao com finados? Ah! Entdo eles praticam
o catolicismo popular”; “Esses indios sdo bem misturados, né?”; “Entdo eles sdo campo-
neses?”; “E o toré? Nao é uma invencdo do CIMI (Conselho Indigenista Missionario)?”. Po-
deria me estender infinitamente com os exemplos, mas acho que esses ja deixam claro o
meu ponto: contas feitas, pouco sobra dos Xukuru nessas falas; ou bem eles seriam um
composito meio esquizofrénico de identidades preestabelecidas, sejam étnicas ou de ou-
tra natureza, acumuladas ao longo do contato; ou eles seriam uma fraude, uma invengao
em busca de terras, na medida em que ndo existiria em seu mundo algo genuinamente
Xukuru, ou seja, “indigena”.

Se olharmos para os estudos realizados entre povos indigenas no Nordeste, é pos-
sivel dizer que o oposto acontece. De fato, é preciso levar em conta o contexto politico
conflituoso no qual esses trabalhos foram desenvolvidos: desde o final do século XIX, eram
negados aos povos no Nordeste primeiro o reconhecimento como indigenas e, posterior-
mente, seus direitos. Em ambos os casos, o argumento era o suposto grau de “mistura”
e “integracdo” a sociedade nacional, tendo “perdido” seus principais tragos distintivos.
Desse modo, houve um esforg¢o sistematico por parte dos pesquisadores que trabalharam
na regido em evidenciar justamente o oposto, através de relatos e documentos historicos
e pesquisas etnograficas que focavam em aspectos que comprovavam a “indianidade” dos
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povos que habitam a regido, focados sempre no tema da identidade. O que ndo quer dizer
que, nesse momento, os préprios povos indigenas no Nordeste ndo estavam em um mo-
vimento semelhante, ou mesmo que ambos os movimentos - dos antropo6logos e dos in-
dios - sejam uma farsa; como espero ter mostrado neste texto, o toré, por exemplo, é algo
muito real e presente na vida dessas pessoas, assim como ser indio ou viver no tempo dos
indios, ainda que indio aqui apareca em um sentido bastante diverso em relacao aquele
usualmente mobilizado. O problema, a meu ver; é que, privilegiando uma nogao especifica
de identidade indigena, esses trabalhos acabaram reforcando uma ideia predeterminada
e purificada do que € ser indio e tenderam a obliterar de seus estudos tudo o que € supos-
tamente exterior a ela: os mesmos aspectos que destaquei no paragrafo anterior, e que
causavam estranheza aos meus colegas, por ndo serem, aparentemente, indigenas.

Meu objetivo aqui foi abordar justamente esses aspectos silenciados na etnologia
no Nordeste, ndo apenas porque a vida cotidiana das pessoas produz um material etnogra-
ficamente relevante e que ainda foi pouco explorado na regido, mas também - e esse me
parece ser o ponto central - porque evidencia a insuficiéncia de determinadas categorias
identitarias e mesmo disciplinares mobilizadas pelo Estado e pela prépria producao do
conhecimento antropoldgico. 0 modo como os moradores da Vila de Cimbres empregam
termos consagrados da antropologia exige, nesse sentido, problematizar o modelo que
promove a especializacdo da antropologia e informa muito de trabalhos comparativos,
um modelo genealégico, que afirma que isso é “indigena”, isso é “camponés”, e assim por
diante. Os termos, tal como aparecem em suas falas e em suas vidas cotidianas, rejeitam
definicdes prévias e atravessam cada uma das especializagdes, promovendo um colapso
na prépria possibilidade de especializar e de tomar esse procedimento como prerrogativa
para a analise comparativa.

Mas se os dados Xukuru advogam em favor da mistura, é preciso enfatizar que se
trata de uma mistura etnograficamente orientada e ndo aquela que, durante muito tem-
po, foi tomada como prerrogativa analitica para pensar grupos que nao se adequavam a
diferentes ideais de pureza. Foi isso que busquei mostrar através das noc¢des de tempo e
qualidade: uma abordagem etnografica da mistura, onde tempos e pessoas coexistem, ora
pensados como misturas, ora nao, sem, por isso, fundirem-se em algo diferente do que ori-
ginalmente foram e sem deixar de abrir espago para o didlogo com misturas e purificagdes
outras. Um didlogo necessariamente feito de dentro para fora - sendo o dentro e o fora
também definidos etnograficamente.
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Resumo

Este artigo busca compreender como se d4 a relagdo de um “povo” que habita uma ilha
situada no trecho submédio do Rio Sdo Francisco com suas “almas” e “caboclos”, com as
quais nao raro deparam-se no seu caminhar. Argumento que, a fim de tornar essa convi-
véncia possivel, tal “povo” mobiliza uma espécie de ‘cartografia espiritual’ capaz de dar
conta de um lugar que é sempre apreendido como em constante movimento. Ao mesmo
tempo em que se pensam enquanto “um s6 povo”, o lugar onde convivem com “almas” e
“caboclos” também é pensado a partir do mesmo movimento de ser “um s6”. Nesse senti-
do, nessa ideia de unidade se expressa também sua ideia de diferenca: ao lado de serem
“um s6” persiste a assuncdo de que “uma coisa é uma coisa e outra coisa € outra coisa”.

Palavras-Chave: Almas; Caboclos; Territorialidade; Sertao.

Abstract

This paper seeks to understand how is done the relationship of a “people” inhabiting
an island situated in the sub-middle stretch of the Sdo Francisco River with their “souls”
and “caboclos”, with which they are often faced in their daily walk. I argue that, in order to
make this coexistence possible, such “people” mobilizes a kind of ‘spiritual cartography’
able to get along with a place that is always perceived as constantly moving. At the same
time that they think themselves as “one people”, the place where they live with “souls” and
“caboclos” is also had as “just one”. Though, my interest is to think how, within this idea of
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unity, is expressed either their idea of difference: next to the notions of being “only one”
remains the assumption that “one thing is one thing and another thing is another thing.”

Keywords: Spirits; “Caboclos”; Territoriality; “Sertao”.

Para se ir de uma casa a outra na Ilha do Massangano, uma ilha como tantas outras que
compdem o arquipélago do trecho submédio do Rio Sdo Francisco, é preciso muitas vezes
percorrer certos desvios’. Ao partir da sua casa rumo a uma “casa de caboclos”? localizada
na outra ponta da ilha, Dona Amélia, uma senhora ja idosa, malgrado suas dores nas per-
nas e suas vistas “anuviadas”, ndo se poupou de fazer um trajeto mais longo: contornou
encruzilhadas, cruzeiros e passou ao largo de um pequeno cemitério onde estdo enterra-
das apenas criangas - o “cemitério dos anjinhos”. Fazia isso, me explicou, para evitar en-
contros indesejados. O caso é que ali, nesses lugares, passa ou habita ndo apenas “gente”,
mas toda sorte de “almas” e “caboclos”. Este artigo procura pensar como os habitantes
da ilha elaboram tais encontros, apreendendo essa relagdo a partir das metamorfoses do
“lugar” em que vivem - em especial aquelas provocadas pela Barragem de Sobradinho
situada 40 km a montante e que, desde a década de 1970, alterou radicalmente o regime
das aguas do rio que a rodeia®.

Esse lugar, a [lha do Massangano, tem cerca de sete quildometros de extensao e trés de
largura e é habitado por 158 familias ou 600 pessoas, segundo as estimativas das agentes
de saude locais. O conjunto dessas familias me foi apresentado enquanto “um povo s6, o
povo de laia Celestina”, cuja unidade é tomada a partir desta antepassada comum, Celes-
tina, cuja presenca na ilha aponta para segunda metade do século XIX. Mas ha mais: a for-
mula “um povo sé¢” contém uma miriade de outros povos que ora sdo parte dele e ora o en-
globam. Por exemplo, a depender do posicionamento de quem fala, “o povo dos Peba” ou
“dos Barrinha” superam ao mesmo tempo em que estao contidos no “povo de Celestina”. A
costura dessas relagdes, de um povo em outro sendo todos “um s¢”, é feita pelas dguas do
rio: até onde suas correntezas os permitem chegar de barco, visitam-se, aparentam-se, e
quando o revés se faz o caso, se afastam.

1 0 que apresentarei aqui é parte de minha pesquisa de doutorado, iniciada em 2014, e que esta em anda-
mento: A correnteza das dguas e o que elas carregam: Vivos, mortos e o espaco na llha do Massangano, Rio Sdo
Francisco, desenvolvida no Programa de P6s-Graduacdo da Unicamp. As ideias contidas nesse artigo foram
primeiramente desenvolvidas para ser apresentada no GT “Teorias etnograficas da (contra) mesticagem da
XI RAM, em 2015, no Uruguai. Agradeco a Marcio Goldman e as outras organizadoras Julia Sauma e Belen
Hirose, pelos comentarios e pelas sugestoes feitas a primeira versdo, bem como a minha orientadora Emilia
Pietrafesa e Godoi e demais colegas do PPGAS da Unicamp pela leitura e contribui¢des ao texto.

2 “Casade caboclos” é como eles se referem ao lugar onde cuidam de tais entidades que, veremos, povoam
a [lha do Massangano. Ainda, sobre o uso de aspas: “aspas duplas” indicam falas nativas de recorréncia,
‘aspas simples’ indicam termos estranhos ao contexto nativo, em geral de procedéncia académica.

3 Abarragem, que comegou a ser construida ainda na década de 1950, sé entrou em operagdo em 1978,
com o funcionamento de sua primeira turbina. Em sua construgio alagou-se uma area de 4.214 Km? e
a cifra oficial de populagido deslocada foi de sessenta mil pessoas, cerca de 77% da populagdo da area.
Hoje estima-se que essa cifra seja talvez o triplo do que foi estipulada. Foram parcialmente inundadas
terras do municipio de Juazeiro, Sento Sé, Xique-Xique, na margem direita do rio, e de Casa Nova, Re-
manso e Pildo Arcado na margem esquerda. Também foram inundadas quatro sedes municipais (Re-
manso, Casa Nova, Sento Sé, Pildo Arcado) e dezenas de outros povoados (cf. Sigaud 1988).
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0 mesmo movimento que os possibilitam ser “um s¢” é também o que os faz ser varios.
0 ‘povo dos buracos’, tal como apresentado por Ana Carneiro (2014), a partir de sua etno-
grafia na Chapada Gaucha no norte de Minas Gerais, também se pensa, semelhante ao caso
da Ilha do Massangano, como um ‘povo’ e de ‘um sangue s¢’. Carneiro argumenta que o
‘povo’ é uma formacao coletiva constituida no tempo e no espaco - isto é, s6 “percebemos
0 povo em sua dura¢do” e em “variagdo continua” (Carneiro 2014: 470-477). Penso que tal
estrutura apresentada pela autora é boa para pensar o contexto da Ilha do Massangano.
Em ambos os casos, 0 “povo” ao mesmo tempo que “é um”, sio muitos - costurados pelas
veredas dos rios que os atravessam. Seguindo a trilha aberta pelo ‘povo dos buracos’, po-
de-se dizer que tanto um quanto outro sdo

(...) distinguidos de acordo com os rios ou as veredas que ddo nome aos
seus locais de moradia, a sua vizinhanga, e pelos respectivos modos de
comer e de conversar de familias e vizinhangas. Os nomes de rios indi-
cam uma ‘vizinhanga’ ndo apenas geografica, mas também um transito
intenso e diario entre casas, préoximas fisicamente e também afetivamen-
te, ‘'um sangue sé’, constituindo assim uma mesma ‘familia’ (Carneiro
2014: 464)

Pelo lado da Ilha do Massangano, entre as dguas e no meio do sertdo, desde entdo, ou
ainda “desde sempre”, o “povo de Celestina” habita essa pequena ilha que faz parte do com-
plexo do bioma da caatinga* Situada no Rio Sdo Francisco no trecho que separa os estados
da Bahia e de Pernambuco, a [lha do Massangano esta a cerca de vinte quildmetros de dis-
tancia das cidades de Petrolina, que é sua cidade sede, e de Juazeiro - cidade esta que até
adécada de 1960 foi o principal porto de escoamento do leva e traz de mercadorias da até
entdo intensa rota de navegacao que ia de Janudria, em Minas Gerais, a Juazeiro da Bahia.
“A carreira grande”, conforme essa rota foi nomeada, por muito tempo foi responsavel por
conectar as regioes do Sudeste e do Nordeste brasileiro. Diante disso, o rio Sao Francisco
passou a ser conhecido como o “Rio da Integracdo Nacional” (cf. Neves 1988).

O povo e seus povoamentos: gente, almas e caboclos.

Neste tempo “de primeiro”, enquanto as mulheres ficavam em terra para cuidar dos
filhos, das casas e das plantagdes, boa parte dos homens da ilha ocupava-se com os oficios
das dguas: além de pescadores, foram também eximios “remeiros” ou “moc¢os” de convés,
contramestres, comissarios, praticos (pilotos) ou mestres, comandantes, entre outros.
Percorriam o trecho de aguas nas ‘barcas de figura’ - famosas pelas “carrancas” que osten-
tavam em sua proa - ou em embarcagdes mais recentes, introduzidas pelos sergipanos: os
também famosos “vapores” do Rio Sdo Francisco, cuja sobrevida foi abreviada pela cons-
trucdo (ndo apenas da Barragem, mas) das rodovias que conectaram o sertdo as capitais
litoraneas Recife e Salvador, mudando de vez o eixo do sistema de transporte local das
aguas para a terra. Tanto numa quanto noutra, além de matérias-primas e manufaturados,

4  E dificil precisar a quantidade de ilhas que ha ao longo do leito do Rio Sdo Francisco. O levantamento
mais abrangente catalogou cerca de 334 ilhas, mas esse nimero varia bastante. A dificuldade est3,
justamente, porque as ilhas mudam ao longo do tempo, ora se agregando a outras, ora simplesmente
desaparecendo em meio a eventuais cheias (Ferraz & Ferraz Barbosa 2015: 41-42).
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essas embarcacdes também movimentavam de um lado a outro, causos, religiosidades,
rezas, sambas e cantigas de toda sorte — de benditos a pontos de caboclo®.

Em certo sentido, a for¢a da correnteza das dguas arrastou ndo somente as embar-
cacgoes e seus conteudos, mas também os proprios “caboclos” que hoje povoam a Ilha. A
correnteza, além de batizar a [lha do Massangano em seu nome antigo (Ilha do Rodea-
douro, por conta da forca das dguas que a rodeiam), foi também o que a pariu: a for¢a da
correnteza separou a ilha de sua por¢ao continental, circunscrevendo sua terra. E é na
terra, a salvo das dguas, onde estdo os caminhos por onde andam nao apenas sua gente,
mas também as “almas” e alguns “caboclos”. Assim, a [lha do Massangano foi continua-
mente povoada nao apenas por “gente”, mas também por outras qualidades de seres que,
conforme gostam de dizer, “existem” e estdo “por ai”. Desses ‘estados de existéncia’ recu-
pero fundamentalmente dois: por um lado aqueles que sdo apresentados como algo que
ja foi vivo e que morreu, desprendendo-se de seu corpo fisico as almas; e por outro lado os
caboclos, como aqueles que ndo sdo exatamente ‘mortos’ porque a vida nunca lhes foi um
necessario ponto de partida.

Em tempo, é preciso dizer que na Ilha do Massangano a vida nem sempre é colocada
em oposicao a morte. Muitas vezes, a “alma” de um parente morto, aparece “em vida” com
o propdésito de lhes dar algum recado - geralmente a cobranca da obrigacdo com algum
santo ou caboclo que, enquanto vivo, nao foi capaz de cumprir. Foi “em vida”, por exemplo,
que o pai de uma amiga, veio até uma parenta sua para que passasse um recado para filha:
o de nunca deixar de fazer sua festa de Cosme e Damido. Também “em vida” foi que a filha
de um renomado “caboqueiro”® da Ilha veio ao tio para que avisasse ao pai que parasse de
chorar sua morte. Tanto um quanto a outra vieram “em vida” porque ndo ‘em sonho’ ou em
‘sono’ - de modo que pudessem ser vistos mesmo em estado de vigilia. Em outra ocasido,
outro amigo, contava-me de seu espanto ao deparar-se com “a mulher do balaio na cabe-
¢a” que a cada passo que dava crescia mais um pouco. Antes de correr dali, ndo deixou de
alertar o amigo que caminhava com ele: “corre que aquilo ali ndo é vivo nao!”.

Nesses sentidos, a “vida” é acionada antes como uma qualidade do que como um estado
discreto descontinuo a morte - ha vida no mundo dos mortos, muito embora isso ndo impli-
que dizer, obviamente, que ser vivo € o mesmo que ser morto. A vida, tal como percebi na Ilha
do Massangano, ndo se op0e necessariamente a morte, mas aquilo que ndo pode ser visto - ja
que muitas vezes até mesmo a morte precisa de alguma consisténcia. No limite, a impressao
que se tem é que o exercicio de qualificacao de determinado ser num estado ou noutro (se vivo
ou morto) é relativo ao plano de existéncia ao qual determinado ser pertence - isto é, no limite,
sempre se é vivo no mundo onde se vive. Em todo caso, vivos ou mortos, ainda que ndo os veja-
mos, seguem presentes na [lha do Massangano, ja que nao se duvida que “almas” e “caboclos”
existam e estejam “por ai”, povoando no invisivel do mundo, a terra que se habita.

5 Para maiores detalhes sobre o transito nesse trecho do Rio Sdo Francisco e a trajetéria em especial do
Samba de Véio, um samba de coco comum a essas localidades ribeirinhas vizinhas, ver o livro “O Samba
é fogo: o povo e a forca do Samba de Véio da Ilha do Massangano” (Nobrega 2017), fruto de minha dis-
sertacdo de mestrado pelo PPGAS da UFF.

6  “Caboqueiro” é o termo recorrente para se referirem aqueles que lidam com os caboclos. Os termos “ca-
boqueiros” e “médiuns” (ou mais comumente, na flexdo de género feminina: “medias”) podem coincidir,
mas ndo sdo a mesma coisa, ja que médium pressupde a capacidade de alguém “pegar caboclo”, enquan-
to “caboqueiro” pode ser simplesmente aquele que frequentemente esta lidando com tais entidades,
sem a necessidade de incorpora-las.
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Entretanto, tal convivéncia - entre “almas”, “caboclos” e “gente” - num mesmo ‘espaco’

nem sempre é ou foi harmoniosa. Dessa forma, para fins desse artigo, trarei a andlise, por

um lado, algumas consideracdes sobre as apreensodes nativas sobre aquilo que chamei de

‘espaco’ e que eles chamam de “terra” (e suas variantes), e, por outro lado, percorrerei

dois modos de religiosidades que os habitantes da [lha do Massangano mobilizam a fim de
lidarem com tais povoamentos: as “giras de caboclo” e a “Alimentagdo das Almas”.

A agua e a terra

De modo geral, entre os habitantes da [lha do Massangano ha uma apreensao de que
ndo apenas as pessoas, mas também o lugar “caminha” - e por, pelo menos, duas razdes.
Primeiro, porque o caminho é feito pelo préprio caminhar e ao se mudar os pontos de
referéncias - em geral as casas -, mudam com eles os caminhos; e segundo porque o pro-
prio lugar também se desloca sobre si mesmo. Certa vez uma amiga me disse quando con-
templavamos juntas o rio: “repare como encaixa direitinho uma na outra”. Apontava para
o desenho das margens ao redor: com alguma imaginacao se podia facilmente ver que a
[lha do Massangano, a sua ilha vizinha e a porcao continental da “banda do Pernambuco”
formavam “uma terra s4”. Em oposicao a “terra firme”, a ilha, pois, anda - arrastada pela
forca das correntezas do rio: ela que ja esteve aqui e acold, as vezes boa parte dela, inclu-
sive, desaparecia - submergida pelas constantes cheias do rio, frequentes até a década de
1970, marco da construcdo da Barragem de Sobradinho.

A 4gua circunscreve o territorio da ilha tanto quanto a constitui - e ndo apenas seu ter-
ritério, mas também a propria terra: desconfiam de sua consisténcia, ja que a terra afunda,
muda de contorno e de lugar. Por outro lado, confiam na relacdo entre terra e agua. Em
terra, se orientam pelo sentido das aguas: onde o rio comeca esta “o rio de cima”, assim
como onde ele termina esta o “rio de baixo”; tudo que estiver a direita além rio é a “banda
da Bahia” e tudo que estiver a sua esquerda é a “banda do Pernambuco”. No tempo das
cheias, quando parte da terra submergia, aqueles que ficavam se “retiravam” para o “alto”
da ilha, na parte do “rio de cima”, onde a terra resiste e permanece, onde a despeito das
aguas se sustenta os caminhos.

Ana Luiza Martins Costa (2013), no livro “Uma Retirada Insélita” descreveu os modos
como um grupo de camponeses ribeirinhos do Rio Sdo Francisco, numa comunidade nao
muito longe da Ilha do Massangano, se organizou para enfrentar uma situacdo que a auto-
ra chamou de “insélita”: a subida definitiva das 4guas do rio ocasionada pela construgao
da Barragem de Sobradinho, que transformou o lugar onde viviam num grande e imenso
lago, o maior lago artificial da América Latina. Nessa ocasido, os ribeirinhos com os quais
ela trabalhou tiveram que “se retirar” da area de vazante para se realocar numa area de
caatinga - para onde foram destinados pelos técnicos da Companhia Hidrelétrica do Vale
do Rio Sao Francisco (CHESF). Ao pensar o que chama de “modelo particular de retira-
da”, a autora descreve como as oposi¢des nativas entre os eixos vazante/caatinga e vida/
morte se articulam. Segundo ela, para eles, “enquanto a vazante era baixa e molhada, as-
sociada a vida e a fertilidade, a caatinga era alta e seca, associada a morte e a esterilidade”
(Martins Costa 2013: 50).
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Algo semelhante se passa na Ilha do Massangano. Como gostam de dizer, ali, a vida
se faz no meio do rio. E sempre com alegria que lembram da época das enchentes, em
especial a de 1979, quando o rio cobriu boa parte da ilha: o peixe era farto e a mao, e o
restante dos mantimentos literalmente “caia do céu”, trazidos de helicéptero. Mais do que
isso, podiam viver todos juntos improvisados num mesmo barracao, abrigados no “alto”,
na parte do “rio de cima”, onde a terra nunca alagava. Nao era a abundancia de agua, mas,
ao contrario, a falta dela que os aproximava da morte.

Nas terras do alto e “de cima” estd o “cemitério dos anjinhos”. Quanto aos adultos, pre-
ferem enterra-los fora da Ilha, em “terra-firme”, do outro lado do rio, separado pelas aguas,
la no “sem fim” da caatinga “braba”, a uma boa distancia de suas antigas moradas. Fazen-
do isso, se poupam das visitas inesperadas de seus parentes idos; poupam também a si
mesmos de, uma vez mortos, darem as suas almas a liberdade de seguirem novos rumos.
Entretanto, o calculo da boa distancia que deve separar as terras das aguas é um tanto va-
ridvel. Ele varia conforme o desejo de proximidade com certa qualidade de ‘mortos’. Dessa
forma, nem sempre a terra que cobre o cemitério é a mais seca. Nas visitas ao cemitério
no dia de finados, € comum que os parentes levem consigo uma ou mais garrafas de agua
para que possam molhar a cova de seus entes falecidos. Explicaram que assim faziam para
matar a sede e a saudade dos ha tempos idos, ja tdo distantes das aguas e da vida.

Assim, ora aparecendo como oposi¢ao, ora numa relacao de complementaridade, o
eixo terra-agua articula as relacdes postas na ilha e contém diversos outros eixos que apa-
recerdo ao longo desse texto, como ilha/terra-firme; cheias/secas; baixo/alto; vazante/
caatinga; vida/morte.

Terra para as “Almas”

E também no “alto” e “em cima” que estio a salvo das 4guas certas encruzilhadas, aque-
las que durante o periodo da Quaresma levam o nome de “estacdes”. Elas sinalizam uma
“cruz de caminhos” onde é maior a probabilidade de que “almas” e pessoas se encontrem.
As almas me foram apresentadas como algo que ja foi vivo e que morreu, desprendendo-se
de seu corpo fisico. Alma pode ser tanto “almas”, quanto “as Santas Almas”, cuja disting¢do é
dificil de capturar. A principio, elas designam ao mesmo tempo (i) uma qualidade “fina” do
santo (“a” Santas Almas), cuja imagem esta representada por um Unico desgastado quadro
pendurado na parede da casa de quem foi o mais importante chefe dos Penitentes da Ilha
e (ii) um bando: as almas do purgatério, dos necessitados, do cemitério etc. Pode também
referir-se a uma alma individual “a alma de fulano™.

Para lidar com tal povoamento e com essas diversas qualidades de almas, ha todo um
sistema ritual que é acionado tanto na Ilha do Massangano quanto na regido.® A saber: no

7  Contudo, trata-se de uma formulacdo pouco comum. Em geral, quando hd uma individuacao, no caso de
um “parente morto”, por exemplo, ele ndo é pensado como uma alma, mas como um espfrito, o “espirito
de fulano”.

8 Ha Alimentacdo de Almas e Peniténcia em diversos outros trechos ao longo da Regido do Rio Sao
Francisco, em especial na sua por¢do media, ndo sendo, pois, uma exclusividade da Ilha do Massangano.
Para uma descrigdo dos efeitos da Alimentacdo nas terras altas do alto sertdo Baiano, posi¢do relativa
ao curso do rio Sdo Francisco e ao relevo baiano, ver a tese de Carolina Souza Pedreira (2015).
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caso das mulheres, o cordio das Alimentadeiras de Almas; e, no caso dos homens, o cordio
dos Penitentes. Ambos, Alimentadeiras e Penitentes, se ocupam em cuidar das almas neces-
sitadas. Ha diferencas substanciais entre um grupo e outro. Apesar da diferen¢a que chama
mais atencdo ser a de que na Peniténcia sdo admitidos apenas homens iniciados e em idade
adulta e que, uma vez no cordao, o penitente deve pelo periodo minimo de sete anos “se cor-
tar”, reproduzindo em seus corpos o sofrimento de Jesus, a distingado que mais me interessa
aqui é aquela que reserva ao dominio das mulheres (ainda que os homens possam partici-
par) do cumprimento do percurso das estacdes - isto é, de seu vinculo com a terra.

As estagdes sdo marcagoes espaciais relativamente fixas, tracejadas pelo caminhar co-
tidiano daquelas que compdem o cordao das “Alimentadeiras de Almas”. Esse grupo de
mulheres e criangas, ao modo de uma Via Crucis e a imagem e semelhanca das proéprias
almas, saem pela ilha durante todas as segundas, quartas e sextas-feiras da Quaresma
envoltas em panos brancos amarrados na cintura por um cordao de Sdo Francisco. Carre-
gam consigo um “madeiro” (isto é, uma cruz de madeira) e uma matraca, cujo forte estalo
tem a funcdo de marcar a parada nas estagoes, alertando as almas de sua chegada. Ali elas
acendem velas, tiram os “pais-nossos” e rezam os “benditos”, a fim de dar o “de comer” a
toda sorte de almas - das Santas Almas Benditas as condenadas.

Ainda que conscientes da natureza erratica que é propria do caminhar - ja que nao
apenas os trajetos, mas também, como procurei demonstrar, na ilha a prépria terra tam-
bém anda - para aqueles que lidam com as almas, os locais das estacdes nunca mudam.
[sso porque a estagdo é um ponto de passagem calculado a partir do cruzamento dos ve-
tores de orientacdo da caminhada entre uma casa e outra, em especial entre as casas da-
queles que mais comumente se relacionam com as “almas”, no caso, as Alimentadeiras de
Almas. Embora frequentemente deslocada, a estagdo continua sendo a mesma e conheci-
da “estacdo de fulana”. Muitas vezes, inclusive, é a propria casa - “a casa de fulana” - que
assume o lugar de uma estacdo, passando ela mesma a constar na conta das sete a serem
percorridas no dia. E o caso de quando uma casa oferece “café” aos Penitentes e as Ali-
mentadeiras, tanto em retribuicao ao alimento-reza que oferecem as almas, quanto para
o pagamento de alguma promessa feita as Santas Almas. Ali, a casa ela mesma passa a ser
“santa”, se configurando como uma estacao, isto é, como um territorio de passagem entre
um mundo e outro.

Dessa forma, importa aqui alcancar os sentidos (desde um ponto de vista, digamos, to-
pologico) produzidos pelos encontros, no ‘percurso’ entre uma casa e outra, entre gente,
“almas” e/ou mesmo “caboclos”. Isto é, importa investigar em que medida o cruzamento
de “becos” na Ilha também se configura como um cruzamento de entre mundos. Para isso,
me inspiro no trabalho de José Carlos Gomes dos Anjos (2006), quando descreveu como foi
acionada certa cosmopolitica afro-brasileira na ocasido do desalojo de uma vila para cons-
trucdao de uma avenida na cidade de Porto Alegre, no Rio Grande do Sul. Alj, o autor descre-
veu a encruzilhada como um ‘territério de linha cruzada’. Recupero dele sobretudo, na coin-
cidéncia entre seu campo e o meu, a no¢ao émica de encruzilhada enquanto um conceito
que “muito além de uma simples metafora entre a vida e os caminhos, temos, creio eu, um
pensamento que faz da vida um territério” (Gomes dos Anjos 2006: 19). Ou ainda, quando

propde a encruzilhada comao alternativa ao modelo hegeménico de sincretismo, de relagao
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entre diferencas, ja que ela aparece “como ponto de encontro de diferentes caminhos que
nao se fundem numa unidade, mas seguem como pluralidade” (idem, 21).

Assim, se durante a Quaresma esses encontros entre um mundo e outro sdo procura-
dos, no decorrer do ano algo diferente se passa. Apds o alvorecer do sabado de aleluia,
no encerrar da Quaresma, as almas devem voltar para o lugar de onde vieram: quando
em terra firme ao sem-fim da caatinga braba, quando na ilha as encruzilhadas. Na Ilha,
aqueles que mais comumente se relacionam com tais entes, dispdem de um mapa claro
de onde se deve ou ndo passar, de modo a evitar - ou buscar - tais encontros. Para viver,
os habitantes de Ilha do Massangano mobilizam uma certa ‘cartografia espiritual’ - para
usar um termo de Vania Cardoso recuperado na etnografia de Bianca Arruda Soares (2004
apud 2014) para pensar a articulagdo entre entidades e seus povoamentos no contexto
dos terreiros de Candomblé do municipio de Belmonte na Bahia - do espaco na composi-
cdo de seus trajetos cotidianos.

Agua para “Caboclos”

Enquanto as almas sdo remetidas ao sem fim da caatinga braba, aqueles que vivem na
[lha do Massangano tomam os caboclos como seres mais afeitos as aguas. “A corrente aqui é
forte, menina”, disse a mim certa vez Dona Amélia, que foi “cabeceira de mesa” de uma das
mais importantes casas de caboclo na Ilha. Explicou-me que isso se devia ao fato de viverem
no “meio do rio”, onde a correnteza é mais forte. Noutra ocasiao, outra amiga me disse que “a
forca” que decorre das aguas povoa de caboclos tanto a ilha, quanto a propria pessoa: “tem o
caboclo mais forte aquele que vive na travessia”, isto €, aquele que esta continuamente sobre
as aguas. Quando a vazao do rio ainda permitia, o dono da casa de caboclo com mais presti-
gio na Ilha, Seu Berto Barrinha, fazia sua famosa e saudosa Festa da Marujada - momento
em que caboqueiras e caboqueiros saiam rio acima e abaixo em cima de barcos, “arrodean-
do a ilha"”. Sobre as aguas se encaboclavam em cascata, um atras do outro, e ali se faziam
“finos”, no dizer. A fineza, justamente, se media pela quantidade de caboclos que recebiam, e
pela destreza com que se mantinham de pé sem afundar sobre seus paquetes.

Com frequéncia tragam uma correspondéncia entre a “corrente das dguas”, da linha dos
caboclos, e a correnteza das dguas que circunda a ilha, de modo que muitas vezes corrente
e correnteza aparecem em suas falas com significados proximos. Mas ha outras correntes,
que ndo a das aguas. Estando “por ai”, os “caboclos” habitam as aguas, mas ndo apenas:
eles também estdo na terra. Ao lado da corrente das 4guas, concorre em forca na ilha a cor-
rente “dos indios” ou “das matas” cujos caboclos, ou guias como também sao chamados,
sdo profundos conhecedores dos segredos da caatinga - dominio colocado por eles em
oposicdo as terras “de vazante”, como o lugar onde vivem.

9 “Cabeceira de mesa” é a fungdo de maior prestigio dentro de uma casa de caboclo, seguindo-se, obvia-
mente, a posicdo do “dono” ou “chefe” da casa. A fungdo é reservada aqueles que sabem ler e escrever,
ja que sua tarefa consiste exatamente em anotar os nomes, receitas e recados na comunicagdo entre
caboclos e caboqueiros.

10 Seu Bartolomeu Nascimento, ex-piloto de embarcacio e dono de casa de caboclo, enquanto vivo e com
saude ndo poupava esforcos e dinheiro na realizagio de giras e festas de caboclos (e ndo apenas de ca-
boclos). Foi o caso das festas da Marujada, mas também a da Cabocla Joana D’Arc, uma india guerreira
cuja beleza da festa é sempre rememorada por aqueles que puderam desfruta-la.
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Quando fora do plano da morada de suas “aldeias celestiais”, o mundo onde habitam
os caboclos é a prépria ilha. “Caboqueiros” e “caboclos” por conviverem num mesmo es-
pacgo, contam causos entre si, fazem e recomendam visitas, observam-se em suas rotas
cotidianas, demandam cuidados. E o caso, por exemplo, de Dona Amélia quando percorria
ailha até “os caboclos” a fim de achar remédio para suas vistas “anuviadas”. Mas nao o fez
apenas por isso. Emocionou-se ao encontrar-se com o “cosminho” Cormira, que ha tempos
ndo via, de sua prima Corina. Conhecem os caboclos de seus parentes, como se parentes
fossem: pedem com reveréncia a benc¢do aos pretos velhos, como sempre fazem aos mais
velhos, e ddo, em contrapartida e em tom de chacota, a bénc¢do aos cosminhos, tal como
tratam as criangas. “Caboqueiras” ou “médias”, como gostam de dizer, ndo vao a uma gira
apenas por um desejo de trabalhar, mas também para “vadiar”, “brincar” ou “pisar no ou-
ro”!* na companhia dos caboclos - especialmente com o caboclo dos outros.

mnm

Ainda que os caboclos estejam “por ai”, o cuidado com os caboclos é familiar e se passa
em casa: seja na “casa de caboclo”, ou em suas préprias casas - que quase sempre coin-
cidem ou sao vizinhas. Na Ilha do Massangano, onde ja houve quatro ou mais casas de
caboclos, ha atualmente apenas duas que funcionam intermitentemente. Duas das antigas
casas ja desativadas pertenceram a dois irmdos do “povo dos Barrinha”. Enquanto uma
das casas concentrava-se no trabalho de cura, a outra se dedicava a ser um espaco de con-
vivéncia com os caboclos - sendo esta distingdo apenas uma questao de énfase e ndo de
natureza. No tempo auge das giras, além das festas em datas especificas, havia sessdes na
[lha impreterivelmente em todas as segundas, quartas e sextas-feiras de cada més.

Com excec¢do de uma casa onde se “batia couro” - isto é onde se admitia o trabalho com
alinha do “esquerdo” ou, simplesmente, com “o candomblé” -, na Ilha do Massangano tra-
dicionalmente s6 se trabalha com a “linha branca”. Chamadas de sessdes de “Mesa Branca”,
na ilha, ndo cansam de repetir, trabalha-se “apenas para o bem” e com Jesus Cristo “sem-
pre na frente”. Ainda que frequentemente Mesa Branca designe um braco do espiritismo
kardecista - no qual médiuns reinem-se em volta de uma mesa coberta por panos bran-
cos onde o consulente deita-se a fim de ser curado por guias espirituais -, na Ilha do Mas-
sangano isso ndo parece fazer muita diferenca. Nas casas de caboclo, ao lado de onde fica
a mesa, ha um saldo onde propriamente “brincam caboclo”: sem tambores e com palmas,
€ o guia do dono da casa quem comanda a sessdao na qual, ponto a ponto, “caboqueiros”
“pegam” seus caboclos até o momento da chegada dos “cosminhos”, os caboclos criancas,
que sempre encerram os trabalhos.

A presenca dos caboclos nailha - seja na 4gua ou na terra - remonta a mesma época de
sua habitacdo: desde sempre, porque sempre foi assim. Para Chica de Félix, uma amiga de
13, ha tantos “caboclos” e “almas” por ali pelo fato da Ilha ja ter sido terra de “indio brabo” e
de “negro fugido”. Em outra ocasido, uma amiga contou-me que ao trabalharem numa das
terras das pontas da Ilha, sua mae e demais presentes surpreenderam-se ao se depararem
com uma porc¢ao de cranios enterrados. Enterrar gente assim, em qualquer lugar, s6 podia
ser coisa de indio, concluiram.

Na Ilha - e ao que parece em parte do sertdo nordestino (cf. Sigaud 1978) -, um dos
sentidos do termo “caboclo” equivale ao de “indio”. O atributo “brabo” que em geral acom-

11 O termo “pisar no outro” também esta presente no Jaré da Chapada Diamantina (ndo tio longe dali).
Segundo a excelente etnografia de Gabriel Banaggia (2015), o termo refere-se a asttcia dos ‘aparelhos’
caminharem sem se queimar sobre as brasas das fogueiras sempre acesas nos dias de giras.
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panha o termo indigena “caboclo” - “caboclo brabo”, no dizer - é indicio, pois, menos do
ideal romantico do “Indio puro” e mais do sentido de uma “brabeza” que lhe € inerente.
Certa vez uma amiga brincou dizendo que Ilha é terra de “caboclo brabo”, como eles pré-
prios também sdo. Muito embora, ponderou, sejam eles préprios mais “mansos” porque,
ja menos indios, deixaram de viver em guerra. Mas ndo somente. Quando minha amiga
“caboqueira” se disse, ainda que em parte e em tom de piada, “cabocla”, ndo se referia
apenas a sua dimensao indigena, mas também a outras composi¢des de sua mistura. Certa
vez, numa de nossas conversas de final de tarde, a mae dessa amiga apontava para duas de
suas netas: uma negra e outra branca. Achando aquilo curioso, a velha senhora concluiu
por fim que tanto fazia, “a gente é tudo uma coisa s6 mesmo”, que ali “até os brancos sdo
pretos”. A unidade contida em ser “um s6” nao dispensa, pois, suas variagdes. De modo
semelhante, penso que a “brabeza” indigena, tal como pensada ali, ndo consiste propria-
mente numa rebelido contra uma mistura (com o branco colonizador ou com o negro es-
cravizado), mas contra uma ideia de fusdo: sdo misturados, mas permanecem em alguma
medida com seus lados indios e negros.

Ao fazerem isso se aproximam daquilo que Marcio Goldman (2016) chamou de ‘con-
tramesticagem’ ou ‘relacdo afroindigena’ em oposicdo as imagens da mistura acionadas
pelas teorias da mesticagem por um lado, e do sincretismo por outro. E aqui eu o cito:

Nao, claro, no sentido de uma recusa da mistura em nome de uma pureza
qualquer, mas no da abertura para seu carater analégico, ndo binario ou
digital, e para o elemento de indeterminac¢do que qualquer processo de
mistura comporta. “Contra” no sentido clastreano de uma recusa ativa do
Um e de uma afirmacdo do Dois. (Goldman 2016: 9)

Assim, ainda segundo o autor, tais relagdes ndo pressupdem que o produto da mistura
seja ou um todo homogéneo, ou fragmentos purificados de partes, o que implica que sur-
ge dai aquilo que ele chamou, ainda que provisoriamente de ‘modulacao da diversidade’,
isto é, “um processo de variacao continua no qual na coexisténcia de elementos diferentes
pode haver um nivel em que eles efetivamente se combinam, mas também niveis em que
permanecem de algum modo distintos” (Goldman 2016: 3). Penso que o termo “caboclo”
e suas variacoes de sentido sdo uma boa imagem de tais modulacdes que o autor indica.

O termo caboclo, como pontuou Véronique Boyer (1998) ao pensar o contexto da paje-
langa paraense, assinala um signo polissémico: num polo reside sua dimensao ‘humana’, e
no outro a sua dimensao ‘invisivel’ - a das ‘entidades’. No contexto da Ilha do Massangano,
tal polarizacdo nao faz sentido uma vez que nem sempre os caboclos, digamos, ‘ndo hu-
manos’, sdo ‘invisiveis’, dispondo, pois, de alguma consisténcia. E o caso, por exemplo, de
quando a dgua era muita e a correnteza era forte, e uma sereia era com frequéncia vista
“em vida” numa pedra grande das corredeiras da ilha onde ela habitava.

Ainda segundo Boyer, o polo da humanidade indica uma categoria relacional, que qua-
se sempre é de acusacdo - é caboclo aquele que esta sempre mais ao interior; enquanto o
polo ‘invisivel’ aparece como um operador de expressao de diferencas: “[nele] formou-se
um conjunto Unico, cuja coesdo nao é necessariamente harmonica, onde podem expres-
sar-se as diferencas culturais, sociais e geograficas” (Boyer 1998: 48). E esse sentido ulti-
mo, o da polissemia cabocla enquanto operadora de diferengas, que quero recuperar para
pensar o contexto da Ilha do Massangano. L3, ir “aos caboclos” é encontrar-se com uma

Revista de @ntropologia da UFSCar, 9 (2), jul./dez. 2017



Marcia Nobrega

infinidade de seres, e “caboclo” é tudo aquilo que se apresenta enquanto tal: sejam eles
mesmos, indios bravos, vaqueiros, sereias, cosminhos, pretos-velhos e toda sorte de guias
espirituais - desde que trabalhem para o bem.

Dito isto, a minha insistente pergunta “caboclo é um morto?” ou “caboclo é um tipo
de alma?” nunca fez muito sentido para aqueles que costumam “caminhar para os
caboclos”. Para eles, os caboclos nao sao exatamente ‘mortos’ porque, como ja vimos,
a vida nunca lhes foi um necessario ponto de partida. Enquanto que, por um lado, os
caboclos-boiadeiros ja foram vaqueiros vivos, por outro lado, as sereias até onde se
sabe sempre foram sereias. A diferenca entre um e outro passa menos pela vida ou
pela falta dela e mais pelo plano de consisténcia no qual a vida se desenrola. Isto é, ao
passo que o boiadeiro estd mais proximo das matas e da caatinga, a sereia é um ser
que habita as dguas e suas pedras. Ha ainda, aquelas qualidades de caboclo que sdo
ao mesmo tempo “das matas” e “das dguas” - como é o caso da “caboclinha coroada
do rio”, umas das guias de uma amiga “caboqueira fina” da Ilha, que é a um sé tempo
india e do rio.

E preciso sublinhar que ainda que a relagio estabelecida entre os caboclos e seus mun-
dos esteja em forca ligada as aguas. A terra, entretanto, ndo deve ser excluida dessa equa-
¢do. Como procurei argumentar, agua e terra estdo intimamente interligadas: compdem-
-se, arrastam-se, contém-se. Nesse sentido, a correnteza so existe porque se faz sentir em
terra. Assim, a “corrente dos caboclos” acompanha em forga a correnteza das aguas que
circunda a terra.

Mas hoje o rio, no dizer, “é sé croa e pedra”. Por estar a montante da Ilha, a barragem
nao a inundou. Ao contrario, hoje ela esta mais a deriva do que nunca. No tempo das fartas
correntezas, ndo era raro deparar-se com as sereias que moravam nas pedras que mar-
geiam suas terras. Ali viam “em vida” uma linda mulher de cabelos longos, metade gente,
metade peixe. Entretanto, hoje em dia ja ndo se vé mais. Sem correnteza ndo ha forga, e
sem for¢a ha menos caboclos no mundo de ca. Minha suspeita é que com o afastamento
sistematico das dguas, seu espaco passou a movimentar-se menos: a terra parou de andar,
a correnteza minguou, cessaram-se as cheias e tudo é estiagem.

O fim do mundo de um mundo que nao tem fim: a afetacao da Barragem

Assim, se é verdade que ali as relacdes entre gente-almas-caboclos sdo orientadas em
grande medida pela passagem entre um mundo e outro, cuja consisténcia é dada pela rela-
cdo terra-rio, o que acontece entdo quando esses territérios de passagens sdo ‘desviados’,
‘transpostos’, ‘soterrados’ ou ‘barrados’. Em outras palavras, em que medida a construcao

da Barragem de Sobradinho afetou a relagdes entre os mundos dos “caboclos”, “almas” e
suas gentes?

Construida para regular o sistema de vazantes do rio e viabilizar o agronegécio de
fruticultura de irrigacdao na regido, a construcao e implementacdao da Barragem de So-
bradinho freou a for¢a da correnteza das dguas ao passo que acelerou seu assoreamento.
A vazdo do rio, que na época dos debates pela implementacao da transposicdo rio Sao
Francisco - cujo primeiro ponto estd a menos de 200km de Petrolina, na cidade de Cabro-
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bo6-PE -, argumentava-se que tomariam apenas algo entre o minimo de 26m? e o maximo
de 126m? de 4gua, o que nao afetaria em nada o Rio, uma vez que existia o pressuposto
de que ha uma vazao “segura e firme” desde Sobradinho de 1800m?3. Hoje a vazdo daquele
trecho beira 0s 900 m3/s, no prognéstico mais otimista. Trata-se de uma vazao timida uma
vez que hoje em dia a Barragem libera cerca de 50% do total (sub)estimado na época.

Para aqueles que vivem na Ilha do Massangano, tais nimeros se traduzem em menos
agua e com menos forga - isto é, em menos correnteza. Ainda que os mais experientes nos
oficios das aguas afirmem que ja viram o rio tdo seco quanto agora, concordam que o rio
hoje é outro. Trata-se de uma espécie de ilusao de 6tica, concluem. Seu assoreamento fez
emergir a terra do fundo do leito do rio em direcdo a sua superficie, espalhando sua pouca
agua pelas beiradas. Dessa forma, tem-se a impressao de um rio cheio, quando o que de
fato acontece é que ele esta raso, pouco profundo, sem correnteza ou corrente.

Diante da eminéncia de que o rio seque e das noticias de que ‘o maior lago artifi-
cial da América Latina’, o lago formado pela Barragem de Sobradinho, estd no ‘volume
morto’, uma senhora amiga minha vendo na pouca agua as profecias que escutou dos
antigos padres, atualizou o progndstico que lhe fora dado: tudo, enfim, viraria sertao.
Entretanto, penso que para eles ndo se trata propriamente do fim do mundo. Trata-se,
talvez, do fim de um mundo tal qual o conheceram. Reelaboram em seus termos a famo-
sa escatologia sertaneja cujo ‘sistema mitico ritual’, conhecido como messianismo, foi
batizado por Cristina Pompa (2009) ao pensar o movimento “Pau de Colher”, passado
no municipio de Casa Nova, no ano de 1938, a cerca de 70 km dali, como a ‘cultura do
fim do mundo’.

Ao invés do fim do mundo, entretanto, reivindicam para si um “mundo simples”, como
certa vez me disse outra amiga, bisneta de Celestina. Ndo querem para si o mundo estra-
tificado, tal como pregado pela chegada do movimento da renovacdo carismatica na ilha -
movimento este liderado pelos também descendentes de Celestina. Prometendo ordenar,
estratificar e separar mundos, os carismaticos procuram matar o que chamam de “a tradi-
cdo dos mais velhos” e parir o novo: o novo povo, os “catélicos de verdade”. Contra a legido
de caboclos ou de almas, o catélico devera ser pobre de espirito, porque s6 devera haver
um - o espirito santo -; contra aqueles que fazem peniténcia, deve-se matar seus mortos,
ou nas palavras deles, “deixar que os mortos enterrem seus mortos”.

Entretanto, durante a missa da trezena de Santo Anténio, santo padroeiro da ilha, a
igreja esvaziava-se. Diante do sermdo dos pregadores carismaticos, muitas das pessoas
presentes na missa optaram por ficar do lado do mundo, fora da igreja, junto com os mor-
tos. Resistiam na unidade da diferenca: serdao tudo ao mesmo tempo. Essa mesma amiga,
bisneta de Celestina, reivindicava o poder de agir de acordo com a sua vontade: acendera
velas a quem desejar, como sempre fez. Contava-me que o mesmo tio seu que levou a ban-
deira de Santo Antonio é aquele que “pega” caboclo, que samba seu samba, que bebe sua
cachaca, que reza peniténcia e que guia suas rodas de Sao Gongalo.

Desde sempre ser “caboqueiro” ou mesmo “alimentadeira” ou “penitente”, nunca foi
algo que confrontasse ou concorresse com a fé catélica - e na ilha quase todos sdo caté-
licos, devotos fiéis de seus santos domésticos, cuja devogdo, e o proprio santo, herdam
de seus antepassados. Contra isso, ensinam os carismaticos, é preciso saber a quem se
acende uma vela: se aos santos, aos caboclos, ou as almas. Contra isso, beatas-caboquei-
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ras-alimentadeiras reivindicam a faculdade de ser tudo ao mesmo tempo. Ndo suportam
isso que chamam de “discriminacdo”: “o que tem a ver uma coisa com a outra?”, insiste
perplexa outra amiga beata-caboqueira-alimentadeira. A questdo é que nao ha porque
separarem tais mundos, porque ainda que caminhem juntos, pertencem a lados diferen-
tes, coexistindo: segundo a formulacdo nativa, “uma coisa é uma coisa, outra coisa é outra
coisa”. Langam mdo com frequéncia de tal formulagao no sentido de exprimir uma ideia de
diferenca que corre ao lado e complementa a de “fazer-se um s6”: enquanto uma expressa
aideia de similitude e de unidade, a outra persiste na diferenca. Entretanto é uma diferen-
¢a que comporta a coexisténcia de variagdes entre um ponto e outro, na qual ser “um” nao

“empata” ser também outro.
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Resumo

O jaré é uma religido de matriz africana existente somente na Chapada Diamantina
(BA), e exemplifica um desenvolvimento paralelo ao dos candomblés litoraneos dos quais
¢ aparentado, tendo sido elaborado por um conjunto de senhoras africanas, chamadas
nagos, que chegaram deliberadamente ou foram levadas escravizadas para a regido. Esse
conjunto estabeleceu uma pratica primeva do jaré num compromisso com poténcias liga-
das a indigenas que, apesar de ndo mais habitarem a regido, continuavam sendo os donos
legitimos daquela terra, ao contrario dos brancos que passaram a explora-la na cata de
pedras preciosas. Diferentemente do que aconteceu em tradi¢des similares, entretanto,
no jaré as forcas indigenas se insinuaram de forma mais contundente, fazendo com que
ele se transformasse levando todas as entidades cultuadas nas cerimdnias a serem consi-
deradas caboclas. Se os caboclos do jaré contemporaneo travam uma luta que é antes de
tudo espiritual, seus efeitos em ultima instancia envolvem uma retomada de territorios
tanto existenciais como fisicos, ja que fez parte do compromisso estabelecido no passado
o retorno das populagdes indigenas as terras que por direito sdo suas.

Palavras-chave: Jaré; religides afro-brasileiras; sincretismo; cosmopolitica; afroindigena.

Abstract

Jaré is an African-based religion that exists only in the Chapada Diamantina, a region
of steep cliffs, usually at the edge of a plateau, where diamond prospecting was abun-
dant during the last two centuries. Jaré exemplifies a parallel development to the coastal
candomblés to which it is akin, having been elaborated by a collective of African women,
called nagds, that either arrived there deliberately or were brought by force as slaves. This
group established a primeval jaré practice in a compromise with potencies linked to in-
digenous peoples that, despite not inhabiting the region any longer, were still the rightful
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owners of that land. The same could not be said about the white people that started to
explore it in search of gemstones. Unlike what happened in similar traditions, however, in
jaré the indigenous forces insinuated themselves in a more pointed way, transforming it
to make all revered spirits to be considered mixed. If these entities called caboclos wage
a fight that is first and foremost spiritual, its effects might involve a revival of territories
both physical and existential, since it was part of the commitment to indigenous peoples
that their lands would be reclaimed.

Keywords: Jaré, Afro-Brazilian religions; syncretism; cosmopolitics; afro-indigenous.

Caminhavamos ha mais de uma hora subindo uma serra nas cercanias da cidade
quando Dona Valdelice repentinamente estacou no meio da trilha. Seus olhos se de-
moraram ha paisagem e em algo que muito provavelmente nenhuma das outras trés
pessoas que a acompanhavamos enxergava. Mais tarde, quando nos sentamos na lateral
do caminho para descansar e comer algo, ela falava sobre o que tinha se passado e os
motivos que ocasionaram sua visao. Concluiu dizendo: “Sou igual a um caboclo. Tenho
capacidade”. A afirmacao certamente ia além de seu temperamento e de sua compleigao,
reconhecida como de descendente indigena, mas sem deixar de passar por ambos. Nes-
se artigo procuro apresentar os diferentes significados dessa assertiva e delinear no que
consiste essa capacidade.

Dona Valdelice cresceu no meio do jaré, uma religido de matriz africana existente so-
mente na Chapada Diamantina, area serrana de clima semiarido localizada no centro do
estado da Bahia, no Nordeste do Brasil, onde fiz trabalho de campo. A pesquisa que emba-
sa esse texto se dedicou aos jarés de Lengois, cidade de populacdao majoritariamente ne-
gra' e considerada o berc¢o do culto, tendo sido feita ao longo de quase 14 meses, sendo 12
deles continuos® No campo de estudos sobre religido afro no Brasil, o jaré exemplifica um
desenvolvimento paralelo ao dos candomblés litoraneos dos quais é aparentado, tendo
sido elaborado por um conjunto de senhoras africanas, ou suas descendentes diretas, cha-
madas nagos, que para la ou se dirigiram deliberadamente ou foram levadas escravizadas.

O jaré, que pode ser considerado uma espécie de candomblé de caboclos?, envolve festas
em que praticantes cantam, dancam e em geral permitem que as entidades das quais mais
se aproximam se manifestem em seus corpos. Frequentemente ha repastos, rituais ou ndo, e
ocasionalmente sacrificios animais, quando em ocasioes iniciaticas. As cerimonias tém du-
racdo variavel, em torno de cinco a dez horas seguidas num tnico dia. Ocasionalmente po-
dem ser repetidas em mais de um dia consecutivo, em geral dois ou trés, ao contrario do que
ocorria no passado, quando podia haver até nove dias seguidos de festividades. Ao longo de

1 O ultimo censo indica como sendo negra quase 85% da populagdo. Esse nimero é a soma das classificagoes
de cor preta (2.123 habitantes) e parda (6.630) utilizadas pelo censo, como é pratica tradicional nos estudos
que lidam com desigualdades raciais no pais e, de modo ainda mais importante, atendendo a uma reivin-
dicacdo dos movimentos negros nacionais de modo a fortalecer a luta contra o racismo. A mesma pesquisa
indica a existéncia de 1.417 recenseados de cor/raca branca, 148 amarela e 50 indigena (IBGE 2010).

2 Dessapesquisa resultou minha tese de doutorado, posteriormente editada e langada como livro (Bana-
ggia 2013, 2015). Todas as informagdes etnograficas presentes neste artigo que ndo sejam acompanha-
das de indicagdo de procedéncia derivam desse estudo.

3 Como o define a pesquisa pioneira de Ronaldo Senna (1998) que o trouxe ao conhecimento do publico
académico.
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cada celebracdo pessoas sensiveis a acdo das entidades costumam chegar a receber até uma
dezena delas por noite, no total podendo haver, nas casas com maior niumero de fiéis, até
perto de uma centena de incorporacgdes distintas numa dnica festa.

O jaré, diferentemente do candomblé, que surgiu no litoral do Brasil, se desenvolveu e se
perpetuou exclusivamente na Chapada Diamantina. O povoamento ndo indigena dessa area
interiorana teve inicio ainda no século XVII, mas os processos migratérios que mais marcaram
aregido aconteceram predominantemente no final do século XVIII e primeira metade do XIX,
com a exploracdo de minério por meio do garimpo. A principal mercadoria dali extraida foi o
diamante, que empresta seu nome a Chapada e marca uma divisao histérica dos municipios
pertencentes a regido conforme apresentassem ou ndo possibilidade de extracdo da pedra. As
cidades mais antigas pertencem assim a regiao das lavras, no centro da Chapada Diamantina.
O crescimento dos povoados no entorno se deu em funcao da necessidade de prover géneros
agricolas as areas de garimpo, bem como encontrar uma op¢ao econémica viavel nos periodos
de intervalo entre os ciclos mineralégicos favoraveis, dando surgimento a uma zona propria-
mente agricola na qual ndo havia cata do diamante.

0 desenvolvimento historico do jaré acompanhou esse mesmo sentido, sendo as cidades
de Lengois e Andarai, nas lavras, consideradas o bergo desta religido. Para essas cidades foi
levado a forga, no século XIX, grande contingente de mao-de-obra escrava, composta ndo s6
por gente africana trazida diretamente da costa como por sua descendéncia vinda de outras
regides do Brasil, dando origem em seguida a uma populac¢do local considerada largamente
mestica em funcdo de afluxos de garimpeiros do interior do estado de Minas Gerais, regido
conhecida pela mineragdo aurifera, e da area do Reconcavo, no préprio estado da Bahia s6 que
mais proxima do litoral. O fato de que o jaré se desenvolveu nas Lavras Diamantinas conecta
sua histéria intrinsecamente a da regido, marcada pela extragao de pedras preciosas até bem
recentemente. Buscando uma alternativa ao baixo rendimento econdmico do diamante nos
ultimos anos, habitantes da cidade de Leng6is obtiveram sucesso em dirigir suas atividades
para a prestacdo de servicos, no caso principalmente o ecoturismo. O casario da cidade foi
tombado pelo patrimonio histdrico nacional em 1973, e em 1985 foi decretada uma area de
conservacdo na forma de um gigantesco Parque Nacional abrangendo a Serra do Sincora, me-
dida que serviu para frear a depredacao natural que a area continuava a sofrer em funcao de
um adventicio garimpo altamente mecanizado que substituiu o garimpo tradicional feito arte-
sanalmente. Além disso, ambas as formas de prote¢ao contribuiram para colocar a regiao de
uma vez por todas no mapa dos melhores destinos ecoturisticos do mundo (Brito 2005: 299).

Ha na literatura registros a respeito da ocupagdo, mais duradoura ou mais transitoria,
de diferentes etnias indigenas no territorio que é hoje denominado de Chapada Diamanti-
na, incluindo Mracas, Paiaias, Paiaiazes, Maracanasus, Cariris, Tapuias. As linguas faladas
pelas duas ultimas etnias atribuem-se nomes préprios (em geral topdnimos e nomes de
espécies vegetais) muito comuns na regido, como orobd, assurua, jequié, cincurg, catulé,
mucugé, entre outros. Enquanto a historiografia académica mais tradicionalmente regis-
tra a chegada, durante a corrida do diamante, em um territério inicialmente desocupado,
abundam na histéria oral relatos de antecedentes indigenas, sendo prototipico o caso do
parente indio que gostava de passar seu tempo isolado, longe da cidade, morando em to-
cas de garimpeiro em meio a mata (Pereira 1910: 69 nota **; Pereira 1937: 42-43; Tavares
1959: 17-20; Siqueira 1978: 37-43, 111; Bandeira 1995: 13, 15; Araujo, Neves & Senna
2002: 148 nota 64). E também plausivel que se tenha mantido algum grau de autonomi-
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zacdo de praticas religiosas indigenas no interior do pais em fun¢do dos movimentos de
santidade que foram associados a missionarizacao dessas populagdes, ja que suas carac-
teristicas essenciais podem ser entrevistas sem dificuldade nas praticas, por exemplo, do
catimbd e da jurema (Rabelo 1990: 25, 35).

O que se conta a respeito da presenca indigena no surgimento do jaré, de qualquer
modo e ao menos a primeira vista, tem a ver mais diretamente com entidades espirituais
legadas pela populagdo indigena ao ter deixado ou sido expulsa do territorio que habita-
vam. Se as cerimonias dos jarés de nagd, como é chamada essa forma primeva do culto,
eram visitadas efetivamente por indigenas e seus espiritos ou somente pelos ultimos é
uma distin¢do que s6 ndo é menos feita do que uma interna a categoria dos seres sobrena-
turais: nao havia motivo para tentar saber se as entidades que chegavam as casas das na-
gbs eram espiritos de indigenas que haviam falecido ou espiritos aos quais essa populacdo
recorria. O fato é que esses seres, sempre chamados de “donos da terra”, surgiam durante
as celebracdes das nagds e exigiam participar das ocasides rituais. Por considerarem sua
presenca, ainda que provavelmente incontornavel, acima de tudo legitima, conta-se que
as nagds concordaram em criar um espaco de adorac¢do do lado de fora de suas casas para
receber as entidades indigenas nos terreiros durante as festas. Essa concessao foi também
algo que acabou permitindo que uma gama maior de pessoas frequentasse as cerimonias,
que inicialmente eram restritas as nagos e sua descendéncia direta: no caso do jaré entao
seria possivel dizer que o sincretismo afroindigena é algo que de certo modo nao sé pre-
cede como mesmo possibilita outras formas de contato.

Com o passar do tempo, o acolhimento das entidades indigenas deixou de ser pro-
visorio e elas passaram a ser recebidas no interior das proprias casas de culto, dando
surgimento ao tipo de jaré que continua a ser realizado até hoje na Chapada. Os jarés que
ndo eram mais s6 de nagds efetivaram transformacdes tanto em sua ritualistica quanto
em sua cosmologia. Passaram a predominar cantigas em lingua vernacula (com cada vez
menos gente entendendo o que diziam os espiritos que “falavam cortado”, ou em “lingua
de nago”, como por vezes se diz), ritmos de musica e dan¢a considerados mais acelerados,
bem como momentos determinados destinados a praticas de cura. As entidades passaram
a ser chamadas todas de modo quase indistinto de “caboclos”, ainda que sua divisdo em
conjuntos especificos (chamados de aldeias, povos ou forgas) por vezes enfatize ou ate-
nue o carater africano ou indigena de cada agrupamento. De todo modo, parece haver ao
menos potencialmente uma espécie de ‘caboclarizacao’ (Senna 1998: 116; v. tmb. Rabelo
1990: 52; Pedreira 2015: 151, 178) de todas as entidades entdo cultuadas no jaré, que
ganham acesso a (e passam a exibir) caracteristicas tipicas das entidades caboclas: puxam
suas proprias cantigas e falam com as pessoas presentes. Isso ndo impede que elas sejam
também dispostas em conjuntos distintos denominados por varios termos como linhas,
forcas, aldeias, povos ou linhagens.

As primeiras entidades desse tipo para quem se canta numa cerimoénia fazem parte
de um conjunto chamado de “caboclos de frente”, seres aos quais a designacao “orixa”
costuma também ser aplicada com maior frequéncia. Apds as incorporagdes sequencia-
das dos trés caboclos de frente (Ogum, Iansa e Xango0), procede-se a visita das entidades

by

pertencentes a “aldeia d’agua”, numa fase cujo inicio é marcado por cantigas especificas

4 A expressdo remete ao livro de Jocélio Teles dos Santos (1995) que analisa de modo minucioso os mo-
dos como essas entidades figuram nos candomblés litoraneos.
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saudando os espiritos dos dominios aquaticos presentes na linhagem. Os espiritos ligados
a aldeia d’agua sao quase invariavelmente vistos como bastante calmos e doceis, em com-
paracdo tanto com os orixas de frente que lhes precederam quanto com os caboclos que
imediatamente lhes sucedem na sequéncia e aos quais costumam ser postos em oposicao.
A chegada dos caboclos da “for¢ca da mata” marca uma das etapas mais movimentadas do
jaré, nao somente por contar com as entidades consideradas mais bravias e selvagens do
culto como por ser também préximo a ela que costuma se dar a interrupgao do fluxo habi-
tual de incorporagdes, necessaria a realizacdo de iniciacoes rituais que sdo também ac¢des
terapéuticas. Os caboclos da for¢a da mata, todos em geral vestindo tons de verde, costu-
mam ser liderados por Sultdo das Matas, ao qual se seguem incorporagdes das entidades
Eru, Gentio, Indio (também chamado de Tupinamba) e Ox6ssi - ou sua versao infantil, de
nome Odé. A linhagem seguinte, dos “espiritos de luz”, costuma contar com entidades que
se considera mais provaveis de terem sido no passado pessoas determinadas de quem
parte da populagdo atual descende, com a histéria de muitos deles remetendo a época da
escravidao. A ultima linhagem que comparece a uma festa de jaré é a do “povo velho”, que
costuma se vestir com roupas brancas e realizar um ritual especifico junto aos tambores
que nao cabera ser aqui descrito.

Uma das principais qualidades dos caboclos de modo geral, e dos da forca da mata em
particular, é que eles sao, como diz o povo do jaré, “debatentes”. Por esse termo se referem
a propensdo dessas entidades ndo s6 a conversarem quando se manifestam nos terreiros
mas a serem destemidas e exaltadas sempre que necessario. Os caboclos sdo antes de
tudo guerreiros, e sua existéncia envolve uma série continua de embates contra as mais
variadas forgas. Tanto é que se diz frequentemente de uma pessoa cujos caboclos nao
se manifestam (ja que ao menos em principio toda gente tem caboclos préximos de si)
que isso se da por eles estarem ocupados demais travando guerras em seu beneficio, seja
em um plano de existéncia paralelo (a chamada aldeia de Aruanda, onde agora habitam),
seja de forma invisivel nesse mundo mesmo. Aruanda é um mundo associado as matas e
as arvores onde certos caboclos habitam e que acaba por inibir sua capacidade de mo-
vimentagdo: por mais que sirva de substrato para as entidades sobreviverem, é sempre
necessario que elas habitem por algum tempo corpos de seres humanos para que possam
ser devidamente cultuadas e para que se movam de modo mais livre, fazendo com que sua
forca seja capaz de circular para atingir efeitos concretos no mundo.

Entre as muitas guerras que os caboclos travam em beneficio dos seres humanos, uma
delas é ocasionalmente elencada pelo povo de santo como responsavel por desencadear
todas as demais formas de sofrimento ao qual as pessoas hoje estdo sujeitas: a luta pela
retomada do territério que a populacdo indigena perdeu ao ser devastada durante a inva-
sdo europeia. Tendo sido dizimada e expulsa das terras que sao suas por direito, essa po-
pulacdo deixou para tras os espiritos que a protegiam, as almas de seus mortos e um terri-
torio que continuamente evoca sua peleja e sua dor. Suas aflicdes ressoaram nas de outras
posteriores que se desenrolaram nos mesmos locais, como a proveniente da escravidao
de populacgdes africanas e sua descendéncia. A visdo de Dona Valdelice, mencionada no
comeco do texto, teve a ver com outra dessas situacgoes, ja que quando ela a experimentou
passavamos préximo ao chamado Campo da Batalha, lugar onde no passado havia se dado
um cerco armado a cidade de Lencgdis e onde aconteceram diversas mortes®. Suas visdes

5 Esse cerco sedimentou a fama de Horacio de Mattos, chamado de o ultimo grande coronel do sertao,
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tinham lugar em sua mente, ela explicava, e eram mais frequentes quando passava perto
de algum local no qual haviam acontecido eventos dolorosos, como uma antiga senzala na
qual pessoas escravizadas foram torturadas, para dar outro exemplo.

Em ocasides particularmente dramaticas, Dona Valdelice comentava que chegava a ou-
vir gritos, tiros e o galope de cavalos, dizendo estar ciente de que vivenciava no presente,
de maneira parcial, eventos que tinham deixado como que impressas no territério marcas
que ela via como espiritos — pessoas exatamente como nos, com a sutil diferenca de que,
por poucos centimetros, seus pés nunca tocavam o chdo. Junto dos espiritos de pessoas
falecidas, descrevia Dona Valdelice, ela também via espiritos que eram as entidades cul-
tuadas no jaré: seres trajando roupas em geral brancas ou verdes. Esses outros espiritos
podiam ser vistos por pessoas com determinado dom, que possuiam desde o nascimento,
e que em seu caso pessoal ela equacionava justamente com o fato de ser “igual a um cabo-
clo”, trazendo a tona uma espécie de reciprocidade entre ser composto por determinada
forca e ser capaz de percebé-la entrevista em outras partes da economia energética do
jaré (Banaggia 2015: 276-277). A presenca dos espiritos nesses locais reforgava como
mesmo apos a morte os caboclos continuavam lutando para que a fonte dessas tragédias
fosse eliminada: para que novas mortes tragicas ndo acontecessem, especialmente as com
derramamento de sangue.

omo afirmado anteriormente, o mundo espiritual onde os caboclos habitam lhes
coloca uma série de obstaculos a agdo no mundo dos humanos, motivo pelo qual precisam
ser constantemente cultuados e incorporados pelas pessoas durante os jarés. Em Aruanda
existe um impedimento ao caminhar ligeiro prezado pelos caboclos, tornando ainda mais
importante sua manifestacio corpérea tendo o povo de santo por veiculo. E por meio dos
humanos que os caboclos podem agir na dire¢do da restituicao da satide e na recuperacao
de territorios perdidos, comecando pelo estabelecimento de um territério existencial es-
pecifico no qual podem atuar. Os caboclos da chamada For¢a da Mata, uma das linhagens
do jaré, sdo vistos como particularmente aptos a realizar curas e fazer sacrificios para
honrar e mobilizar as demais entidades presentes, aliando-se a Ogum como principal sa-
crificador nos terreiros de jaré.

O principal método de tratamento empreendido por chefes de terreiro envolve um
sacrificio ritual durante um processo de iniciacdo. Idealmente, os chamados trabalhos de
limpeza contam com a matanga de um galinaceo e os posteriores rituais de batizado com
o oferecimento da vida de um animal de quatro patas, geralmente um caprino. Os animais
sacrificados costumam ser do mesmo sexo da pessoa que se inicia, e se evita escolher, nos
batizados, animais de pelagem muito escura. Também podem ser feitos sacrificios para
alimentacao dos espiritos e como forma de homenagem aos caboclos, normalmente ofere-
cendo-se frangos ou galos, acompanhando o sexo das entidades em questdo. A matanca é
habitualmente responsabilidade de uma pessoa incorporada, normalmente a autoridade
da casa, ou feita por auxiliares rituais do local sob orientacdo direta de uma entidade ma-

principalmente por sua participacdo em combates corporais e por ter sobrevivido a tiros praticamente
a queima-roupa. Esses episdédios o consagraram como possuindo protecdo mistica, “corpo fechado”,
algo que se dizia igualmente de muitos de seus jaguncos, acostumados a serem vistos levando ao peito
patuas e correntes (Moraes 1963: 138, 178, 180 nota 13). Sua morte é vista pelos revolucionarios de
1930 como decisiva na luta contra o coronelismo na Bahia (Moraes 1963: 103, 133,166, 173-174, 176;
Pang 1978: 216; Goncalves 1984: 26).
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nifestada. Estabelece-se uma conexdo entre os animais a serem sacrificados e as pessoas
em beneficio de quem o ato sera feito desde antes do dia de realizagdo da cerimonia: elas
ficam responsaveis por adquirir os animais e cuidar deles até o momento do trabalho, o
que inclui, no caso dos bodes e carneiros, banha-los no rio e apronta-los para o ritual, por
vezes adornando-os com fitas. Ao menos parcialmente, a pratica de sacrificio envolve um
esfor¢o de convencimento dos animais, que revelam sua disposicdo - ou indisposicao - a
ceder suas vidas pelas pessoas que se iniciam por meio do seu comportamento nos dias
que antecedem ao ritual, bem como durante a realizacdo do mesmo. Animais bravios, que
tentem fugir a captura, que emitam muitos sons ou se debatam ao serem contidos, sdo
sinais de obstaculos adicionais ao trabalho vindouro, por mais que dificilmente venham a
adia-lo ou evitar o destino que lhes é reservado - embora haja histérias que testemunhem
a excecdo. Seres que, por outro lado, indiquem com seu comportamento que aceitam a
sina de dar sua vida por outrem, sendo o exemplo prototipico o do animal que se dirige es-
pontaneamente para o local onde sera abatido, de forma docil e como que resignada, dao
prova da felicidade da iniciacdo, sendo encarados com grande consideracao e reveréncia
pelo povo do jaré.

Nem todo territorio que os caboclos buscam retomar é somente existencial, entretanto.
A pouco mais de 20km de Lencgois entrando por uma estrada nao asfaltada situa-se o povoa-
do do Remanso, comunidade surgida de descendentes de quilombolas. O Remanso é ele pro-
prio uma versao posterior de um primeiro enclave estabelecido na regido, surgido da unido
de uma escrava fugida com um “indio”, ou “homem do mato”, que por 1a habitava, segundo
contam. Sobre habitantes do Remanso diz-se que cultivam o habito de casar somente entre
si, sendo invariavel ouvir, quando se comenta em Lencdis a respeito da vila, o fato de que la
“sdo todos parentes”. O povo do Remanso, até por isso, é reconhecido também por ter a pele
mais negra que a média da populacdo da cidade de Lengois. De modo algo ir6nico, parece
que foi s6 no Remanso - que passou a existir em funcdo da associacao entre negros e indi-
genas - que as pessoas permaneceram “negras mesmo”, conforme se diz em Lengois. Aqui,
entdo, um agenciamento de mesticagem inicial é que acaba possibilitando a preservagdo de
uma forma étnica menos misturada, que possivelmente teria se perdido - como exemplifica
a composi¢cdo comparativamente mais parda da cidade de Lengébis.

Apesar de ter visitado o povoado, nao fiz trabalho de campo no Remanso - também
porque se dizia que la ndo havia mais jaré apés o falecimento de seu ultimo pai-de-san-
to e lider comunitario e a consequente expansao de igrejas evangélicas no local, quadro
que parece estar novamente se revertendo, com cerimonias de jaré sendo realizadas pelo
povo do Remanso com bastante vigor. As consideragdes a seguir se baseiam em conver-
sas com pessoas que moram em Lenc¢dis mas que descendem de habitantes do Remanso,
bem como em informagdes da bibliografia disponivel. Conforme se conta, a lideranga do
Remanso sempre coube a um pai-de-santo de jaré, figura que nessa religido também é
chamado de “curador”. Esse lider, chamado Manuelzinho Bumba, afirmava explicitamente
que as agruras que grande parte da populagdo nacional vivia tinham come¢ado com a
expulsdao dos povos amerindios de suas terras e que quando os caboclos forem vitoriosos
na luta espiritual que agora travam, obterao como consequéncia o retorno das popula¢des
indigenas as terras que sao suas por direito. Para tanto, esse curador defendia em sua co-
munidade um ideal de vida indigena.
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Formada ndo por garimpeiros como era o caso de Lengdis, mas sim principalmente
por pescadores, a vila inteira do Remanso constituia uma tUnica comunidade de jaré. Seu
povoado, segundo Senna, foi construido nos moldes “do que imaginam ser uma aldeia in-
digena ou, para usar uma expressao do grupo, uma taba indigena, impulsionados por uma
visdo milenarista alimentada [pelo coletivo]” (Senna 1998: 97-98). O autor vé necessida-
de de acrescentar que aquilo que chamam de taba corresponde a uma visao transmitida
pelas “gravuras dos livros didaticos de Histoéria do Brasil, adotados no curso primario”. Em
vez de me preocupar com distinguir determinado tipo de origem para essa construcao,
quero propor uma compreensao alternativa a essa de modo a evitar atribuir as praticas
em questdo um ‘cheiro de inautenticidade’, para falar como Marshall Sahlins (1993: 3-5).

Porque ndo é nada incomum que as analises antropolégicas se detenham demasia-
do rapidamente, quando tratam das chamadas ‘representa¢des do indio’ pelas religides
de matriz africana em seus cultos, na ideia de que elas podem ser facilmente reduzidas a
estereotipos absorvidos de maneira passiva a irrefletida (p. ex. Birman 1980: 6). Diz-se,
ndo sem alguma condescendéncia, que os caboclos dos candomblés e umbandas em geral
se assemelham mais aos indios romantizados ou demonizados da literatura nacional ou
dos filmes estadunidenses do que a ‘verdadeiros indigenas do Brasil. Que a populagdo do
Remanso tenha escolhido erigir para si uma vida que consideram pautada por ideais indi-
genas me parece em primeiro lugar mais relevante do que perguntar se ela deriva de uma
tradicdo efetivamente legada por seus antepassados ou de um agenciamento que tenha
sido possibilitado por outras vincula¢des - incluindo ai a possibilidade de uma reelabo-
racao criativa de imagens do cinema ou da literatura, levando em conta inclusive todo um
material escolar bem anterior a lei que tornava obrigatério o ensino de histéria da Africa
e das populagdes amerindias. Em segundo lugar e de maneira ainda mais importante, cabe
pensar quais as virtualidades que o estabelecimento dessa conexao atualiza.

Ao falar da iconoclastia afro-brasileira, José Carlos dos Anjos (2009: 21) esclarece
que nao pretende caracterizar o regime de enunciacao das religides de matriz africana
como eminentemente iconoclasta: o que ele propde é perceber como uma determinada
disposicao iconoclasta entrevista nessas praticas pode reverberar em outras iconoclas-
tias com as quais as religides afro mantém contato. E de um modo parecido que arrisco
dizer aqui que, entre os potenciais mobilizados na conexao que o jaré estabelece com
determinadas forgas indigenas, tem papel central uma maneira especifica de lidar com a
morte que é arregimentada para fornecer meios de enfrenta-la. Trata-se de uma forma de
driblar for¢as de aniquilagdo pelo que se pode chamar de movimento de “ressurgéncia’,
termo usado para se referir as 4guas de um rio que, depois de se tornarem subterraneas,
em parte de seu curso, reaparecem na superficie - como acontece em varios trechos dos
ribeirdes que correm pela Chapada Diamantina.

A morte é um tema que costuma receber muito menos elaboragao no jaré que a vida
e 0s seres vivos. Até por isso, ndo seria exato considerar a morte como o contrario da vida,
ja que ndo passa de parte de seu término, do mesmo modo como o nascimento é seu come-
¢o, este sim possivelmente oposto ao fim que a morte pode denotar. Costuma-se, mesmo,
comentar que no jaré “tem jeito para tudo, menos para a morte”, considerada o momento
derradeiro da existéncia para os seres humanos - ou ao menos para a maior parte deles. A
morte carrega consigo uma grande medida de inevitabilidade, a0 mesmo tempo em que sus-
cita conjecturas a respeito do que pode acontecer a uma pessoa depois de seu falecimento.

Revista de @ntropologia da UFSCar, 9 (2), jul./dez. 2017



Gabriel Banaggia

Enquanto ha quem considere que as almas de todos os seres humanos podem viver eter-
namente num outro dominio da existéncia, grande parte do povo de santo afirma de modo
categorico que para as pessoas ndo ha nada depois da morte. A parcela do povo de santo
que se move entre esses dois extremos, por sua vez, considera que se a alma de alguém nao
constitui sua esséncia, que sobreviveria intacta apds a morte, ela é um resquicio possivel
que pode habitar no mundo por algum tempo e que ndo é necessariamente deixado por toda
pessoa ao falecer, ou “desencarnar”, como também se diz. Na linguagem mais usada no am-
bito do jaré, trata-se da “sombra”, que aqui pode ser definida como um amalgama da pessoa
que se foi somada a algo das entidades que a acompanharam em vida.

Assim, uma pessoa ap6s morrer pode ou nao deixar no mundo dos vivos uma par-
cela de si a qual viventes terdo acesso caso possuam a capacidade de lidar com esses seres,
em geral chamada de “mediunidade”, que pode ser desenvolvida também nas cerimdnias
de jaré e cuja posse costuma ser indicativa da sina de se tornar chefe de terreiro. Além de
pessoas que falecem em acidentes naturais ou tragédias, os seres humanos que em vida
demonstraram possuir grande for¢a pessoal e que a mobilizaram continuamente tendem
a deixar para tras sua sombra, de algum modo sobrevivendo, parcialmente, a prépria mor-
te. Nem toda pessoa, entdo, ird necessariamente continuar a existir no além, local onde os
espiritos de quem morre, por vezes chamados de “eguns”, habitam e de onde podem oca-
sionalmente partir para vir visitar os seres viventes, com resultados diversos. O povo de
santo comenta que ndo é recomendavel conceder muita atencdo a esses espiritos, ja que
eles podem se nutrir desses fluxos de intencionalidades que sdo capazes, eles também,
de veicular energia, gerando deficiéncias que podem ocasionar males a serem curados no
jaré. Em funcao disso, lideres das casas instruem quem frequenta as cerimonias a ignorar
seres estranhos que porventura pressintam ou detectem, a fim de ndo correr o risco de
fortalecer um espirito de gente morta e estimula-lo a permanecer junto aos seres vivos.

No jaré, algumas pessoas tém a capacidade de vencer ao menos parcialmente a morte,
e essa caracteristica as distingue da maior parte da humanidade. Mas é justamente ela que
as aproxima de outras pessoas que deixam o mundo dos vivos sem passar pela experiéncia
de morrer ao se “encantarem”. Tornando-se habitante de um outro mundo, localizado nas
profundezas, essa espécie de ex-vivente sofre uma transformacdo peculiar ao desaparecer
nas serras ou matas, seus corpos jamais sendo encontrados, indicando um fenémeno que
pode ser pensado como o simétrico inverso ao do ja nascer feito sobre o qual frequentemen-
te se comenta nos candomblés de caboclo: em vez de ndo precisarem ser completados em
vida, trata-se de seres que ndo precisardo ser desfeitos pela morte (ou que irdo se recusar
a sé-lo). Parte do povo do jaré fala de forma explicita sobre essa relagdo, conjecturando que
algo bastante parecido pode ter acontecido no passado tanto com a populacao nativa do
continente africano quanto com indigenas em territdrio nacional.

As conexdes afroindigenas entrevistas no jaré mostram assim diversas formas de
lutar contra devastagdes, sejam elas demograficas, territoriais, pessoais ou cosmoldgicas.
Fazem-no inclusive sem recorrer a qualquer discurso que pregue uma verdade absolu-
ta necessariamente legada para toda e qualquer pessoa de modo indiferenciado, ja que
é preciso levar em conta a “natureza” de cada pessoa, termo que se refere ao conjunto
de sua histoéria pessoal, seu temperamento, sua vontade e as demais vontades que nela
podem habitar e fazer parte dessa composi¢do. Por meio do estabelecimento de aliangas
criativas, o povo do jaré procura efetivar suas formas especificas de habitar o mundo, e
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sua tenacidade pode ser vista como movida por uma inspira¢do vinda das - e constituindo
uma homenagem as - lutas dos coletivos indigenas dos quais tomam emprestadas até hoje
suas armas, tanto neste mundo como em outros.

Gabriel Banaggia é mestre, doutor e pés-doutorando em Antropologia no Museu Na-
cional pela Universidade Federal do Rio de Janeiro. Estuda religides de matriz africana no
Brasil, politicas publicas com recorte étnico-racial e antropologia das populag¢des afro-
-brasileiras. Realizou trabalho de campo na Chapada Diamantina pesquisando o jaré€, va-
riante do candomblé presente somente nessa regido, resultando no livro As forgas do jaré.
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Resumo

A discussao sobre sincretismo aparece como um tema incontornavel nos diversos tra-
balhos sobre o candomblé em Recife. Contudo, diferentemente do que preconizam os pes-
quisadores, meus anfitrides do [1é lyemanja Ogunte do Recife sdo categéricos em afirmar a
“ndo mistura” como condicdo da existéncia de seu sincretismo. O objetivo desse trabalho é
perseguir etnograficamente os desdobramentos dessa afirmac¢do, bem como seus efeitos
sobre as nossas teorias sobre o sincretismo. Nesse sentido, focalizo certas composic¢oes ri-
tuais presentes no candomblé nagbd que engajam elementos tidos como catélicos (missas,
imagens de santos, entre outras) e aqueles de outros dominios tidos como do candomblé
(jogo de buzios, ebds, culto aos ancestrais). Tais composi¢des entre dominios entendidos
como separados (ndo fechados), ndo ocorrem em relagdo apenas ao catolicismo, mas sao
presentes entre os diferentes contextos e espacos do candomblé nago; eles coexistem ne-
cessariamente uns a partir dos outros, sem que suas diferencas sejam subsumidas.

Palavras-chave: Sincretismo; Candomblé Nago; Recife.

Abstract

The discussion of syncretism appears as an essential theme in several works on Can-
domblé in Recife. However, contrary to what the researchers advocates, my hosts of the
[1é l[yemanja Ogunté in Recife are unwavering by affirming the “no mixture” as a condition
of the existence of its syncretism. The aim of this work is to ethnographically pursue the
ramifications of this statement and its effects on our theories of syncretism. In this sense,
[ focus on some ritual compositions present in Candomblé Nago that engage both ele-
ments taken as Catholic (church services, images of saints, among others) and those of
other domains taken as from Candomblé (jogo de buzios, “eb6s”, ancestor worship). Such
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compositions between these domains understood as separate (not closed), do not occur
only in relation to Catholicism, but are present among the different contexts and spaces
of Nago Candomblé; they necessarily coexist one from the other, without their differences
being subsumed.

Keywords: Syncretism; Candomblé Nago; Recife.

Introducao

As reflexdes contidas nesse artigo sdao um primeiro exercicio analitico de minha pes-
quisa' no terreiro IIé Iyemanja Ogunte?, no bairro de Agua Fria em Recife (PE). Preten-
do aqui oferecer uma breve descricdo sobre o modo como os praticantes do candomblé
em Recife compdem suas relagdes familiares, dos seus terreiros e principalmente de seus
mundos. O texto se organiza a partir dos relatos dos meus anfitrides em Recife e de suas
elaboragdes sobre seu “sincretismo” a partir das relagdes entre parentesco e religido. As-
sim, busco refletir sobre quais relacdes estao implicadas nessas elaboragdes e como elas
podem potencializar nossas andlises sobre o tema do sincretismo e da (contra)mestica-
gem (Anjos & Oro, 2009; Goldman, 2015; Barbosa, 2012, entre outros).

Nos estudos sobre as religides afro-brasileiras (Carvalho, 1984; Segato, 1984; Motta,
1989; Halloy, 2005), sob o rétulo de “o Xang6 de Recife” encontramos descri¢cdes sobre as
comunidades de terreiro que, a exemplo de seus cognatos no Brasil, seriam cultos de ori-
gem africana, com rituais de iniciacdo, transe meditnico, sacrificios de animais, e que se
organizariam em terreiros, liderados por pais e maes de santo, formando extensas redes
de casas de santo por meio de familias genealdgicas vinculadas a na¢des de origem nago,
xambd, jeje. O Xangd possuiria outra caracteristica dos terreiros: a divisdo espacial interna
entre o local ritual destinado aos objetos e assentamentos dos orixas (o peji), e um quarto
destinado aos eguns (o balé), ou ancestrais. Além dessa divisdo, encontra-se ainda um es-
paco destinado ao culto da jurema, modalidade religiosa que cultua espiritos de mestres e
mestras, além de caboclos, exus e pomba-giras. Cada espago é cuidadosamente separado
dos demais e seus ciclos de rituais devem ser alternados.

As principais pessoas com as quais aprendi sobre o universo nagd foram os sacerdotes
Paulo Braz Felipe da Costa e Maria Lucia Felipe da Costa, que sdo netos —carnais?, como gos-
tam de afirmar - do famoso babalorixa recifense Felippe Sabino da Costa, mais conhecido
como Pai Adao. Juntos, eles dirigem o terreiro Ilé I[yemoja Ogunte, fundado em meados da
década de 1970, onde zelam pelos orixas da familia. O terreiro € uma dissidéncia do 11é Oba

1 Parte do argumento desse artigo foi desenvolvida na minha dissertacdo de mestrado defendida na
Universidade de Sdo Paulo em 2015. O material etnografico advém de minha pesquisa realizada em
parceria com os membros do terreiro desde 2012, perfazendo aproximadamente 27 meses de duracao
distribuidos nos ultimos 4 anos.

2 Ostermos e expressoes nativas no presente texto serdo grafados em italico, o uso de aspas duplas sera
adotado para citagdes ou uso de conceitos.

3 Otermo carnal é uma diferenciacdo feita no terreiro entre os parentes consanguineos e os filhos “espi-
rituais” ou de santo.
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Ogunte, mais conhecido como “Sitio de Pai Addo*’. Ambos estdo localizados em Agua Fria,
zona norte da cidade do Recife. Essa familia, provavelmente, é um dos casos mais longinquos
e efetivos de interlocugdo antropoldgica, pois abrange, somente no 11é Ilyemanja Ogunté, di-
retamente, trés geracoes de antropologos: (José Jorge de Carvalho e Rita Segato, nos anos
70; Arnaud Halloy, no inicio dos anos 2000; e, agora, a minha pesquisa), sem contar o auxilio
indireto que prestaram a maioria dos estudiosos do “xang6 pernambucano”.

Devo destacar que escolhi usar o termo nagd, ou candomblé nago6, ao invés de “xangd
pernambucano” (termo mais usual na literatura), por ser o nome pelo qual os praticantes
do nagd o denominam. “Xang6” seria o “nome de branco” que pessoas ndo pertencentes
ao candomblé utilizavam para se referir a ele, sendo censurado fortemente pelas pessoas
com as quais convivi em Recife. Em respeito a suas objecdes ao termo “Xangd”, usarei a
propria classificacdo utilizada por meus anfitriGes para me referir a essa nagdo (termo

nativo utilizado para diferenciar as diversas varia¢cdes do candomblé).

Breve panorama sobre os estudos sobre o sincretismo em Recife

A discussao sobre sincretismo aparece como um tema incontornavel nos diversos tra-
balhos sobre o candomblé em Recife. Para além dos seus usos tedricos, o tema também é
fruto de intensa discussdo e muita elaboragdo pelos préprios praticantes do candomblé
(Valente, 1977; Ribeiro, 1978; Carvalho, 1984, Segato,1984; Motta, 1990; entre outros).

Desde Gongalves Fernandes (1936) e Waldemar Valente (1977), o sincretismo em Re-
cife tem sido lido na chave de uma necessidade historica dos terreiros em func¢do da escra-
vidao e da imposicao do catolicismo. Em consonancia com as discussoes tedricas da épo-
ca, René Ribeiro (1978), por exemplo, estava especialmente interessado nos processos de
“aculturacdo”, que ele enxergava como responsaveis pelo mascaramento dos orixas pelos
santos catolicos.

A partir dos anos 70, um novo ciclo de pesquisas sobre o xang6 se consolida. Nestes
novos trabalhos, procura-se ver o sincretismo ndo como uma simples influéncia da “socie-
dade envolvente”, mas como um procedimento ativo das casas de candomblé, um desen-
volvimento de uma perspectiva sociopolitica para a analise das religides afro-brasileiras.
Tomemos como exemplo a proposicao de Roberto Motta: “O sincretismo ndo é uma mera
concessao de escravos a senhores ou de senhores a escravos, um disfarce usado por um
negro amedrontado. Pelo contrario, ele possui um aspecto de apropriagao legitima dos
bens do opressor pelo oprimido” (Motta 1982:7).

4  Atualmente o Sitio de Pai Addo é dirigido por Manuel Papai (Manuel Nascimento Costa), filho de José
Romao. Com a morte de José Romao, quem assumiu o Sitio foi Malaquias. Contudo, Manuel reivindicava
o direito a propriedade do terreiro, uma vez que ele “herdou” as terras. Essa reivindicagdo gerou um con-
flito entre tio e sobrinho, e terminou com a saida de Malaquias do terreiro, como retrataram os trabalhos
de Motta (1988), Carvalho (1987) e Halloy (2005). Os efeitos dessa saida sido sentidos até hoje entre o ter-
reiro do Sitio e o Ile [yemoja Ogunte. Contudo, ndo houve um rompimento total das rela¢des. Os netos de
Malaquias frequentam, em maior ou menor grau, as obrigacdes e festas do Sitio, bem como os membros
da familia que permaneceram no Sitio, apds a saida de Malaquias, participam das obrigac¢des na casa da
Mae Lu. Mas ha sempre uma tensio latente que, volta e meia, irrompe em novos conflitos.
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José Jorge de Carvalho situa o sincretismo dentro do quadro analitico do “sistema de
crenc¢a”. Segundo o autor, os praticantes do culto se reconheceriam como catdlicos, apesar
de “conscientes que suas praticas rituais ndo seriam bem aceitas por outros catdlicos”.
Embora catélicos, os membros do Xangd nao poderiam ser protestantes, pois nenhuma
forma de protestantismo aceitaria suas praticas “no lado do Xang6” (Carvalho, 1984:73).
Para o autor, isso se daria pelo processo de formacao da maioria dos cultos afro-america-
nos durante a escraviddo. Carvalho ainda relata que a figura de Jesus Cristo seria muito
menos proeminente, ao contrario da Virgem Maria, que seria referida com bastante fre-
quéncia. Para o autor, seria possivel falar sobre o Xangd como uma espécie de “catolicismo
independente de Jesus” (Carvalho 1984:73)

A versdo xangd do cristianismo, em suma, obedece ao padrao religioso
afro-americano em geral: o culto dos santos. José, um membro da sei-
ta, a quem vou me referir muitas vezes nos proximos capitulos, uma vez
perguntou-me qual era o santo que eu tinha como um ‘santo padroeiro’,
a quem eu podia rezar e pedir ajuda. Eu respondi que eu nao adorava
nenhum santo em particular, e que eu preferia me dirigir diretamente a
Deus. José ndo ficou muito satisfeito com a minha resposta e disse que
Deus era demasiadamente elevado para que nos seres humanos tentas-
semos entrar em contato direto com ele. Todos deveriamos, entao, abor-
dar os santos, que antigamente ‘eram pessoas como nds’. José tocou em
um ponto de vista geral dos membros do culto: a necessidade de santos
como intermediarios entre Deus e os seres humanos. E esta é também
a esséncia de xangd como um culto: a adoragdo dos santos, ou melhor,
dos seus homologos africanos. Os membros do xang6 usam a palavra em
portugués santo mais frequentemente do que orixa. (Carvalho 1984:75.
Minha traducdo)

by

Rita Segato tende a ver o “papel” do sincretismo em relacao a “mitologia incompleta”
do universo do xangé como um preencher de pecas de quebra-cabeca de fragmentos mito-
l6gicos com sobreposi¢cdo de imagens e nomes de santos catdlicos com os orixas. De acor-
do com a autora, a “mitologia nag6” seria “fragmentada”, dada a experiéncia traumatica da
escravidao. Isso impediu que, ao contrario de um “complexo sistema ritual” e do “extenso
repertorio musical”, os mitos ndo passassem de “um conjunto vago e idealizado e nostalgi-
co de nogdes”. Esses fragmentos seriam, entdo, preenchidos tanto pelo sincretismo quanto
por sonhos (Segato 1995:140-142).

Apesar de ser uma importante rotacao na abordagem sobre o sincretismo em Recife,
considero que essa divisao desenhada por Rita Segato opera ainda em termos que tendem
a tomar uma concepc¢ao de mitologia fragmentada pelo decurso histérico, opondo “mito”
e “historia”. Penso que o que esta em jogo nesses casos sobre o sincretismo nos permite
vislumbrar um tipo de reversibilidade entre os dois polos dessa “oposi¢ao”. Assim, pode-
-se dizer que os “santos” serviriam como um “fundo” para os orixas e que, igualmente, os
“orixas” serviriam como um “fundo” para os santos, de acordo com o que se apresenta
enquanto figura na narrativa.

Nao pretendo realizar aqui uma critica retrospectiva sobre as diferentes aborda-
gens sobre o tema do sincretismo em Recife. Se por um lado ele foi pensando dentro de

Revista de @ntropologia da UFSCar, 9 (2), jul./dez. 2017



Olavo de Souza Pinto Filho

uma visdo tedrica que o assinalava como uma “sobrevivéncia” presente no sistema de
culto de uma herancga do sistema colonial, um subterfligio, um disfarce que permitiria a
continuidade do culto africano, por outro lado, a partir da década de 70, o sincretismo
é pensado como expressao de relacdes sociais concretas contemporaneas. Enquanto na
primeira o sincretismo é visto como fruto da histéria, na segunda sua filiagdo é essen-
cialmente politica.

Em meu contexto de trabalho de campo, como veremos a seguir, diferentemente do
que preconizam outros pesquisadores em Recife, meus anfitrides do Ilé lyemanja Ogun-
te do Recife sdo categdricos em afirmar a “ndo mistura” como condi¢ao da existéncia de
seu sincretismo. Atento-me a perseguir essa afirmac¢do - estendendo-a para os modos
como os praticantes analogamente vivenciam as experiéncias e as convencionalizam
nos termos do nago6 a partir da composicdo de seus territérios sagrados. Os eventos
descritos permitem perceber as relagdes e reversoes que perpassam e englobam con-
cepgOes sobre parentesco, espagos rituais e técnicas divinatérias. Meu foco se dirige
para como essas “correspondéncias” e diferenciagdes sdo acionadas e atualizadas na re-
lacdo de um dominio religioso para o outro a partir de contextos rituais. Seu sincretismo
parece depender mais das nog¢des heranca e descendéncia, do que da “sobrevivéncia” de
tracos que se “preservaram”, ou seja, apresentando-se para eles a partir da incidéncia
da “forga” dos ancestrais e orixas e da confirmacdo por sonhos, “mitos” e pelo préprio
jogo de buzios.

Tomando essa afirmacdo da “ndo mistura” como ponto de partida para este trabalho,
procuro seguir alguns desdobramentos dessa proposicao que surgiu durante uma conver-
sa que tive no terreiro.

Primo de Xango

A discussao ocorria ap6s a neta de Mae LU, mae de santo do terreiro, relatar um re-
cente caso de racismo que sofrera na escola. A avé da agressora tinha ido se desculpar e
Mae LU considerou que nao “tinha sinceridade” no pedido, especialmente porque a mesma
era “crente”. Todos na mesa concordaram. Mae Lu disse que Deus era um s6, que ela era
catolica praticante, e que isso vinha “de ber¢o”. Pai Paulo, irmao de Mae L1 e principal di-
rigente do terreiro, consentiu com a cabecga e disse num tom de desaprovacao: “Esse povo
anda com a Biblia embaixo do brago, mas ndo sabem que Xangd é primo de Ismael, neto de
Abrdao? Tudo da mesma familia?”.

Esta afirmacdo do aparentamento entre Xango e Ismael é sugestiva para pensarmos o
lugar do parentesco na relagao entre catolicismo e o candomblé nagd no terreiro, em espe-
cial ao que aludira Mae Lu sobre o catolicismo estar em seu sangue. Para além do culto dos
orixas, todos na familia de santo se consideram genuinamente catolicos e praticantes do
candomblé, algo que seria tanto transmitido a cada geracdo como uma disposicdo que as
pessoas da familia possuiriam. Religido e parentesco seriam, nesse terreiro, coextensivos.

A exemplo de outras qualidades que possui, Pai Paulo sempre remete “suas herancas”,
em especial as recebidas de seu avd Addo, como motivacdes para suas acdes e praticas
religiosas, como no caso de considerar a Igreja Catdlica como sua religido:
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“Meu avé era muito catélico, assim como Tia Inés, que mandou construir
aquela capela dentro do Sitio [de Pai Adao]. Ele mandava rezar missas,
era da Irmandade do Nosso Senhor dos Martirios. Eu sou catdlico, isso jd
estd no meu sangue. Sigo essa tradigdo familiar. Meu avé, no momento de
sua morte, disse: ‘valei-me minha Nossa Senhora da Conceigdo’” (Pai Paulo,
janeiro de 2014)

Essas praticas religiosas se relacionariam, ainda, a determinadas condi¢des de pos-
sibilidades. Realizar-se-iam através do “legado de sangue” ou, como Pai Paulo gosta de
mencionar, “por heranga familiar”, que seria o caso, especificamente, dos descendentes
carnais, ou consanguineos, de Pai Addo; e por meio da “participacao ritual” a partir da
transmissdo dos conhecimentos rituais. Esses dois modos, frequentemente justapostos,
sdo confundidos e, as vezes, contradizem-se. Ou seja, ndo sdo bem definidos, carregando
uma ambiguidade potencial e tratando-se, entdo, de “duas tendéncias explicativas, ndo de
distin¢des marcadas”:

Dois modos de transmissdo religiosa sao normalmente distinguidos em
minha familia de santo. O primeiro, que seria especifico dos descenden-
tes biologicos do Pai Adao, é concebido sob 0 modo da “heran¢a”: de ma-
neira quase atavica, os saberes religiosos sdo transmitidos “pelo sangue”
de uma geracao de chefes de culto a seguinte. O segundo modo sublinha
a importancia da iniciagcdo e acentua a necessidade de transmitir os sa-
beres (Halloy 2005:681).

Com Mae Lu nao é diferente. Todos os anos ela realiza inimeras novenas, e uma em
especial no més de maio, que “é o més de nossa familia”, ela me diz: “maio é um més dificil
também, levou muita gente nossa, mas é o més da nossa mae, Nossa Senhora”.

Durante todas as noites desse més, Mae Lu senta-se em frente ao altar de Nossa Senho-
ra da Conceicao que fica no centro da sala principal de sua casa. No centro do altar ha uma
antiga imagem de gesso de Nossa Senhora que fora de seu avé Adao. Ela esta laudeada de
flores, velas e fotografias dos familiares que ja morreram. Logo acima, na parede, uma foto
de seu pai Malaquias numa moldura de madeira ocupa o principal lugar; em diferentes
tamanhos, acompanhada de imagens de Jesus Cristo, um retrato de sua mae, outro de sua
Unica filha carnal, Barbara, além de um alvara do terreiro datado em 1936. Um retrato
desbotado de uma cabocla completa a cena.

Mae Lu comega a sequéncia de rezas, algumas em latim, outras ladainhas que ela vez
ou outra lé em um velho caderno de paginas amareladas - algumas ja puidas pelo tempo -
que teria copiado com sua letra cursiva de outro caderno que era de sua mae, Dona Josefa.
De sua mae, ela herdou também a mesa de Jurema que fica em um diminuto quarto de
madeira situado na mesma sala:

“Eu continuo aquilo que meu avé Addo fazia todo més de maio na capela
do Sitio. Isso jd estd no nosso sangue, minha mde quando era viva fazia
também. Foi assim que eu aprendi e hoje minha neta me acompanha toda
noite. E assim que é, jd vem de familia, um sequindo o outro, participando
das rezas, das missas e das novenas” (Mae L, maio de 2014)
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A coexisténcia de rituais presentes nesse terreiro engajam elementos tidos como cato-
licos (missas, imagens de santos, entre outras) e aqueles de outros dominios tidos como
do candomblé (jogo de buzios, ebos, culto aos ancestrais). Ao invés de fixar tais elemen-
tos como categorias fixas e dadas a priori, procuro atentar as relagdes contextuais em
que a diferenca entre eles é precipitada, e qual a importancia dada pelos praticantes do
candomblé em destaca-la. Tais composi¢cdes entre dominios entendidos como separados
(ndo fechados), ndo ocorrem em relagdo apenas ao catolicismo, mas sdo presentes entre
os diferentes contextos e espagos do candomblé nagd; eles coexistem necessariamente,
uns a partir dos outros, sem que suas diferencas sejam subsumidas. Nesse ponto me volto
a Pai Paulo:

“Veja, morto é morto, um egum, um ancestral é um morto, um mestre, um
espirito de luz é morto. Mas o jeito de trabalhar no balé é um e no lado
da jurema é outro. Eu tenho por tradicdo familiar do lado materno muita
coisa de jurema, minha avé e meu avé maternos eram grandes juremeiros,
minha mde. No dia em que eu nasci, o mestre da minha mde, Manoel Deita-
do, veio e disse que ia nascer um menino que trabalharia com os astros. Eu
chorei na barriga da minha mde. Ai quando meu Pai chegou do trabalho
encontrou minha mde arrumando a casa, perfumando, tinha trocado as
cortinas, aquela coisa toda. E ele perguntou: pra que isso tudo? E ela disse
que eu ia nascer naquele dia, que o mestre dela tinha avisado. Meu pai deu
risada e ndo levou a sério, mas eu nasci naquele dia. No dia trés de feverei-
ro, dia de Sdo Braz, por isso Paulo Braz, Paulo em homenagem ao meu avé
materno que lutou na guerra do Paraguai: José Paulo de Ananias ... Eu ndo
fui muito pelo lado da jurema como Lucinha [Mae Lu] por ‘lavagem cere-
bral’ do meu pai. Mas ndo pode misturar, jurema é uma coisa, candomblé
é outra. Eu estava escrevendo as ‘memdrias de Paulo Braz'’ Af fui falando
sobre o dia a dia do meu avo, aquelas coisas todas que meu pai contava.
Quando deu 70 pdginas eu vim descrevendo o lado materno, das herangas
espirituais, dos mestres e ai o computador apagou tudo o que eu tinha es-
crito. Pra vocé ver como as coisas sdo: ndo pode misturar, isso jd vem das
tradicoes espirituais do meu avo. Ele sempre mandava a pessoa que caia
esse odu procurar um centro de jurema.” (Pai Paulo, maio de 2014)

Pai Paulo afirma que o odu’ Obirossum, por exemplo, é um odu do jogo de buzios
que traz um recado da jurema. Quando essa caida saia no jogo de seu avd, ele “despa-
chava” a pessoa para um terreiro de jurema, pois ndo trabalhava com os “mestres” e
“mestras”

Cada modalidade de jogo de btizios (com dezesseis, oito ou quatro buzios) possui
no nagd uma dinamica prépria de manuseio e obtencao de respostas relacionadas aos
contextos de sua execucao. E conhecido ainda, em Recife, um jogo de buzios da jurema,
que nao tive oportunidade de acompanhar com mais detalhe, no qual ha uma mudan-
ca da técnica do jogo e dos buiizios em si (um tipo de concha mais escura), e auséncia
de odus. Sao jogos diferentes que se relacionam de uma maneira muito especifica na

5 Os odus sdo as caidas do jogo de buzios, o nome dado a cada uma das dezesseis configuracdes entre
buzios abertos e fechados no jogo de buzios.
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composicao de seus recados, e de acordo com suas especificidades, os jogos de buzios
performam (enact®) jogos diferentes.

Os recados dos odus prescrevem e fornecem uma importante via de acesso para os di-
versos rituais do nagd, como as obrigacdes de Ifa, eguns e diversas oferendas para orixas.
Reproduzo aqui duas descrigdes presentes na literatura etnografica, a partir de registros
contidos em cadernos com anotag¢des sobre o jogo de buzios. O primeiro diz respeito a
um caderno que foi presenteado a Roberto Motta e Maria do Carmo Branddo, em meados
dos anos 70, nomeado como “Manual do Sitio: anotagdes sobre o jogo divinatério e outros
aspectos do ritual afro-pernambucano (1989)”, contido também como anexo em sua tese
de doutorado “Meat and feast: the xango religion of Recife, Brazil” (1984). E o segundo
registro encontra-se da etnografia de Arnaud Halloy. Vejamos:

10 abertos - 6 fechados
Fala lansa

Este oudum chama-se Oubi-ourougum. Fala [ansa junto com Orixala. Sain-
do este oudum para uma criatura, iansa nao esta vendo bom nessa pessoa,
se sair 2 ou 3 vezes, procure ver direitinho o que é que ha? Ou é filho de
[ansa ou tem algum espirito que apriceia esta pessoa. Ja andou por sessao
espirita, mas ndo tem se saido bem, neste ramo de tratamento. Além disso,
esta pessoa tem o corpo influenciado para médium. Fora de tudo isso tem a
protecdo de um indio ou cigana. Essa pessoa sente pisada atras dela, sente
o ouvido zunir, tem uns arrepiamento de frio, quando dorme é se assustan-
do, ja se acordou chorando, ja tem sonhado com muitas coisas ruins. Sonha
com gente morta. Esta pessoa tem uma perca de parente muito proximo
que em vida gostavam-se muito, ou o pai ou mae ou tronco da familia pede
que se lembre de rezar para estes espiritos que se acha muito aflito. Va ou-
vir uma missa nas quintas-feira, que é o dia de [ansa ou seja do Santissimo
para esse espirito se esquecer de vocé. Tome sempre uns banhos de lacri’.
Terca e quinta difumador, burracha, chifre de boi e piche. Cada banho que
tomar difume-se despido, difume a roupa que vai vestir. Quando melhorar
venha render homenagem a lansa: 1 cabra preta, 4 galinha, 2 pinto, pom-
bos roxo, pano preto, branco e vermelho. Azeite, mel, Pitu, vinho, cerveja,
velas. Esta pessoa é interesseira, é muito viva, agora é sonsa, mas os olhos
vadeia, com os olhos ela diz o que quer, ndo da pinta, por debaixo do pano
nao é fiel. Gosta de falar dos outros, ndo olha a si, cuidado ela ja teve um
grande desgosto que quis suicidar-se com fogo ou outra coisa qualquer.
Se nao foi roubada tem cuidado, pois esta para ser. Quem estar dizendo é

6  Opto pela traducdo de “enact” por “perfomar”. O uso do conceito é influenciado pelo trabalho de Anne-
marie Moll em “Politica ontolégica. Algumas ideias e varias perguntas” (2012). Como nota o tradutor, o
termo “enactment” esta préximo da ideia de “performance”. Ainda de acordo com o tradutor: “Em obras
posteriores, a autora viria a adotar, em exclusivo, o termo ‘enact’, para se destacar de algumas conotacgoes
alimentadas pela extensiva utilizacdo do vocabulario da ‘performance’, nas ciéncias sociais da viragem do
século. O termo ‘enact’ é de complicada traducdo para a generalidade das linguas europeias, sendo dificil
cobrir todas as acepg¢des com a elegancia da palavra inglesa” (2012 :7, nota 11.) Sobre a relacdo entre
esses termos, cf. Annemarie Mol (2004), The Body Multiple, Durham e Londres: Duke University Press; e
John Law (2004), After Method: Mess in Social Research, Londres: Routledge, p. 159.

7  Lacre é uma das folhas consagradas ao orixa lansa no candomblé nagé.
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iansa. Ja sofreu dos olhos. Tenha cuidado para nao terminar cega. A teve
alguém com bexiga. Ja teve um ardor que ficou bom com cha. J4 teve baru-
lho com alguém. Preste atencao no jogo. Ele saindo ao contrario pertence a
Orixala. Esta pessoa que vocé esta consultando é ofidan®. Nao tem prospe-
ridade em nada que faz. Est4 passando priva¢do. Todo dinheiro que pega
some das maos sem saber como. S6 vive riste. Ja blasfemor. A situacdo nao
tem paradeiro. (Motta 1984:356)

A narrativa sobre o odu descreve um recado ao consulente, como se falasse a pessoa
que esta diante do olhador, sobre o que o orixa esta falando para ela, quais os cuidados
que ela deve ter e o que pode ser feito, nesse caso a possibilidade do consulente estar
relacionada ao orixa Iansa e a acao de algum espirito. De acordo com os praticantes do
candomblé, Iansa ou Oya é a divindade que rege o dominio dos mortos, sendo cultuada,
nos terreiros nagos, também nos balés (morada dos mortos). Rita Segato traz algumas
caracteristicas dessa divindade, como, por exemplo, o fato dela ndo pertencer a familia
de Iemanja sendo, portanto, “estrangeira” a familia dos orixas, a qual se vincula por meio
de seu casamento com Xang6. Com base em relatos difundidos nos terreiros, que qualifi-
cam [ansa como a “rainha do culto da macumba” (termo utilizado ora como substituto da
jurema, ora como uma distin¢do da jurema e outras variantes religiosas), e de “todos os
encantamentos”, a autora traz ainda o eufemismo nativo que qualifica [ansd como “rainha
da fumaga”, porque os encantamentos da macumba seriam lan¢ados através da fumaga
(Segato 2005:77). Pude notar em diversos momentos de minha pesquisa essa associacao
entre espiritos e fumaca, explicitada nos impedimentos rituais nos quais determinados
filhos de santo devem “proteger a cabega” com um pano ou chapéu ao entrarem em conta-
to com a fumaca produzida por defumadores e cigarros durante as obrigacoes da jurema:
“para ndo ofender o santo”, adverte Mae Lu.

Vejamos o que apresenta o material de Arnaud Halloy:
6 fechados / 10 abertos: OBI OROSSUM
Fala Oya

Mensagem: Feiticaria “Ponto de Passagem”; morte; entidades jurema; jurema (“a pessoa
pode ter entidades jurema”); ente querido falecido; ori.

Comentario: “Oya nado pode vé-lo! “

Ebo: Pode ser que necessite de uma obrigagdo no Balé. (Halloy 2005: 547-548.
Minha traducdo)

Os recados do jogo de buzios permitem uma negociacdo, a depender da condi¢ao do
cliente, sobre o que sera ofertado. Nesse sentido, esse caderno, antes de ser prescritivo,
parece-me mais proximo de um “indice” em que a cada jogo ha possibilidades de compor a
obrigacdo, de acordo com a situacdo do cliente e a experiéncia do pai de santo. Esse tipo de
“Indice” vinculado a experiéncia do jogador, possibilita um vislumbre de como determina-
das experiéncias sao ritualmente convencionalizadas, a ponto de figurar como prescricao
em outros contextos.

8 Descrente.
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Voltando para o exemplo etnografico descrito mais acima, no Odu Obirossum, esse
manejo de relagdes em outros dominios rituais permite também uma passagem a outros
universos conceituais, como, por exemplo, o da jurema.

Outras “vinculagdes religiosas” aparecem como parte da técnica utilizada para resol-
ver um problema que a pessoa esteja vivendo. Pode-se, por exemplo, ir a uma missa, ou a
determinado numeros de missas, como descrito no recado de Obiorussum transcrito aci-
ma, ou ainda como parte complementar a um eb6, como uma situacao que vivi em campo:

A obrigacdo de balé (espaco ritual destinado aos mortos) estava finali-
zada, Pai Paulo consultou o jogo de 8 buzios para confirmar a obrigacao,
depois chamou a cliente para o saldo e disse: “Agora a senhora va e peca
para rezar nove missas em nove igrejas diferentes”. Mas a alertou: “ndo se
esqueca de assistir uma missa em louvor as almas, e deve assistir a missa
inteira”. (Caderno de campo, maio de 2014)

Tais distingdes podem servir como imagens sobre como os modelos analiticos inter-
pretaram essas diferentes vinculagdes enquanto “dominios religiosos” (e dominio aqui
evidencia nossas formas de pensar sobre esses territdrios existenciais) ou “totalidades
religiosas” diversas que, pelas circunstancias histérico-politicas, passaram a coexistir nos
terreiros - nesse caso, pela forca exterior. Exterioridade, entretanto, ndo me parece ser
uma boa analogia para descrever essa relacao, ja que a analogia que meus amigos mobili-
zam para suas distingdes ndo é sobre um exterior que tracaria tais separagdes, mas, antes,
elas parecem dizer respeito a distin¢gdes interiores nas quais essa coexisténcia se daria. No
terreiro, a coexisténcia desses ‘universos conceituais’, como insistem meus anfitrioes, ndo
é pensada em termos da mistura, mas como “encadeamentos de dois regimes de existén-
cia”, para usarmos uma definicao de Anjos e Oro (2009).

A incidéncia do cosmos

Pai Paulo é o Alapini da familia de Pai Addo. A noc¢ao de “familia”, aqui, denota uma
vasta rede de terreiros que possuem filiacdo com o Sitio de Pai Adado. Alapini € o alto sa-
cerdote do culto dos eguns. No Recife, a diferenciacdo espacial dos eguns com os orixas
¢ mantida, mas o distanciamento é nuancado pela antecipacdo dos rituais em um mesmo
local. Os eguns sdao sempre cultuados em primeiro, antecipando as outras obrigacdes. Pai
Paulo possui grande intimidade com eles, e geralmente passa horas falando dos antepas-
sados e das especificidades dos ancestrais. E visivel sua animacdo quando eles Ihe dirigem
uma obrigacao, pois seu humor fica melhor e ele torna-se mais comunicativo e expansivo.

Pai Paulo, em diversas oportunidades, afirmou que também tinha parte da jurema em
seu sangue e que esta seria oriunda do seu lado materno, mas que esse lado é oblitera-
do por uma disposicdo sua em decorréncia da influéncia de seu pai. Nesse encontro das
diferencas, considero que a relacdo entre a jurema e o candomblé seria uma relacao de
dualidade, uma alteridade simultaneamente interna ao sangue e a pele, que se replica
externamente nas disposi¢des espaciais dos terreiros em Recife.

Essa coexisténcia, no entanto, ndo impede que existam perigos e rivalidades entre es-
ses universos. Certa vez, durante uma obrigacao para Iemanja, Pai Paulo pediu para que
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eu conferisse se havia algo no quarto dos exus da jurema - esse quarto se encontra na fren-
te da casa, proximo ao local que Pai Paulo costuma se sentar para aproveitar a sombra da
arvore. Nao encontro nada além dos assentamentos dos exus da jurema e ele me alertou:
“Veja se ndo tem nada embaixo, t6 sentindo um cheiro vindo daf”. Levanto o assentamento e
nao encontro nada. Ele entdo me diz: “Eles ficam fazendo obrigagdo pra jurema com o ‘san-
to arriado”, por isso dd problema, essa confusdo toda pode ter sido por isso. Eu ndo misturo,
fago como meu Pai e meu avé faziam”.

Pai Paulo se refere af as obrigacdes para as entidades de jurema que sao feitas no ter-
reiro. Mae LU, como ela mesma disse, herdou a mesa de jurema de sua familia “materna”,
essa mesa fica na sala de entrada da casa, préxima ao altar dos santos catélicos, mas cer-
cada por tapumes de madeira e fechadas com um pequeno cadeado. Acima da mesa, ha
um retrato antigo de uma mulher de tragos finos e pele escura. Mae LU me disse que era
sua avo materna:

“E minha avé, mde da minha mde, ela era uma juremeira muito forte, eles
moravam num terreno do lado do Sitio. Um dia ela foi até meu avé Addo,
porque tava tendo muitos problemas, ele jogou e disse que ela devia fazer
uma oferenda na mata pra Tapuia-Canindé e que ela daria tudo o que mi-
nha avé quisesse. Ela foi. Quando tava na mata ela se perdeu e viu a Tapuia,
uma menina com o cabelo bem comprido vindo na direcdo dela, ela ficou
com medo e saiu correndo. Eu as vezes faco essa obrigagdo pra Tapuia, por-
que eu jd me perdi na mata que nem minha avé, mas eu nunca vi a menina,
S0 escutei o assobio...” (Mae Ly, julho de 2015)

Sempre que possivel, Mae Lu realiza algumas obrigacdes para as entidades da jurema:
os mestres e mestras, caboclos, exus e pombas-giras. Note-se, porém, que a censura de
Pai Paulo ndo incide sobre o fato dessas entidades residirem no terreiro, mas sim de seus
rituais serem realizados em periodos relativamente préximos aos do nago, o que incorre-
ria em uma mistura, algo extremamente perigoso de acordo com a teoria do nago e, nas
palavras de Pai Paulo, “incorreto”:

“A gente ndo vé mais a jurema como era na minha familia, os mestres e mes-
tras, aquilo vinha e dava muita emogdo, eu ndo sinto a mesma emogdo. Hoje
é Maria Padilha, exti, mas naquela época ndo, era so mestre mesmo, cada
mestre que dava até medo. A gente sentia aquela emogdo forte... Mestre de
antigamente era sé fumo, cachaga, dgua. Ndo tinha nada com sangue, néo
matava pra eles ndo, mas hoje até cabra ddao! Eu acho que ndo pode misturar,
cada um com aquilo que era antes” (Pai Paulo, maio de 2014)

Pai Paulo faz alusdo a outras entidades hoje cultuadas nos rituais de jurema, mas que
nao faziam parte de seu pantedo. Nas obrigacdes de jurema nos terreiros, os exus e pom-
ba-gira sdo tratados antes dos mestres e mestras, nao recebendo oferendas no mesmo
espacgo e ao mesmo tempo que estes, replicando nesse contexto determinadas separagoes
rituais ligadas aos tipos de seres ali cultuados.

9  Essa expressdo indica que o orixa em questdo estaria recebendo obrigacdes. Nesse momento, sua pre-
senca seria mais “préoxima” e sua forga, junto a familia, mais forte. Ela indica o ato de retirar o assenta-
mento do orixa de seu local no peji e coloca-lo diretamente no chiao. Durante minha pesquisa de campo
entre os meses de dezembro de 2013 a agosto de 2014, lemanja permaneceu “arriada” no peji.
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Por outro lado, Mde Lu defende a urgéncia da obrigacdo de jurema. Como um exem-
plo dessa necessidade, ela conta ter sonhado certa vez com um “grupo de indios” que
construiam uma enorme maloca em frente ao terreiro. Quando essa maloca ficou pronta,
esses indios apontaram seus arcos e lancas em dire¢do ao terreiro sinalizando um ataque
eminente. Mae LU considerou esse sonho como uma “cobrang¢a” dos caboclos da jurema
que se sentiam preteridos aos orixas, ja que estes ultimos comiam com maior “frequéncia”.
“Quando um santo come vdrias vezes, 0s outros” comegam a cobrar obrigagdo também”,
disse-me Mae Lu.

Nesse caso, alogica de compensacgdo das obrigacdes entre os orixas é estendida a rela-
cdo entre o nagod e a jurema, universos distintos que coexistem no terreiro, mas que man-
tém uma interac¢do entre si. O equilibrio entre os mundos, como vimos, é sempre fragil,
pois os universos se afetam frequentemente e quando a relacdo se torna muito assimétri-
ca, ou quando os dominios tendem a proximidade excessiva (ou mistura, nos termos de
Pai Paulo), o conflito irrompe e seus efeitos sao prejudiciais ao terreiro e as pessoas.

O coincidir dos santos

Podemos aprender mais sobre as relagdes entre esses universos da parte catdlica, do
nago e da jurema, com os relatos de Pai Paulo e Mae LU, como um modo de agao sobre o
mundo, um modo de viver. Esse modo de viver precipita uma no¢ao de origem expressa
pelo conceito de heranga. A “heranca dos antepassados” é uma espécie de africanidade
irredutivel agenciada em diferentes momentos, de acordo com os contextos - como, por
exemplo, o reconhecimento ou a atribuicdo de parentesco mediante determinados tragos
fisicos ou raciais - que atualizam tais relagdes.

E preciso sinalizar que essa concepcio de descendéncia, por meio da “heranca”, pode
ser entendida, aqui, no sentido de um modo de existir, que engloba, transforma e relacio-
na lugares, pessoas e objetos. No inovador trabalho sobre o modo como deuses, pessoas
e ferramentas de santo entram em relacao no candomblé baiano, Lucas Marques (2016)
propde uma “ecosofia pratica” em que os praticantes do candomblé estdo sempre ma-
nejando seus mundos em um constante trabalho ritual. Pessoas e casas, seres e objetos,
estdo em um engajamento continuo de forgas:

No candomblé, a casa, tal qual a pessoa, é concebida como um territério a ser
ocupado por uma multiplicidade de forcas (Anjos 2006:110), um “corpo para
corpos’, se quisermos. Todos aqueles que, em diferentes graus de existéncia,
entraram em relacdo com a casa passam a constitui-la. Ao criar vinculos com
o terreiro, o novico estabelece uma alianca diadica entre ele e seu grupo cor-
porado - uma alianga, no entanto, que é multipla em si mesma, pois conecta o
novico com uma série de forcas, entidades, pessoas e materiais. Ao entrar em um
terreiro, cada um deixa um pouco de si ali — e, a0 mesmo tempo, leva consigo um
pouco dos outros. A casa, assim, é antes um composito de relagoes, onde diver-
sas forcas - e suas movimentagdes constantes — sdo responsaveis por “manté-la’,
constituindo assim o proprio axé do terreiro (Marques 2016: 54).

10 O termo “outros”, aqui, denota uma alteridade dos espiritos que aludi.
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Nao s6 o Ilé Iyemanja Ogunté poderia ser pensado nesses termos, outros terreiros
ligados a ele por relagdes de filiacdo religiosa e familiar seriam percebidos como efeito
desse modo de existéncia. E essa descendéncia que é atualizada por meio dos vinculos
evocados nos diversos terreiros dessa familia, que reproduzem no interior de seus pejis a
disposicao topoldgica dos santos e a separacado espacial deles com os eguns encontrados
nessas casas.

Os pejis oferecem uma dimensao fisica, uma materializacdo desses espacos (espago
dos orixas, um espaco “africano”), lugares que se relacionam com outros espac¢os, mate-
rializados pelos assentamentos dos santos que habitam em seu interior. O peji permite,
mais do que uma reproducdo desses espagos, um modo de interacdo destes por meio de
sua “participagdo”:

Os candomblés podem perfeitamente estar separados ou ser rivais. Estao
ligados entre si por uma mesma realidade de que todos participam, a da
civilizacdo africana [..] ndo descrevemos o candomblé como institui¢ao
e sim como sistemas de participacdes (a instituicdo nao constituindo,
segundo pensamos, sendo a cristalizacdo de todo um conjunto de par-
ticipagdes entre homens, as coisas e os orixas) - isto é, desde o inicio o
encararmos em termos de civilizacdo e de metafisica africanas (Bastide
2001: 70).

Nos terreiros de Recife, a coexisténcia desses ‘universos conceituais’, se faz na pro-
pria topografia religiosa da casa. Roger Bastide em “O Candomblé da Bahia” (2001) faz
alusdo de que haveria, no candomblé baiano, sacerdotes que desempenhariam fungdes
que, embora nao coincidindo, seriam complementares, acrescentando: “e todas inteira-
mente necessarias, é forcosamente porque o mundo se divide em um certo ntimero de
compartimentos” (Bastide 2001: 112). Contudo, o autor se questiona se tais comparti-
mentos seriam realmente estanques ou se participariam de certo modo uns dos outros
(Bastide 2001: 160).

Na instigante tese de Edgar Barbosa Neto, o autor complexifica o argumento de Basti-
de ao explorar o cortes, separagdes e principalmente os intervalos, ao desenhar o(s) mun-
do(s) dos terreiros na cidade de Pelotas, povoados de “lados simultaneos e heterogéneos”.
Essa lateralidade atravessa as casas do batuque, segundo a afirmativa de que “cada casa é um
caso” - algo bem semelhante a realidade por mim encontrada em Recife. Nao haveria casa de
batuque sem lado, “mas assim como cada uma delas é um caso, também o lado pode variar
internamente. Um mesmo lado nao é forcosamente igual em todas as casas ligadas a ele”:

Se cada casa é um caso é também porque cada chefe é um chefe, cada
deus é um deus, cada lado é um lado, e também porque, de tudo isso, nao
resultam seres indivisiveis, mas formas atravessadas por forc¢as variadas,
simultaneamente diferentes e inseparaveis, e que fazem de toda indivi-
duacgdo ritual uma maneira singular de compor com a multiplicidade. O
que chamo de estilo é precisamente essa singularidade, isto é, esse modo
de composicdo com uma matéria que é fundamentalmente forca e cuja
textura é sempre heterogénea. (Barbosa Neto 2012: 22)
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Em certo sentido, creio ser possivel aproximar as separagdes espaco-rituais do terrei-
ro [lé [yemanja Ogunte com aquelas feitas alhures, como as teorias de lateralidade ou das
linhas, tdo bem descritos na tese de Edgard Barbosa (2012), com um “lado catélico”, ou um
“lado nagd”, “lado xamba”, e assim por diante. Assim, me parece que essas lateralidades ou
linhas seriam boas para pensar na distingdo entre candomblé e jurema, mas esse contras-
te ndo seria o mesmo entre santos catolicos e orixas. Passo a isso agora.

Ao longo da minha exposicdo, reiterei que as relagdes entre o nago e a jurema seriam
duais, mas que essa dualidade nao seria a mesma em relagdo a parte catélica da fami-
lia. Um dos pontos que reforcam minha hipo6tese é que, enquanto nago e jurema buscam
sempre separar os elementos e rituais uns dos outros, os elementos tidos como catélicos
podem aparecer em diversos contextos rituais, como partes do ritual aos eguns, ou aos
orixas - algo como um engajamento intensivo. Essa intensividade seria, portanto, algo co-
mum aos santos e orixas.

Gostaria de ressaltar que ainda que possamos perceber uma distingdo entre catolicismo
e candomblé, e entre candomblé e jurema, elas ndo me parecem ser homologas entre si.

Considero sugestiva a explicacdo que Pai Paulo me deu sobre o modo como a relacao
entre esses diferentes mundos conceituais estdo presentes no terreiro, bem como o modo
que seus praticantes os manejam. Parece-me que em sua explicacdo, Pai Paulo alude a
agenciamentos desses universos tomando como ponto de partida um odu do jogo de bu-
zios". Essa tecnologia divinatéria nos terreiros nagos consistem em relacionar diferentes
modalidades e técnicas do jogo (com dezesseis, oito e quatro biizios). A primeira vista,
pode-se imaginar que esse movimento surge de uma pluralidade de um mesmo jogo de
buzios, entretanto, de acordo com a sabedoria nago, percebe-se que sao jogos diferentes.
Pode-se afirmar ainda que, mais do que diferentes versdes de um mesmo jogo, o que en-
contramos sdo diferentes jogos que performam diferentes realidades que coexistem entre
si e se confirmam, ou nio, ao baterem seus enunciados.

Como me ensinou Pai Paulo, o conceito de bater ndo deve ser entendido como uma
forma de “correspondéncia”, ou seja, ndo se trata de coisas ou jogos “equivalentes”. Dito de
outro modo, mais do que “corresponder”, o sentido de bater pode ser traduzido pelo ver-
bo coincidir’? em sua forma intransitiva: ocorrer simultaneamente no tempo e no espaco.
Entretanto, se o verbo esta na forma transitiva indireta, aprende-se que o sentido seja o de
harmonizar, ajustar ou concordar - sentidos que eu exprimira em minha afirmag¢do como
“corresponder os santos e orixas” e que foi prontamente negada por Pai Paulo.

Os santos e orixas podem bater, coincidir, e ha reversdes nessa composicdo. Essa re-
versao figura e fundo entre orixas e santos €, em certo sentido, analoga a dinamica do jogo
de buzios: um santo é “esperado” dentro desse universo e nao se opde aos orixas, como no
caso da Jurema. O perigo de se pensar a relacdo entre santos e orixas em termos de oposi-
¢do seria o de operar uma reducao de um elemento frente ao outro. O que, notadamente,
nao foi o que encontrei em campo. Nesse sentido, seria mais efetivo pensar na relagdo en-
tre estes regimes existenciais enquanto um movimento. Ao passo que um vai antecipando

11 Para um discussdo mais aprofundada conferir (Pinto Filho 2015)
12 Esse coincidir dos recados de Ifa foi objeto de sugestivas elaboragdes por Martin Holbraad (2012), das
quais reconheco o rendimento tedrico, mas ndo compartilho das preocupag¢des meta-antropolégicas.
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o outro, mais do que uma simples oposicao, teriamos, entdo, uma “obviacao”, nos termos
de Roy Wagner: “uma tensao ou alternancia entre duas concep¢des ou pontos de vista
simultaneamente contraditoérios e solidarios entre si” (Wagner, 2010: 96).

No decorrer do trabalho, procurei explicar como esse modo de relagdo / reversao en-
tre as diferentes modalidades de culto em um mesmo terreiro podem operar de maneira
analoga em outros contextos. Desse modo, candomblé, catolicismo e jurema, mais do que
meios de comunicac¢do ou sistemas de classificagdo, seriam como fendmenos da experién-
cia que guiam e estabelecem modos de interagdo com o mundo, a partir de certas dispo-
sicdes do universo conceitual que os precipitam. Essas diferentes modalidades servem
como um contexto implicito, de uma para outra, e se desdobram sobre diferentes realida-
des: como disposicao espacial dentro de um terreiro, técnicas divinatérias e até mesmo
sobre o sangue de meus anfitrides.

Gostaria de retomar essa analogia para pensar nas formulagdes que meus amigos em
Recife me ofereceram para pensar o sincretismo. Do ponto de vista dos praticantes do
nago, a ligacdo deles com os orixas, santos e mestres da jurema parece depender mais
das suas elaboragdes sobre heranga e descendéncia, do que da “permanéncia” de tragos
distintos que se misturaram. Este “sincretismo” foi convencionalizado de acordo com seus
préprios termos, ou seja, apresentou-se para eles a partir da producao de parentesco (me-
moria afetiva, reconhecimento de certas capacidades ou obliteracao destas), da incidéncia
da forc¢a dos ancestrais, orixas e mestres, por sonhos, rituais e pelo préprio jogo de buzios.
A heranca pelo sangue seria uma forca pelo qual as pessoas percebem tais distin¢cdes e
por onde estas se efetuam. Esse coincidir ndo equaciona a diferenca, mas a reverte em
confirmagdo, essa confirmacao me parece ater-se sobre o tipo relacdo da qual os mundos
do candomblé, da jurema, santos e orixas, se desdobram em pessoas, casas e o0 cosmo.

Como descrevi ao longo do texto, santos e orixas sao de “realidades” distintas. Deve-se
ter em mente que ainda que exista certa “equivaléncia” entre eles, ndo se pode transitar de
um universo para outro sem perder de vista as significativas diferencas entre eles. Usando
0 jogo de buzios como uma metafora do parentesco, chamo atenc¢do para a possibilidade
de comunicacao dessas diferentes técnicas que ndo resultam em uma sintese de uma pela
outra, assim como os universos catolico, do candomblé e da jurema nao sdo equacionados
pelo sangue. Poderiamos dizer que se cada modalidade de jogo ndo seria como variacao
de um “todo” maior, mas como totalidades em si mesmas, ainda que “participem” uma das
outras, 0 mesmo ocorre nas partes espirituais que a familia do Ile [yemanja Ogunte herda.

A relagao entre os termos se da, portanto, uns a partir dos outros, como movimentos
analogicos. Nesse sentido, seria mais efetivo pensar na relacao entre santos e orixas, e
das propriedades da heranga do sangue enquanto um movimento do bater, que realiza
cruzamentos mantendo heterogéneos enquanto heterogéneos, sem reduzir um ao outro.
E assim, a confirmagao é um modo de relagdo, e ndo uma “significacdo” a posteriori; tra-
ta-se ndo de descobrir equivaléncias, mas de relaciona-las a partir da extensdo de suas
analogias, em uma espécie de reversao. Como realidades distintas, deve-se ter em mente
que, ainda que existam “equivaléncias” entre os santos e orixas, ndo se pode transitar de
um universo ritual para outro sem perder de vista as significativas diferencas entre eles.
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Resumo

Nos estudos do universo das religides de matriz africana no Brasil, o termo sincretis-
mo é normalmente entendido como a expressao de uma tatica de conservagao usada pelos
escravos africanos para ca trazidos a forca com a finalidade de preservar sua religido. Po-
rém, as recorrentes explicagcdes da resisténcia das religides de matriz africana por meio do
ocultamento dos orixas pelos santos catdlicos ndo sdo as Unicas existentes. A elas, somam-
-se visdes que abordam o quanto o sincretismo revela uma relacao mais complexa entre
as entidades sincretizadas, uma relacdo expressa por muitos filhos de santo como um
“enredo” entre o santo catélico e o orixa correspondente. “Enredo” é um termo extensa-
mente utilizado no candomblé de Salvador com uma ampla gama de significados. Langan-
do mdo desse conceito, o objetivo deste texto é abordar o chamado sincretismo evitando
tomar um dos seus elementos como se fosse superior ao outro e frisando o quanto estao
em relacdo — o que permitira realcar o fato de que o candomblé é capaz de se apropriar,
e mesmo de assimilar em sua cosmologia, elementos que lhe sdo em principio estranhos.

Palavras-chave: sincretismo; candomblé; enredo; religides afro-americanas; Bahia.

Abstract

When studying the universe of African-matrix religions, “syncretism” is a term usually
understood as an expression of the conservation tactics used by African slaves, forcefully
brought to Brazil, in order to preserve their religion. However, recurring explanations of
the preservation of African-matrix religions due to concealing the orixas behind Catholic
saints aren’t the only existing hypotheses. There are views that broach how syncretism re-
veals a much deeper relationship between the syncretized entities, a relationship expres-
sed by many candomblé members as an “entanglement” (enredo in Portuguese) between
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the Catholic saint and the corresponding orixa. “Enredo” is a term extensively used in the
candomblé of Salvador with a multiplicity of meanings, including those of a yarn and of
a narrative plot. Using this concept in particular, this paper aims to talk about this syn-
cretism while not taking any of its elements as more important than others, and focusing
on how they are entangled — which will allow for highlighting the fact that candomblé is
capable of appropriating, and even dissolving into its cosmology, elements that might at
first seem at odds with it.

Keywords: syncretism; candomblé; enredo; afro-brazilian religions; Bahia.

O objetivo central deste artigo é refletir sobre uma série de observacdes acerca do
chamado sincretismo que me foram feitas durante minha pesquisa de campo, realizada no
terreiro I1é Iyd Omi Axé Ilyamasé (mais conhecido como Gantois), em Salvador, na Bahia.!
Além do Gantois, frequentei diversos outros terreiros de Salvador ao longo da pesquisa; as
observacgdes que faco, assim, tratam do Gantois, mas também do universo do candomblé
de Salvador, com suas caracteristicas particulares.

O sincretismo ao qual me refiro no texto é aquele entre o candomblé e a religido ca-
tolica — aquele que Abdias do Nascimento declarou nado ser “verdadeiro”, pois parte de
uma assimetria entre as religides sincretizadas. Segundo ele, o que alguns chamavam sin-
cretismo era, na verdade, uma “cobertura sobre a qual os escravos clandestinamente se
habilitavam a praticar seu proprio culto religioso, reprimido de tantas formas” (1980: 75).

Como veremos, a ideia de que o sincretismo foi um disfarce necessario esta na base
de muitas das teorias que visam entendé-lo%. Porém, nio se deve perder de vista que o
sincretismo ndo ocorreu apenas entre essas religides, mas também entre os proprios can-
domblés — embora o fen6meno mais evidente seja o da mescla entre o culto de origem
africana e os ritos da Igreja predominante na histéria do pais. Edison Carneiro (1948), por
exemplo, sustentava que o candomblé foi constituido num processo por natureza sincreé-
tico, ja que envolveu, desde antes da diaspora africana, a equivaléncia, a transposicao e a
juncao de diferentes divindades?®. Segundo ele,

1  Estapesquisa serviu de base para a minha tese de doutorado (Flaksman 2014), defendida no PPGAS/
MN/UFR], desenvolvida sob a orientacdo do professor Marcio Goldman, também um dos coordenado-
res do GT “Teorias etnograficas da (contra) mesticagem”, na XI RAM, para o qual este artigo foi inicial-
mente elaborado. Aproveito para agradecer a ele e as outras organizadoras do GT, Julia Sauma e Belen
Hirose, pelos comentarios e pelas sugestdes feitas a primeira versdo deste texto.

2 Parauma revisao da literatura sobre sincretismo religioso afro-brasileiro, ver Ferretti (2013).

3 Costa Lima (1974) refuta essa afirmacgdo: segundo ele, a “mistura”, definida por Seu Esmeraldo (1981)
no Encontro de Nagdes de Candomblé, usada depois por Serra (1995) na sua “teoria da milonga”, teria
ocorrido somente no Brasil. As combinag¢des que existem hoje em dia, em territério africano, seriam
todas devidas a africanos “retornados” do Brasil. Nas palavras de Seu Esmeraldo: “Ha pouco tempo
houve uma polémica por causa da palavra milonga. Mas milonga é mistura. Foi assim que eles fizeram.
Misturaram, porque eles, na senzala, tinham, ali, de todas as ‘na¢des’ e, quando era possivel, eles faziam
qualquer coisa das obrigacdes deles, entdo cada um pegava um pedaco, faziam uma colcha de retalhos,
um cozinhava isso, outro cortava aquilo, outro pegava, porque eles tinham tempo limitado para tal e
faziam. A mesma coisa fez-se no cantico. Um, ‘eu sei tal cantiga’, outro, ‘eu sei tal, e todos cantavam,
e entdo o ‘santo’ aceitava, e ndo ficou somente uma ‘nacdo’ para fazer aquele tipo de obrigacdo. Era a
mistura, como ja disse, a milonga.” (1981: 36).
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A simbiose com o catolicismo nao oferecerd, talvez, dificuldades para o
observador, porque é recente e se exterioriza com as proprias palavras
empregadas pelos sacerdotes catdlicos. Ja ndo sucede o mesmo quanto a
fusdo entre as seitas africanas. E, assim, a ndo ser depois de algum tempo
de atenta observacao, torna-se muito dificil determinar exatamente a na-
¢do a que pertence qualquer candomblé (Carneiro 1948: 54).

Carneiro defende que a fusdo entre estilos, rituais e religides esta presente na propria
formacao do candomblé, tanto entre suas diversas “na¢des”, quanto na relagdo com o cato-
licismo — e que, portanto, ndo seria exagerado afirmar que a plasticidade e a capacidade
de incorporar as alteridades seja uma caracteristica constitutiva do candomblé. Porém,
tal suposicao foi contestada por diversos autores, dentre eles Juana Elbein dos Santos e
Ordep Serra. Enquanto Elbein negou a possibilidade do encontro com a religido catélica
ter modificado a estrutura do candomblé (ressaltando a incompatibilidade entre as duas
religides), defendendo que a estratégia de seus praticantes de encobrir a sua pratica reli-
giosa sob o manto da Igreja Catdlica era uma possibilidade presente na propria esséncia
da religido africana, Serra, por outro lado, apesar de ndo negar a estratégia do disfarce,
defende que o sincretismo nao esta presente na esséncia ou na estrutura da formacgao do
candomblé (Serra 1995:205). Estaria, ao invés disso, pautado em um determinado tipo de
pensamento, tipico das religides de matriz africana (o que, como veremos, Bastide [1958]
chamou de “pensamento africano”). Segundo ele, os orixas foram identificados com os
santos catolicos da mesma maneira que poderiam ser relacionados com qualquer outro
elemento. Na base do sincretismo afro-catélico estaria, portanto, além da necessidade do
disfarce, uma determinada légica que ele, em alguns momentos, associa a uma necessi-
dade de traducdo*. Ao mesmo tempo em que Serra reconhece no sincretismo o resultado
de mais uma combinac¢ao do sistema de classificagcdo iorub4, ele ndo deixa de reconhecer
a violéncia de tal processo quando afirma, por exemplo, que “o sincretismo se viu conta-
minado por uma violéncia profunda (...) e associou-se com os artificios deformantes do
branqueamento” (1995: 286).

0 branqueamento a que Serra se refere pode ser aproximado ao que Marcio Goldman
denomina “ofuscamento tedrico-ideoldgico produzido pela presenca da variavel maior
‘brancos’ (2016:6). Dessa forma, ainda que o sincretismo se inscreva numa légica par-
ticular do pensamento africano, isto ndao o desassocia da opressao sofrida pelas religioes
de matriz africana (e, obviamente, pelos escravos para ca trazidos a for¢a durante tantos
séculos). O sincretismo, por esse ponto de vista, teria servido tanto como um disfarce
quanto como uma imposicdo. Tal formulagdo estaria, segundo Serra, presente tanto nos
argumentos que defendem que o sincretismo dos orixas com os santos catolicos seja man-
tido, quanto nos daqueles que desejam abandona-lo (1995: 215-216). Assim, tanto uma
corrente quanto outra defendem que o sincretismo serviu como um esconderijo que ga-
rantiu a sobrevivéncia do candomblé. Entretanto, enquanto que para uns, na medida em
que isso ndo seja mais necessario, o sincretismo deve ser abandonado, para outros, justa-
mente por ter sido util é que se deve manté-lo.

4  “No caso, ele [Bastide] chamou de sincretismo um processo que, em vez de fusio, cifra uma correlagdo
analodgica entre objetos e sistemas simbolicos ipso facto mantidos distintos.” (1995: 196)
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Ja ha algumas décadas vem ganhando forc¢a, em alguns terreiros de Salvador, um mo-
vimento contra o sincretismo, que alguns autores identificam com uma suposta “reafrica-
nizacao” do candomblé (cf. Ferretti 2013). Em 12 de agosto de 1983, Mae Stella de Oxdssi,
mae de santo do I1é Axé Op6 Afonja, junto com outras importantes maes de santo (entre
elas, Menininha do Gantois e Olga do Alaketu), tornou publico um documento redigido
por ela cujo objetivo principal era propor o abandono do sincretismo por parte do povo
de santo. Como veremos, a posicao das signatarias alinha-se com a corrente que defende
que o sincretismo nao é mais necessario; porém, uma andalise mais minuciosa revela que
o motivo apresentado por elas ndo é somente a perda da necessidade de disfarce (ou um
movimento de volta as raizes africanas do candomblé), mas a ameaga da folclorizacdo®. Na
secdo que segue, transcrevo alguns trechos deste documento.

O manifesto contra o sincretismo

Vinte e sete de julho passado deixamos publica nossa posicao a respeito
do fato de nossa religido ndo ser uma seita, uma pratica animista primiti-
va; consequentemente, rejeitamos o sincretismo como fruto da nossa re-
ligido, desde que ele foi criado pela escravidao a qual foram submetidos
nossos antepassados.

()

Vemos que todas as incoeréncias surgidas entre as pessoas do candom-
blé que querem ir a lavagem do Bonfim carregando suas quartinhas, que
querem continuar adorando Oya e Santa Barbara, como dois aspectos da
mesma moeda, sdo residuos, marcas da escravidio econdmica, cultural e
social que nosso povo ainda sofre.

Desde a escraviddo que preto é sindbnimo de pobre, ignorante, sem direito
a nada; e por saber que nao tem direito é um grande brinquedo dentro
da cultura que o estigmatiza, sua religido também vira brincadeira. (...)
Durante a escravidao, o sincretismo foi necessario para a nossa sobrevi-
véncia, agora, em suas decorréncias e manifestacdes publicas, gente do
santo, ialorixas, realizando lavagens nas igrejas saindo das camarinhas
para as missas etc., nos descaracteriza como religiao, dando margem ao
uso da mesma coisa exotica, folclore, turismos. Que nossos netos possam
se orgulhar de pertencer a religido de seus antepassados, que ser preto,
negro, lhes traga de volta a Africa e ndo a escravidio.

()

Todo este nosso esforco é por querer devolver ao culto dos Orixas, a reli-
gido africana, a dignidade perdida durante a escravidao e processos de-

5 Segundo afirma Serra: “Por outro lado, mesmo a ‘promog¢do’ dada ao culto dos orixas por jornalistas,
publicitarios etc., em grande medida resultou em circunscrevé-lo ao ambiguo espaco do folclore; e os
estereotipos da celebracdo dessas ‘tradigoes religiosas da Bahia’ acabaram por estigmatiza-las de ou-
tra forma, segundo a estratégia da pseudo-exaltacdo minimizadora, empregada frequentemente contra
segmentos dominados.” (1995:223).
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correntes da mesma: alienac¢do cultural, social e econémica, que deram
margem ao folclore, ao consumo e profanagdo da nossa religiao.

(Apud Consorte 2006: 88)

Nos planos de Mae Stella, figurava o gradual abandono de todos os simbolos e ritos
catolicos ainda utilizados no candomblé: imagens, missas, batismo etc. Segundo ela, o sin-
cretismo foi uma estratégia defensiva a que os negros recorreram durante a escravidao:
como ndo podiam exercer livremente sua religiosidade, “escondiam” suas deidades atras
de santos catdlicos e professavam por estes uma adoracdo que, na verdade, era votada
aquelas. Mae Stella defende que, hoje em dia, isso ndo é mais necessario, o que significa
que, segundo ela, o sincretismo foi simplesmente uma tatica de conservacdo da religido
dos escravos africanos para ca trazidos a forca.

No entanto, como ja mencionado, a essa visio somam-se outras que defendem a plas-
ticidade e a capacidade de incorporar as alteridades como caracteristicas constitutivas do
proéprio candomblé.

Tendo em vista esses dois grupos em que, grosso modo, dividem-se as teorias sobre
o sincretismo — 0s que o0 veem como estratégia de resisténcia e os que o encaram como
uma tendéncia natural que pode assumir distintas modalidades —, passemos entdo ao
caso que tive a oportunidade de acompanhar.

“Adorar Sao Jorge é a mesma coisa que adorar Oxossi”

Apesar de Mae Menininha ter assinado o manifesto, no Terreiro do Gantois as inician-
das, iads®, sdo levadas a Igreja durante sua iniciacdo. Uma pessoa ndo pode fazer o santo’
se ndo for batizada no catolicismo, e as imagens de santos catélicos continuam dividindo o
espaco com quadros e estatuas de orixas. Mais de uma vez, vi Mae Carmem, a mae de santo
do Gantois, se declarar ecuménica.

Certa vez conversava com uma eghome? antiga da casa quando o assunto passou para
o sincretismo. “O sincretismo foi uma ideia soprada por um orixa no ouvido de seu filho”,
ela me disse. “Mas entdo o que vocé acha do movimento de Mae Stella?”, perguntei. “Uma
maluquice”, ela me respondeu: “como eu posso abrir mdo de uma coisa que o orixa deu?
Além do mais, foi assim que a minha mae me ensinou”.

Um outro dia, eu safa do Gantois a noite, junto com um filho de santo da casa, e vimos
a lua bem cheia se levantando por tras das casas que ficam ao redor do terreiro. O filho de
santo que andava ao meu lado olhou para ela e gritou, com as maos para o alto: “Oké Ard!”
Perguntei a ele o porqué de ter usado a saudagdo de Oxdssi para a lua, e ele me explicou:
“Sao Jorge ndo mora na lua? Entdo.” Pedi entdo a ele que me explicasse porque Oxdssi era
representado por Sao Jorge.

- “Sao Jorge era de Oxo6ssi, ué. Tinha enredo com Oxdssi”.

6  lad é a grafia brasileira de iyawo, que é como se chama a filha ou o filho de santo com menos de sete
anos de feitura. Etimologicamente, iyawo significa “esposa mais nova” em ioruba.

0 mesmo que feitura. Processo ritual que tem por resultado habilitar o novigo a receber seu orixa.

8  Filha de santo que ja cumpriu suas obrigacdes de sete anos de feitura.

~N
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- “Mas quando vocé adora sdo Jorge estd adorando Sdo Jorge mesmo, ou
considera que é Oxdssi que estd ali representado por Sao Jorge?”

- “Vocé ndo entendeu: é a mesma coisa. No candomblé, quando a gente
adora uma imagem de orixa, na verdade esta adorando uma imagem
da pessoa possuida pelo orixa, né? Ndao é Oxum que esta ali naquela
estatua, é uma moga dando Oxum. Com Sao Jorge é igual. Sao Jorge
era de Oxossi, entdo adorar Sao Jorge € a mesma coisa que adorar
Ox6ssi”?

A primeira coisa que chama a aten¢do em sua explicacdo é o problema da represen-
tacdo no candomblé. Quando ele diz que Sao Jorge é Oxdssi, por ser claramente seu filho,
isso revela um fundamento basico da cosmologia das religides de matriz africana, uma
formula de relagdo em que o ser e o estar ndo estao separados. Tomemos como exemplo o
otd: os assentamentos de orixas, no candomblé, devem necessariamente ter uma pedra (o
otd), ao redor da qual somam-se outros elementos que variam de acordo com o orixa a ser
assentado’®. Mas a pedra sempre esta presente: ela serve de morada ao orixa ao mesmo
tempo em que € o orixa. A um s6 tempo, o orixa tanto esta na pedra quanto é a propria
pedra, assim como é a conta'' e estd na conta, é uma parte da cabeca de seu filho e mora
na cabeca de seu filho'?. Nao se trata de metonimia: a parte nao representa o todo, ela é o
todo — sdo indiscerniveis. Iroko, por exemplo, é orixa e arvore: a drvore sagrada que exis-
te em todo terreiro (gameleira) é o Iroko da Casa; perguntei a varios filhos de santo sobre
a relacdo entre a arvore e o orixa: “A arvore é a morada do orixa”; “A arvore € o orixa”; “A
arvore representa o orixa”. Mas ndo é qualquer pé de gameleira que é um Iroko; para isso,
é necessario preparar a arvore, alimenta-la, vesti-la.

Certa vez fui a um seminario sobre danga afro. L4, um veterano dangarino americano resi-
dente ha muitos anos em Salvador assim respondeu a pergunta sobre se a danca afro repre-
sentava os orixas: “No candomblé ndo existe representacao! O motorista de taxi, por exemplo:
ele € Ogum. Quando uma crian¢a vé um homem trocando um pneu, € Ogum que esta ali! Vejam
as docas, os marinheiros: Ogum esta ali!”. Para ele, ndo era certo dizer que a danga afro repre-

9  Ordep Serra relata uma conversa semelhante que teve com um membro do candomblé. Segundo ele, “a
equiparacdo de Ogum a santo Antonio é feita em bases que ndo concernem ao simples reconhecimento
de uma identidade pessoal, nos termos da experiéncia cotidiana. O adepto do sincretismo, neste caso,
postula que o mesmo ente ‘se manifesta na igreja como Santo Antonio e nos terreiros como Ogum’. A
objecdo ‘histdrica’ ndo o incomoda, assim que ela é posta, acha uma explicacdo: por exemplo, dando
Santo Antonio como uma encarnag¢do de Ogum, ou dizendo que ‘com certeza Santo Antonio ‘carregava’
Ogum, era de Ogum’ — segundo ja me afirmou um Tata.” (1995: 225)

10 O assentamento é a produc¢do do orixa individual como um duplo concreto que pode ser manipulado,
cuidado e alimentado.

11 Colar de contas consagradas que os fiéis do candomblé usam no pescoco.

12 Halloy (2005) afirma que a conta é um “prolongamento corporal” do iniciado, ou seja, um “trago material
da relacdo de intimidade ritualmente instaurada entre o filho de santo e sua divindade” (2005: 532), da
mesma forma que a pedra usada em seu assentamento; e afirma que, no Xang6 do Recife, onde fez sua
pesquisa, os participantes do culto afirmam que “o otd é o orixd” (2005: 514) — mas uma afirmativa
desse tipo depende de uma distin¢do prévia fundamental, entre pedras comuns e otds (as pedras que
sdo orixas) (2005: 515). Ja Sansi (2009), numa andlise sobre os assentos (o que no Gantois se chama as-
sentamento) dos orixas, diz que “os assentos contém os fundamentos dos orixas, os elementos onde eles
moram: pedras, ferramentas de metal ou madeira, ou conchas, dependendo do ‘santo’” (2009: 143).
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senta os orixas, da mesma maneira que nao se pode dizer que o motorista de taxi representa
Ogum. Ele é Ogum, ao mesmo tempo em que é de Ogum. Nessa relacdo, o ser e o ter sdo quase
indiferenciaveis, tornando assim inadequada a no¢ado de “representacao” para se referir a esse
tipo de relagdo. O orixa, no fim das contas, mantém uma relacdo com estes objetos e pessoas.
Da mesma forma, escutei pessoas dizendo tanto que o filho de santo é parte do orixa, quanto
que carrega um pedaco do orixa, que é a morada do orixa, que representa o orixa e que, até,
€ o proprio orixa. Ou seja, mantém com ele uma relagdo que carrega uma multiplicidade de
sentidos, simultaneamente sendo, estando e tendo parte dele (ou com ele).

Um outro filho de santo do Gantois, que também é pai de santo de outro terreiro, me
disse que os termos da lingua portuguesa sao insuficientes para descrever as relagdes no
candomblé. Ele se referia as relacdes familiares entre os orixas, e usou como exemplo o
fato de que um orixa pode ser ao mesmo tempo mae e mulher de outro, e que isso nao é
uma incongruéncia. “A gente é que nao tem uma palavra que defina isso em portugués”,
ele me explicou. “O tnico jeito seria mesmo criar uma linguagem toda nova. Como a gen-
te ndo tem, fica ai quebrando a cabeca para explicar umas coisas que na verdade sdo tao
simples... Se bem que sao complexas ao mesmo tempo, se é que vocé me entende. Porque
a gente tem mania de separar as coisas, mas no candomblé o que ha é indisting¢do: o orixa,
por exemplo, esta dentro e fora da gente, e isso é a mesma coisa. Vocé entende? O can-
domblé é um mundo que para se mergulhar nele, o que vai acontecer é que vocé vai, vai,
vai e ndo vai chegar a lugar nenhum. Entao sdo coisas que as vezes a gente tem que tentar
entender mesmo na superficialidade. Porque se for mergulhar demais, acaba se afogando”.

A observacdo deste meu amigo é condizente com o objetivo deste texto: ao invés de tentar
buscar termos ja existentes que possam definir situacdes que encontramos no campo, pode-
mos langar dos proprios conceitos das pessoas com quem estudamos a fim de apresentar as
ideias que elas mesmas nos ensinaram. Foi pensando nessa insuficiéncia da nossa prépria
lingua (e na falta de vontade de me afogar) que percebi que um termo muito utilizado no can-
domblé de Salvador — “enredo” — poderia dar conta dessa relacdo em que estar proximo de
algo significa tornar-se um pouco essa coisa, ou seja, um conceito “nativo” de relagao.

Enredo

Logo no comec¢o da minha pesquisa de campo em Salvador, chamou-me a atencao a
utilizacdo frequente, por parte das pessoas com quem convivia, do termo “enredo”. “Vocé
tem enredo”, me diziam, justificando assim a minha presenca ali. “Eles tém enredo”, para
justificar a inclusdo de dois amigos no mesmo barco®. “Ogum tem enredo com Ox0ssi”,
para falar de seus lacos de parentesco; pode-se dizer também: “Isso é parte do enredo
dele”, referindo-se a histéria de vida de alguém; ou mesmo usar o termo para explicar o

pertencimento de uma pessoa a um determinado terreiro.

Ter enredo é ter uma relagdo; ou melhor, um complexo de relagdes. Essa relacao pode se
dar de inimeras maneiras e em diferentes planos — pois um enredo pode dizer respeito

13 Reunido de novigos cujos santos sdo feitos na mesma ocasiao.
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tanto a relagdes entre orixds quanto a relagdes entre seres humanos e ainda, muito fre-
quentemente, entre humanos e orixas. Essas relagdes acontecem em planos de existéncia
diversos — o que, no caso dos orixas, tanto tem a ver com os orixas “gerais”, as entidades
propriamente ditas, quanto com os orixas “individuais”, que devem sua existéncia, salvo
raras excecgdes, a feitura de algum filho ou filha de santo.

No plano geral, as relagdes entre os orixas perpassam toda a sua mitologia. No plano
individual, cada orixa feito (o santo da pessoa) pode ter diversos tipos de relagdao com
outros orixas, com outras pessoas e mesmo com outras entidades nao humanas. Um enre-
do entre dois orixas individuais, por exemplo, pode fazer com que os seus “filhos” sejam
feitos no mesmo barco. Nesse caso, a iniciacdo concretiza uma relacdao que, na verdade, ja
existiria desde antes.

No candomblé a pessoa é formada de maneira continua, ao longo do tempo — esta,
portanto, sempre se fazendo, sendo construida. Cada novo elemento que surge — ou seja,
cada novo enredo — acopla-se aos demais, formando uma totalidade momentanea. Cada
enredo é a um tempo todo (por ser completo em si) e parte (pois cada um é sempre parte
de um enredo maior, que por sua vez nunca se completa). Ter enredo, portanto, equivale
até certo ponto a ser um pouco a coisa, a entidade ou a pessoa com quem cada um se re-
laciona. Uma pessoa que tem enredo com Oxum é em parte Oxum, ou uma parte de Oxum;
uma Oxum que tenha enredo com 0x0ssi é em parte Oxdssi, e assim por diante. Ter enredo
é, portanto, carregar consigo um pouco do outro.

Poderiamos imaginar que o pantedo dos orixas se organiza a maneira das cores no
espectro do arco-iris. Sabemos que o arco-iris € um fené6meno 6tico que surge pelo desdo-
bramento da luz do sol, originalmente branca (composta pelo conjunto de todas as cores),
em um espectro sucessivo de cores. As sete cores que conseguimos diferenciar sao o que
se pode distinguir a olho nu, mas o espectro da luz do sol é continuo, ou seja, e como bem
se sabe, 0 arco-iris exibe um infinito de cores. Entre uma cor e outra, portanto, é sempre
possivel se encontrar outras. Nessa visdo mais rica e complexa da escala cromatica, a se-
parac¢do nao é perfeitamente delimitada e ndo existe divisdo nitida: cada faixa invade a
area da seguinte, mesclando-se a ela, como dois conjuntos em intersecao.

Fenomeno semelhante se passa entre os orixas: entre Oxum e lans3, portanto, hd Oxum
Apara, uma Oxum que tem enredo com lans3; entre lemanja e Ogum, temos lemanja Ogun-
té, uma lemanja que tem enredo com Ogum. No entanto, como vimos, em ultima instancia
todos os orixas mantém relacdo, ou enredo, uns com os outros — relagdo que pode inclu-
sive manifestar-se como oposi¢do. Certo dia, uma filha de santo do Gantois com quem eu
conversava fez o seguinte comentario: “Gente de Oxala é maluca, porque Oxala esta muito
perto de Exu”. Perguntei a ela como se da essa proximidade, e ela me explicou: “No xiré'?,
por exemplo: Exu é o primeiro, Oxala é o ultimo. E é uma roda, 360 graus, entao o primeiro
e o ultimo se encontram. Eles sdo opostos, ja que gente de Oxala veste branco e ndo pode
nunca nem usar as cores de Exu, mas ainda assim estdo préximos. E que nem Xangb e
Omolu. Eles sdo opostos também, mas estdo do lado um do outro. E esta cheio de gente de
Xango que tem enredo com Omolu. Eles sdo como dois lados de uma moeda. E o que esta
mais préximo de um lado da moeda que o outro lado dela?”

14 Série de cantigas que abre todas as festas de candomblé, louvando os orixas em uma determinada or-
dem, enquanto as filhas de santo da Casa formam uma roda para dangar.
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A proximidade entre Oxala e Exu, nesse caso, significa que, como se diz, Oxala é um
pouco Exu; o mesmo se da entre Xangd e Omolu e entre outras divindades. A relacdo entre
0s orixas, no caso, ndo se limita a proximidade mas, como ocorre com as cores do arco-i-
ris, produz um espago comum, uma area de interse¢do. Ou seja, ndo existe, nesse modelo
de relacao, uma delimitacdo clara das fronteiras. Algo sempre pode passar para o outro,
infiltrando-se por esses limites de defini¢do incompleta. Tudo funciona num esquema de
passagem ou transferéncia: pelo sangue, pelo gesto do egum?’® que sacode a roupa, pelo
abraco, pela fala, pelo suor, o axé’® se transfere. Quem encosta na roupa do egum estabele-
ce com ele uma relacio que nio se desfaz com facilidade. E essa légica das conexdes que
rege a construcdo desse mundo, em que elementos externos vao se acoplando uns aos
outros por meio de relacdes e transferéncias.

O termo “enredo”, entretanto, também pode ser usado no sentido de um emaranha-
mento, de como o candomblé funciona por vezes como uma teia em que a pessoa se enre-
da e ndo consegue mais se soltar. Aproximar-se dessa religido é, muitas vezes, enredar-se.
Nesse sentido, poderiamos pensar o candomblé como uma espécie de “maquina de captu-
ra”, com os terreiros exercendo uma forga centripeta destinada a captura do axé.'”

Penso que, utilizando o conceito de enredo, podemos pensar o sincretismo de maneira
a ndo colocar um de seus elementos acima do outro, e sim em relagdio — fazendo assim
justica a forca de apropriacdo do candomblé, sua capacidade de assimilar em sua cosmo-
logia elementos a ela em principio estranhos. Trata-se, assim, nos termos de Goldman
(2016), de apresentar um contradiscurso sobre o sincretismo, elaborado pelos proprios
membros do candomblé com quem tive a oportunidade de conviver; um que nao supo-
nha, como vimos, “a homogeneizacdao como horizonte da intera¢do entre as diferencas”
(2016: 5), mas com o qual se possa alinhavar uma teoria que enfatize antes um encontro

15 Espirito dos mortos, no candomblé.

16 Axé é uma palavra de multiplos sentidos, que designa a forca sagrada das pessoas e das coisas e tam-
bém é usada como interjeicio de reforco (“assim seja”). Pode referir-se ainda ao “fundamento” da Casa
de Candomblé, enterrado no solo do terreiro para consagra-lo aos orixas, ou a parte dos animais sacri-
ficados (geralmente as visceras) destinada aos orixas.

17 Ingold (2012) propds uma redefinicdo da rede (network) como emaranhado (meshwork). Em primeiro
lugar, sugere a substituicdo do modelo hilemorfico da criagdo por “Uma ontologia que dé primazia aos
processos de formacgdo ao invés do produto final, e aos fluxos e transformacgdes dos materiais ao invés
dos estados da matéria” (2012: 26). Para ele, a primeira medida a ser tomada é substituir os termos
“objeto” por “coisa” e “agéncia” por “vida”. Com isso, pretende mostrar “que os caminhos ou trajetérias
através dos quais a pratica improvisativa se desenrola ndo sio conexdes, nem descrevem relagoes entre
uma coisa e outra. Eles sdo linhas ao longo das quais as coisas sdo continuamente formadas. Portanto,
quando falo de um emaranhado de coisas, é num sentido preciso e literal: nio uma rede de conexdes,
mas uma malha de linhas entrelagcadas de crescimento e movimento.” (2012: 27) Ingold critica o uso
que vem se dando (devido principalmente a tradugdo para o inglés do termo) a teoria do ator-rede
de Latour que, segundo ele, terminou por limitar os significados do termo “rede”. Réseau, em frances,
refere-se tanto a uma rede (network) quanto a uma trama (no sentido de teia, algo que se tece). Ingold
propoe, portanto, que o termo “rede” seria melhor traduzido por “emaranhado”, ja que “os fios de uma
teia de aranha ndo conectam pontos ou ligam coisas. (...) Se essas linhas sdo relagdes, entdo elas sdo
relacdes ndo entre, mas ao longo de. (...) as vidas das coisas geralmente se estendem ao longo nao de
uma mas de multiplas linhas, enredadas no centro mas deixando para tras inimeras ‘pontas soltas’ nas
periferias.” (2012: 40-41). Os sentidos de “enredo” sdo, de certa maneira, os sentidos de “rede” — como
conjunto ou emaranhado de relagdes — e mais as suas narrativas.
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que uma sintese. Ou, nas palavras do autor, “elaborar teorias etnograficas (...) do que po-
derfamos chamar provisoriamente contramesticagem e contrassincretismo. Teorias et-
nograficas que sé6 podem ser elaboradas se estiverem firmemente apoiadas nas teorias
nativas.” (2016:5-6) Avancar nessa direcao implica rejeitar a posicao inferior (ou oculta)
a que muitas vezes sdo relegadas certas culturas, reconhecendo nelas o papel de protago-
nistas de suas proprias teorias e reflexoes.

“Santo também tem santo”

O que proponho, portanto, é pensar o sincretismo por outro angulo que nao o do es-
conderijo necessario ou o da mistura origindria, sem que isso signifique necessariamente
descartar esses pontos de vista. Pois é claro que o sincretismo foi uma arma de resistén-
cia, assim como o candomblé tem em seus fundamentos essa capacidade de adaptacao e
de englobamento. Mas o que esta por tras desse tipo de estratégia? O que uma afirmacao
como a do filho de santo com quem conversava, de que o sincretismo revela uma relacao
que existe entre as entidades, pode nos levar a pensar?

Perguntei a outra filha de santo sobre o critério que determina as correspondéncias
sincréticas. “E a semelhanca’, ela me respondeu. Mas o que seria exatamente essa seme-
lhanga? Segundo ela me explicou, a semelhanca nao é fisica (o que também pode ser ati-
vado em algumas circunstancias), mas de “esséncia”. “A esséncia é parte da pessoa”, ela
concluiu. Se pensarmos na nog¢do de pessoa do candomblé, sempre em formacao, incor-
porando elementos, formada por elementos externos a ela, vemos que o fato do santo e
0 orixa terem a mesma “esséncia” diz algo sobre a relacdo entre ambos. Como vimos, Sao
Jorge representa Ox0ssi; é Oxdssi; tem Ox0ssi como orixa de sua cabeca. Assim como qual-
quer outra pessoa, os santos catdlicos também tém o seu préprio enredo — ou, como me
disse um outro pai de santo que conheci, “santo também tem santo”?8,

Na maioria das vezes, no candomblé, o entendimento dos fatos se da a posteriori. Se
algo incompreensivel acontece, sempre se considera que o verdadeiro significado sé ira
revelar-se com o passar do tempo. E de maneira igual opera o enredo: a pessoa toma cons-
ciéncia da relagdo antes de entender de que maneira essa se encaixa no plano maior da
sua vida. Como se da com o “projeto construtivo” de uma teia ou rede de relacdes de quem
se vé capturado por um entrecho, uma trama. O enredo é, portanto, ao mesmo tempo a
histéria e a teia em que a pessoa se enreda — e que, com o tempo, vai revelando o signifi-
cado dos eventos que o compdem. Pensando nessa chave, a captura dos simbolos catélicos
aparece como um movimento coerente ja que, além do mais, s6 se enreda quem ja tem
enredo, ou seja, s6 se captura aquilo que ja é de alguma maneira parte daquilo que enreda,
ainda que de forma virtual. O enredo, assim, é ao mesmo tempo uma relacdo e engendra
uma relacdo; de maneira ndo excludente, ele torna parte aquilo que na verdade ja é parte,

18 Curiosa a comparacgao das falas citadas aqui com a fala de Dona Olga do Alaketu no Encontro de Nagdes
de Candomblé de 1981. Quando lhe perguntaram se nao achava que a pessoa se declarar catélica e do
candomblé representava um reforgo para o catolicismo, ela respondeu: “E realmente um apoio para os
santos de Roma, nds, que somos do candomblé. Mas acontece uma coisa: se a gente der forca aos san-
tos de Roma, estamos dando for¢a também aos santos africanos. Estamos tendo a mesma garantia dos
santos da Africa para os santos brasileiros, de que os santos ndo sao brasileiros, sio romanos. Entdo, a
unido faz a for¢a.” (1981: 30)
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concretiza na narrativa e na captura uma relacao ja existente. Relagdo essa que obedece a
designios/agéncias muitas vezes nao humanas, ja que depende, na maioria das vezes —
como fica evidente no processo de feitura —, da vontade do orixa.*

O sincretismo ndo esta a parte dessa logica. Outro caso que me foi citado muitas vezes
€ o de Jesus Cristo. Um filho de santo do Gantois me contou que Jesus Cristo era da fami-
lia de Oxala; outro, que Jesus Cristo era de Oxala; outro, que Jesus e Oxala eram a mesma
pessoa. Um pai de santo me assegurou que Jesus participou de marchas do povo de Oxala
no continente africano. Outro amigo me relatou que foi assistir a uma peca em Salvador
(intitulada Deus e o Diabo na Bahia) em que, a certa altura, uma mae de santo jogava bu-
zios para Jesus Cristo e afirmava que ele era de Oxala. Todas essas afirmativas significam
em Ultima instancia a mesma coisa: Jesus Cristo e Oxala tém um enredo. Tém uma relacao,
ou melhor, um complexo de relacdes: sio da mesma familia, tém uma histéria juntos, estao
unidos; sdo parte um do outro, podem ser tomados um pelo outro, sio a mesma pessoa.

Ser, estar, haver

No candomblé, chama-se o orixa feito, ou seja, assentado tanto em uma representacdo
concreta quanto na cabecga do iniciado, de “santo”. Durante a feitura, concretiza-se o que
Serra denominou “unido mistica entre o orixd e uma pessoa que se chama iad” (1995:
268). O santo, portanto, é o orixa individual, que “nasce” junto com o filho de santo. Diz-
-se, por exemplo, de uma filha de santo, Maria de Iemanja; mas, ao referir-se a este orixa
individual, ou seja, ao santo feito, pode-se dizer “a [emanja de Maria”. Assim, quando nos
referimos a lemanj4, estamos falando do orixa geral; mas, quando dizemos “a Iemanja de
Maria”, estamos nos referindo ao “santo” desta pessoa especifica, nascido em sua feitura.?

Carmem Opipari (2004), referindo-se a essa questao, afirmou que trata-se de uma “du-
pla possessdo”. Todo santo é o santo de alguém — que se torna, por sua vez, o alguém
deste santo. Voltando ao exemplo de Maria de [emanja, poderiamos dizer que Ilemanja é
parte de Maria; ou seja, que lemanja tem uma parte de Maria, e vice-versa. Como vimos, a
gramatica que empregamos é limitada para exprimir o tipo de relagdo que se estabelece.
0 mesmo se passa com relacdo aos santos catdlicos: o orixa é o santo, esta no santo, tem
o santo — e vice-versa. Ter enredo significa tanto ser um pouco o outro quanto estar um
pouco no outro — e ter um pouco do outro.

A sugestdo de Gabriel Tarde de que a filosofia ocidental deveria passar a ser uma “filo-
sofia do haver” (2007: 144) pode nos ajudar a compreender o tipo de relacdo ao qual nos
referimos aqui. Segundo o autor, “existir é diferir” — assim, ao contrario de buscar enten-
der o funcionamento da sociedade, Tarde defende que o que deve ser explicado é a sua

19 O candomblé é, portanto, uma religido ao mesmo tempo absolutamente inclusiva (ja que todas as pes-
soas tém orixa) e completamente exclusiva (ja que nem todo orixa quer ser feito).

20 Ou, como bem definiu Ordep Serra: “O povo dos terreiros emprega muito a palavra ‘santo’ num contexto e
numa acepg¢ao especial que nio faz referéncia a bem-aventurado catdlico, mas a um elemento da sua reli-
gido — a afro-brasileira. Esse termo pode ser usado coloquialmente nos terreiros como sindénimo de orixa;
mas quando interrogados de forma precisa sobre o sentido dos vocabulos ‘orixd’ e ‘santo’ (no contexto da
terminologia propria do candomblé), os iniciados os contrastam de forma muito significativa.” (1995: 267)
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condic¢do de possibilidade, ou seja, o fato de seres distintos se associarem continuamente,
em um processo de engajamento mutuo. Nesse modelo, o que existe ndo sdo unidades
compactas e fechadas sobre si mesma, mas seres compostos de relacdes, todas elas efeti-
vamente ligadas a algum outro com quem se relaciona. O real, nesse caso, “ndo é a sintese
do diverso” (Joseph 2000:24); caracteriza-se, ao invés disso, por seu carater infinitesimal,
e é constituido pelas associagdes entre unidades diferenciadas. Ja as associa¢des, por sua
vez, dependem exclusivamente da crenga e do desejo — dizem respeito, portanto, a fluxos
e ondas. Ou, como escrevem Deleuze e Guattari a respeito da microssociologia de Tarde,
no platé em que o homenageiam:

Tarde objeta que as representacdes coletivas supoem aquilo que é pre-
ciso explicar, isto é ‘a similitude de milhdes de homens’. E por isso que
Tarde se interessa mais pelo mundo do detalhe ou do infinitesimal: as
pequenas imitagées, oposigdes e invengdes, que constituem toda uma ma-
téria sub-representativa. (...) uma microimitagdo parece efetivamente ir
de um individuo a um outro. Ao mesmo tempo, e mais profundamente,
ela diz respeito a um fluxo ou a uma onda, e ndo ao individuo. (..) um
fluxo é sempre de crenca e de desejo. As crencas e os desejos sdo o fundo
de toda sociedade (...) (2012: 107).

Tarde ndo considera os fatos sociais como coisas, mas toda coisa como uma so-
ciedade (Joseph 2000) — a légica de um fato social, portanto, é o modo segundo o
qual ele produz ligacdes. Através de analogias entre os elementos sociais e os da
biologia, especialmente no que tange a maneira de se relacionar com elementos ou-
tros, o autor busca analisar os motivos pelos quais os seres humanos (assim como
os atomos, as moléculas e os esporos, por exemplo) se agregam e se ordenam ao
invés de se dispersar. A conclusdo de Tarde parece ser de que a adaptacdo é a prin-
cipio uma conjuncao (Joseph 2000:35), e que o termo que melhor exprime esse tipo
de encontro é a possessdo. Assim, a féormula primeira de relagdo nao é o ser alguma
coisa, mas ter algo de alguém (Vargas 1994). De acordo com Tarde, o uso do verbo
haver permitiria que ampliassemos os sentidos dos verbos ser/estar (no francés,
sua lingua nativa, um sé verbo, étre), incluindo necessariamente a existéncia de
outrem — ja que pode-se ser somente, mas tem-se que haver algo?!. Os seres sociais
deveriam — voltando a analogia com os elementos da biologia —, ser entendidos
como monadas (a unidade organica mais bdsica, conceito desenvolvido por Leibniz
como o principio substancial da vida, unidade ao mesmo tempo completa em si e
parte que compde estruturas mais complexas), tendo portanto suas caracteristicas
e atribui¢des. Segundo Tarde,

Cada uma delas absorve o mundo a si, o que é apreender-se melhor a si
mesma. Elas bem fazem parte umas das outras, mas podem pertencer-
-se mais ou menos, e cada uma aspira ao mais alto grau de possessao;
dai sua concentracdo gradual; além disso, elas podem pertencer-se

21 Viveiros de Castro (apud Vargas 2007) afirmou que, houvesse a filosofia ocidental se baseado no verbo
haver (que leva em conta necessariamente a existéncia do outro) e nio no ser (que se refere especifi-
camente a existéncia individual), muitos problemas teriam sido evitados. Ja que, para se haver, é ne-
cessario que haja o havido; enquanto que, para o ser, s6 uma unidade é bastante: eu sou. O haver traz a
alteridade, enquanto o ser tem como modelo a relagdo consigo mesmo.
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de mil maneiras diferentes, e cada uma aspira a conhecer novas ma-
neiras de apropriar-se de seus semelhantes. Dai suas transformacdes.
(2007:120)

Seguindo a sugestdao de Tarde, portanto, poderiamos pensar também nessa relagdo
multivalente (que aqui denominamos enredo) em termos de uma possessdo®. A coinci-
déncia do vocabulario torna ainda mais proveitosa a extensdo semantica dos verbos com
que podemos aludir ao tipo de relacdao ao qual nos referimos aqui. Assim, aquele que é e
estd, possui, pois, como afirma Tarde, “Se o haver parece implicar o ser, o ser seguramente
implica o haver. (...) No fundo, todo o contetido da no¢ao de ser é a no¢do de haver. Mas a
reciproca nao é verdadeira: o ser ndo é todo o contetido da ideia de propriedade.” (2007:
113). Nao se trata de polissemia, e sim de um termo que exprima o continuo entre ser e
estar, desembocando no haver — ndo tanto um conceito, mas algo que exprime uma mul-
tiplicidade simultanea de sentidos.

Roger Bastide também se debrucou sobre o sincretismo numa parte de seu livro
“0O Candomblé da Bahia” intitulada “Ensaio de uma Epistemologia Africana (Ioruba)”.
Segundo ele, “essa identificagcdo choca nossa compreensao: como é possivel que um
deus africano seja ao mesmo tempo divindade negra e santo de outra religiao?” Basti-
de obteve, com membros do candomblé, trés tipos de resposta para sua questdo: que
“o0 orixa é o santo, porque sdo a mesma coisa”’; que sdo coisas diferentes, ja que um
santo é necessariamente um morto, enquanto o orixa é um antepassado divinizado
— e o sincretismo, portanto, é apenas um disfarce; e, ainda, que os orixas, depois de
diversas reencarnacdes, voltaram como europeus; as pessoas a volta, percebendo isso,
canonizaram-nos.

Buscando explicar a loégica das supostas contradi¢des do pensamento africano (basica-
mente, como algo pode ser uma coisa e outra ao mesmo tempo, ou estar simultaneamente
neste e naquele lugar), Bastide tenta unir o conceito de participacao de Lévy-Bruhl com
as classificagdes primitivas de Durkheim e Mauss — afirmando, em suma, que a parti-
cipagdo s6 se da entre seres, plantas, divindades, objetos etc. previamente classificados
nos mesmos “compartimentos do real” (1958: 255), porém cuja classificacdo nao é “uma
classificacao de seres, como entre os ocidentais, e sim de forgas e participa¢des.” (1958:
258). Bastide buscava compreender a légica que liga os elementos — a principio, dispares
— no candomblé. O principio da participacdo nao era suficiente, pois nao indicava a l6gica
subjacente que ha nas ligacdes feitas. Mas, nesse pequeno ensaio, o autor parece identifi-
car um principio de continuidade entre os planos conectados, o “desejo de inventar uma
dialética do cosmo” (1958: 260), onde os elementos estdo separados e, simultaneamente,
juntos. Ou, como propos Goldman,

Nao se trata aqui apenas (...) de representagoes ( ...) ou controle, mas de uma
forma muito complexa de agenciamento. Em certo sentido, o mar é lemanja,
oraio e o vento sdo lans3, e a doenc¢a é Omolu. Natureza, cultura, seres huma-
nos, o cosmos, tudo parece articulado nesse sistema. (Goldman 2005: 109)

22 “Hamilhares de anos vém sendo catalogadas as diversas maneiras de ser, os diversos graus do ser, mas
nunca se teve a ideia de classificar as diversas espécies, os diversos graus de possessdo. No entanto, a
possessdo é o fato universal, e ndo ha termo melhor que o de aquisicdo para exprimir a formacéo e o
crescimento de um ser qualquer.” (Tarde 2007:116)
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Vejamos um exemplo. Uma filha de Ewa do Gantois me contou que certa vez um
vendedor da feira de Sdo Joaquim (uma conhecida feira de rua de Salvador onde vende-se
todo tipo de artigo para o candomblé), sabendo que ela era de Ewa, resolveu presentea-la
com uma cobra. Sem saber o que fazer com o animal, ela o guardou em uma cesta, da qual
ele conseguiu escapar. Quando seu marido chegou em casa, viu a cobra solta no quintal e
foi tentar pega-la com a cesta. Nesse momento, a cobra atacou-o e mordeu sua mao. Ele
comecou a gritar e ela correu para onde ele estava. “E o que vocé fez?”, perguntei a ela,
que me respondeu: “Eu? Eu nao fiz nada. Ewa que fez. Nao deu tempo nem de eu chegar
no jardim e ela chegou. Dai, quando eu acordei, ja estava a cobra no cesto e o meu marido
com a mao curada. Ela deu 14 o jeito dela, tanto que ele nem precisou ir para o hospital.”
Perguntei como isso era possivel, e ela me respondeu “Ué, menina, Ewa ndo é uma cobra?
Ela é a dona das cobras! Naquela hora ali ela virou cobra, minha filha!”

Nesse caso, a Ewa dessa filha de santo teve a capacidade ndo s6 de controlar a
cobra como ainda de curar a mordida sofrida por seu marido. Ew4, no candomblé, é re-
presentada por uma cobra; ao mesmo tempo, tem uma relagdo com as cobras: as cobras
sao Ewa, mas Ewa é um pouco cobra: comunica-se com as cobras, pode domina-las, pode
inclusive curar uma mordida de cobra sem precisar recorrer aos remédios tradicionais da
medicina. Além disso, como ela afirmou, Ewa é a dona das cobras, ou seja, tem uma rela-
¢do de posse tanto com as cobras quanto com qualquer coisa que lhes diga respeito. Ewa3,
portanto, tem enredo com as cobras: relaciona-se com elas nesse continuo semantico em
que, como vimos, pode-se ser, estar e possuir, em diversas intensidades.

Uma questao de pratica

Para concluir, ha ainda outro aspecto relativo ao sincretismo que eu gostaria de abor-
dar. No dia em que fui apresentada a Mae Stella, levada por um amigo a ponto de se confirmar
ogd no I1é Axé Opo Afonja, ela me disse, quando ele a informou que eu era antropoéloga: “Sabe,
antigamente o candomblé precisava da antropologia. Hoje ndo precisa mais.” A frase (dita de
maneira carinhosa) ressoa com um trecho do manifesto contra o sincretismo evocado acima:
“Durante a escravidao, o sincretismo foi necessario para a nossa sobrevivéncia (...)"

Reunidas, as duas frases realcam um aspecto importante das religides de matriz
africana: o fato de que ha, nelas, certa tendéncia para a analise pratica, casuistica, das
coisas. Algo pode servir durante um tempo, depois ndo ter mais uso, sendo substitui-
do com sucesso por algo mais ou menos semelhante. Se o candomblé é uma religido
baseada na eficacia, pode-se testar uma féormula para ver se funciona e, caso funcione,
pode-se usa-la até que pare de funcionar. “Candomblé é ciéncia”, me explicou certa vez a
mde pequena® do Gantois: “vocé pega uma coisa aqui, outra ali, mexe a energia e as coi-
sas acontecem. E fisica”. Ela se referia, neste caso, a uma mistura feita com plantas para
curar uma doenca especifica, mas penso que o mesmo raciocinio poderia ser aplicado ao
sincretismo e mesmo, como acabamos de ver, a antropologia.

23 Mae pequena (ou iaquequeré) é a filha de santo que geralmente responde pelos assuntos cotidianos da
Casa de Candomblé, a segunda na hierarquia do terreiro. No Gantois, a mae pequena é Angela, a filha
mais velha de M3e Carmem.
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Uma vez, enquanto conversava com uma mae de santo de um pequeno terreiro
queto em Salvador, perguntei a ela sua opinido sobre o manifesto contra o sincretismo. Co-
mentavamos especificamente sobre o fato das iads de seu terreiro completarem o proces-
so de feitura na Igreja Catdlica. “O problema”, ela me disse, “é que se eu tirar isso, o que eu
vou colocar no lugar?”. Sua andlise era, pois, no melhor sentido, pragmatica: a ida a Igreja
ocupava parte da feitura que ndo podia (ainda?) ser substituida com a mesma eficacia. O
que s6 pode significar que se Mae Stella pdde prescindir do lado catélico** em seus rituais,
é porque certamente sabia o que pér no seu lugar.

24 Refiro-me aqui a definicao de lado presente na tese de doutorado de Edgar Barbosa Neto (2012), le-
vando também em conta a afirmacdo de Ordep Serra sobre a compatibilidade entre o catolicismo e o
candomblé (1995: 240). Serra afirma ainda, sobre as correspondéncias entre os orixas e os santos
catdlicos, que “ndo é dificil ver que a referéncia a mitica crista se faz usualmente, nesse contexto, se-
gundo uma légica que tem muito mais a ver com esquemas classificatérios e representacdes de origem
africana.” (1995: 286).

Revista de @ntropologia da UFSCar, 9 (2), jul./dez. 2017



168

Enredo de santo e sincretismos no candomblé de Salvador, Bahia

Referéncias

BARBOSA NETO, Edgar Rodrigues. 2012. A maquina do mundo: variagées sobre o politeis-
mo em coletivos afro- brasileiros. Tese de Doutorado. PPGAS, Universidade Federal do
Rio de Janeiro.

BASTIDE, Roger. 1958 [2000]. O Candomblé da Bahia: rito nagé. Sdo Paulo: Companhia das
Letras.

. 1983. Estudos Afro-brasileiros. Sio Paulo: Editora Perspectiva.
CARNEIRO, Edison. 1948 [2002]. Candomblés da Bahia. Rio de Janeiro: Civilizagio Brasileira.

CONSORTE, Josildeth Gomes. 2006. “Em Torno de um Manifesto de Ialorixas Baianas con-
tra o Sincretismo”. In: C. Caroso e ]. Bacelar (orgs.), Faces da Tradi¢cdo Afro-Brasileira:
Religiosidade, Sincretismo, Anti-Sincretismo, Reafricanizagdo, Prdticas Terapéuticas, Et-
nobotdnica e Comida. Rio de Janeiro: Pallas; Salvador: CEAO. pp. 71-92.

COSTA LIMA, Vivaldo da. 1974. “O conceito de ‘nagao’ nos candomblés da Bahia”. Comuni-
cacdo apresentada ao Coléquio Négritude Amérique Latine. Dacar, Senegal.

COSTA LIMA, Vivaldo da et al. 1981. Anais do Encontro de nagbes-de-candomblé. Salvador:
[anama / CEAO/UFBA.

DELEUZE, Gilles & GUATTARI, Félix. 2012. Mil platés: capitalismo e esquizofrenia 2, vol. 3.
Sao Paulo: Editora 34.

FERRETTI, Sergio. 2013. Repensando o Sincretismo. Sao Paulo: Edusp; Arché Editora.

GOLDMAN, Marcio. 2005. “Formas do saber e modos do ser: observagdes sobre multiplici-
dade e ontologia no candomblé”. Religidao e Sociedade, 25 (2): 102-120.

. 2016. Além da Identidade: Anti-Sincretismos e Contramesticagens no Brasil. Confe-
réncia no Programa de P6s-Graduacao em Ciéncias Sociais da Unisinos.

HALLOY, Arnaud. 2005. Dans l'intimité des orixds: corps, rituel et apprentissage religieux
dans une famille-de-saint de Recife (Brésil). Tese de Doutorado. Bruxelles: Université
Libre de Bruxelles; Paris: Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales.

INGOLD, Tim. 2012. “Trazendo as coisas de volta a vida: emaranhados criativos num mun-
do de materiais”. Horizontes antropoldgicos, 18 (37): 25-44.

JOSEPH, Isaac. 2000. “Gabriel Tarde: Le Monde Comme Feerie”. Antropolitica, 8: 23-40.
NASCIMENTO, Abdias do. 1980. O Quilombismo. Petropolis: Editora Vozes.

NINA RODRIGUES, Raimundo. 1900 [2006]. O animismo fetichista dos negros baianos (co-
letdnea de artigos publicados na Revista Brazileira em 1896 e 1897). Rio de Janeiro:
Editora UFR].

OPIPARI, Carmen. 2004 [2009]. O candomblé: imagens em movimento — Sdo Paulo — Bra-
sil. Sao Paulo: Editora da Universidade de Sao Paulo.

“we

SANSI [-Roca], Roger. 2009. ““Fazer o santo’: dom, iniciacdo e historicidade nas religides
afro-brasileiras”. Andlise Social, XLIV (10): 139-160.

SANTOS, Maria Stella de Azevedo. 2010. Meu tempo é agora. Salvador: Assembleia
Legislativa da Bahia.

Revista de @ntropologia da UFSCar, 9 (2), jul./dez. 2017



Clara Flaksman | 169

SERRA, Ordep José Trindade. 1995. Aguas do Rei. Petrépolis: Vozes; Rio de Janeiro: Koi-
nonia.
TARDE, Gabriel. 2007. Monadologia e Sociologia. Sao Paulo: Cosac Naify.

VARGAS, Eduardo Viana. 2007. “Gabriel Tarde e a diferenca infinitesimal”. In: G. Tarde.
Monadologia e Sociologia. Sao Paulo: Cosac Naify. pp. 7-50.

Recebido em 21 jul. 2017.
Aceito em 30 ago. 2017.

Revista de @ntropologia da UFSCar, 9 (2), jul./dez. 2017






evista de
ntropologia
da UFSCar

R@U, 9 (2), jul./dez. 2017: 171-183.

A geometria do axé:
O sincretismo como topologia

Edgar Rodrigues Barbosa Neto
Doutor em Antropologia Social / Professor da UFMG
edbneto@yahoo.com.br

Resumo

As casas de religidao de matriz africana com as quais trabalhei em minha pesquisa de
campo caracterizam-se pela coexisténcia em seu interior de diferentes lados rituais. O
termo lado pode ser usado tanto para designar formas mais abrangentes, tais como ba-
tuque, umbanda, quimbanda, quanto para nomear praticas mais especificas do ritual, tal
como o culto dos seres sobrenaturais, como orixas, exus, etc. Mesmo o batuque, que se
define como um lado, tem os seus diferentes lados internos, as chamadas nag¢des, como,
por exemplo, cabinda, jeje e ijexa. O objetivo deste texto é descrever alguns dos agencia-
mentos topologicos implicados nos procedimentos de corte e de conexao entre esses mul-
tiplos lados. Para isso tomarei como referéncia a atividade musical dos responsaveis pela
percussao dos tambores rituais, os quais circulam entre diferentes casas de religido e seus
respectivos lados. Sugiro, por fim, que essa topologia ou geometria, associada ao axé dos
tamboreiros, nos permite pensar de outro modo o sincretismo.

Palavras-chave: religioes de matriz africana; axé; topologia; sincretismo.

Abstract

The houses of African matrix religion with which I researched in my fieldwork are
characterized by the coexistence within them of different ritual sides. The term side can
be used both to designate more general forms, such as batuque, umbanda, quimbanda,
and to name more specific practices of ritual, as the worship of supernatural beings such
as orixas, exus, etc. Even the batuque, defined as a side, has its different internal sides, the
so-called nations, such as cabinda, jeje and ijexa. My aim is to describe some of the topo-
logical arrangements involved in the cutting and connecting procedures between these
multiple sides. For this I will take as reference the musical activity of those responsible for
the percussion of ritual drums, which circulate between different houses of religion and
their respective sides. I suggest, as a conclusion, that this topology or geometry, associated
with the axé of the sacred drummers, allows us to think in a different way of syncretism.

Keywords: African matrix religions; axé; topology; syncretism.
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As religides de matriz africana constituem um rico e diversificado conjunto de mo-
dos de existéncia, estilos rituais e sistemas de pensamento, no interior do qual é perfei-
tamente possivel distinguir a presenca de significativas regularidades, o que sugere a
existéncia de uma unidade que, conforme observado desde as primeiras pesquisas, nao
apresenta qualquer uniformidade (Carneiro 1991: 16). Os trabalhos mais recentes, en-
tre os quais gostaria de incluir a pesquisa coletiva da qual é parte a minha tese de douto-
rado, parecem dedicados a encontrar a melhor maneira de descrever essa variagao, isto
é, a inventar um modo (ou varios) que seja fundamentalmente capaz de apreender, ao
mesmo tempo, as conexoes e as separacoes existentes entres as diferentes formas assu-
midas por essas religides no Brasil®. E provavel que o conceito de axé, ou termo congéne-
re que designe uma nocao de for¢ca semelhante, corresponda a uma dessas constancias,
virtualmente presente na maioria dos casos registrados pela etnografia afro-brasileira.
E a ele, ou mais especificamente a um de seus miltiplos aspectos, a saber, aquele con-
cernente ao axé implicado na atividade ritual dos musicos, que pretendo dedicar este
texto. Retomo aqui parte do material etnografico ao qual dediquei o segundo capitulo
de minha tese, resultado da pesquisa de campo conduzida junto a trés ‘casas de religiao’
(expressao mais comum do que, por exemplo, terreiro) localizadas na cidade de Pelotas,
no sul do Rio Grande do Sul (Barbosa Neto 2012).

As casas de Pai Luis da Oya e de Pai Mano de Oxala nao tém qualquer relagdo direta
entre si. A primeira, pelo ‘lado do batuque’, um lado no qual sao cultuados os orixas e os
eguns, segue as ‘nagoes jeje’ e ‘ijexd), ao passo que a segunda, também pelo batuque, per-
tence a ‘nacao cabinda’. Em cada uma dessas duas casas, ainda que de modo muito dife-
rente, estdo presentes também alguns dos varios ‘lados’ da umbanda, tais como o de exu,
o de caboclo, o de cigano e o de preto-velho? Essa coexisténcia de lados ou linhas talvez
seja aquilo que caracteriza as diferentes casas que conheci, conformando o importantis-
simo fendmeno da ‘linha cruzada’, ao qual José Carlos dos Anjos dedicou o seu conhecido
trabalho (Anjos 2006).

A existéncia de varios lados rituais em uma mesma casa de religido ndo implica, como
sabemos, que a sua performance seja simultanea. Em geral, mas com importantissimas
variagdes de um caso para outro, os ritos vinculados a cada lado seguem uma separagao
marcada por tempos e espacgos diferentes. Devemos ainda notar que essa ‘confluéncia’
(Santos 2015: 89) nao leva necessariamente as pessoas, pais e maes-de-santo, a definirem
as suas casas como sendo de ‘linha cruzada’, o que também sugere que as suas diferentes
praticas rituais ndo cruzam do mesmo modo os multiplos lados que as atravessam. Pai

1 Esseprojeto de pesquisa, coordenado por Marcio Goldman e intitulado ‘Sistemas de Transformacgio nas
Religides de Matriz Africana no Brasil’, tem sido a matriz de diversos trabalhos, os quais tém contribuin-
do para a sua realizagdo transformando-o etnograficamente, isto é, fazendo aparecer novas possibili-
dades para a descri¢do e a comparacdo ‘das’ e ‘nas’ religides de matriz africana no Brasil (Arruda 2014;
Banaggia 2008, 2015; Barbosa Neto 2012; Flaksman 2014; Lucinda 2016; Siqueira 2012 e Goldman
2005, 2009, 2011, 2012).

2 Aterceira casa, aquela de Mae Rita da Molambo, também dispde de mais de um lado ritual, mas nao
terei espaco para descreveé-la aqui.
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Mano define a sua casa como ‘cabinda’, uma das nag¢des do batuque, e a maneira como nela
coabitam esse lado e aquele outro de exu ndo é equivalente aquela de Pai Luis. O fato de
suas duas casas cultuarem os lados de orixa e de exu nao significa, portanto, que elas o
facam da mesma maneira. A ‘linha cruzada’, como se vé, dispde de varias linhas cruzadas.
Em outras palavras, o que varia, entre as casas, é a prépria maneira de cruzar e de descru-
zar os lados, variagdo presente até mesmo quando um dnico lado for o caso de duas casas.

Seguindo a classificagdo nativa, Corréa (2006: 57), cuja etnografia consta entre as mais
importantes sobre o batuque, distingue trés formas rituais dentro das religides de matriz
africana no Rio Grande do Sul: ‘a Umbanda “pura”, a Linha-Cruzada e o Batuque “puro”,
dedicando, a esse ultimo, o seu trabalho. De um modo geral, argumenta ele, as pessoas
sabem identificar as diferencas entre essas formas, sendo capazes de distinguir quando
estdo dentro e quando estao fora de cada uma delas. Acontece, no entanto, que ‘no discur-
so de alguém que se declare pertencer a uma delas podem aparecer expressoes caracte-
risticas das outras’ (Corréa 2006: 57). Assim, por exemplo,

‘se perguntarmos a um batuqueiro sobre Exu, é provavel que ele diga

que pertence a Linha-Cruzada. Entretanto, ndo sé o nome dessa entidade

aparece claramente em certos canticos para o Bara (orixa do Batuque,

ambos “donos” das encruzilhadas) como as vezes a mesma pessoa deno-
A7,

mina certos Baras ora como “Exu” ora como “Bara”: Exu Lan3, Bara Land’
(Corréa 2006: 57).

Corréa, no entanto, ndo retira dessa sua observacao o resultado que ela permite e
acaba por reduzir essa classificagdo tripartite a uma tipologia, limitando-se a oferecer
uma listagem daqueles itens rituais que parecem ser particularidades de cada uma des-
sas formas. E pouco provavel que essa classificagdo seja a tnica disponivel e, de resto,
ndo seria muito dificil demonstrar que esses itens podem circular entre os varios ‘tipos’,
ora conectando-se, ora separando-se, e mesmo, eventualmente, desdobrando-se em ou-
tros, ao invés de serem privativos a cada um. Essas religides tornam particularmente
arriscada e especialmente dificil a transposicdo da morfologia para uma tipologia, pre-
cisamente porque o aspecto discreto das formas é derivado de uma ac¢do sobre forcas
que tanto podem aproximar o que estd separado quanto afastar o que estd junto, um
fendmeno que neste texto procuro nomear por meio da expressao geometria do axé. O
proprio exemplo da relacao entre o Exu e o Bar3, cujo encaixe Corréa distingue no plano
dos cantos litirgicos e da onomastica, parece representativo desse movimento simulta-
neo de aproximacao e afastamento.

E significativo que Corréa, como se antecipasse os limites de sua hipétese tipoldgica,
proceda a multiplicagdo de cada um dos nomes que designam as trés formas. Assim, a

» o« » o«

umbanda pode ser chamada também de “Magia branca”, “Linha branca”, “Linha do ca-

boclo” ou “Caboclo”, ja o batuque de “Nacao”, “Linha-negra” ou “Magia-negra” e a Linha-
-Cruzada, por fim, de “Quimbanda”, “Linha-negra” ou “Magia-negra” (Corréa 2006: 58-
61). Corréa toma esses diferentes nomes como sin6nimos de cada uma das trés formas
basilares, mas ndo se pode descartar que, em certos contextos e de acordo com deter-
minadas posigoes, eles funcionem como designativos de praticas convergentes. Note-se,
por exemplo, que deve existir pelo menos uma perspectiva a partir da qual o batuque e

alinha cruzada sejam tomados como equivalentes, ja que, pelo que se pode notar acima,
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um ou dois termos (“Linha-negra” ou “Magia-negra”) podem ser usados para designar a
ambos. Aquilo que na perspectiva de um lado esta separado é reunido quando passamos
para a perspectiva de um outro.

Um depoimento recolhido por ele fornece um exemplo bastante expressivo quanto a
natureza dessa variacao topolégica. ‘Terreira de Umbanda, na verdade, faz é aressum (cul-
to aos mortos) porque ninguém me convence que caboclo nao é egum’ (Corréa 2006: 64).
Assim, o ritual que uns talvez facam pelo lado da ‘Magia branca’ ou da ‘Linha branca’, e que
véem como distante da ‘Magia-negra’ ou da ‘Linha-negra’, é precisamente o ritual no qual,
pelo lado desses outros, sdo cultuados os eguns, um ritual que, de resto, é bastante ‘pesa-
do’, com muitos perigos e exigindo indmeros cuidados.

Uma interpretacdo reversa desse comentario permite uma rotagao de perspectiva,
sugerindo a possibilidade de substituirmos a tipologia por uma descri¢do topoldgica, na
qual as formas, ao invés de pensadas enquanto ‘tipos’, seriam entendidas como composi-
¢bes heterogéneas de forgas. E isso, como ficara mais claro na seqiiéncia do texto, que con-
sidero poder caracterizar pela aproximagao entre o sincretismo e a topologia. Se o caboclo
de uns é o egum de outros é porque o lado de umbanda dos primeiros seria apenas uma
parte do lado dos segundos, isto é, do batuque e da linha cruzada. O depoimento anterior
parece importante ndo somente por sua explicacdo a respeito do afastamento em relacdo
a umbanda, mas também por demonstrar que esse afastamento nao é absoluto, tendo em
vista que a umbanda, desde que transformada em culto aos mortos, teria um lugar dentro
do proéprio batuque e da linha cruzada.

A ndo-coincidéncia presente na observagdo acima é uma das muitas com as quais po-
demos nos deparar, como veremos mais adiante. A questao nesse caso é saber qual o tra-
tamento etnografico mais adequado que se deve conferir a ela. Corréa entendeu que se
poderia fazé-lo pela adogao do conceito de tipo-ideal, e orientado pelo modo de raciocinio
indutivo implicado nele, atribuiu as divergéncias entre uma parte das informac¢des dadas
por chefes de casas diferentes a existéncia de ‘contradi¢des [nas] definicdes internas do
grupo’, fato que lhe permitiu abstrai-las em favor daquilo que lhe pareceu ser ‘um nticleo
comum de conhecimentos, dominado por todos e em torno do qual a identidade batu-
queira é construida’ (Corréa 2006: 28). E claro que um ‘niicleo comum’ deve existir, mas
poderemos abstrair, em nome de uma generalidade ideal, as tais ‘contradi¢des [nas] defi-
nicoes internas do grupo’? Devo esclarecer que nao creio que a no¢ado de contradicao seja
aplicavel a esse caso. A sua utilizacdo parece muito marcada por um esforgo de abstrair a
varia¢do, quando o mais importante, do meu ponto de vista, é criar maneiras para que ela
realize todas as suas possibilidades na prépria etnografia.

O problema com esse conceito de tipo-ideal, pelo menos no modo como Corréa enun-
cia o seu uso, é que para ele dar conta das semelhancas precisa totaliza-las pelo pertenci-
mento a uma mesma categoria, como, por exemplo, ‘comunidade batuqueira’, ‘identidade
batuqueira), etc., as quais, em certo plano da andlise, estao corretas, porém, em outro, pa-
recem gerar a inconveniente impressao de estarmos diante de um coletivo cujas relacoes
internas parecem mais unitarias do que de fato sdo. Corréa reconhece e descreve a diver-
sidade existente dentro do batuque, mas, ao mesmo tempo, recorre ‘a um ‘modelo tipico-
-ideal propositalmente maniqueista, para depois, a partir dele, voltar a concretude’. Essa
volta, no entanto, parece obstruida pelo fato de que, nessa construcao, o enfoque termina
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por recair sobre aquilo que ele define como ‘o batuqueiro mais ortodoxo’ (Corréa 2006:
31). Quem quer que tenha tido algum tipo de experiéncia com coletivos religiosos de ma-
triz africana sabe muito bem que dificilmente algum chefe considerara a sua casa como
menos ‘ortodoxa’ (o termo, de qualquer modo, ndo é bom) do que outras. Quais seriam os
batuqueiros menos ortodoxos que ficariam de fora do ‘modelo tipico-ideal’? Vé-se, por-
tanto, a natureza da dificuldade. Nao ha uma posicao a partir da qual se possa deduzir o
conjunto. O que estou querendo dizer, enfim, é que o tipo-ideal tende a se encarnar em um
tipo-real, o qual, por ndo existir como um tipo, sé pode mesmo ser idealizado, deixando de
fora o ‘menos ortodoxo), isto é, o proprio real. Penso que é aqui que as no¢oes gémeas de
geometria e topologia podem ajudar.

No seu ‘Candomblés da Bahia’, Edson Carneiro constatava que ‘os homens do candom-
blé quase nunca se contentam com ver apenas as festas de sua casa’ e atribuia a esse ‘habi-
to andejo’ o sincretismo interno as ‘seitas africanas’ (Carneiro 1991: 54-55). A etnografia
das religides afro-brasileiras localizadas no Rio Grande do Sul sugere que esse ‘habito
andejo’ esteja particularmente associado a figura do ‘alabé’, doravante ‘tamboreiro’, o res-
ponsavel pela percussao dos tambores rituais. Trata-se da funcao liturgica cuja posicao
parece dispor da maior mobilidade, como ocorre, alids, em outros contextos, a exemplo
daquele do ‘jaré’ (Banaggia 2015: 191). A filiagdo do ‘tamboreiro’ é com uma dnica ‘casa
de religido’, aquela na qual ele foi iniciado ou mesmo da qual ele préprio é o pai-de-santo,
mas a sua atividade percussiva pode fazer dele alguém que circula entre as diferentes ca-
sas e seus varios lados rituais.

0 movimento associado a essa posi¢ao ritual nos permite observar, para voltarmos a
ideia anterior, a possibilidade de uma ‘ndo-coincidéncia’ entre 0 modo como as pessoas
definem o ‘lado’ de sua casa e a maneira pela qual ele pode ser reconhecido por pessoas
ligadas a outra casa. E o que nos diz o ‘tamboreiro’ Alfredo do Xango:

‘O tamboreiro tem que saber distinguir os lados. [...] Nao [estou] critican-
do ninguém, mas, as vezes, tem casas, tem certos pais-de-santo, que [...]
ndo sabem nem o lado que sdo, porque [..] contratam um tamboreiro e
[...] dizem assim: “O meu lado é tal”, ai, se é um tamboreiro bom, ele vai
tirar aquele lado. Quer dizer, se for tocar o tambor, aquele lado ali é aque-
le lado ali, ndo tem mistério. [...] Eu fui tocar numa casa, a mulher disse:
“O meu lado é Cabinda”. Tudo bem, vou tirar Cabinda. Ai eu tirei uma
reza e ela disse: “Ah, ndo, o meu lado nao tira isso”. “Entdo a senhora me
desculpe, mas a senhora ndo é Cabinda’ Nem eles sabem o que [...] estdo

tirando’ (Braga 2003: 146).

O movimento dos ‘tamboreiros’, importantissimos gedmetras do axé, sugere que a essa
funcao ritual corresponda uma perspectiva comparativa que pode orientar as proprias
comparagoes etnograficas. O antropdlogo poderia entdo comparar a prépria variacdo
interna que resulta das comparagoes feitas pelos ‘tamboreiros’. Nao conheci nenhuma
‘pessoa de religido’ que ndo soubesse, com efeito, distinguir os ‘lados’, mas o que pode
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acontecer, tal como no caso acima, é que a diferenciacdo dos ‘lados’ acrescente-se uma
diferenciacdo da prépria maneira de distingui-los. Um ‘lado’ se diferencia de outro, mas
também de si mesmo, conforme a ‘casa de religido’, a qual, por sua vez, é inseparavel do
chefe (pai ou mae-de-santo) e da sua sempre singular histdria ritual.

Pai Luis da Oya costuma dizer que os orixds adoram o movimento e, por essa razao,
muda periodicamente de lugar a posicdo de todos os méveis de sua casa, para que assim, nos
seus proprios termos, possa fazer ‘circular o axé’. Como o ‘axé’ de uma casa deve também ser
‘plantado), literalmente enterrado sob um ou varios pontos especificos de seu chao, o ideal
é que ela permaneca onde esta, mas, por outro lado, uma parte muito importante daquilo
que se encontra no seu interior deve continuamente trocar de lugar. As casas que conheci
eram, cada uma a sua maneira, o resultado de uma cuidadosa composigao ritual para a qual
confluiam a forca da raiz e a poténcia do movimento. Em outras palavras, o que a circulacao
de pessoas, a dos ‘tamboreiros’ em particular, nos permite compreender é que uma casa,
mesmo quando, por assim dizer, ndo se mexe na dire¢do de outros lugares, é sempre atra-
vessada, em seu interior, por diferentes movimentos. O movimento acontece quando se esta
(aparentemente) parado e nao apenas quando se esta (evidentemente) andando.

O ‘axé’ dos ‘tamboreiros’, como de resto todos os axés (poderiamos também dizer to-
dos os dons), inspira profundos cuidados, dentre os quais se destacam aqueles que dizem
respeito as relacdes de aproximacao e afastamento entre os diferentes ‘lados’, particular-
mente importantes para quem desempenha uma funcao ritual dotada de grande mobili-
dade. A notavel etnografia de Reginaldo Braga (2003), que tomarei aqui como referéncia,
é aquela na qual esse tema aparece de forma mais significativa. Borel de Xang6 foi iniciado
(‘lavou a cabe¢a’) no ‘lado de cabinda’ pelas maos do falecido Pai Waldemar do Xango Ka-
muca, quando tinha apenas quatro anos de idade, mas Braga, na época de sua pesquisa,
observou que Borel, entdo com setenta anos, definia-se como uma ‘mescla de Oi6 com Ije-
xd, ja que, posteriormente ao seu primeiro ritual, mudou-se para a casa de mae Andreza,
que cultuava o ‘lado de 0ié’, e quando essa veio a falecer, mudou-se novamente, indo para
a casa de Mae Ritinha, cujo ‘lado’ era ‘ijexd), e de quem recebeu todos os ‘axés’, aprontan-
do-se ritualmente (Braga 2003: 52). O fato de Borel se definir como uma mescla de dois
‘lados’ nao o impede de dizer sobre dois ‘tamboreiros’ mais jovens que eles ‘vao dar bons,
[mas] desde que ndo se mesclem nisso ai, [pois] eles tém uma raiz muito forte, ndo s6 por
serem filhos do Pedro da Iemanja como também [por serem] netos e bisnetos dos ances-
trais do Pedro (Braga 2003: 57-58).

Borel parece estar se referindo a mescla com um ‘lado de exu’, jA que, nessa acepcao,
ele seria externo ao ‘lado da nagao’, dotado, portanto, de um estilo diferente de percussao
ritual e também de uma outra ‘modulacdo do axé’ (Goldman 2005: 109). No entanto, como
se pode observar, a nagdo aparece como um ‘lado’ quando posta em relacao, por exemplo,
com aquele de exu, mas se divide em varios quando relacionada consigo mesma. Toda
mistura pode virtualmente enfraquecer o axé, mas o caso é que nao ha somente uma Unica
mistura. Misturar os ‘lados’ contidos dentro de um tnico ‘lado’ parece nao comprometer
as ‘raizes’, as quais, contudo, correm o risco de se perder se a mistura ocorrer entre ‘lados’
que se encontram um pouco mais afastados.

Mas sobre isso, como de resto sobre tudo, ndo ha consenso. Pai Mano de Oxala acharia
ambas as misturas igualmente graves e arriscadas, e por isso sempre insistia, como uma
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prova de seu ‘fundamento’, a respeito de sua constancia em uma Unica ‘na¢ado’, a ‘cabinda’,
0 que nao o impede, por outro lado, de ter igualmente o seu culto de exu. Mesmo Borel
parece também reconhecer essa possibilidade ao criticar um outro ‘tamboreiro’ que se
diz ‘cabinda’ quando, na verdade, ‘canta o repertorio do Ijexa com alguns axés [axés nesse
contexto sdo sindnimos de rezas] da Cabinda na abertura do toque’. E acrescenta: ‘o que
eles ndo sabem ¢ se definir’ (Braga 2003: 62, grifos do prdprio autor).

‘O que eles ndo sabem € se definir’. Vé-se, com essa frase, que a variacdo interna a
nac¢do nao constitui necessariamente segmentos a respeito dos quais exista um acordo
geral. Alguém pode se definir como sendo de um ‘lado’ e, no entanto, ser definido por
outrem como pertencendo a um ‘lado’ diferente. Essa possibilidade, como ja observa-
do, manifesta-se de varias maneiras. Pai Pirica diz que ‘quem fazia Cabinda ja se foi,
nao existe mais’, e por isso os atuais chefes de cabinda seriam, para ele, um embuste.
Assim, um ‘lado’ na sua relacdao com outros pode, eventualmente, mudar de lado. E Pai
Pirica acrescenta: ‘o fulano (pai de santo) diz que é Cambinda, mas aquilo que ele faz
é 0i60’ (Braga 2003: 80). A relacdo entre o ‘lado’ e a sua lateralizacdo é seguramente
analoga aquela entre o segmento e a sua segmentacdo, de modo que a relacdo entre as
‘casas de religidao’ poderia ser pensada como disposta em uma ‘geometria operatoria’
na qual o segmento mantém uma ‘relagdo dindmica com as segmentagdes em ato, que
se fazem e se desfazem’ (Deleuze & Guattari 1996: 88). Voltarei em seguida a esse
argumento.

O ‘tamboreiro’ Adaozinho do Bar4, aparentemente menos preocupado com a mistura
em si do que com o fato de as pessoas nem sempre demonstrarem saber que estao mistu-
rando, notava que em muitas casas uma parte do ritual (a feitura) era feita por um ‘lado’,
enquanto a festa (segunda e tltima parte do ritual) era feita por outro®. E que na festa,
explicava ele, as pessoas gostam de misturar os trés ‘lados’ (0id, ijexa e cabinda) para
agradar o povo que vem visitar a casa. Podemos encontrar algo similar na etnografia do
candomblé e no destacado valor que se pode atribuir a hospitalidade como um aspecto
das relagdes entre as diferentes casas. Assim, por exemplo, os autores do bastante conhe-
cido ‘Galinha d’Angola’ ofereceram uma cuidadosa descricao de sua presenca nos terreiros
com os quais fizeram a sua pesquisa.

‘E praxe [...] homenagear os visitantes entregando-lhes a conducio de de-
terminados atos ou func¢des do ritual [...] A hospitalidade vai além disso, a
ponto de admitir que na casa do anfitrido se expresse, também, a casa do
hdspede. Assim, uma casa jeje poderia homenagear uma ialorixd “de an-
gola” tocando e cantando a maneira dessa na¢d@o; ou uma casa “de angola”
bater os atabaques com os akidavis por cortesia para com um pai-(ou
mae)-de santo de kétu. Esse tipo de exigéncia de hospitalidade requer um
amplo dominio dos varios idiomas rituais. Para consegui-lo é necessario
circular. Visitar outras casas; participar das festas dos outros, concordan-
do, implicitamente, em servir-lhes como parametro e platéia para seus
sucessos ou fracassos’ (Vogel, Mello & Barros 2001: 80)

3 0 mesmo dizia Alfredo do Xangd (também conhecido como Ecd) sobre sua casa: ‘[...] no batuque eu ja
toco o outro lado, porque o pessoal esta acostumado [...] Mas a minha matanca é 0i9, a feitura dos meus
orixas e todo o procedimento é 0i¢’ (Braga 2003: 144).

Revista de @ntropologia da UFSCar, 9 (2), jul./dez. 2017

177



178

A geometria do axé: o sincretismo como topologia

E a essa diplomacia ritual, uma diplomacia que, como vimos antes, pode incluir a di-
vergéncia e prescindir, portanto, de qualquer univocidade, é a ela, enfim, que Adaozinho
parece se referir. O ‘lado de 0i¢’, acrescenta ele, tem menos casas que os dois outros e
assim, para melhor receber os visitantes, decide-se tocar o ‘lado’ deles e ndo o da casa
que os recebe, ou entdo, decisdo mais comum, tocar os trés juntos, deixando de ‘fazer
um lado completo’, tocando o que ele chama de ‘trés em um’. Sempre que o chefe de
uma casa vem convidar Addozinho para tocar, ele pergunta: ‘como é que é o seu lado?..
‘Eu gosto de 0i6 puro’, dizem uns; ‘eu sou de 0i6, mas tenho uma passagenzinha de Cam-
bina, tenho uma passagenzinha de Jexd’, dizem outros. E esses ultimos acrescentam que
gostam que sejam ‘tirados’ esses outros ‘lados’ porque receberao todo o seu pessoal,
‘aquele pessoal antigo que foi [seu] irmao de santo, outros que foram da bacia do seu
fulano, coisa e tal’ (Braga 2003: 130)°.

Mesmo para misturar é preciso saber distinguir e, nesse caso, parece tratar-se antes
de uma coexisténcia, ou de uma ‘confluéncia’ (Santos 2015: 89), do que propriamente de
uma fusdo. Cada ‘lado’ é um ‘lado’, mas dai nao se segue que ele ndo possa ter uma pas-
sagenzinha com algum outro, a qual se explica pela propria histéria ritual dos chefes, os
quais, em inimeros casos, passaram por mais de um deles, eventualmente dentro da sua
prépria familia, onde ndo é incomum que os ascendentes (mesmo que apenas pela linha
materna) pertencam a ‘lados’ diferentes. Aquele que passou por mais de um pode fazer
desse ‘lado’ uma passagenzinha daquele que, circunstancial ou definitivamente, se tornou
o seu. E um caso em que eles ndo exatamente se misturam, mas também néo se excluem,
aproximando-se por dentro de suas diferencas.

Nao misturar os ‘lados’, sobretudo para um ‘tamboreiro’ que toque em varias casas,
ndo significa desconhecer aqueles dos outros. Ele pode se orgulhar de nunca ter trocado
de ‘lado’ e, no entanto, ser capaz de tocar os demais, habilidade que pode lhe render pro-
fundo respeito e admiracao. ‘O pai de santo [observa Pai Airton], tem a obrigacao de saber
cantar pelo menos duas nagdes [..]" (Braga 2003: 86). ‘Pureza’ e ‘ecumenismo’, como ja
notava Ordep Serra (1995) para o candomblé baiano, nem sempre sao excludentes. ‘Mae
Menininha se orgulhava de conhecer o oré (a liturgia) de diferentes “nagdes”, pois isso a
tornava capaz de iniciar um filho-de-santo no rito angola ou no rito jeje, por exemplo, se
fosse o caso - sem deixar de ser “nagd pura” (Serra, 1995 62-63). Esse ‘pluralismo religio-
so de principio’, tal como o denomina Ordep Serra, indica a possibilidade de que, em um
horizonte comparativo mais amplo, deve existir para cada exemplo de uma diferenca que

4  ‘[..] principalmente o pessoal do nosso lado, eles ndo estdo tocando o nosso lado. [...] Eles querem agra-
dar o povo, [pois] a maioria das visitas que estdo na casa deste povo de 0i6, ndo sdo 0i6, sdo o povo de
Jexa e povo de Cambina [...] a feitura até pode ser feita a do Jexa, do 0i6, da Cambina, mas [na] festa o
povo [esta] usando a mistura dos trés lados: o Jexa, o Cambina e o 0id [...] Entdo eles ndo fazem um lado
completo. [Para] encher o repertorio, eles botam os trés lados juntos e fica um batuque enorme, é um
trés em um’ (Braga 2003: 130).

5 ‘Existe lado e [existem] casas, isto vai do dono da casa. Porque, logicamente, no momento em que o
dono da casa vem aqui pra fechar contrato comigo: “Olha Adao, eu vou precisar que tu vas tocar [para]

T

mim [...]". “Como é que é o seu lado?” “Eu sou de 0i6. Eu gosto de 0ié puro”. “Oid puro vai ter”. “Eu sou
de 0i6, mas tenho uma passagenzinha de Cambina. Tenho uma passagenzinha de Jexa”. “Entdo o senhor
gosta que atire um pouquinho de... [de outros lados]. “Eu gosto, porque vai o meu pessoal todo, aquele
pessoal antigo que foi meu irmdo de santo, outros que foram da bacia do seu fulano e coisa e tal”. Tu
podes [entdo] ajeitar a coisa, com a permissdo do dono da casa. Nao é diretamente armar o trés em um.

Se é 0i6 é 0i6, somente 0i6, Cambina é Cambina, e Jexa é Jexd’ (Braga 2003: 130).
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separa um contra-exemplo de uma separagdo que inclui, e vice-versa. Penso que aquilo
que nos estudos afro-brasileiros tradicionalmente foi chamado de sincretismo poderia
ser proveitosamente relido como um variado conjunto de ‘sinteses disjuntivas’ nas quais
veriamos o adversativo ‘ou’ e o conjuntivo ‘e’ alternando-se entre diferentes posicdes de
continente e de conteudo.

A mesma separacio descrita antes é, com efeito, replicada aqui. E o que vemos no co-
mentario feito pelo Seu Ademar de Ogum (a vida toda vinculado ao ‘ijexa’): ‘Ja toquei Ba-
tuque pra todos os lados. S6 pra Nagdo. Nunca misturei [com] Ext, [com] Umbanda, [com]
Caboclo. S6 dentro da Nagaonzinha [...]’ (Braga 2003: 70). Tocar mais de um ‘lado’ pode
ser parcialmente trocar de ‘lado’, mas com uma significativa varia¢do de intensidade con-
forme se esteja dentro ou fora da nacgao. Ser de ‘ijjexd” e tocar ‘cabinda’ (dois ‘lados’ da
nacdo, do batuque) ndo é a mesma coisa, pelo menos do ponto de vista de alguns, que ser
de ‘ijjexd’ e tocar umbanda. Pode-se ‘perder a mao’ no segundo caso, mas ndo necessaria-
mente no primeiro®.

Pablo de Xang6 é filho-de-santo de Pai Luis e um dos ‘tamboreiros’ de sua casa. Cer-
ta vez, ele externou para mim a sua completa falta de interesse de tocar para os exus.
‘Para caboclo e preto-velho ainda toco, mas para exu ndo’. Perguntei o motivo, e ele disse
que ndo sabia, mas acrescentou que era o que sentia desde que foi para o ‘chdo’ e que o
seu ‘tambor comeu’, isto é, desde que ele e o seu atabaque receberam o ‘banho de axord’
(sangue ritual) pelo ‘lado da nagdo’. Pai Luis observou que depois que a pessoa vai para o
‘chdo’ é isso mesmo o que acontece. Pablo agora sé gostaria de tocar para os orixas, e disse
que cobraria sessenta centavos para tocar na casa de Pai Luis. ‘Mas entre cobrar sessenta
centavos ou nada, por que entdo cobrar?, perguntei eu. Ele explicou que sempre € preciso
cobrar alguma coisa, por minimo que seja, porque, do contrario, é ‘axé de miséria’. Pai Luis,
que estava ali conosco, confirmou a resposta e acrescentou: ‘quando a casa tem o seu pro-
prio ‘tamboreiro’, o pai-de-santo deve pagar a obrigacdo [a iniciacdo] dele’.

Pablo sempre tocou para os exus, mas foi a sua iniciacdao, e também a do seu ataba-
que, pelo ‘lado dos orixas’ que o afastou dos primeiros. Essa separacdo ndo coincide
perfeitamente com a separac¢do entre o batuque e a umbanda, como é o caso daqueles
outros ‘tamboreiros’ que preferem tocar apenas para o primeiro. Pablo somente se dis-
tanciou de um ‘lado’ dessa forma mais ampla que é a umbanda, o mesmo que para algu-
mas outras pessoas seria a sua ‘linha de quimbanda’, o afastamento importante sendo,
para ele, aquele entre orixa e exu. Ele poderia, portanto, tocar em um ritual de umbanda
até o momento em que os pretos-velhos ou os caboclos ‘dessem passagem’ para os exus,
0 que geralmente acontece por volta da meia noite, e entdo alguém assumiria em seu
lugar a percussao do tambor.

A dissociacdo presente em sua cabega, na qual apenas um orixa comeu, transfere-se
parcialmente para as suas maos, as quais seriam usadas para os orixas e para esses ou-
tros seres que, embora ndo sendo orixas, ndo sao, sobretudo, exus. Mesmo que Pablo ndo

6 O ‘tamboreiro’ Passarinho do Ogum foi iniciado pela avé no ‘Nagd’ (um ‘lado’, segundo ele, quase igual
ao ‘0i®’), até que, com quinze anos, foi para a mao de outro pai-de-santo, este do ‘lado de 0id’ (Braga
2003: 114). Manteve-se, desde entdo, no ‘Oi6 puro’, embora tenha acompanhado o seu pai-de-santo
quando este passou pelo lado de ‘Cabinda’ (Braga 2003: 114). Essa passagem teria trazido algumas
conseqliéncias indesejaveis para a sua mao: ‘Com esse negécio de tocar Oi6 com Cambinda eu comecei
a esquecer o 0i6 puro [...] Tinha reza que eu esquecia’ (Braga 2003: 121).
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toque para esses ultimos, ele, no entanto, poderia perfeitamente permanecer durante o
seu ritual, j4 que na casa de Pai Luis eles também estdo presentes, e de um modo muito
importante. A sua distancia em relagao aos exus ndo é absoluta, como se fosse um jogo de
tudo ou nada, limitando-se somente ao seu ‘axé’, ao seu ‘dom’.

Na casa de Pai Luis, portanto, o ‘tamboreiro’ que toca para os orixas ndo é o mesmo
que toca para os exus e, nesse segundo caso, algumas mulheres podem muitas vezes as-
sumir o tambor, 0 mesmo nao acontecendo no primeiro. Note-se ainda que hd em sua
casa ‘tamboreiros’ que ndo experimentam a mesma separagao que Pablo e assim podem
perfeitamente tocar nos dois rituais. O ‘axé de tambor’ pode ser tao diversificado quanto
a heterogeneidade dos seres sobrenaturais, mas dai ndo resulta que a sua exclusao, pre-
sente no plano musical, se estenda necessariamente para todos os outros planos da vida
cerimonial. Nada impede, por exemplo, que Pablo tenha o seu préprio exu, como é o caso
da maioria ou mesmo da totalidade das pessoas. A diversidade dos seres sobrenaturais
ndo se separa das maneiras variadas através das quais as pessoas se relacionam com eles.

Outros dois ‘tamboreiros’ demonstram estilos particulares de fazer essa relagao entre
os orixas e os exus. Alfredo do Xangd, também conhecido como Ec6, observa que ‘hoje o
Exu virou moda’, todo mundo, até mesmo os batuqueiros mais antigos que nao trabalha-
vam com ele, comecaram a recebé-lo, com efeitos negativos sobre o seu ritual: ‘vai cruzan-
do e o orixa vai perdendo a forg¢a, a casa vai perdendo a forga. O Exu vai tomando conta da
casa e aquela casa vai perdendo o efeito porque o orixa vai dando o lado’. Apesar de nao
gostar dessa inovacgdo, disse fazer toques de orixd em algumas casas cruzadas para ganhar
o seu troco, mas que, em algumas delas, ‘precisa passar alguma coisa para tirar aquele axé
ruim da casa’ (Braga 2003: 145).

O ‘tamboreiro’ Carlinhos da Oxum, por sua vez, costuma recomendar a seus alunos que
ndo ‘misturem as pancadas de Exti com as de Nag¢do, o que acontece quando eles come-
cam a ‘florear’, aumentando desnecessariamente o nimero de batidas. Ao mesmo tempo,
contudo, observa que aqueles alunos que ja tocavam para exu antes de vir procura-lo,
aprendem com mais facilidade o ‘tambor de na¢ao’, a tarefa sendo apenas a de ‘lapidar’
(Braga 2003: 157).

Beatriz Dantas (1988) ja havia observado essa variacao da ‘mistura’ para o caso das
religides afro-brasileiras da cidade de Laranjeiras (SE). Nao h4, com efeito, uma tinica ma-
neira de misturar, mas algumas dessas misturas ameagcam mais a ‘pureza’ do que outras.
Dantas, contudo, rebate essa variagdo sobre a ‘hierarquia social’ e constata que a ‘mistura’
s6 compromete a ‘pureza’ quando se da ‘com formas socialmente definidas como inferio-
res’ (a toré, o pentecostalismo, etc.), enquanto ‘a mistura com o superior (catolicismo) nao
degenera a pureza africana’ (Dantas 1988: 143-144), tudo isso, acrescento eu, como se 0
sistema de classificagdo pudesse distribuir de modo perfeitamente simétrico as perspec-
tivas de ‘pureza’ e ‘mistura’ que constituem cada casa. Os materiais etnograficos com os
quais trabalhei em minha pesquisa demonstram que essa correlacdo socioldgica nada tem
de necessario, e sugerem que a interpretacao da oposi¢do entre ‘pureza’ e ‘mistura’ con-
cerne mais a uma nogao de for¢a e a um agenciamento topologico. Banaggia (2008) obser-
vava que ‘pensar a heranca tradicional da na¢do na qual se € iniciado como mais pura faz
parte de uma diferenciagdo gradativa estabelecida pelos participantes das religides afro-
-brasileiras entre os cultos, ndo de uma divisGo monocrémica’ (Banaggia 2008: 101, grifos
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meus)’. A ‘pureza’ dispde assim de um aspecto cromatico e os intervalos que ela ajuda a
compor nao podem ser descritos apenas como uma separacgao exclusiva. O problema nao
se resume a uma divisdo entre ‘o ser e o nada’, remetendo antes aquele de uma gradacao
entre ‘o mais e 0 menos’, a saber, de uma diferenciacdo intensiva, mas também quantita-
tiva, entre o maior e o menor axé, para a qual, contudo, ndo parece haver uma medida co-
mum compartilhada pelas diferentes casas. O que estou sugerindo é que a diferenciacao,
precisamente por ser uma constante observavel nas varias casas, é imanente a variacgao,
ou seja, as diferentes formas que dela resultam ndo necessariamente coincidem entre si.

‘Pureza’ e ‘mistura, ou conceitos cognatos, sdo termos que designam operagoes que
talvez possam ser encontradas em todas as formas assumidas pelas religides afro-brasi-
leiras. H4 sempre alguém, em algum lugar, ‘purificando’ e ‘misturando’ algo. Mais impor-
tante, no sentido de mais adequado ao material etnografico, do que dizer que a ‘pureza’
nao é igual pela variacdo da sua referéncia, como se ela nunca fosse suficientemente pura
para aqueles que pensam que ela ndo existe, é dizer que a ‘pureza’ (e obviamente a ‘mis-
tura’) constitui-se em um dos modos através dos quais as pessoas lidam com a variacdo
que virtualmente as atravessa. A ‘pureza’ pode servir para cortar em um mundo onde
tudo sempre pode se conectar, em que ha sempre alguém misturando, e por essa razao o
ponto de corte, que ja é multiplo em si mesmo, ndo necessariamente coincidird entre as
diferentes casas. O corte (e aqui o menor detalhe ritual pode fazer uma enorme diferenca)
que constitui o lado’ ou os ‘lados’ que fazem de uma casa um caso, podera ser definido,
pelo chefe de outra casa, como um mistura imprudente, e vice-versa. Aquilo que em um
caso se define como um grande intervalo, pode, em outro, se transformar em um pequeno
intervalo, e, assim, a distancia suficiente de uns pode perfeitamente ser a proximidade
indevida de outros. No intervalo entre as casas é também o intervalo que varia. O fato de
ndo haver casa sem alguma ‘raiz’ (sem algum ‘lado’) é o movimento reverso de uma raiz
que, em outro plano, existe como variagdo (rizoma).

Pensar o sincretismo como topologia é um modo, seguramente existem varios outros,
de ndo pensa-lo como uma tipologia. A ‘confluéncia’ entre raiz e movimento abre a possi-
bilidade de descrever o sincretismo, pelo menos no caso afro-brasileiro, como um sistema
de operagdes que pode simultianea e alternadamente estriar e alisar o espago: o espago
entre as diferentes ‘casas de religido’, mas também aquele, inseparavel do anterior, entre
os varios seres sobrenaturais que as cortam transversalmente. Entendo que essa maneira
de descrever o sincretismo, que me parece igualmente valida para pensar a relagao entre
as diferentes religides a partir de uma perspectiva afro-brasileira, sugere uma importante
aproximacgdo com aquilo que se pode chamar de a ‘confluéncia [que] rege os processos de
mobilizagdo do pensamento plurista dos povos politeistas’ (Santos 2015: 89). E concluo,

7 A favor de seu argumento, Banaggia (2008) cita uma significativa passagem em que Birman (1985:
87-89) escreve o seguinte: ‘Vé-se que em nenhum momento esse médium considerou o candomblé
melhor ou pior que a umbanda, mas tratou simplesmente de encontrar aquele adequado a sua pessoa,
de acordo com o seu dom particular, determinado pelos santos da sua cabeca. [...] As razdes e contextos
particulares a vida dos individuos apresentam-se como legitimos pelo simples motivo de que sdo estas
as razdes de seus orixas. Sendo assim, ndo ha a preocupacgido em estabelecer um critério de verdade que
diga qual é o orixa “certo”, o terreiro “verdadeiro” (Banaggia 2008: 103).
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nesse sentido, com as palavras de Antonio Bispo dos Santos, mais conhecido como Négo
Bispo, notavel ativista e pensador quilombola que, em seu livro ‘Coloniza¢do, Quilombos
- Modos e Significacdes’, dedicou-se a comparar as leis que organizam o que ele definiu
como os modos confluentes e transfluentes de existir. ‘Confluéncia é a lei que rege a re-
lacdo de convivéncia entre os elementos da natureza e nos ensina que nem tudo que se
ajunta se mistura, ou seja, nada é igual’ (Santos 2015: 89). Lei da confluéncia que bem po-
deria, nesse caso, se ajuntar com a topologia sincrética que a arte musical dos ‘tamborei-
ros’, inseparavel da complexa geometria implicada no seu axé, contribui para fazer existir:
confluéncia (contra) mestica.

Referéncias

AN]JOS, José Carlos Gomes dos. 2006. No territério da linha cruzada: a cosmopolitica afro-
-brasileira. Porto Alegre: Editora da Universidade Federal do Rio Grande do Sul.

ARRUDA, Bianca. 2014. Os candomblés de Belmonte: variagdo e convengdo no sul da Bahia.
Tese de Doutorado. PPGAS, Museu Nacional /Universidade Federal do Rio de Janeiro.

BANAGGIA, Gabriel. 2008. Inovagdes e controvérsias na antropologia das religides afro-bra-
sileiras. Dissertacdo de Mestrado. PPGAS, Museu Nacional/Universidade Federal do Rio
de Janeiro.

. 2015. As forgas do jaré, religido de matriz africana da Chapada Diamantina. Rio de
Janeiro: Garamond.

BARBOSA NETO, Edgar Rodrigues. 2012. A mdquina do mundo: variagdes sobre o politeis-
mo em coletivos afro-brasileiros. Tese de Doutorado. PPGAS, Museu Nacional /Universi-
dade Federal do Rio de Janeiro.

BRAGA, Reginaldo. 2003. Modernidade religiosa entre tamboreiros de nagdo: concepgoes e
prdticas musicais em uma tradigdo percussiva do extremo sul do Brasil. Tese de Doutora-
do. Programa de P6s-Graduagao em Musica, UFRGS.

. 2013. Tamboreiros de Nagdo: musica e modernidade no extremo sul do Brasil. Porto
Alegre: Editora da UFRGS. (Série Estudos Musicais)

CARNEIRO, Edison. 1991 (1948). Candomblés da Bahia. Rio de Janeiro: Civilizacio Brasileira.

Corréa, Norton. 2006 (1992). O batuque do Rio Grande do Sul: antropologia de uma religido
afro-rio-grandense. Porto Alegre: Editora Cultura e Arte.

DANTAS, Beatriz Gois. 1988. Vové nagé e papai branco. Usos e abusos da Africa no Brasil.
Rio de Janeiro: Graal.

DELEUZE, Gilles & GUATTARLI, Félix. 1996. Mil platés - capitalismo e esquizofrenia, vol. 3.
Sao Paulo: Editora 34.

FLAKSMAN, Clara. 2014. Narrativas, relacdoes e emaranhados: os enredos do candomblé no
Terreiro do Gantois, Salvador, Bahia. Tese de Doutorado. PPGAS, Museu Nacional /Uni-
versidade Federal do Rio de Janeiro.

GOLDMAN, Marcio. 2005. ‘Formas do saber e modos do ser: observacoes sobre multiplici-

Revista de @ntropologia da UFSCar, 9 (2), jul./dez. 2017



Edgar Rodrigues Barbosa Neto

dade e ontologia no candomblé’. Religido e Sociedade, 25 (2): 102-120.

. 2009. Historias, devires e fetiches das religidoes afro-brasileiras: ensaio de simetri-
zacdo antropolégica’. Andlise Social, XLIV (190): 105-137.

.2011. ‘Cavalo dos deuses: Roger Bastide e as transformagdes das religioes de matriz
africana no Brasil’. Revista de Antropologia, 54 (1): 407-432.

.2012. ‘0 dom e a iniciac¢do revisitados: o dado e o feito em religioes de matriz afri-
cana no Brasil’. Mana, 18 (2): 269-288.

LUCINDA, Maria da Consolacao. 2016. Territdrios religiosos: conexdes entre passado e pre-
sente. Curitiba: Appris.

SANTOS, Antonio Bispo (Négo Bispo). 2015. Colonizagdo, Quilombos — modos e significagoes.
Brasilia: INCT.

SERRA, Ordep J. Trindade. 1995. Aguas do Rei. Petrépolis: Vozes.

SIQUEIRA, Paula. 2012. O sotaque dos santos: movimentos de captura e composi¢cdo no can-
domblé do interior da Bahia. Tese de Doutorado. PPGAS, Museu Nacional /Universidade
Federal do Rio de Janeiro.

VOGEL, Arno; MELLO, Marco Anténio da Silva; BARROS, José Flavio Pessoa de. 2001. A
Galinha d’angola: iniciagdo e identidade na cultura afro-brasileira. Rio de Janeiro: Pallas.

Recebido em 21 jul. 2017.
Aceito em 30 ago. 2017.

Revista de @ntropologia da UFSCar, 9 (2), jul./dez. 2017

183






evista de
ntropologia
da UFSCar

R@U, 9 (2), jul./dez. 2017: 185-200.

Viver bem e a ceramica:
técnicas artefatuais e sociais na Amazonia

Luisa Elvira Belaunde

Doutora em Antropologia pela Universidade de Londres
Professora Adjunta do PPGAS - Museu Nacional / UFRJ
luisaelvira@yahoo.com

Resumo

O artigo analisa o contetido politico da ceramica e sua relevancia para compreender as
sociocosmologias amerindias do viver bem. Argumenta que as técnicas da olaria sdo téc-
nicas sociais que fazem da delicadeza uma arte politica, pois tém como propdsito moldar
panelas e formar pessoas a sabendas da fragilidade da ceramica e das relagdes sociais. O
estudo da olaria permite abordar noc¢des indigenas de temporalidade, semelhanca e dife-
renga, em contraste com os discursos oficiais contemporaneos do “pluri” e do “multi” que
instrumentalizam os conceitos amerindios, distanciando-os da experiéncia do territorio e
da criacdo dos filhos.

Palavras-chave: politica indigena; Amazdnia peruana; ceramica amazdnica;
viver bem; arte indigena.

Abstract

The paper examines the political content of ceramics and its relevance to understan-
ding Amazonian sociocosmologies of living well. [t argues that pottery techniques are so-
cial techniques transforming daily delicacy into a political art, since their purpose is to
mould pots and shape persons knowing the fragility of pottery and social relationships.
The study of ceramics enables to tackle indigenous notions of temporality, sameness and
difference as opposed to “multi” and “pluri” official discourses that instrumentalize indi-
genous concepts, distancing them from the experience of the territory and child rearing.

Keywords: indigenous politics; Peruvian Amazonia; pottery; living well; indigenous art.
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Viver bem e a ceramica: técnicas artefatuais e sociais na Amazonia

Desde que as nog¢oes de “viver bem”, ou “bem viver”, foram incluidas nas Constitui-
¢des Nacionais da Bolivia e do Equador; elas se tornaram um fator de convergéncia dos po-
vos indigenas e de controvérsia intelectual (Quijano 2012; Schavelzon 2015). No Peru, onde
desenvolvi meu trabalho de campo, grande parte dos encontros de liderancas Andinas e
Amazonicas passa pela mediagdo de organizagdes nacionais e internacionais que sustentam
expressamente acoes em favor do viver bem indigena. No entanto, quanto mais se prolife-
ram explica¢des sobre os sentidos do viver bem, mais ha diividas sobre a sua compreensao
e suas consequéncias. Como sugeriu Rivera Cusicanqui (2010), sera que o viver bem foi co-
optado pelos ativistas politicos e académicos? Sera que o pensamento indigena se tornou a
matéria-prima para argumentos sofisticados mas distantes de suas fontes?

Afinal, o que é viver bem? Existe uma tinica no¢do para todos os povos indigenas das
Américas ou cada grupo tem uma nog¢do e uma pratica diferente? Um ponto que chama
atencao é que por tras da crescente producgado institucional sobre o tema, perfila-se uma
nova versao das teorias integracionistas do século XX. O conjunto de principios em torno
do “paradigma comunitario da cultura da vida para viver bem” e outros modelos multilin-
gues pluriculturais e plurinacionais guardam inquietantes semelhancas com projetos de
estabilizacdo das diferencias pelo Estado (Huanacuni 2010; Albé 2011; Guendel 2012;
Huertas Fuscaldo & Urquidi 2015). Meu intuito é apresentar comparativamente alguns
aspectos do bem viver pouco elaborados nos discursos institucionais, pois apontam para
o0 entrecruzamento entre a politica e a arte.

O conteudo politico da olaria me foi revelado de maneira inesperada em 2009, du-
rante o protesto liderado no Peru pelos povos Awajum e Wampis! contra as mudancas
legislativas do governo de Alan Garcia Pérez, que visavam facilitar os empreendimentos
petroliferos e de mineragdo em terras indigenas. Poucos dias ap6s o violento despejo dos
manifestantes pelas forgas policiais, que provocou a reacao incendiaria dos meios de co-
munica¢do contra a suposta “selvageria” amazonica, entrei numa padaria de um bairro
residencial de Lima. No banheiro, encontrei um cartaz que mostrava trés finos recipientes
de ceramica pintados com desenhos geométricos. Na parte inferior do cartaz estava escri-
to em espanhol:

Promovendo a cultura: Ceramica Awajun. Para o povo Awajun, a arte rea-
lizada nos objetos de uso diario e na vida cerimonial é expressao de uma
filosofia do bem viver, Shien Pujut, que significa viver em sociedade mas
com autonomia pessoal.

Fiquei surpresa. Nesse lugar, longe do olhar da midia sensacionalista, encontrava-se
a mensagem mais contundente sobre o protesto indigena que eu havia visto. O contraste fla-
grante entre a delicadeza das tigelas e as imagens dos jornais esclareceu a dimensao politica
da olaria. Ao rejeitar os decretos que o governo de Garcia impos inconstitucionalmente, em
violacao do Convénio 169 da OIT e da Declaracdo sobre os Direitos dos Povos Indigenas da
ONU, as familias Awajuin e Wampis estavam defendendo seu direito de exercer os principios
do Shien Pujut. As finas tigelas de terra cozida eram uma objetivacdo concreta da relacao
entre territorio e pensamento indigena, magistralmente efetuada pelas maos das oleiras?.

1  Os Awajun, Wampis e Achuar pertencem a familia linguistica Jivaro e habitam a area de fronteira entre
Peru e Equador (Brown 1985; Descola 1986). Os Awajun também sdo chamados Aguaruna e os Wam-
pis, sdo chamados Huambisa ou Shuar (no Equador).

2 Uma nota no cartaz atribuia sua autoria ao Programa de Promoc¢ao da Mulher Awajin das Comunida-
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Da ceramica ao Shien Pujut

A olaria, uma atividade tipicamente feminina, pode parecer distante da politica indi-
gena, exercida principalmente por lideres masculinos; mas ela € um elemento central do ter-
ritorio e das redes sociais que o constituem. Entre os Awajin a arte da ceramica é considera-
da uma dadiva de Nugkui, entidade feminina, a “dona” da terra que fornece argila (duwe) e
alimentos em abundancia quando ela é tratada com os devidos cuidados e respeito (Brown
1985). Sem ceramica nao ha onde cozinhar nem onde fermentar e servir as refeigcdes e o
cauim de macaxeira que nutrem e alegram a familia. Também ndo ha nada para oferecer
aos visitantes que chegam para conversar em dialogos cerimoniais, organizar atividades e
pactuar aliancas de guerra e de paz. No passado, quando ndo havia panelas de aluminio nem
louca industrial, o acesso aos depositos de argila era uma necessidade vital. Um dos fatores
que determinava a escolha do local para construir a casa familiar era a proximidade de mi-
nas de argila, onde cada mulher pudesse adquirir os ingredientes necessarios para queimar
as panelas com que iria depois alimentar os habitantes e os visitantes no lar. Quando nao
havia minas de argila nas proximidades, as mulheres recorriam as minas de suas familiares,
de modo que o territério era moldado por redes de caminhos, onde as mulheres circulavam
a argila e os outros ingredientes fornecidos pela floresta para a ceramica.

Até hoje, as mulheres tém grande orgulho em preparar e servir comida e bebida em
recipientes feitos com a argila que Nugkui lhes da. Essa heran¢a nao se limita aos materiais
e as técnicas de manufatura, mas se estende as relagcdes sociais que se tecem com a terra,
os parentes e os outros seres da floresta e do cosmos. Através da interagdo com Nugkui,
entendida como um sujeito doador mas que exige grande respeito ritual, constituem-se
as subjetividades e os corpos genderizados dos homens e das mulheres, assim como a
disposicao para se relacionarem enquanto casal. Os relatos sobre a origem da argila dos
Awajun e outros povos da familia linguistica Jivaro, fornecem importantes pistas para a
compreensao da complexidade conceitual, tecnolédgica e social dessa arte. Lévi-Strauss
(1985) lhes dedicou um livro inteiro, intitulado “A oleira ciumenta” (La potiére jalouse).
Como aponta o autor, a ceramica amerindia consiste em dar forma a matéria informe, o
barro, sem usar moldes, mas usando rolos de argila amassados com as maos. Cada pega é
Unica. Além disso, a olaria se relaciona ao ciime porque a extracdo da argila, modelagem,
secagem, queima e pintura dos vasos, exigem grande dedicacao e o sigilo das mulheres, o
que inclui resguardo com restri¢des alimentares e abstinéncia sexual. Se as oleiras que-
bram o complexo protocolo de relagbes com Nugkui, as pecas de barro trabalhosamente
fabricadas também se quebram.

Em 2014, quando conduzi pesquisa de campo nas comunidades Awajin da provin-
cia de Condorcanqui?, comprovei, inclusive, que o ciime da dona da argila continua sendo
uma grande preocupacdo das mulheres. Trés condi¢cdes relativas a vida reprodutiva sao
particularmente agravantes do ciime da argila: a menstruacao, a gravidez e as relacdes
sexuais (Ministerio de cultura del Peru 2015: 20).

des da Fronteira do Cenepa. Posteriormente conheci a lideranca Irma Tuesta dedicada a promocéo da
ceramica Awajun, quem orientou minha pesquisa.

3 0O Trabalho de campo foi realizado em junho e julho 2014 com uma equipe de pesquisadores do Mi-
nistério de Cultura do Peru. A metodologia consistiu em visitas e entrevistas abertas com oleiras das
Comunidades Nativas de Yamakaentsa, Ciro Alegria e Mamayaco, e das associa¢des de artesas da cidade
de Nieva. As entrevistas foram conduzidas em espanhol e Awajun e traduzidas posteriormente.
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Quando a mulher esta menstruando ndo pode pisar na mina de argila, ela
€ muito ciumenta (Alicia Yampis, Comunidade Nativa Ciro Alegria).

Nugkui, como quase todos os seres cosmologicos benéficos dos Awajun, tem horror
dos fluidos sexuais. Se uma mulher vai pegar argila depois de ter relacdes sexuais, ela per-
cebe o cheiro e vai embora. As oleiras me explicaram que evitam contrariar Nugkui, pois
seu ciuime tem efeitos nefastos, como fazer as panelas quebrarem na hora de queima-las.
Também causa a deterioragdo subita da qualidade da argila nas minas ou, simplesmente,
faz os depésitos de argila desaparecerem do lugar. E consensual entre as mulheres que,
para conseguir barro de boa qualidade, que permita fazer lougca duradoura, é necessario
cumprir resguardo.

A dona da terra é ciumenta. Assim falaram os antepassados. Assim nos
avisou Nugkui. Quando vocé pega argila sem fazer resguardo, a argila ndo
dura. Ela quebra. As mulheres gravidas ndao podem pegar argila. Quan-
do elas fazem sexo também ndo podem pegar. Os ancestrais cumpriam
bem o resguardo. Se nés ndo cumprimos o resguardo, quando fazemos
as panelas de barro, quando vamos queima-las, elas quebram (Antolina
Shawid, Communidade Nativa Yamakaentsa).

Mas existem outras atitudes femininas que também contrariam Nugkui; por exem-
plo, quando uma mulher serve os alimentos e as bebidas sem os modos a mesa devidos. E
necessario que a mulher use a louca dirigindo-se a cada pessoa de maneira diferenciada:
esposo, filha, filho, sogra, cunhada, etc. Caso contrario, “a argila vai embora” e a mulher nao
podera mais encontrar boas minas de barro para queimar panelas e vasilhas duradoras.
Portanto, o ciime de Nugkui acarreta a possibilidade de perda em véarios sentidos: perda
dos depdsitos de argila e da relagdo com essa parceira cdsmica; perda do esforgo investido
na confecgdo das pecas quando quebram durante a queima; e perda das vasilhas apés a
queima devido a sua fragilidade. Como dizem as mulheres: “as panelas nao vao durar”.

Na mitologia da origem da argila, a questao da perda também é um tema central. As
versdes variam, mas a trama principal, magistralmente analisada por Lévi-Strauss (1985)
¢ amplamente conhecida nas comunidades até hoje. A historia conta que Nantu construiu
uma casa e uma ro¢a de abdboras para sua esposa Auju. Quando chegou o tempo da co-
lheita, Nantu falou para sua esposa colher e cozinhar as abéboras maduras. Auju foi na
roca, modelou e queimou panelas de barro, ferveu as abéboras maduras nas panelas no-
vas, mas depois comeu tudo, abrindo a boca “que nem uma grande tigela” De volta pra
casa, ela mentiu para o marido dizendo que as ab6boras estavam verdes. Isso aconteceu
varias vezes, deixando Nantu suspeito até que ele decidiu segui-la na roga e a viu devo-
rando as abéboras sem guardar nada pra ele. Entdo, Nantu decidiu ir embora para o céu
subindo por uma corda. Auju quis segui-lo, mas ela estava muito pesada por causa de sua
barriga cheia: a corda se rompeu e ela caiu. Quando seu corpo atingiu o chao, sua barriga
explodiu e o contetido se espalhou pelos cantos, transformando-se em depdsitos de argila.
Por isso, o barro para a ceramica “tem gordura”, dizem as mulheres (Ministério de Cultura
del Peru 2015: 91).

Nao pretendo abordar os desdobramentos estruturais e etnograficos do mito, mas
simplesmente salientar o lugar que o relato ainda tem na vida das ceramistas Awajin com
quem trabalhei em 2014. A histéria de Auju esta presente nos ensinos repassados de mae
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para filha desde a infancia. Porém, como Overing (2000) sugere no caso da mitologia Pia-
roa, o comportamento dessa personagem mitica é tido como um contraexemplo das atitu-
des desejadas. Em espanhol, as mulheres me explicaram que Nantu, “Lua”, deu origem ao
disco lunar visivel; que Auju, “Mae da Lua” virou o passaro mae da lua (Nyctibius griseus)
que canta um lamento triste nas noites de lua cheia; e que a abobora que ela devorou
sozinha se transformou na argila dispersada pelos cantos. Percebi que, quando elas me
contavam a histéria, elas indicavam a continuidade corporal entre a oleira mitica e suas
vasilhas. Por exemplo, Auju agiu “que nem uma grande tigela” quando ela engoliu a ab6-
bora toda; e quando explodiu contra o chao, sua barriga cheia fez um som semelhante ao
som das panelas na hora de queima-las. Seu destino final foi se transformar num passaro
que a cada lua cheia chora as saudades do marido que ela desdenhou. “Por isso, agora, é
preciso ser muito cuidadosa”, dizem as mulheres.

Para fazer panelas de barro ndo se pode agir assim de qualquer jeito, de
ma vontade. Tem que fazer com boa disposicdo e prestando muita aten-
¢do a todos os detalhes. Vocé faz suas panelas e tigelas, mas nao é sé para
vocé; é para servir a comida para a familia, pensando neles. E vocé que
faz, mas ndo é so para vocé, € para todo mundo comer (Irma Tuesta, lide-
ran¢a Awajun).

As palavras de aconselhamento repassadas de mae para filha mostram que a his-
toria de Auju tem um contetdo pedagégico. Seu fracasso matrimonial orienta pelo con-
traexemplo as atitudes que as mogas aprendem a desenvolver durante a infiancia para se
relacionar com o futuro marido, os filhos e os parentes em geral. Mas o relato também
orienta as atitudes das mogas com Nugkui, a dona da argila. Apenas aquelas mogas que
aprendem a criar uma boa relagdo com Nugkui, conseguem aprender a produzir suas pro-
prias panelas e se tornar prontas para casar, pois elas nao dependem mais da sua mae
para conseguir utensilios de cozinha. Antes de formar um casal com um esposo humano,
as mogas precisam cultivar o amor da dona da terra, respeitando o protocolo ritual e evi-
tando os comportamentos de descaso e mesquinharia que poderiam causar o ciime de
Nukgui. A vida toda elas continuarao cuidando zelosamente dessa parceria, pois sua auto-
nomia como mulher depende da sua relagdo pessoal com a dona da terra.

Antigamente, nossas avls ndo sabiam o que era comprar um prato, uma
taca de plastico, uma panela de aluminio, entdo cada mae dava orien-
tacdo para sua filha para que ela pudesse aprender a fazer panelas de
barro, fazer pratinho de barro, de argila, para que ela pudesse servir a
comida quando ela fosse senhorita, no dia quando ela tivesse seu marido.
Foi assim que eu aprendi com a minha mae. Ela sempre me dizia: “se vocé
ndo aprender a fazer ceramica, quem vai te dar? Se vocé nao aprender,
ninguém vai te dar panelas de presente. Vocé precisa aprender a fazer as
coisas por si mesma, a fazer suas proprias panelas e pratos para poder
utilizar no seu lar”. Assim me aconselhava minha mae (Juana Quiaco, Co-
munidade Nativa Mamayaco).

No seu estudo da arte amerindia entre as sociedades “contra o Estado”, Lagrou
(2011: 763) responde ao chamado de Clastres (1974) para escapar do discurso da falta
que descreve os povos amazodnicos pela auséncia dos processos politicos e epistemologi-
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cos europeus. A autora sugere deixar de lado a distin¢do entre a¢do cotidiana e contem-
placdo estética e focar na arte amazonica como um processo de producdo de corpos em
relacdes. Desse modo é possivel perceber quanto os corpos e os artefatos sao feitos por
meio de técnicas semelhantes, pois “corpos sdo artefatos, artefatos sao corpos”. E preci-
so, entdo, olhar para as redes de agdes nas quais os corpos e os artefatos sdo inseridos,
na vida diaria e ritual, para entender a maneira como eles expressam transformacdes,
agenciando mediagdes entre o visivel e o invisivel, humanos, espiritos e outros seres da
cosmologia. Outros autores, como Caiuby Novaes (2016) e Fortis (2014, 2016), também
apontam para a conexao intrinseca entre as técnicas artefatuais e as praticas de criacao
dos filhos amerindias, pois ambas sdo “processos que envolvem a manipulacao da forma”
(Fortis 2014: 90). Assim, através da producdo de artefatos e varia¢des de estilo, os proces-
sos historicos podem ganhar materialidade e as relagdes com a terra se concretizam nos
corpos, as subjetividades e as relacdes politicas tecidas com o territorio.

Esses argumentos, que salientam as dimensdes politicas das artes indigenas, sdo
relevantes para compreender a trama sociocosmoldgica da olaria Awajun. Por meio da
manipulacdo da argila formam-se os corpos e as subjetividades que habitam na terra e
com a terra, pois a terra é a parceira pessoal das mulheres. De maneira mais ampla, o ter-
ritério constitui-se como uma rede de interagdes intersubjetivas e ndo como um recurso
econdmico disponivel para os empreendimentos abalados pelo Estado. Podemos entdo
falar de uma cosmopolitica da ceramica Awajun, no sentido de um tecido de relagdes que
envolvem sujeitos humanos e ndo-humanos ligados aos depdsitos de argila. Como argu-
menta De la Cadena (2015) no caso dos povos Andinos, o pertencimento a terra remete
necessariamente a outros ambitos de existéncia que nao podem ser contidos pelas nog¢des
convencionais de propriedade e ndo encaixam na visao utilitarista dos programas de de-
senvolvimento Nacional.

Além disso, a olaria Awajin remete para uma dimensao temporal que difere do
tempo das politicas publicas, pois em vez de se focar no futuro em termos de crescimento
economico fala-se em cuidados e fragilidade. As técnicas artefatuais e sociais da olaria
caracterizam-se por enfatizar a pouca durabilidade dos artefatos e das relagdes sociais.
Como bem dizia o cartaz mencionado acima, uma peca de ceramica é uma expressao de
Shien Pujut, resultado tangivel de uma vida socialmente plena e com autonomia pessoal,
contudo, também fragil. Em muitos aspectos, o viver bem é semelhante a uma fina tigela
de barro: algo dificil de lograr, facil de quebrar e que exige cuidados constantes. As rela-
¢oes com a argila tanto quanto o viver bem exigem delicadeza.

Agenciamentos da pessoa que pensa bem

O acaso me levou a me envolver com a questdo do viver bem indigena em 1988, du-
rante o meu trabalho de campo de doutorado com os Airo Pai (também chamados Secoya),
um povo da familia linguistica Tucano ocidental das bacias dos rios Napo e Putumayo, na
triplice fronteira entre Colombia, Equador e Peru. Quando terminei minha tese, ndo era
possivel imaginar a relevancia que essa expressao indigena iria adquirir na politica nacio-
nal. Nao houve um dia durante a minha estadia nas comunidades Airo Pai que nao fosse
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marcado pelo seu discurso imperativo de viver bem. Repetidamente, em todo tipo de oca-
sides, homens e mulheres diziam coisas como: “é preciso viver bem” (deoyerepa paijé’é);
“é preciso viver como gente”; “é preciso pensar bem”. Em vez de recorrer a principios
de organizacdo hierarquica, as pessoas de ambos os géneros apelavam espontaneamente
para a capacidade de cada um em gerar bem-estar. O discurso e a pratica do viver bem co-
mecavam de manha cedo, quando em cada casa os homens acordavam de madrugada para
tomar uma bebida feita com a casca do yoco (Paullinia yoco), um cip6 com propriedades
revigorantes, e fazer fio de tucum (Astrocaryum chambira) para tecer suas redes (Belaun-

de 2001).

Segundo o pensamento Airo Pai, o yoco é uma planta que interage com a subjetivi-
dade das pessoas. A bebida de casca de yoco “joga fora a preguica” e “da conselhos como
um pai”, levando as pessoas a trabalharem com animo por decisao prépria, de acordo com
os aconselhamentos recebidos das plantas e dos ancestrais. Normalmente, os homens
acordam primeiro, preparam uma bebida de yoco e sentam num banco para fiar tucum a
luz de uma lampada. Uma ou duas horas depois, as mulheres e as criangas também acor-
dam e tomam yoco. O casal passa esse tempo de intimidade esperando o sol raiar, con-
tando seus sonhos, planejando o dia e aconselhando seus filhos para que eles aprendam
a “pensar” (cuatsaye) por si mesmos com base na escuta e na memoria desses aconselha-
mentos guardados nos seus “coragdes” (joyo). A producao de fios e de redes de tucum é
considerada uma atividade masculina por exceléncia. Sao fios e redes que tecem vinculos.
O primeiro presente que um homem faz para sua futura esposa é uma rede de fibra onde
o casal pode deitar junto de noite e balancar as criancas pequenas durante o dia. Mais
do que um simples objeto, a rede de tucum é uma extensdo do corpo masculino e de sua
relagcdo com a esposa no lar com vistas a criagao dos filhos. Além disso, os momentos pas-
sados em familia de madrugada fazendo fio de fibra, sustentados pela bebida de yoco, é o
contexto privilegiado para a escuta dos conselhos dos ancestrais.

Como é que vocé pensa? E preciso viver devagar, é preciso viver bem.
Pensar pra frente, ndo pensar pra tras. Pensando e sabendo, vocé pode
fazer muitas coisas uteis. Ndo espere que outras pessoas trabalhem por
vocé. Ndo toque as coisas dos outros. Vocé vai lhes causar raiva. Saben-
do bem, assim vocé pode fazer todo tipo de coisas. E preciso fazer como
o passarinho bom, bem sentado. Nao se deve fazer como o passarinho
louco, sempre pulando de galho em galho. Desse jeito meus antigos me
ensinaram. Escutando-os até hoje eu continuo vivendo tranqtiilo (Oscar
Vargas, Comunidade Nativa Vencedor Huajoya).

A ideia de viver “como o passarinho bom, bem sentado” se refere a disposicao da
pessoa que ouve os conselhos dos ancestrais e que é afetada pela escuta de maneira a ser
conduzida a aprender a pensar por si mesma. Outra expressao usada comumente para se
referir a alguém disposto a escutar os conselhos dos ancestrais, e aprender a pensar por si
mesmo através deles, compara essa pessoa, homem ou mulher, com uma pecga de cerami-
ca: “Ela é como uma panela, bem sentada na sua base”. A forma da panela de barro - arre-
dondada e equilibrada, céncava e aberta para receber e transformar a comida, mas com as
paredes firmes para conté-la - ¢ um padrao estético da corporalidade artefatual e humana
que combina aspectos tangiveis e intangiveis. A panela bem pousada na sua base se refere
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a pessoa cujos pensamentos estao guardados no “coracdo”, dando-lhe uma estabilidade
propria e guiando sua acao auténoma a partir da relagcdo de escuta com os ancestrais e a
interacdo com as plantas que dao conselhos.

Esse processo de aprendizado do pensamento pessoal é concebido em termos cau-
sais: “fazer escutar”, “fazer pensar”, “fazer comer”, “fazer produzir”, “fazer alegrar”. O yoco
€ uma planta que gera essa causalidade social do aprendizado e facilita o viver bem na
comunidade como resultado do envolvimento de cada um. Quem vive bem “faz crescer”
suas criancas, meninos e meninas, ensinando-lhes através do exemplo, da palavra e do uso
das plantas a pensar e agir por si mesmos face as agdes dos outros ao redor. Saber pensar,
nesse sentido, acarreta saber fazer aquilo que foi pensado. “Quem sabe fazer as coisas tem
tudo o que precisa e pode dar para os outros”, me explicaram. Caso contrario, uma pes-
soa que nao sabe fazer as coisas, ndo tem nada para dar e essa é uma verdadeira fonte de
conflitos. Com uma clareza impressionante, Don Cesario sugeriu a seguinte situacdo hipo-
tética para me explicar o raciocinio social. Suponhamos que falte um utensilio de cozinha,
digamos, uma peneira, a uma mulher. Entdo, ela pede a sua vizinha para peneirar a massa
de mandioca. A vizinha ndo pode recusar. Uma recusa acarretaria ser acusada de sovinice.
“E af que surgem os problemas”, disse Cesario. A mulher poderia inadvertidamente dani-
ficar a peneira e isso irritaria sua proprietaria, trazendo brigas, acusacoes de feiticaria e
rupturas entre parentes. Assim, “é melhor que um homem faga para sua esposa tudo o que
ela precisar”.

O oposto da imagem da panela estavel é o “passarinho louco que pula de galho em
galho”, ele ndo tem sossego nem base firme onde pousar porque ele se deixa levar de um
lado pro outro. Outra imagem de intranquilidade é o cip6 de yoco que balang¢a no ar. O
mesmo yoco que é o principal veiculo do aconselhamento para viver bem pode se tornar
um agente transmissor de intranquilidade, raiva e inimizade. Quando uma pessoa usa o
yoco trazido da floresta por outra pessoa, sem a sua autorizagao, considera-se que o efeito
do cip6 sera negativo. Em lugar de fomentar a escuta e o animo no trabalho, o yoco furtado
dos parentes gera belicosidade e desentendimentos. “Veja, ele é um cip6 pendurado no
ar. Ele se mexe com o menor vento que soprar”, me explicaram. Assim, a pessoa que usa o
yoco dos outros, sem respeita-los e consulta-los, é contagiado pela capacidade do cipé em
influenciar. Como uma liana no ar, lhe faltara decisdo prépria e qualquer inconveniente
podera tira-lo do sério. Essa pessoa facilmente se deixara levar pelo desejo de conflitos e
de morte. Pelo contrario, a pessoa que usa seu proprio yoco ou que pede autorizagdo antes
de usar o yoco dos outros é alguém centrado, que nem uma panela de barro. Ele guarda
os aconselhamentos dos ancestrais e ndo se deixa facilmente levar pela ventania da raiva
(Belaunde & Echeverri 2008).

A questao-chave que as praticas de criacdo Airo Pai apresentam € a sutileza da exis-
téncia social. Nada é definitivamente dado, algo que gera estabilidade pode também trazer
volatilidade. Nao seria necessario colocar tanta énfase em criar os filhos se ndo estivesse
sempre presente a potencialidade da inimizade tomar conta de toda a existéncia. Criar filhos
é a antitese de fazer inimigos, mas ha sempre a possibilidade de que eles, o parceiro ou par-
ceira, ou os parentes proximos, possam se tornar inimigos. No pensamento indigena, os ini-
migos sdo os “raivosos” (péineque); sao seres que querem se entrematar, que compartilham
um desejo reciproco de morte - da morte do outro e da prépria morte. Mais do que um sen-
timento, a raiva é, em sua percep¢do, um impulso de aniquilagdo, um “querer matar - que-
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rer ser morto” (huasi’i) que, desde a infancia, precisa ser modulado por meio da escuta do
aconselhamento dos parentes e das plantas, das praticas de higiene e do acompanhamento
dos mais velhos nas atividades produtivas cotidianas e rituais. Como eu pude observar, até
hoje os homens e mulheres mostram uma preocupac¢do constante de se livrar (através do
uso de plantas, banhos e por outros meios rituais) dos sentimentos de “raiva” (goapéine).
O problema da raiva é que esse desejo de morte pode se dobrar sobre si mesmo e virar um
desejo de auto-aniquilagdo que se expande entre parentes préximos. Em sua concepgao, a
raiva, assim como o aconselhamento (mas com sentidos opostos), tem um efeito causal: ter
raiva “faz raiva” aos outros, incluindo a raiva das crianc¢as. O choro inconsolavel e as birras
tem o efeito de “fazer raiva” aos pais e leva-los a perder a paciéncia, tornando-os violentos
contra seus proéprios filhos. Além disso, a raiva dos pais que gritam ou batem em seus filhos
tem o efeito de ensinar as criancas a gritar e bater nos outros. Homens e mulheres de todas
as idades me falaram claramente do “temor-vergonha” (cadaye) que eles sentiam quando
escutavam uma crianga chorar sem parar, o que ndo acontecia praticamente nunca na aldeia,
mas era comum nos povoados dos mesti¢os peruanos.

Os métodos de ensino e aprendizado airo pai enfatizam os efeitos expansivos do
desejo de aniquilacao e de auto-aniquilacdo. Isso nao significa que eles ndao experimentam
conflitos, mas eles raramente se deixam levar pela belicosidade entre pessoas préximas
porque temem suas consequéncias expansivas: separacdo e morte, por meio de violéncia
fisica ou feiticaria. Em sua visdo da sua propria historia, as epidemias de doencas trazidas
pelos europeus (no passado e até o presente) foram o resultado da ansia de auto-aniquila-
cdo de seus parentes que se deixaram levar pela raiva dos conflitos entre pessoas e fami-
lias e usaram seus poderes xamanicos para se entrematar.

Essa percepcao historica da fragilidade da existéncia social também é expressa na
cosmologia. O cosmos é uma panela de barro sentada sobre trés patas trapezoidais tam-
bém feitas de ceramica (CICAME 1990:77). Essa ¢é a tipica estrutura do fogdo usado coti-
dianamente para ferver os alimentos nas casas airo pai. O equilibrio da panela no fogao
do mundo e do lar nunca é tido como ébvio porque s6 trés pontos da base da panela estao
diretamente apoiados nas patas trapezoidais e a lenha introduzida entre as patas preci-
sa ser ajustada constantemente. De igual maneira, a estabilidade da pessoa nunca é tida
por 6bvia. Sua capacidade de escuta e pensamento é o que lhe permite permanecer bem
sentada. Cozinhar, como viver, requer saber manter-se centrado; mas resvalar, derramar e
quebrar, fazem parte do dia a dia.

Relac¢oes de Criacao

Mas o que resta dessa delicadeza das relagbes sociais agora que o conceito foi
cunhado pela politica pluricultural oficial? Nao é surpreendente que os governos desen-
volvimentistas nao estejam dispostos a levar a sério a determinag¢do da autonomia politica
dos povos indigenas. A continuacao do espdlio das populacdes é uma indignante cons-
tatacdo. Em 2016, ap06s varios derrames consecutivos, as criangas Awajun foram pagas
pelas empresas petroliferas para coletar em baldes o petréleo bruto que tomou conta dos
seus rios (Laura 2016). Existe ainda cabimento acusar as familias Awajun, como foi feito
durante o protesto indigena de 2009, de opor-se ao suposto bem-estar geral? Apesar da
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proliferacdo de novos regulamentos e declaragdes, o bem viver da politica “pluri” e “mul-
ti” oficial corre o risco de ndo ser mais do que “uma palavra oca”, como assinala Rivera
Cusicanqui (Carvajal 2015). As distor¢des ndo vém somente daqueles que se recusam a
conceber a ideia de que pessoas com tdo poucos bens materiais e servigos basicos, e com
indicadores oficiais de pobreza tdo altos, possam pretender viver bem de alguma maneira.
Muitos mal-entendidos vém das pessoas e das organizacdes supostamente dedicadas a
defesa dos direitos indigenas.

0 acesso a educacao, saude, transporte e meios de subsisténcia sdo direitos basi-
cos das populagdes indigenas; mas confundir esses direitos com os conceitos indigenas
de viver bem gera confusdo e invisibiliza, mais uma vez, a inteligéncia indigena. Sem
duvida, para se engajar na filosofia e na pratica do viver bem “a partir da familia e do
espaco local até o contexto mais amplo das nacionalidades e suas estruturas de auto-
governo”, como argumenta Viteri Gualinga (2005: 5), é necessario se desvencilhar da
armadilha dos indicadores de medicao da pobreza. Viver bem nao significa acumular
coisas e garantir servigos, mas estabelecer acordos socialmente, articulando as agencia-
lidades dos diferentes seres que compdem as ontologias politicas indigenas. Segundo
Rivera Cusicanqui (Rivera Cusicanqui e dos Santos 2013), para o povo Aymara, viver
bem significa “falar como gente e caminhar como gente”, e por sua vez, “falar como gen-
te demanda: escutar antes de falar; dizer as coisas que vocé sabe; e referendar o que
vocé sabe com seus atos”. O percurso pelas etnografias Awajin e Airo Pai, levam-me
a concordar com a sua proposta e a sublinhar a importancia das formas indigenas de
aconselhamento como o eixo através do qual a escuta dos ancestrais se articula a acao
auténoma, gerando praticas de delicadeza com vistas a producao de objetos, corpos,
pessoas e territorios. Viver bem diz respeito a criagdo dos filhos.

Numa entrevista concedida em 2010, Angel Soria, reconhecido lider e professor de
escola Shipibo-Konibo, um povo da familia linguistica pano do Peru, destacou a relagao
entre viver bem Shipibo-Konibo (jakona jaki) e praticas de criacdo a seguinte maneira:

O viver bem vem, principalmente, dos pais e dos avos. Dentro do povo
Shipibo, as criancas nunca crescem a s6s com seu pai ou sua mée. E habi-
tual que os netos vivam com seu av0 ou sua avd. A menina precisa estar
com sua avo e o menino com seu avd, dormindo debaixo do mesmo mos-
quiteiro. Assim, quando o sol nasce as trés da madrugada, com o cantar
do galo, os avds comegam a acordar as criancas, a ndo deixa-las dormir.
Entdo, vem o aconselhamento, a disciplina, a orientacdo. Af esta o viver
bem, porque orienta vocé sobre como vocé precisa se comportar com seu
sogro, com sua sogra, como vocé precisa responder quando um inimigo
vem contra vocé. Af se ensina a respeitar a familia e as pessoas que nao
sdo da familia. Era uma disciplina muito forte naquele tempo. [...] Se vocé
ndo tem esse aconselhamento, entao vocé nao vive bem, porque as pes-
soas vao te olhar mal. Vocé ndo vai respeitar as pessoas, seus vizinhos,
vocé vai pegar as frutas dos seus vizinhos. Tudo isso te orienta para res-
peitar, para nao zombar dos outros, para ndo pegar as coisas alheias. [...]
“Eu vou plantar para vocé”, com essas palavras o avd, a avé, aconselham
o neto e a neta. “Algum dia, quando vocé crescer, vocé ira trabalhar e ira
plantar para os seus filhos, para que seus filhos ndo peguem as coisas nas

Revista de @ntropologia da UFSCar, 9 (2), jul./dez. 2017



Luisa Elvira Belaunde

hortas dos vizinhos. Ndo pegue, nao roube. Nao peca a canoa do vizinho.
Se nés queremos pescar, temos de ir com a nossa propria canoa, com a
nossa propria linha; ndo pe¢a para ninguém”.

Este paragrafo indica o papel dos avds na criacdo dos netos e netas, constituindo-se uma
conexdo de mesmo género na formacdo das pessoas. Como no caso Awajun e Airo Pai, as pa-
lavras Shipibo-Konibo sublinham a necessidade de escutar e de se expressar com respeito e
cuidado, de produzir o desejado por si mesmo e estar disposto a dar aos outros. O paragrafo a
seguir indica a erosao das praticas educativas indigenas como consequéncia da escolariza¢ao:

Mas agora ndo é isso. Isso esta se perdendo. Este conselho, esta disciplina,
essa orientacdo é perdida quando a educac¢do vem da escola. A educacao,
a religido da escola quebrou tudo o que era costume, o que o povo Shi-
pibo tinha. As escolas, os missiondarios, varias seitas religiosas, também
a politica. [...] Como é que vocé vai viver bem quando vocé é uma pessoa
ma? Ninguém vai ficar bem. Mas se vocé oferecer bebida e comida para
os outros, “essa pessoa é uma pessoa bonita”, dirdo, porque vocé sabe vi-
ver bem, porque vocé da algo, ndo pega nada dos outros, ndo fala mal de
ninguém. Vocé respeita, nao zomba dos outros.

O que se perde devido a educagdo escolar e as outras instituicdes da sociedade nacio-
nal ndo sdo apenas os conteudos dos conhecimentos indigenas, mas principalmente os
processos de producao de pessoas capazes de produzir e compartilhar com outrem por
decisdo propria. Os métodos de transmissdao dos conhecimentos na escola desqualificam
as complexas praticas de criacdo indigenas. Sera possivel entao incluir as formas de pro-
dugao de conhecimentos indigenas na sociedade plurinacional? Dormir no mesmo mos-
quiteiro e acordar uma crianca as trés da manha para fazé-la escutar as palavras dos seus
avos, beber plantas rituais, cumprir resguardo e tomar banho com os primeiros raios do
sol deveria, talvez, ser a primeira pauta a ser incluida na agenda para efetuar uma trans-
formacao das pedagogias pluriculturais.

A relacdo de criacdo corpo a corpo mencionada acima é também caracteristica da
maneira como a arte da olaria é transmitida de avé para neta. As mestras oleiras escolhem
uma neta com quem elas dividem a cama a noite e a quem elas comunicam em sonhos seus
poderes de transformacao da terra disforme, provenientes dos seus aliados espirituais
txaiconibo (Heath 2002:38). A olaria Shipibo-Konibo é uma das mais elaboradas entre os
povos amazoOnicos contemporaneos: além de terem formas variadas, as pecas sdo pinta-
das com desenhos kene de grande sofisticacao. Destacam-se especialmente os jarros para
fermentar a massa de cauim de macaxeira, explicitamente identificados pelas oleiras com
seus préprios corpos (Valenzuela & Valera 2005). Os grandes vasos mahueta podiam ter
até 1,5 metro de altura e, no passado, os mortos eram enterrados no seu interior. Entre os
Konibo, a palavra mahueta ainda significa “morto” (Heath 2002:39). Além disso, as técni-
cas de amassado da terra se referem a acdo césmica da anaconda primordial Ronin, cujo
movimento circular gera as formas das correntes da agua e dos corpos dos seres; assim
como o movimento circular das maos das oleiras constroi as formas das panelas, enros-
cando cuidadosamente os rolos de terra.

Apesar de todo o esfor¢o e criatividade dedicados a olaria, como constatam as mu-
lheres, “a ceramica quebra”, mas a aceita¢cdo dessa efemeridade, longe de desencorajar as
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artistas, é um estimulo para produzir novas pecgas. Os grandes jarros sao inaugurados com
orgulho para as festas e depois deixados de lado, até que eles quebrem, inevitavelmente.
Os pedacos das ceramicas quebradas serdo moidos e misturados com argila fresca para
fazer novos jarros, tigelas e panelas para as festas do futuro.

Para cada nova festa, n6s queremos jarros novos. Se eles quebrarem, fa-
zemos mais. Eu aprendi a fazer com a minha avo; ela me deu seu poder
em sonhos. Agora eu faco meus proprios jarros, bem bonitos, lembrando
0 que minha avé me ensinou. Assim eu vivo e faco todo tipo de coisas
para minha familia e para vender, para conseguir um pouco de dinheiro
para meus filhos (Lily Panduro, mestra ceramista, Yarinacocha).

Conclusoes

Clastres (1974) argumentou que os povos indigenas amazonicos caracterizam-se
pela recusa da nog¢do do “um” contida na totalizacdo do Estado, que fixa e unifica as dife-
rencgas. Suas politicas ndmades e guerreiras desmantelam a possibilidade de acumulagao
e centralizacdo do poder numa autoridade coercitiva estavel. Nesse sentido, a guerra é
um processo central que garante a autonomia dos povos “contra o Estado”. Seguindo essa
linha, Overing (1988) defende a necessidade de se pensar também a vida diaria indigena
sem cair nos extremos do coletivismo ou do individualismo. Sua etnografia dos Piaroa do
Orinoco mostra que a grande preocupacao cotidiana nas aldeias ndo é garantir a domina-
¢do de uns sobre os outros, mas conseguir que cada um seja capaz de pensar e produzir
artefatos, alimentos e filhos por si mesmo. Essa abordagem foi retomada por Gow (1991),
cujo estudo da historia vivida pela Gente Nativa do Baixo Urubamba refuta a ideia que a
mistura entre os povos indigenas atingidos pelas guerras e o comércio da borracha nos
séculos XIX e XX, resultou na aculturacgdo e a integracdo no Estado; pois a histéria para a
Gente Nativa é o processo de transformacao da paisagem em hortas para criar os filhos e
assim, dar continuidade ao parentesco.

Estudos mais recentes (Schavelzon 2015; Sarmiento 2014) observam que os mode-
los oficiais do “viver bem” e “bem viver” dos Estados Nacionais foram formulados a partir
da utilizacao dos conhecimentos indigenas por instituicdes que se querem representativas
dos seus interesses, mas inserem mediadores problematicos e ambiguos. As frequentes re-
criminagdes e suspeitas dirigidas as liderancgas indigenas envolvidas na rotina burocratica
e nas redes de negociacdo oficiais na cidade provém principalmente do distanciamento que
elas experimentam para com suas bases nas comunidades; mas também, de maneira mais
profunda, do distanciamento ontolégico dos seus corpos com os fazeres dos corpos dos seus
parentes. Frequentemente, as liderancas que trabalham com vistas a lutar pelas agendas
politicas do viver bem de seus povos, ndo vivem bem; no sentido que elas e eles ndo estao
engajados em relagdes de criagdo de corpos, artefatos, subjetividades e territorios.

O conteudo politico da ceramica examinado em este artigo permite pensar a coe-
xisténcia de semelhancas e diferengas entre os povos indigenas a partir das praticas coti-
dianas que ficam fora dos novos discursos unificadores do Estado (Goldman 2015). Bem
como nao existe um “indio genérico” também ndo existe um “viver bem indigena genérico”.
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A comparacgao entre as etnografias Awajun, Airo Pai e Shipibo-Konibo brevemente apre-
sentadas aqui, nos leva a refletir sobre a diversidade dos modos do viver bem amaz6-
nicos. Trata-se de povos que pertencem a familias linguisticas diferentes, com organiza-
¢Oes sociais e historias de contato com a colonizagdo em muitos sentidos contrastantes,
como mostram as etnografias (Brown 1985; Descola 1986; Heath 2002; Valenzuela & Va-
lera 2005; Belaunde 2001). Nos meios de comunicagdo, na academia e nas instituicoes
de desenvolvimento peruanas e internacionais, eles também tém imagens diferentes. Os
Awajun, por exemplo, sdo famosos pelo etos guerreiro masculino; os Shipibo-Konibo pelo
xamanismo e as artes graficas; enquanto que os Airo Pai sdo quase desconhecidos. Além
disso, os trés povos caracterizem-se por marcadas diferengas no que diz respeito as rela-
coes de género e o exercicio da violéncia na familia e na comunidade. Porém, é notavel o
fato que suas praticas de crianga enfatizam o propésito de formar pessoas autonomas, ca-
pazes de ouvir os aconselhamentos, pensar, produzir e dar aos outros por vontade prépria
e ndo tocar as coisas produzidas pelos outros sem a sua autorizagdo. Nas linguas indige-
nas, essas praticas e seus efeitos na vida cotidiana sdo denominados “viver bem”.

As linhas de convergéncia entre as sociocosmologias Awajuin, Airo Pai e Shipibo-
-Konibo brevemente apresentadas neste artigo nao estdao no plano dos programas gover-
namentais “pluri” ou “multi”, mas no ambito dos processos criativos associados a manipu-
lacdo da forma da argila e das pessoas. Seguindo as abordagens antropolégicas de Lagrou
(2011), Caiuby (2016) e Fortes (2014, 2016) e sua discussdo das implicagdes politicas das
técnicas artefatuais amerindias, tentei mostrar como os diferentes viver bem(s) indige-
nas ganham materialidade prépria na olaria. Para cada povo, a cosmopolitica da ceramica
desdobra-se em feixes de relacdes entre sujeitos humanos e nao-humanos, que fogem das
agendas do desenvolvimento.

Para concluir, afasto um possivel mal entendido: viver bem ndo é um retorno a ino-
céncia. Quem ndo sabe que a ceramica quebra, nunca se tornara mestra da olaria. As técni-
cas de producdo de pessoas e de ceramica salientam o fato que viver bem é um fazer sempre
em processo e precisa de delicadeza e exclusividade. Cada peca de ceramica feita a mao é
Unica, bem como cada pessoa e seus relacionamentos. Além disso, antes de fabricar novas
panelas, ja se sabe que inevitavelmente elas quebraram. E necessario agir com cuidado para
manipular a forma da argila e das relagdes sociais, ainda que sejam pouco duradouras. Essa
vontade de comecar, e recomegar, que move as pessoas que foram criadas para fazer as coi-
sas por si mesmas, aciona um tempo muito diferente do tempo das politicas publicas. O
tempo da ceramica inicia-se com a evidéncia da quebra; tal vez seja por isso que as praticas
indigenas do viver bem sempre tém um pé na guerra. Porém, a fragilidade ndo é um limite
externo, mas uma qualidade primordial, até poderiamos dizer inerente, do viver bem.

Por um lado, a énfase na autonomia, como bem apontou Clastres (1974), nos con-
duz a perguntar se é possivel pretender uma compatibilidade com as novas tendéncias
totalizadoras por tras da vocacdo multiétnica, pluricultural, intercultural e multilingue
autoproclamada pelos Estados contemporaneos. Por outro lado, como conta a histéria da
origem da argila Awajun, deparamo-nos com o significado politico do ciime, da delicade-
za e do trabalho feito a mao, sem moldes. Um trabalho que gera pecas e pessoas Unicas.
A olaria nos leva, entdo, a sugerir que uma abordagem da politica indigena que possa dar
conta das percepg¢des de si mesmo e dos outros, nas semelhancas e as diferencas, exige
um retorno literal a terra: amassando-a para fazer recipientes com os quais serdo servidos
alimentos para outrem.

Revista de @ntropologia da UFSCar, 9 (2), jul./dez. 2017

197



198

Viver bem e a ceramica: técnicas artefatuais e sociais na Amazonia

Agradecimentos

Agradeco a Irma Tuesta e as oleiras Awajun de Nieva, Yamakaentsa, Ciro Alegria e
Mamayaco pela sua acolhida, e a Alexander Juarez, David Salamanca e Soledad Mujica pelo
apoio durante o trabalho de Campo. Uma versao preliminar deste artigo foi apresentada
na mesa redonda “Mesticagens e (contra) mesticagens amerindias e afro-americanas” na
XI Reunido de Antropologia do Mercosur, RAM 2015, em Montevidéu. Meus agradecimen-
tos para Marcio Goldman pelo convite a participar no evento e neste dossié.

Referéncias

ALBO, Xavier. 2011. “Suma Qamana: Vivir Bien ;Co6mo medirlo?”. In: I. Farah e L. Vasapollo
(eds), Vivir bien: ;Paradigma no capitalista? La Paz: CIDESUMSA/ Sapienza/Oxfam. pp.
133-44.

BELAUNDE, Luisa Elvira. 2001. Viviendo bien: género y fertilidad entre los Airo Pai de la
Amazonia peruana. Lima: CAAAP.

BELAUNDE, Luisa Elvira e ECHEVERRI, Juan Alvaro. 2008. “El yoco del cielo es cultivado:
Perspectivas sobre Paullinia yoco en el chamanismo airo-pai (Secoya-Tucano Occiden-
tal)”. Anthropoldgica, 26: 75-92.

BROWN, Michael. 1985. Tswewa's Gift: Magic and Meaning in and Amazonian Society. Wa-
shington: Smithsonian Institute.

CAIUBY NOVAES, Silvia. 2016. “Iconografia e oralidade: sobre objetos e pessoas entre os
Bororo”. GIS - Gesto, Imagem e Som Revista de Antropologia, 1 (1): 89 - 114.

CARVAJAL, Rolando. 2015. “Vivir bien la palabra hueca que no se cumple para nada.”
http://www.erbol.com.bo/noticia/politica/29092015 /silvia_rivera_vivir_bien_pala-
bra_hueca_que_no_se_cumple_para_nada, publicado 29 Septembro, 2015, consultado
20 de margo 2016.

CICAME, 1990. El bebedor de yajé Fernando Payaguaje, Ecorasa, Celestino Piaguaje. Shushu-
fundi: Capuchinos Editorial.

CLASTRES, Pierre. 1974. La société contre I’Etat. Paris: Editions de Minuit.

DE LA CADENA, Marisol. 2015. Earth Beings : Ecologies of practice across the Andean Wor-
Id. Durham: Duke University Press.

DESCOLA, Phillippe. 1986. La nature domestique : symbolisme e praxis dans ['écologie des
Achuar. Paris : Edition de la Maison de France.

FORTIS, Paolo. 2014. “Artefacts and Bodies among Kuna People from Panama”. In: E.
Hallam & T. Ingold (eds.), Making and Growing: Anthropological Studies of Organisms
and Artefacts. Farnham: Ashgate. pp. 89 -106.

.2016. “General MacArthur among the Guna: The Aesthetics of Power and Alterity in
an Amerindian Society”. Current Anthropology, 57(4): 430-451.

GOLDMAN, Marcio. 2015. Quinhentos anos de contato : por uma teoria etnografica da
(contra) mesticagem.” Mana, 21 (3) : 641 - 659.

Revista de @ntropologia da UFSCar, 9 (2), jul./dez. 2017



Luisa Elvira Belaunde

GUENDEL, Ludwig. 2012. “Reflexiones sobre Vivir Bien y derechos humanos: Un punto de
vista practico”. Ponencia presentada en el Conversatorio Interculturalidad, nifiez, vivir
bien y desarrollo organizado por CIDESUMSA y UNICEF.

GOW, Peter. 1991. Of Mixed Blood. Kinship and History in Peruvian Amazonia. Oxford: Ox-
ford University Press.

FUJIGAKE LARES, Alejandro. 2014. “Construir el camino del olvido. Rituales mortuorios”.
In: I. Martinez (Coord.) Artes de México: Tarahumaras. El camino, el hilo, 1a palabra, 112:
30-37.

HEATH, Caroline. 2002. Una ventana al infinito: Arte Shipibo-Conibo. Lima: Instituto Cul-
tural Peruano Norteamericano.

HUANACUNI, Fernando. 2010. Vivir Bien/Buen Vivir. Filosofia, politicas, estrategias y expe-
riencias regionales. La Paz: Coordinadora Andina de Organizaciones Indigenas.

HUERTAS FUSCALDO, Bruna e URQUIDI, Vivian. 2015 “O Buen Vivir e os saberes ances-
trais frente ao neo-extrativismo do século XXI". Polis [En linea], 40 | 2015, http://polis.
revues.org/10643, consultado el 17 septiembre 2015.

LAGROU, Els. 2011. “Existiria uma arte das sociedades contra o Estado”. Revista de Antro-
pologia, 54 (2): 745 - 780.

LAURA, Rosa. 2016. “El derrame de petréleo que se limpia por dos soles”, Servindi. http://
www.servindi.org/actualidad-informe-especial/21/02/2016/el-derrame-de-petro-
leo-que-se-limpia-por-dos-soles, consultado 20 de margo 2016.

LEVI-STRAUSS, Claude .1985. La potiére jalouse. Paris: Plon.

MINISTERIO DE CULTURA DEL PERU. 2015. Cerdmica Tradicional Awajiin. Lima: Estacién
la Cultura.

OVERING, Joanna. 1988. “Lessons in Wizardry: Personal autonomy and the domestica-
tion of Self in Piaroa Society”. In: I. Lewis & G. Jahoda (eds.), Acquiring Culture. London:
Croom Helm. pp. 86 -112.

. 2000. “The efficacy of laughter: the ludic side of magic within Amazonian sociality.”
In: J. Overing & J. Passes, The Anthropology of Love and Anger: the aesthetics of convivi-
ality in native Amazonia. London, New York: Routledge, pp. 64 - 81.

QUIJANO, Anibal. 2012. “Buen vivir, entre el desarrollo y la descolonialidad del poder”.
Viento Sur, 122: 46 - 56.

RIVERA CUSICANQUI, Silvia. 2010. Ch’ixinakax utxiwa. Una reflexién sobre prdcticas y dis-
cursos descolonizadores. Buenos Aires: Tinta Limon.

RIVERA CUSICANQUI, Silvia e SANTOS, Boaventura de Souza. 2013. “Conversaciéon del
mundo”. http://rusredire.lautre.net/?p=176, publicado18 dezembro 2014, consultado
em 20 de margo 2016.

VALENZUELA, Pilar e VALERA, AGUSTINA. 2005. Koshi shinan ainbo: el testimonio de uma
mujer shipiba. Lima: Universidad Nacional Mayor de San Marcos.

Revista de @ntropologia da UFSCar, 9 (2), jul./dez. 2017

199



200 | Viver bem e a ceramica: técnicas artefatuais e sociais na Amazonia

VITERI GUALINGA, Carlos. 2002. “Visién indigena del desarrollo en la Amazonia”. Polis.
Revista de la Universidad Bolivariana, 1(3): 1-6.

SCHAVELZON, Salvador. 2015. Plurinacionalidad y Vivir Bien\Buen Vivir: dos conceptos le-
idos desde Bolivia y Ecuador post-constituyentes. Quito: Abya-Yala.

Recebido em 21 jul. 2017.
Aceito em 30 ago. 2017.

Revista de @ntropologia da UFSCar, 9 (2), jul./dez. 2017



evista de
ntropologia
da UFSCar

R@U, 9 (2), jul./dez. 2017: 201-212.

Uma irritante duplicidade: breve nota sobre
a contramesticagem e os Kisédjé

Marcela Stockler Coelho de Souza
PPGAS-DAN/UNB

[da incontornabilidade da “metafora”, se queremos]
“entrevoir la si complexe nature de la

sémiologie particuliere dite langage [...]

non dans un de ces cétés, mais dans cette irritante duplicité
qui fait qu’on ne le saisira jamais” (Saussure)

Resumo

Essa nota toma um conjunto de enunciados kisédjé (povo jé do Xingu) sobre a “mistu-
ra” de sangues e culturas como atalho para contornar os dilemas da mensuragdo da con-
tinuidade e da mudancga que ndo raro assombram as descri¢des e os debates sobre sobre
as experiéncias indigenas contemporaneas. As no¢oes de contramesticagem e antimes-
ticagem permitem evitar varios desses dilemas - contanto que ndo sejam elas mesmas
recapturadas pela logica da mesticagem, nao sé por sua alternancia infernal entre fusdo
e segregacdo, mas por sua denegacgdo da luta (evidentemente politica) de que depende o
insistente re-existir dos povos indigenas no Brasil.

Palavras-chave: contramesticagem; antimesticagem; casamento com brancos; virar
branco; indios Jé.

Abstract

This note takes Kisédjé statements regarding cultural and blood “mixes” as a short-
cut to avoid the dilemmas of measuring continuity and change, so often found in current
descriptions and debates on contemporaneous Indigenous experiences. “Contramestica-
gem” and “antimesticagem” help us to steer clear of such dilemmas, as long as they are
not themselves captured by the logic of “mesticagem” and its denegation of the (political)
struggle that sustains the existance and resistance of indigenous peoples in Brazil.

Keywords: counter-miscegenation; anti-miscegenation; marriage with whites;
becoming white; Gé Indians.
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Introducao

O casamento com brancos (homens e mulheres nao-indigenas) é algo que muito preo-
cupa as pessoas kisédjé, junto a quem e com quem venho desenvolvendo pesquisa etno-
grafica faz uma duzia de anos.

[sso requer ateng¢do porque evidentemente o casamento entre brancos e indios apare-
ce também como (e diferentemente) problematico para a tradi¢cdo de pensamento de cuja
historia participa a antropologia. Mesticagem é uma das rubricas sob as quais se discutiu
o problema (ndo s6 na antropologia, ndo s6 na academia); mas ha outros conceitos que,
ainda que com alguns deslocamentos, enraizam-se no mesmo campo — sincretismo, por
exemplo, como lembra Goldman (2015). No ambito da chamada etnologia indigena h3, é
claro, a famosa aculturagdo. Nos dois casos (religido e cultura), em contraponto a mestica-
gem e as suas mixagens “sanguineas”, a énfase recai sobre trafegos “espirituais”. Isso reite-
ra aquela familiar (chamemos assim) “dialética” do corpo e do espirito, da “biologia” e da
“cultura”, da “natureza” e da “lei”, que opera como uma espécie de charneira entre, de um
lado, o parentesco como fenémeno “cultural” particular, provinciano até — o parentesco
americano, ou britanico, ou euro-americano, ou “ocidental” [Schneider 1968; Strathern
1992) — e, de outro, o parentesco como objeto e construto antropolégico (e como teoria,
ou nexo de teorias, que ndo cansa de redobrar, e desdobrar, as mesmas dualidades do pri-
meiro, de que faz obviamente parte).

Essa dualidade de natureza e cultura, operando nesse duplo registro, pode ser vista como
uma dialética entre termos que ao mesmo tempo opdem-se e pressupdem-se mutuamente,
interrompendo e possibilitando, neste funcionamento, certos mundos sociais — como diz Po-
vinelli (2002) da “genealogia” e da “autologia”, um par que prolonga e modifica a seu modo
os anteriores. Certos mundos sociais, e ndo outros. E verdade que minhas amigas e amigos
kisédjé, de seu lado, refletindo sobre esses problemas e sobre o que torna tdo perigoso o ca-
samento com ndo indigenas, evocam alternadamente, e me parece intercambiavelmente, ora
a forca do sangue ora a forc¢a da cultura dos brancos. Dificilmente os filhos e filhas desses ca-
samentos cresceriam como pessoas kisédjé, dizem-me, e a fartamente atestada incapacidade
dos kuphén khatxi! para o parentesco se revelaria outra vez em sua prole — sobretudo em sua
sovinice e agressividade. Numa primeira aproximacdo (Coelho de Souza, no prelo), busquei
acompanhar a énfase de meus amigos sobre a forca dos brancos, mais que sobre a bifurcacao
entre sangue e cultura. Tentei entdo tomar a questdao do angulo dos conceitos de parentesco,
vida e humanidade, tal como se me ofereciam a partir de outros materiais etnograficos (os
referentes ao xamanismo). Pois embora os Kisédjé falassem entao - e ainda falem - comigo
em termos de “sangue” e “cultura”, nada autoriza supor, novamente, que estivessem acionando
0Ss mesmos conceitos operantes na légica da mesticagem ou da acultura¢do?. Sup6-lo impli-
ca, pelo contrario, o risco de substituir (na analise) os seus problemas por problemas alheios
(meus, por exemplo) e, assim, nada compreender das for¢cas que procuram operar na prdtica
esta substituicdo, pressionando os povos indigenas a definirem-se em termos de mesticagem
e aculturacdo ou, alternativa e consequentemente, de “pureza”. E implica, finalmente, ignorar o
modo como as pessoas indigenas respondem a essa pressao.

1 “Os khupé [outros] de roupa/pele larga/grande”, que é como os Kisédjé chamam os ndo-indigenas.

2 A critica de uma leitura apressada do dualismo jé em termos de uma “dicotomia” (ontoldgica) entre
natureza e cultura, parece-me, esta feita — desde Lévi-Strauss, eu diria, mas justifica-lo tomaria algum
tempo (Coelho de Souza 2002).
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Mas o que vem fazer entdo a dialética do sangue e da cultura nas falas das pessoas so-
bre os efeitos desses casamentos — uma dualidade que nao encontro como tal em outros
contextos3? Tenho duas hipdteses, cujas pistas tento tracar nesta nota: primeiro, que essa
dialética articula algo que talvez possamos descrever como um conceito de vida, que por
sua vez dependeria de uma disjun¢do analoga, mas nao idéntica aquela entre os termos da
dita dialética (sangue/cultura); segundo, que a vida assim concebida — e vivida — exige a
contramesticagem como um esforgo ativo e deliberado de evitar o colapso dessa disjungao.

Comeco por uma rapida recupera¢do das conclusées daquela primeira incursao ao
problema. Em seguida, contra este pano de fundo, passo a uma descri¢ao dos enunciados
kisédjé relativos a mistura para, a partir deles, visitar os conceitos de antimesticagem e
contramesticagem, testando o quanto eles me ajudam a formular o que ha de problema-
tico e especifico nesta ora aparentemente impossivel, ora aparentemente incontornavel,
“alianca” entre kisédjé e brancos. Volto ao tema do sangue e da cultura como dispositivo
de producdo de uma espécie de intervalo, de desajuste, entre parentesco e humanidade,
indispensavel para que um possa continuar se produzindo a partir do outro. Essa é apenas
outra hipdtese. O objetivo dessas notas é testar o interesse em continuar nessa via.

Parentesco, vida e humanidade

Impossivel ndo se colocar, vivendo com os Kisédjé, a questao inquietante das suas pos-
sibilidades de existéncia no futuro. Nao que questdao semelhante ndo esteja posta para
todos os habitantes do planeta — mas do ponto de vista dos Kisédjé, pelo menos, o futuro
ja comecou. E os modos variantes como diferentes pessoas e agéncias se engajam em suas
diferentes possibilidades estdo ja tecendo o que pode vir a ser, ou ndo ser, um futuro co-
mum para elas. Para gente cuja comunidade — cuja vida comum — é a garantia da sua pro-
pria condi¢do de pessoa (da sua humanidade, diriamos), a questao é propriamente vital.

Uma das formas que a resposta a ela toma na Terra Indigena Wawi*, onde vivem os Ki-
sédjé, é a da politica matrimonial. Politica, literalmente: trata-se de principios explicitamen-
te articulados, de decisdes tomadas coletivamente, de regras enunciadas juntamente com
suas sanc¢oes (Coelho de Souza, no prelo). Tudo isso parece voltado a controlar a quantidade,
a velocidade, a for¢a de um fluxo (anal6gico; Wagner 1977, 1986) que, passando entre as
pessoas que se reconhecem mutuamente como Kisédjé e seus (variados) Outros — entre
0s quais estdo, eminentemente, os brancos —, estd ao mesmo tempo a separa-las e reuni-
-las enquanto coletivos — fazendo com que transbordem, esgarcem, rompam-se mesmo e
quem sabe se refacam os limites de suas vidas comunitarias. Pois uma premissa do que esta

3 Nao que o “sangue” ndo seja um termo recorrente na simbdlica kisédjé, mas seu emparelhamento com
a cultura consiste numa extensao significativa especifica, e é esta extensdo que é o objeto da pergunta.
Devo a oportunidade de me recolocar a questdo ao convite de Marcio Goldman para a mesa Mestica-
gens e (contra)mesticagens amerindias e afro-americanas, na XI RAM (Montevideo, 2015) que esta na
origem deste texto. Agradeco a Andressa Levandowski e Luisa Molina a leitura e sugestdes preciosas.

4 A Terra Indigena Wawi, adjacente ao Parque Indigena do Xingu (PiX, rebatizado Territorio Indigena do
Xingu por seus povos em 2016), consiste em uma parte dos territorios tradicionais deste povo, refugia-
do no PIX durante o processo de espoliacdo das terras indigenas patrocinado pelo governo do estado do
Mato Grosso. A TI Wawi, fruto de reivindicagao kisédjé, foi homologada em 1998; cerca de 500 pessoas
habitam as quatro aldeias kisédjé 1a localizadas.
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em jogo, busco argumentar; é a necessidade de determinagdo da vida por um certo tipo de
comunidade, a saber, aquela do parentesco’. S6 ha parentesco entre vivos, s6 ha vida entre
parentes (0s mortos, sabemos, sdo Outros; Coelho de Souza 2001) Uma segunda premissa é
a de que tal comunidade (isto é, o parentesco) consiste em uma fun¢do da convergéncia de
perspectivas, um vetor de identificacao que passa por um registro corporal (Viveiros de Cas-
tro 2002). Essa convergéncia é sempre relativa: relativa a diferenga como sua condi¢ao mes-
ma. Nao é possivel, afinal, reconhecer alguém como parente (que seja similar ou analogo aos
demais parentes, e ao préprio sujeito, formando com esses ao mesmo tempo parte e todo de
um ‘corpo’® capaz de certa perspectiva) sem ao mesmo tempo conhecer aquilo em que ele
ndo é similar aos demais parentes, nem ao sujeito, isto é, sem conhecé-lo como um parente
de um tipo determinado. Estar vivo, e ser uma pessoa Kisédjé, é ser parente de outras pes-
soas Kisédjé, igualmente mas também diferencialmente vivas, isto é, “humanas”’. Estd em
questao algo como um axioma da coextensividade do parentesco e da humanidade — uma
coextensividade paradoxal, na medida em que o futuro do parentesco continua dependendo
da presenca de pessoas suficientemente humanas que nao sejam parentes (demais) para
que a criacdo seja possivel... Esse paradoxo me parece mover o parentesco jé como talvez sua
metafora de base (Coelho de Souza 2004), revelando um parentesco que tem como apostos
(Wagner 2011), isto é, condigdo e limite, o incesto e a ‘bestialidade’ (a alianga com ndo-hu-
manos), numa relagao de figura e fundo, de tal maneira que para nao cometer um é preciso
sempre cometer a outra, e vice-versa. A ‘condicao humana’ se equilibra assim entre dois es-
pelhos (ndo s6 um), essa configuracao triangular parece-me um bom ponto de partida para
repensar a dialética do sangue e da cultura, que se revela interceptada por uma distingao
suplementar; de direcao do processo do parentesco-humanizagao.

Esse esbog¢o da constelagao formada pelos conceitos de vida, parentesco e humani-
dade pretendeu servir de pano de fundo para uma descricao do que pode aparecer de
outro angulo como uma politica de identidade (étnica), como um projeto de “reproducao
social” (um esforgo deliberado para “fazer sociedade”; cf. Kelly 2016). O objetivo nao é
contrapor a uma abordagem nesses termos uma interpretacao “cosmologica” ou “simboli-
ca”, mas contornar um (velho) problema descritivo. Pois se tentamos apreender os resul-
tados dos processos de subjetivacao individuais e coletivos - de constituicdo de ‘corpos’
como suportes de perspectiva e como pontos de referéncia para a acao - em termos das
expectativas implicadas em nog¢des como a de “grupo” [social] (Wagner 1974), vamos ine-
vitavelmente nos ‘surpreender’ com a flexibilidade, a fluidez e etc. destes grupos. Vamos
nos deparar com a luta incessante das categorias de identidade coletiva ou individual (os
pronomes e 0s nomes que as tragcam) contra os vazamentos de toda ordem que borram as
suas fronteiras, isto é, comprometem a eficacia dessas categorias, relativizando-as®. Uma

5 Aqui talvez valesse enveredar por um caminho que passasse pela reciprocidade de Lévi-Strauss, pela
amity fortesiana, pela solidariedade difusa do “parentesco americano” (Schneider), pela nogdo de
Sahlins da “mutualidade do ser”.

6  Parte e todo porque nio se trata de conceber o corpo coletivo como composto de corpos menores, 6r-
gdos - a metafora ndo é organica. O corpo em questdo tampouco.

7  Seavida por um lado ¢ algo que passa entre perspectivas, estar vivo por outro é condigdo que se conhece
pela convergéncia de perspectivas: é habitar um mesmo mundo com alguém - mas eu sd sei isso sobre este
alguém (que ele é um alguém) porque ele ndo é “o mesmo” que eu, ou seja, ele converge diferencialmente
com um terceiro, com quem nao convirjo, e nesta medida nossos mundos sdo e ndo sao 0s mesmos...

8 Para uma discussao recente, ver o dossié A serpente do corpo cheio de nomes: Etnonimia na Amazénia,
publicado na Ilha. Revista de Antropologia (Calavia e Campelo 2017).

Revista de @ntropologia da UFSCar, 9 (2), jul./dez. 2017



Marcela Stockler Coelho de Souza

rota alternativa a essa abordagem é ver na afirmacdo e no borramento das distin¢des a
face e a contraface de um s6 movimento. Esse duplo movimento resultante é a prépria
socialidade (kisédjé), e o problema (para o antropo6logo) deixa de ser a sua combinacao: o
que nos surpreende, ou pelo menos preocupa, agora, nao é mais a criatividade de que os
nossos anfitrides dao testemunho na reinvenc¢ao continua de sua vida (social), mas o risco
de que ela seja capturada ou bloqueada. Esta é a forma mais singela que consigo conceber
para me colocar explicitamente o velho problema da aculturacao.

Para meu alivio e conforto, o problema (ou um problema analogo) foi-me diretamente
reposto pelos proprios Kisédjé quando, ao me explicarem o perigo dos casamentos com
brancos, acabavam indagando — a mim, a si mesmos — as razoes da for¢a ora do sangue,
ora da cultura desses Outros. Pois o sangue e a cultura dos brancos, nesses casos, apesar
de todos os mais concertados esforgos (para ensina-los a viver bem e para conviver com
eles), lograriam sempre prevalecer e inviabilizar, assim, a continuidade das formas de co-
munidade definidoras de uma vida kisédjé. Isso acontece a despeito de os Kisédjé ndo se
casarem com brancos: pois a forca desses faz-se sentir de todo modo em suas vidas, mo-
bilizando desejos e temores diante das novas e estranhas possibilidades que proporciona.
Como os Kisédjé, ndo consigo deixar de comecar a pensar o problema de outra maneira
sendo me perguntando sobre sua aparente fraqueza diante dessa for¢a dos brancos.

Se a alianga com os brancos implica perigo, podemos ser tentados a imaginar que o pe-
rigo esteja na conjun¢ao, no contato, numa aproximacao ‘contra a natureza’ - entre sejam
entidades substantivas, mutuamente independentes (grupos, sociedades ou culturas dis-
cretos), sejam tracos formais identitarios, que precisam ser mantidos separados (culturas
diacritica e relacionalmente definidas). Em ambos os casos, a mistura ameacaria desfazer
as diferencia¢des que constituiriam o esqueleto mesmo da vida social. O que os Kisédjé
me dizem, entretanto, na boa tradicdo amazonica (Overing 1984), é em primeiro lugar que
isso € necessario; em segundo, que os resultados sdo, entretanto, sempre imprevisiveis e
potencialmente desastrosos. As alternativas que vislumbram podem ser condensadas em
trés enunciados, frequentemente escutados na aldeia Kisédjé (sobretudo em reunides [no
caso dos dois primeiros]): a. “somos todos misturados”; b. “somos Kisédjé, somos kuphé”
(adji wé kisédjé, adji wé khupé); c. “ja viramos todos brancos”. Os trés escondem alguma
complicacao.

Somos todos misturados

“Somos todos misturados”. Muitos Kisédjé disseram-me isso, em inumeras e diferentes
ocasides, a propésito ou a pretexto das mais diversas experiéncias, atos, situacdes. E preciso
deixar claro que o vocabulario da “mistura” é utilizado quando conversamos em portugués (e
a maior parte das conversas que tive sobre isso, muitas no inicio da pesquisa, foram nesta
lingua). E ainda importante distinguir dois sentidos bem diferentes dessa assercio.

Em janeiro de 2015, como parte das festividades de final de ano — uma espécie de com-
plexo ritual emergente, cujo desenvolvimento venho acompanhando nos ultimos 10 anos
— realizou-se uma “reunido das mulheres” para discutir “parentesco” (literalmente: o ponto
de pauta, em portugués, constava na programacao de atividades pregada no poste central da
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casa dos homens, no centro da aldeia). O objetivo da reunido era contrariar o que algumas
liderancas (femininas, sobretudo) percebiam como uma erosao das distingdes apropriadas,
de tal maneira que as pessoas ja ndo sabiam se comportar umas em relacao as outras, dando
ocasido a casamentos considerados por muitas como decididamente impréprios. O enuncia-
do, entdo, aparecia com o mesmo sentido em que o encontrei, ainda no inicio de minha pes-
quisa, quando realizei um levantamento de como cerca de 30 pessoas, em sua maioria in-
dividuos maduros, chamavam todos os demais residentes adultos das quatro comunidades
kisédjé. A frequente indecisdo entre termos de parentesco referentes a categorias inconci-
lidveis era sempre explicada pela “mistura”: reduzidos a cerca de 60 pessoas no momento do
contato, os Kisédjé de hoje sdo frutos de casamentos mais préximos do que o ideal, unides
cujo carater ‘incestuoso’ (o termo nao é deles) refere-se menos a proximidade substancial
entre conjuges do que a “confusao” que essas unides provocaram nas relacoes subsequentes
(impossibilitando o discernimento entre paternos e maternos, sem o qual o sistema Kisédjé,
de tipo “omaha”, torna-se muito dificil de operar [Coelho de Souza 2012]). Trata-se de um
embaralhamento de relagdes que - segundo o discurso algo apologético da mistura neste
contexto - deveriam idealmente ter sido mantidas separadas. Penso que essas misturas,
entretanto ndo emergem apenas como fusdes - ou confusdes -, mas sim como portadoras
de ambiguidades que o trabalho de diferenciacao nao demorara a explorar.

Esse sentido parece-me bem diverso de um outro, igualmente comum, em que a ex-
pressao é usada para falar dos casamentos com (e incorporacgdo de), pessoas de outros po-
vos - em geral mulheres, mas ndo exclusivamente. Aqui ndo se trata tanto de embaralha-
mento de relagdes, mas (quase pelo contrario, e de modo tipicamente jé) da “introje¢do”
de diferencas “externas” para diferenciar as relacdes “internas”: as mulheres estrangeiras
geram corpos de parentes cuja origem parcialmente alienigena permite a separagdo entre
os “lados” que as unides muito proximas levam a confundir.

Nao é por acaso que a recuperacdao demografica e a expansao sdcio-espacial dos Kisédjé
(de uma comunidade Unica para quatro aldeias entre 1986 e 2004) envolveu a combinac¢do
desses dois processos. As complexidades do parentesco kisédjé (e jé) sdo algo que ndo cabe
detalhar aqui (Coelho de Souza 2002, 2012). De todo modo, o que estou querendo enfatizar
é que essa dupla mistura aparece como condi¢ao de autoconstituicdo desse povo, por meio
de um processo - o do parentesco - em que as diferencas sao de fato consumidas. Refiro-
-me a consaguinizacao “retroativa” que um casamento produz entre as duas familias, agora
determinadas como lado materno e paterno para a pessoa produzida por aquela unido, de
modo que futuros casamentos entre essas mesmas duas familias tornam-se perigosas ou re-
dundantes. Perigosas, se falamos em “fechamentos consanguineos” (Heritier 1981; Viveiros
de Castro 1990) ou em casamentos de primos cruzados préximos: esses primos chamam-se
reciprocamente de “maes”/”tios maternos” ou “filhos/sobrinhos”. Redundantes se falamos
do redobramento de aliancas de consanguineos de mesmo sexo, como quando dois irmdos
casam-se com duas irmas (caso mais simples; ha muitos outros) — uma solugao conserva-
dora, cautelosa, mas frequentemente adotada®. Ha nesse processo do parentesco, poder-se-
-ia dizer, de fato algo como uma “fusdo”: a diferenca entre os lados sofrendo uma erosao que
exige um contramovimento para que esta diferenca possa ser mantida, reposta, recriada
(Coelho de Souza 2004, 2012; cf. Viveiros de Castro 2002b).

9  Outra manifestacao dessa consanguinizag¢do retroativa é o uso da tecnonimia, com expressoes do tipo
“pai/avo de X” para se referir a afins (Coelho de Souza 2012).
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Esse duplo movimento sugere uma complexificagdo do contraste entre mistura como
fusdo (resultando na dissolucao das diferencas prévias) e esse outro “tipo de ‘mistura’, que
de modo algum anula as singularidades daquilo que se mistura” (Goldman 2014, 2015;
Kelly 2016) Tentando usar os termos de Kelly, seria preciso dizer que o “espaco conven-
cional” kisédjé é ele mesmo atravessado por um duplo movimento. E verdade que o ponto
de vista proprio e o ponto de vista do Outro (indios e brancos, Kisédjé e ndao-Kisédjé, hu-
manos e ndo-humanos) nao sao suscetiveis de fusdo - e s6 podem ser elicitados, eclipsa-
dos, combinados ou contrapostos em relacao, como ele diz. Mas isso s6 é assim na medida
em que os riscos com a experimentacdo da perspectivas alheia sejam de fato evitados,
controlados, vencidos. Isso requer esforc¢o e atividade deliberados, mas num sentido que
se opOe ao das acoes voltadas para a producao de pontos de vista convergentes — de cor-
pos semelhantes — que constitui o processo do parentesco. Sem esse esforco, a diferenca
de fato pode vir a ser totalmente consumida'®, um processo que no plano da pessoa tem
como produto final ndo mais um dividuo vivo, mas um individuo “morto” (para os huma-
nos/vivos pelo menos; Viveiros de Castro 2002b).

Entendo que o “contexto transformacional napé” de Kelly corresponda a uma linha de
contraefetuacdo da afinidade (repotencializacao das diferencas [Viveiros de Castro 2002])
comparavel ou analogo — como ele mesmo nota — aos efeitos do xamanismo e do ritual:
uma linha de alteracao, um modo de “devir Outro”. Essa alteracao é irredutivel, esta claro,
ao modelo da mestigagem: “virar branco” nao significa a mesma coisa para os indios que “os
indios virarem brancos” significa para os nao-indios. Mas o que quero é menos enfatizar
uma correspondéncia ou analogia (entre “virar branco” e xamanismo, por exemplo) do que
sugerir uma melhor maneira de se perguntar sobre os perigos desse regime de alteracao.
Pois me parece que a essa maneira melhor seria partir nao de uma suposta especificidade
da “transformacao em branco” — que, positivando-a ou negativando-a, tendemos ora a su-
bestimar, ora a superestimar —, mas levar a sério o que esta em jogo na possibilidade de
ser definitivamente capturado por uma perspectiva Outra em todos os momentos em que se
eclipsa, controladamente que seja, a propria. A saber, o risco de morte?L.

Virar Kisédjé, virar Outro, virar Branco

Tomemos agora dois outros enunciados comuns entre os Kisédjé: o primeiro, adji wé
Kisédjé, adji wé khupé — “somos Kisédjé, somos Outro”'?2 — escutado principalmente em

10 Em termos wagnerianos: o espago convencional kisédjé, sua “identidade”, devido ao fato mesmo de que
ser dada, isto é, contrainventada por meio de um modo de acdo simbdlica diferenciante, esta sujeito a
erosao da relativizacao.

11 De certa maneira, do que estou falando é de substituir o problema da aculturagio, ou do etnocidio, pelo
problema do genocidio (do ponto de vista indigena) (Woolford 2009).

12 Khupé é o mesmo termo hoje usado por outros povos jé setentrionais (pelos Timbira, pelos Meben-
gokre) para se referir sobretudo aos brancos, e tem um sentido geral de “estrangeiro”, de Outro. E
empregado em referéncia a outros povos (indigenas), e no caso kisédjé compde quase sempre suas
denominacdes; neste sentido, é traduzido frequentemente como “indio”. Quando dizem “somos khupé”,
os Kisédjé estdo se incluindo nessa categoria, coisa que todavia sé fazem quando se dirigem aos brancos.
Neste caso, o termo continua remetendo a alteridade: somos kuphé (“indios” como os demais “indios”)
porque, como eles, para vocés, somos Outros.
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contextos publicos, muitas vezes na presenca de brancos (ou tendo o contraste com es-
tes como referéncia), da voz de lideres (homens e mulheres) reconhecidos, de familias
influentes (e com vasto acesso ao mundo das mercadorias). O segundo, “nés ja somos/
viramos brancos”, ouco em contextos sempre privados, e sobretudo da parte de mulheres
de familias menos influentes e com menor acesso a bens ndo-indigenas, cargos e salarios
— um aparente paradoxo, mas que veremos nao ter nada de paradoxal.

Em outro lugar (Coelho de Souza 2010), procurei demonstrar que os projetos de “virar
Kisédjé” e o de “virar branco” se apresentavam como maneiras distintas e complementares
dos Kisédjé se diferenciarem de si mesmos contra um pano de fundo em que consistia seu
estado convencional xinguanizado. Kelly retoma essa analise como ilustracdo de uma forma
particular que pode tomar a antimesticagem. Sem prejuizo de minha concordancia com a
leitura que ele faz, tentarei ir um pouco adiante. Os dois enunciados evocados referem-se,
esta claro, a esses dois movimentos. Mas ha também entre eles um contraste, para além da
suposta “direcdo” da transformacdo, e que me parece interpretavel a partir dos contextos
em que sao mobilizados e de quem os mobiliza. Isso ndo quer dizer que esse contraste entre
os dois enunciados derive diretamente da diferente posicao dos enunciadores quanto ao
acesso a conhecimentos ou bens nao-indigenas (embora contenha também essa dimensao).
O que quero enfatizar é uma outra heterogeneidade: enquanto o primeiro tem uma clara
dimensdo normativa e se enquadra em um esfor¢o concertado de “renascimento” da cultu-
ra Kisédjé (Coelho de Souza 2010), o segundo apresenta-se mais como um diagnostico de
uma situacao de fato a partir da qual as pessoas parecem estar (individualmente) tentando
reorientar suas acoes. No caso do “somos Kisédjé”, trata-se de um esforco deliberado para
“fazer sociedade” — ndo é a toa que um vocabulario de regras e normas domine este discur-
so. No outro caso, em lugar de uma tentativa de coletivizacao deste tipo, o que parece estar
sendo dito é que uma outra “coletivizacao” jd ocorreu: cercados de brancos por todos os
lados, ja vivemos em um mundo de brancos, e o problema agora é como nos tornar potentes
enquanto tais, enquanto brancos — trazer eletricidade para a aldeia, estudar s6 portugués
na escola, mandar os filhos para a cidade, maquiar-se e vestir-se como brancos, e inclusive
frequentar igrejas (evangélicas diversas) das cidades proximas... ou médicos espirituais em
Goiania. Os Kisédjé, essas pessoas me dizem, ja acabaram.

Isso pode levar a especulagdes surpreendentes. Um grande amigo —, uma das pessoas
mais apegadas aos usos e costumes tradicionais que conhe¢o, homem muito pouco atrai-
do pelas mercadorias, sabores ou habitos dos brancos -, ponderou uma vez que, para
serem respeitados pelo governo, talvez a solugdo fosse tornarem-se plantadores de soja
e criadores de gado. Sua questdo ndo eram o dinheiro e os bens, mas o respeito a suas
pessoas e terras: tornando-se produtores agricolas, poderiam ser vistos como “gente”. A
andlise me parece fina e precisa: no mundo dos brancos, e perante o Estado, sobretudo,
estar vivo € ser proprietario - nem que seja s6 do seu proprio trabalho.

Retomemos o carater duplamente paradoxal da distribuicdo desses enunciados. Em
primeiro lugar, o fato de que os defensores da cultura, os que “dancam nus” (isso é um
critério local importante, sobretudo no caso das mulheres), aparecem como fazedores de
sociedade, operando com uma ldgica coletivizante que ndo corresponderia a seu modo
ordinario de acdo. Neste sentido, inverteriam o modo de agdo ordinario, enquanto aqueles
que dizem ter virado brancos vém “virando brancos” de modo totalmente “tradicional”
(um idioma importante aqui € o “usamos a cultura do branco”). Os defensores da cultura
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“tradicional”, por outro lado, defenderiam-na de modo nada tradicional, produzindo um
objeto — a “cultura com aspas” de Carneiro da Cunha (2009) — cuja propria emergéncia
responderia as caracteristicas de um contexto visto e constituido como o oposto do “tra-
dicional”, o registro interétnico.

Em segundo lugar; ha o fato de que, apesar disso, é pelas acdes dos “inovadores”, com efei-
to, e ndo dos “legisladores”, que a antimesticagem pareceria portar o risco de converter-se
em “mesticagem” (o “devir” em “ser”) (Kelly 2016). Assim é ndo apenas porque essas a¢oes
promovem o aumento dos casamentos com brancos e a “integracdo” na sociedade regional,
mas porque € no caso dos inovadores que se coloca o risco de uma separagao sem volta das
pessoas de sua “metade/parte kisédjé”. Como me dizem essas pessoas, “nds ja acabamos”.).

Esse debate vincula-se a proibigdo “decretada” pelo chefe!3, em assembleia, faz alguns
anos, do casamento com brancos — ou melhor; a proibi¢ao de permanéncia na aldeia de pes-
soas que fizessem essa escolha. Aqui cabe notar que o interdito pretendia, em parte, bloquear
o0 movimento nesse sentido daqueles que dizem jd ser brancos (vale notar que se trata fre-
quentemente de pessoas que os brancos consideram “mais indias” por seu menor dominio
do portugués e de outras conven¢des do mundo nao indigena). Para os legisladores, bloquear
o casamento com brancos parece uma questdo de vida ou morte — uma espécie de dltima
barreira para além da qual a possibilidade de manter em um certo equilibrio a perspectiva
humana-Kisédjé e a experimentacdo periddica da perspectiva dos brancos (Coelho de Souza,
no prelo). Para os outros, entretanto, casar com brancos é uma maneira de se fazerem pode-
rosos num mundo constituido pela perspectiva destes. Casar com brancos é uma maneira de
consumar, de tornar definitiva, a propria captura por (e transformagdo em) Outro — ndo mais
o Outro dos brancos, como no adji wé Kup“e, mas no Outro dos Kisédjé: em brancos.

Vida e morte

Vale introduzir aqui uma anedota ou duas para deixar claro o que uma analogia entre
o0 “virar branco” e a morte pode implicar — num mundo em que a morte é, de direito, uma
transformacao reversivel... o que ndo significa afirmar que no cosmos p6s-mitico (e para
cada um) ela ndo seja de fato ordinariamente irreversivel; mas significa que ela é uma
outra vida, que pode ser experimentada como tal. Essa experimentacdo esta dada como
possibilidade para pessoas e coletivos.

A vida de um homem yudja casado entre os Kisédjé ilustra isso. Quando jovem (anos
1970), adoeceu gravemente e foi levado a tratamento na Casa do indio no Rio de Janeiro
— um lugar na Ilha do Governador, isolado e precario. La viveu (esquecido pelos agentes
do Estado que o encaminharam) cerca de dois anos, sem noticias da familia e sem que esta
tivesse noticias dele, até ser resgatado e levado de volta ao Xingu. Surpreso, ressuscitou:
pois passara aqueles dois anos — relatou aos seus — vivendo entre os mortos. Ele carre-
ga, até hoje, a marca dos costumes desses mortos, entre os quais jamais conseguiu fazer
parentes, mas cuja vida nao pode deixar de aprender a viver, 0 que o0 mantém por outro
lado sempre algo distante da vida de seus proprios parentes.

13 Decretada, no sentido de enunciada por ele e acolhida pelos demais sem que ninguém “abrisse divergéncia”.
Esse ultimo curso ndo é incomum em reunides desse tipo, ainda que as decisdes do cacique Kuiussi sejam
raramente contestadas publicamente. Infelizmente, uma discussdo da “chefia” kisédjé, que se mistura nos
ultimos 60 anos com a vida este extraordinario contra-estadista, ndo pode nem ser iniciada aqui...
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Os sobreviventes do genocicio kajkwakratxijé (Tapayuna) no rio Arinos, nos conta
Daniela Lima (2012), aceitaram ser transportados para o Xingu dos Villas Boas depois de
escutarem fitas de cantos kisédjé — que, por cantarem “igualzinho, mas diferente” deles
proprios, talvez fossem seus proprios parentes mortos, pensaram. O caso é revelador de
como uma violéncia perpetrada por um segundo pode estar oculta no aparente gesto do
sujeito de “aceitar” (ou procurar) a morte (penso no problema do dito “suicidio” indige-
na). Pois, longe de corresponder a um desejo de por fim a prépria vida, o impulso dos
sobreviventes parecia ser um desejo de vida. Eles ndo queriam morrer; queriam encontrar
seus parentes. Ainda que isso implicasse adentrar em um mundo completamente Outro.

Sob essa 6tica, a fraqueza do sangue e da cultura kisédjé, quando comparada a for¢a
do sangue e da cultura dos brancos, me parece ser uma questao de perda de terreno. Quanto
mais se destruir o mundo onde a vida (humana do ponto de vista) indigena é possivel, mais
os Kisédjé serdo obrigados a contemplar a alternativa de viver — e assim morrer* — com e
como os brancos. Esta alternativa, e seus riscos, sdo portanto algo que eles nao podem parar
de debater. Nao se trata do risco de perder uma identidade, ou de aderir a uma légica con-
vencionalizante permanentemente; ndo se trata de uma questao de dieta ontoldgica (quais
os elementos da sociedade dos brancos que seriam indigeriveis pela “légica” indigena), ou
de preservacao de um nucleo duro da socialidade indigena (que estaria no parentesco? no
xamanismo? na terra? sem duvida, mas...). Trata-se de uma questdo de territdrio habitavel.

Da impossibilidade de concluir

A intercambialidade entre os “idiomas” do sangue e da cultura foi o ponto de par-
tida da reflexdo que iniciei aqui; mas ao enfatizar essa intercambialidade, ndo suponho
que a dualidade entre os idiomas seja improdutiva. A meu ver sangue e cultura operaram,
ambos, como vetores ora de aproximacao, ora de separacao, mas nunca de indiferenca:
trata-se de cavar a cada vez um espago entre o parentesco como limite interno e a huma-
nidade como limite externo de um campo que a alianca (como “sintese disjuntiva”) deve
continuamente recriar. A sustentacao da vida parece depender da possibilidade de man-
ter esse duplo registro.

Os Kisédjé me falavam assim de sua fraqueza (assunto raramente levantado), pois,
tanto num caso como no outro, a questdo é efetivamente de forca. Quero apostar — com
meus amigos, e como eles na maior parte do tempo — que esta é uma questdo em aber-
to, e que as decisdes que tomarem fardo diferenca em suas (e nossas) vidas. E nao posso
esquecer que o modo como escrevo sobre isso talvez também tenha consequéncias. Uma
delas, para a qual eu ficaria feliz em contribuir, é o deslocamento do debate sobre o quanto
as socialidades indigenas sdo ou ndo, ou serdo ou nao, capazes de continuar existindo —
na contramao dos ataques sucessivos e erosdo continua das condi¢des de sua autodeter-
minacdo (politica, ontoldgica, cosmopolitica) — para o debate sobre como escrever sobre
essa existéncia sabendo que — para os povos indigenas e para nossos interlocutores —
isso ndo é exatamente um debate, mas uma lutal®

14 “Vocés pensam que estdo fazendo uma coisa para sua sobrevivéncia, mas estdo destruindo a si mes-
mos. Se vocés estdo a favor disso, tudo bem, vocés que sabem. Se querem morrer, continuem destruin-
do, ai morreremos todos juntos.” (Ngajhwani Suya)

15 Sobre o sentido aqui evocado de luta, ver Molina 2017.
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José Carlos Gomes dos Anjos
Universidade Federal do Rio Grande do Sul
jcdosanjos@yahoo.com.br

Gostaria de comecar por agradecer particularmente ao Marcio Goldman pela oportu-
nidade de participar desta discussdo. Gracas ao convite para ser o comentador do GT da
RAM Teorias etnograficas da (contra)mesticagem pude experimentar a possibilidade de
ser impactado por quatro textos potentes de uma forma muito particular. E esse impacto
que eu gostaria de expressar tdo brevemente quanto possivel e ainda deixar algum espacgo
para que outras reagoes se facam mais importantes.

Esses textos me aconteceram num momento em que estava sendo impactado por uma
imagem na verdade de algo ndo muito extraordinario. E comum que jovens negros sejam
metralhados nas grandes cidades brasileiras. O que me impactou nao foi propriamente esse
acontecimento ordinario, mas o sentido que se cristalizou no momento em que o pai de um
dos cinco jovens que foram fuzilados, dizia algo do tipo: “Mas veja, € municao de guerra!”.
Ocorreu-me imediatamente, numa solidariedade de pai: “Mas o que vocé esperava? Se trata
de municoes de guerra porque na verdade eles nunca nos declararam paz! Em algum mo-
mento disseram que a aboli¢ao foi decretada, mas nunca se decretou a paz entre as ragas.”

Em seguida, pus-me a pensar que aquelas muni¢cdes caindo da mao daquele pai, nao
expressavam propriamente um espanto; talvez estivessem transmitindo um alerta, ou
na verdade monumentalizando esse acontecimento que é a guerra de ragas. E nesse sen-
tido eu me pus a pensar, ao ler os textos, no que torna possivel com que nds nos espante-
mos com o fato de que estejamos em estados mutantes de guerra de ragas ha 500 anos.

1  Ver os quatro textos aqui comentados pelo autor - de autoria de Edgar Barbosa Neto, Cecilia Mello,
Luisa Elvira Belaunde e Marcela Coelho de Souza - neste mesmo volume.
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Sob os efeitos dessa extensdo do acontecimento a mesticagem me eclodiu da leitura
dos textos como camuflagem. Camuflagem de guerra. As pessoas vao a guerra, camufladas
para poderem atacar melhor, para poderem confundir o inimigo, para poderem se con-
fundir com o adversario. Para poderem matar mais eficientemente. A camuflagem racial
como modo de dar-se desse acontecimento que é a colonizacao.

Mas a metéfora da camuflagem deve ser aqui operada com cuidado. Quando se fala em
camuflagem, se supde que exista algo por tras, algo interno a camuflagem. Mas o poderoso
feitico da mesticagem colonial ndo tem de fato nada por tras da pele como camuflagem racial.

Eu vim de um pais, Cabo Verde, onde até a pouco tempo se poderia distinguir “bran-
cos da terra” de um campesinato negro. E os donos de terras podiam dizer ao camponés
rendeiro algo do tipo: “hoje eu quero dormir com a tua mulher, ou com a tua filha”. £ esse
acontecimento, esse processo de estupro que se recodifica, por vezes, em discursos sobre
a nac¢do, como mesticagem. Hoje se pode ver em Cabo Verde, uma classe média cultivando
pedacos de branquidade, pedacos de nariz, pedacos de cabelo. E a branquidade funcio-
nando como uma espécie de enfeiticamento. E nesse sentido que eu gostaria de reler estes
textos sobre contra mesticagem: como operando numa zona de contra feitigaria disso-
ciando ali onde a gramatica colonial crava uma identidade nacional homogénea e criando
passagens ali onde se supde identidades estabilizadas.

Eu gostaria de proceder o plano de composicdo dos quatro textos a partir de uma me-
tafora. Vou operar com o plano de composicao a partir de uma fruta: eu gosto de manga.
Talvez fosse melhor operar com a cebola. Mas prefiro a manga. A cebola operaria melhor
porque efetivamente s6 tem pele, e 0 que esta em jogo é fundamentalmente isso, o fato de
que temos peles dobradas e nenhuma esséncia. Mas teimosamente sigo com a metafora
da manga, apesar de correr o risco de parecer mais essencialista do que pretendo. Talvez
abandone a metafora mais adiante quando o risco se tornar perceptivel. Localizei o texto
do Edgar na superficie da semente da manga, ndo no interior da semente. Talvez o interior
da semente seja qualquer coisa como isso que a Cecilia Mello chama de inominavel, o que
ndo pode ser explicitado, o que esta ali como poténcia, como pura forga.

O Edgar Barbosa nos fala do tamboreiro como gedémetra, aquele a quem o antrop6-
logo segue para ver como opera comparac¢des entre lados. Seguindo o tamboreiro no
texto do Edgar, alguém que opera cortes nos fluxos, encontro um operador de contra
mesticagem por defini¢do. E que mesmo para “misturar” é preciso saber distinguir e
o tamboreiro é o mestre das distin¢des entre os lados da religido. Me senti impactado
pela poténcia desse personagem conceitual: o tamboreiro como operador de cortes
nos fluxos e como produtor de “confluéncias”. Dessa leitura, a religiosidade afro-bra-
sileira me eclodiu de novo como uma poderosa contra feiticaria. Contra essa feitica-
ria da mesticagem, da camuflagem que nos mata diariamente, a religiosidade afro-
-brasileira consegue produzir justamente isso: provocar cortes no continum mestico.
Cortes que fazem eclodir cada mistura como diferenc¢a inaugural. E se essa poténcia
diferenciante evoca a pureza consegue, em igual medida, fazer pequenas passagens:
passagens que permitem novas conexdes diferenciantes. Trata-se aqui de um modo de
operar do tamboreiro préximo daquilo que a Luisa Elvira vai chamar de “delicadeza”.
Aqui a delicadeza das misturas e dos cortes, das confluéncias, mas também do jogo de
fazer permanecer a diferenca.
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Quando se olha de cima para os mestigos brasileiros se vé uma massa parda de indis-
tingdes. E como a vida estd operando embaixo? - O texto apresenta pessoas comuns que
conseguem operam diferencas sitios, fazem confluir forcas para produzir distin¢des ali
onde todos parecem pardos, onde todas as casas de religido se parecem. O tamboreiro,
mestre das diferencas, opera as distancias e facilita as passagens entre as casas de religiao.

E nesse sentido eu gostaria de pensar que se o Edgar Barbosa opera do lado de fora
dessa poténcia diferenciante que sao as religides de matriz africana é porque escolheu
seguir o tamboreiro, o andarilho entre as Casas de religido, o sujeito que entre as Casas,
filosofa poeticamente sobre as diferencas. Poeticamente significa aqui que além de poder
explicitar a gramatica da diferenciacdo entre as casas, o tamboreiro de forma potente,
como nds nao conseguimos fazer enquanto antropo6logos, opera cortes, contribui para re-
cobrir os corpos de sensibilidades diferenciantes.

E nesse sentido que eu gostaria de ressaltar essa ideia, que me pareceu chave no texto, que
¢ a ideia de que cada Casa de religiao afro-brasileira no Rio Grande do Sul tem a sua for¢a de
raiz e simultaneamente tem uma poténcia que é prépria do movimento. O seu interior precisa
estar o tempo todo em movimento para que aquela raiz mantenha a forca da Casa.

A ideia potente é a de que ha uma filosofia pratica operando para produzir distingées,
diferencas, portanto que esta constantemente a desfazer o jogo colonial de um continum
hibrido. Isso me permite justamente pensar que os brasileiros etiquetados como mesticos
ndo sdo impotentes diante do rétulo. Esses gedmetras da diferenca tém uma poténcia,
uma filosofia, uma contra feiticaria que esta operando o tempo todo. Eles estdo fazendo
outras experimentacdes que ndo aquelas da reinscrigdo continua das suas agéncias pre-
mentes na ordem dos discursos nacionais. E talvez seja importante cuidarmos para que os
nossos textos académicos nao contribuam para conformagdes raciais colonizadoras que
sem a ajuda das ciéncias sociais talvez fossem pouco realizadoras.

Continuei pensando, seguindo um pouco mais o texto do Edgar Barbosa. Questionei
ao texto como a geometria do tamboreiro poderia interpelar o nosso préprio processo
académico de configuracao de lados? Poderia essa geometria vir para dentro dos nossos
processos de defini¢do de “lados”. E ai eu gostaria de fazer uma pequena brincadeira com
o Edgar. Tento num gracejo, exercitar a proposta da Stengers de tornar a ciéncia risivel.
Edgar trabalha com oposicao entre o Oy9, Iljexa e Cambinda como jogo nativo da diferenca.
Uma diferenga que parece gritante aos olhos de um pai de santo, que parece pertinente, ao
tamboreiro, ao olhar de uma série de pessoas que operam no interior dessa maquina de
producao de diferencas que é a Nagao.

A pergunta é: onde o antropologo esta operando? Esse sujeito que opera a comparagao
das comparagdes que o tamboreiro ja faz, onde é que ele esta localizado? Talvez ele esteja
localizado num lugar em que as grandes distancias nativas parecam pequenas diferencas,
pequenos intervalos, aos olhos de seus leitores. Se um dos efeitos da sua escrita sobre mis-
turas e diferencas nas religioes afro-brasileiras for fazer parecer pequenos, os intervalos
que parecem grandes aos olhos do pai de santo, talvez possamos na sequéncia introduzir
uma interrogacao suplementar importante. Quando o Edgar se volta para antropologia, as
nossas diferencas internas a disciplina saltam aos olhos. E consistente a forma como ope-
ra a oposicao entre o lado da Beatriz Go6is Dantas e o lado do Gabriel Banaggia. De um lado
a grandes sinteses sociologicas que encaixam aquilo que acontece na Casa de Santo, seus
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jogos de purezas e impurezas no interior de um quadro sociolégico pré-formatado. De
outro as teorias nativas eclodindo com poténcia que produzem deslocamentos nas nossas
possibilidades de pensar.

Mas ai eu fiquei pensando: “Tudo bem, esta - se a ressaltar aqui a possibilidade de
deslocamentos de sistemas de pensamento académico pelo modo de operar diferencas
das geometrias nativas. Mas serd que isso efetivamente pertinente para os navios? Se esse
geOmetra que é o tamboreiro lesse o nosso texto, acharia pertinente as diferencas entre a
Beatriz Géis Dantas e o Gabriel Banaggia? Talvez ele achasse que se trata de um pequeno
intervalo, quase um intervalo insignificante.”

Nessa linha, talvez consigamos perceber um pouco da insignificancia do lugar e dos
modos com que nds operamos, das diferencas que nés fabricamos, e talvez nos coloque-
mos a questao do que que importa efetivamente. O que importa para essas pessoas?

Sou afetado pelas maos desse pai do jovem, o pai cujo filho foi assassinado pela policia
e que afirma: “Mas isso aqui é municdo de guerra! E municdo de guerra!” Para um pai cujo
filho estd morrendo, ndo interessa se foi morto por municdo de guerra ou por uma arma de
calibre 38. O gesto ressalta justamente o fato de que o que importa é o fato de que se estd em
estado de guerra racial. E que é no interior dessa guerra racial que as diferencgas efetivamen-
te importam; que as diferencas que importam la fora devem importar também nas nossas
teorias; isto é, que a gente possa fazer antropologia em em estado de guerra, como relatério
de guerra, em que a guerra ndo possa ser muito facilmente lida como se fosse uma metafo-
ra. Nao estamos fazendo como se estivéssemos em guerra, ha uma guerra movida contra
a juventude negra! Essa é a diferenca que importa. Entao, os nossos mergulhos nos textos
nativos ndo podem, sob o risco da impertinéncia, se descolar do estado de guerra.

Poder-se-ia contrastar o texto da Cecilia Mello ao do Edgar Neto, na medida em que
“Fazer politica, fazer arte, fazer natureza: notas sobre o cosmos afro-indigena” poderia
composto na pele externa da manga; se o Edgar Barbosa esta na pele na sua dimensao
mais interna, Mello opera na camada mais externa da pele. Ali onde se esta em contato
com o Estado, onde as pessoas estdo fazendo coisas como ser candidato numa disputa
eleitoral quando a predisposicao é de anticandidato. O trabalho da Cecilia é maravilhoso,
na forma de apresentar uma teoria nativa da lideranca através da descri¢do de uma lide-
ranga que recusa o jogo da representacao, sob uma injun¢do mais geral a recusa de opor-
tunidades de se produzir assimetrias de puder no interior de um grupo. Ser candidato? S
se for anti-candidato, e no caso de ser necessario alijar oportunistas.

O texto da Cecilia Mello estd operando nessa linha de fora, nesse lugar quase exterior
de “um movimento cultural do extremo sul a Bahia que se define em muitos momentos -
mas nao sempre - como afroindigena”. As pessoas estdo quase politicas, as pessoas estao
quase empresarias, quase sendo tomadas pela forma empresario. Mas em algum momento
dizem ndo a captura. No momento em que a grife étnica vai dar certo, as mulheres recuam
e dizem: “Nao. Vai dar merda, a gente nao vai se deixar levar, ndo vamos embarcar nesse
processo que nos transforma. Ndao vamos transformar as nossas vidas em coisas passiveis
de serem capturadas — por essa maquina, por essa forma de esmagamento justamente da
poténcia da existéncia, da poténcia de vida”. E se esse plano é o plano mais externo em
relacdo ao plano do Edgar, é justamente porque essas pessoas se recusam inclusive a se
deixar tomar, se deixar incorporar pelo orixa na sua completude. Tanto com rela¢do ao

Revista de @ntropologia da UFSCar, 9 (2), jul./dez. 2017



José Carlos Gomes dos Anjos

Estado, como com as forgas cdsmicas, de outro modo, estabelecem uma relagdo que é o
que ela chama de “estar entre”?

O texto da Cecilia Mello me passa a ideia de que é possivel operar ali, nas margens do
Estado, fazendo acontecer algo inusitado, algo completamente contra mestico: os afroin-
digenas. Esse acontecimento que provoca a possibilidade de um devir altamente arrisca-
do, quando se arrisca dos dois lados: corre-se o risco sendo afro, corre-se o risco sendo
indigena. Esse movimento ndo é o de um rencontro com uma esséncia identitaria. Trata-se
do movimento, para onde ndo se sabe e que ndo se pode controlar. O que é corajoso no
texto da Cecilia Mello é a exploracao do lado de dentro do lado de fora. Os afro-indigenas
escavam isso: um lado de dentro do lado de fora. O lado de fora seria se expor comple-
tamente a forma Estado. O lado de dentro seria o se deixar tomar completamente pelas
forcas dos Orixas. Nem dentro, nem fora, os afro indigenas estao na superficie, na pele, no
lugar de todos os riscos.

[sso responde em parte ao texto da Luisa Elvira Belaunde que comeca nos colocan-
do justamente diante do perigo, da eminéncia da captura do “bem viver” pela forma do
Estado multiétnico. O texto nos leva através de uma pequena passagem, para dentro da
ceramica, da sua relagdo com a terra e do delicado processo de constru¢dao da autonomia
pessoal. Chegamos ao interior de uma sofisticada arte de vida que é o “bem viver”. Essa
arte de vida colada aos processos de singularizacdo das existéncias ndo pode ser captu-
rada pela forma Estado sem que se processe uma profunda mutacao que faz com que nao
seja mais aquilo que seria na aldeia. Antitese do poder centralizado exterior a pessoa,
como poderia o Bem-viver encanar formas de politicas de direitos do Estado multiétnico,
intercultural e pluricultural?

O texto da Cecilia Mello me sugere um atalho: ali, do lado de fora, ali onde o bem viver
esta se degradando, pode acontecer de novo um bem viver de outra forma, uma poténcia,
uma outra possibilidade de escavar o interior no exterior, na dobra da camada mais exter-
na da pele.

Nesse ponto me chega o texto da Marcela Souza cortando transversalmente essas
diversas camadas. Por um lado a afirmacdo potente da diferenca: “Nés somos os outros
de vocés”. Essa potente afirmacdo de um indigena, que nao é o encontro com uma es-
séncia, mas que se quer a afirmacao potente de um conjunto de outras possibilidades.
Que esse devir precisa ser afirmado sempre de novo e de novas formas contra o feitigo
da mesticagem é o que sugere esse outro enunciado: “J& viramos todos brancos. Aqui
somos todos mesticos.”

Quando pensamos que a mesticagem completou o seu efeito, anulando as poténcias
da diferenga num todo pardo quase branco, o texto da Marcela Souza nos carrega de novo
para o interior do modo como o processo de produc¢do da diferenca opera através do
parentesco. E a possibilidade de eclodir de novo a diferenga num devir indigena que eu
acredito que ndo va ser capturado. Se a mesticagem esta ha quinhentos anos operando o
branqueamento das diferencas, diversas contra mesticagens também estao ha quinhentos
anos operando.

Recebido em 21 jul. 2017.
Aceito em 30 ago. 2017.
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Esas papitas me estan mirando!
Silvia Rivera Cusicanquii

y la textura ch’ixi de los mundos

Entrevista por Francisco Pazzarelli

Doutor em Ciencias Antropologicas

Instituto de Antropologia de Cordoba-CONICET
Universidad Nacional de Cordoba, Argentina
fpazzarelli@hotmail.com

Mestiz*s

De algiin modo, las formas del encuentro evocado en los parrafos que siguen fueron
montandose en los dias y momentos previos al encendido del grabador’. Habiamos inter-
cambiado ya algunos emails antes de su viaje y luego en Cérdoba, donde Silvia dictaba su
curso. Todavia no sabiamos si habria tiempo disponible para conversar, entonces aproveché
a preguntarle algunas cosas durante sus clases y adelantar algunas ideas en los recreos. El
jueves previo a la entrevista, nos encontramos casualmente en el campus de la universidad
mientras nos dirigiamos a escuchar su conferencia y acordamos conversar al otro dia.

Ese viernes fue particularmente caluroso y humedo. Después del mediodia, salimos
con ella y otros estudiantes en busca de un algin lugar para comer. En el camino, cambia-
mos de planes y pasamos por la Feria del libro, que estaba desarrollandose en la ciudad,

1  Silvia Rivera Cusicanqui es socidloga, ensayista y fue docente en la Universidad Mayor de San Andrés,

en La Paz, Bolivia. Se reconoce como una eterna maestra de oficio y artesana intelectual. Ha dictado
cursos y seminarios en diferentes universidades del mundo. De su autoria, se resalta el ya clasico Opri-
midos pero no vencidos. Luchas del campesinado aymara y quechwa 1900-1980 (1986). Recientemente,
ha publicado Sociologia de la Imagen. Miradas ch’ixi desde la historia andina (2015) y Mito y Desarrollo
en Bolivia. El giro colonial del gobierno del MAS (2015)
Esta entrevista fue realizada el viernes 16 de septiembre de 2016, en la ciudad de Cérdoba, Argentina.
Agradezco especialmente a Rosa Quiroga por haberme acompanado y aconsejado en varios de los pa-
seos que supusieron estas conversaciones. A excepcion de esta, todas las notas que siguen correspon-
den a agregados de SRC (o sugeridos por ella), realizados con la intencién de esclarecer alguna postura
o brindar traducciones aproximadas de los términos aymara. Una version de esta entrevista fue publi-
cada en 2016, en la revista Muiraquitd, 4 (2): 84-98.
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para buscar unas obras de Fogwill. No tuvimos éxito y optamos por hacer fotocopias para
que pudiera llevarlas a La Paz. Luego de unas vueltas mas, llegamos a un buffet vegeta-
riano, atendido por sus duefios de origen coreano. Fuimos a comer con nuestras bandejas
al primer piso, donde el calor y los vapores de la cocina nos hacian compafiia. Una de las
estudiantes, dijo que tenia algo para revitalizar la comida y sac6 de su mochila varios lo-
cotos, ajies picantisimos de distintos colores, envueltos en una servilleta. Los compartio
y la comida se torn6 inmediatamente en una fusién por demas sabrosa. Silvia aprovechd
para contarnos sobre el picor de los ajies que ella misma cosecha con sus estudiantes y
rememoro algunas anécdotas sobre la casa que habitan y utilizan todos ellos en La Paz.
Mientras, a la temperatura del dia y los vapores de la cocina, nosotros sumabamos algunas
gotas de sudor que nos regalaban los locotitos.

Silvia Rivera Cusicanqui nunca deja de evocar y propiciar el calor de la reunién y
de lo colectivo como potencia predilecta y lugar privilegiado desde donde pensar. Lo hace
cuando habla sobre la Colectivx Ch’ixi a la que pertenece, con sede en el barrio de Tembla-
derani en La Paz. Lo hace cuando rememora el Taller de Historia Oral Andina, que desde
los ‘80 se ocup6 de rescatar las memorias y experiencias de resistencia indigena y obrera
en Bolivia. Lo hace también cuando evita presentarse a si misma solo como una ensayista
o socidloga. Ella es en primer lugar miembro de un colectivo y reivindica a cada momento
la importancia del encuentro entre personas con diferentes trayectorias e intereses. Es el
encuentro el que permite pensar: siempre se piensa con otros, siempre es mejor cuando
las cosas se entreveran.

Silvia posee un gusto dificil de describir sobre aquello que esta mezclado, superpues-
to. Lo deja evidente en sus libros y en sus clases, claro. Pero también al caminar por la
calle, cuando se detiene a preguntar sobre tal o cual edificio antiguo intervenido por la
modernidad cordobesa o al elegir las comidas que combina en el plato. La mezcla se le
aparece como un pafio que debe ser radiografiado. Pero no para diseccionarlo, aclara; ni
para analizar quirurgicamente qué parte le pertenece a qué todo. Mas bien, todo parece
pasar como si le interesara revitalizar la potencia de las costuras haciendo los hilos mas
visibles: sin descoserlos, apreciando los intervalos, los espesores y las superficies rugosas
de junturas y nudos.

Después del picor de la comida, comimos un flan que ofrecian en unas bandejitas de
plastico. Como el salon estaba vacio -el buffet ya estaba cerrando- nos mudamos junto a
la ventana, mientras yo encendia el grabador y ella me preguntaba, entonces, sobre qué
cosas yo todavia queria charlar después de haber conversado tanto.

koksk

Francisco Pazzarelli (FP): Me interesa especialmente entender los caminos de tus ulti-
mos afos, de lo que también se ha publicado aqui en Argentina. ;Cual seria una buena
manera de introducirnos a tu analisis de lo ch’ixi? Si quisiéramos rastrear la genealo-
gia de estas proposiciones, ;a partir de cuales elementos vos dirias que comenzaste a
pensarlo?

Silvia Rivera Cusicanqui (SRC): El interés por lo ch’ixi esta relacionado con lo que seria la
ideologia oficial del mestizaje, la confluencia arménica de los dos polos, el espafiol y el
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indio, que daria lugar a esa fusién imaginaria: la raza césmica (en el caso de México), o
al contrario, la raza vencida y degenerada de Arguedas o Moreno, que reuniria lo peor
ino es cierto? En esta operacién maniquea, la naturaleza de la mezcla se soslaya; taci-
tamente se asume una dominante blanca. El proceso o la deriva de esta mezcla siempre
es hacia el blanqueamiento. No se imagina ni tolera un proceso inverso, o quizas se lo
desprecia ain mas porque seria una especie de regresion voluntaria.

El segundo efecto de ello es que ambas versiones pretenden borrar la huella de la
contradiccién que dio origen al deseo de identificacién con un tercero... se la borra. Es
una dominacién que borra su propia huella. Y eso ha sido lo ‘conciliador’ de la politica
oficial del mestizaje, que ademas es una politica del olvido, se basa en el olvido de la
contradiccién. El hecho es que hay formas, digamos, de desdoblamiento, porque final-
mente hay un dualismo intrinseco a la relacién colonial, que hace que el mestizo termi-
ne siendo, como dicen en Chile, “mestizo al derecho” o “mestizo al revés”, el chileno y el
“roto”. En Bolivia es el mestizo versus el cholo. Pero en vez de verse al cholo como uno
de los posibles destinos de esa categoria - que en vez de acercarse a lo blanco, desee
o0 quiera ser mas “indio” - tal opcién no es valorada. Se la ve como un proceso trunco
de blanqueamiento. El cholo no pudo llegar a ser mestizo, no pudo blanquearse porque
‘se le sali6 el indio’, porque lo ‘traicioné la sangre’, o sus habitos, o el color, o sus pro-
miscuidades. Es decir, es igualmente un proceso de blanqueamiento solo que uno fue
exitoso —-mestizo- y otro frustrado -cholo. Entonces lo cholo nunca se ve como opcion,
como posibilidad afirmativa, ;ya? Por eso es que siendo que mestizo y cholo te dan la
posibilidad de un mestizo que no sea blanqueado, en la choledad realmente existente?
hay como un deseo incumplido de blanqueamiento, en lugar de ser la suya una identi-
ficacion afirmativa. Muchas veces se ha reflexionado sobre la conversion del ‘estigma’
en ‘emblema’: “black is beautiful” -Goffman. O sea, si te han jodido porque eres negro,
tu afirmas que lo negro es hermoso. Como dicen que dijo una lideresa aymara de las re-
beliones de principios del siglo pasado: “si nos han oprimido como indixs, como indixs
nos liberaremos”. Pero nadie, o muy pocos, han dicho ‘yo soy cholo’®; no se ve lo cholo
como un espacio de afirmacién, de alteridad, como al decir ‘somos a la vez modernxs y
ancestrales, somos urbanxs, urbandinxs. Somos cholxs!’.

Aunque, por ejemplo, René Zavaleta, en sus analisis sobre la revolucién de 1952,
habla de ella como una ‘revolucion de los cholos’, como la instauraciéon de una nueva
forma de ser boliviano que no es la de la pretendida blanquitud oligarquica. Nadie le ha
dado pelota a este concepto de lo cholo; Zavaleta muestra que tiene mucho de ch’ixchi,
el equivalente ghichwa de ch’ixi, porque intercala en sus textos conceptos en ghichwa
que no han llamado la atencién de sus exégetas. Creo que su potencia teorica, sobre
todo en su fase marxista (de Zavaleta), ha eclipsado sus otros esfuerzos conceptuales,
mas cercanos a un pensamiento descolonizador, que aparecen ya esbozados en su obra
postuma sobre lo nacional y popular en Bolivia. Luis Tapia vislumbra algo de ello en su
tesis doctoral sobre Zavaleta, en cuya obra péstuma se hace explicito el protagonismo
indio en la historia de Bolivia. Es curioso entonces como se lo ha blanqueado a Zava-

Excepcion hecha de las cholas y cholos anarquistas de la FOL (Federacion Obrera Local), la FAD (Fede-
racion Agraria Departamental) y de muchas articulaciones pragmaticas de la choledad que se dan en la
actualidad. Ver al respecto la compilacidon “Anarquismo ayer y hoy”, en la revista EI Colectivo 2, nimero
2; y Rivera Cusicanqui & Lehm Ardaya 2014.

Un ejemplo notable de esta postura afirmativa es el trabajo de Gutiérrez Flores (2010).

Revista de @ntropologia da UFSCar, 9 (2), jul./dez. 2017

221



222

Entrevista Silvia Rivera Cusicanqui

leta. En el libro que estoy escribiendo tengo un breve capitulo destinado a conectar la
nocién de ‘abigarramiento’ con la de lo ch’ixi, creo que ya es hora de releer a Zavaleta
desde el akapacha* de la presente crisis, reconsiderar la historia que él interpreta, pero
haciéndolo desde otras légicas y con otras alegorias, para hallar vetas descolonizado-
ras en el mestizaje ch’ixi. Y claro, la nueva generacién del indianismo katarista lamen-
tablemente ha volteado en bloque la relectura de Zavaleta, creen que toda persona que
se reconozca como mestiza no tiene nada que decirles en ese terreno critico que es la
descolonizacidn.

FP: No habria nada de bueno en lo mestizo...

SRC: No, nada y es el ‘enemigo’. Es una tonteria. Yo les he dicho a los indianistas: seria un

suicidio colectivo si decidieran hacer politica y negaran la posibilidad de descoloniza-
cion del mestizaje, lo mismo que si negaran la posibilidad de la liberacion femenina.
Descolonizar el mestizaje, en primer lugar, es arrebatarlo del destino de conformismo
que lo subyuga como un sector de vocacidn estatal, masculina y centrista. O sea, la
centralidad estatal como el anhelo mestizo; la patria mestiza seria la patria del Estado
centralizado, fuerte, con mayuscula. Es evidente que para mi ésta es la version colo-
nizada del mestizaje, que no reconoce su propia huella y niega su propio nombre. El
epitome de esta construccion cultural es el mestizaje colonial cochabambino. Es no-
table la identificacion de lo mestizo con el Estado, explicitamente en el caso de Carlos
Montenegro y Augusto Céspedes e implicita y solapadamente en Alvaro Garcia Linera.
Todos lo asumen como una forma universal de la ciudadania y niegan la huella colo-
nial que constituye al ser mestizo. En el libro “Identidad Boliviana. Nacién, mestizaje
y plurinacionalidad”, de Garcia Linera (Garcia Linera, 2014), se borra la nocién misma
de mestizaje, se la despacha sin contemplaciones, tan sdlo para revestirla y travestirla
como identidad boliviana. Qué duda cabe, la intelligentsia del cholaje cochabambino se
ha especializado en condimentar y ornamentar la supuesta “identidad boliviana” con
algunas pinceladas indias para capitalizar la plusvalia simbdlica de la indianidad en
favor de su proyecto capitalista y mestizo (valga la redundancia)®.

En la ultima compilacién del pensamiento critico boliviano que hicimos con Vicky
Aillén (Rivera Cusicanqui & Aillén Soria 2015), hacemos un andlisis de lo cochabambi-
no como metafora de la centralidad, y mostramos cémo estas pulsiones de centralidad
han terminado articulando o pretenden articular la totalidad social boliviana en un
proyecto concebido desde un fragmento muy pequefio de la poblacion, que es esta
élite mestiza, reducto de un mestizaje colonial. Eso hace que se nieguen otras formas
y que se produzca una especie de eclipse sobre la choledad como un hijo de mestizo
que pudiera tener algo que decir en términos de descolonizacidén. O sea, descolonizar
lo cholo es desligarlo de todas las tendencias a subsumirlo en modos de consumos
posmodernos ‘pluri-multis’, que deje de ser el espectaculo que es, indianizado, para
aparecer en las entradas folcléricas; que deje de ser expropiado de su plusvalia simboé-

4
5

En aymara, refiere a este tiempo/espacio, aquél que corresponde al aqui y ahora.

No en vano, el patuju (una de las flores nacionales de Bolivia que crece en las tierras bajas) es el sim-
bolo favorito del vicepresidente Garcia Linera, autor del mencionado libro (“La identidad boliviana...”),
cuya distribucion gratuita ha sido seguramente financiada con la plata del gas. Ver al respecto: Rivera
Cusicanqui 2015.
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lica, cuando la ropa de la chola se convierte en emblema de lo étnico en Bolivia; cuando
el sombrero italiano termina en la sala del turista gringo representando la indianidad
boliviana. Incluso pocos italianos van a reconocer que el sombrero de la chola estd ala
vuelta de la esquina en un pueblito de su pais llamado Borsalino. Todas esas paradojas
hacen que las llamadas ‘tradiciones indigenas’ se conviertan en ornamentos estatales
y folcloricas, bloqueando asi el juego y el proceso de las identificaciones étnicas y su
potencial descolonizador.

Manchad*s

Mientras conversabamos, Silvia observa una pulsera I[I'oque en mi mufieca. La habia
recibido unos meses antes durante mi trabajo de campo en Jujuy, de parte de una familia
amiga. Un artefacto de hilos blancos y negros, ‘manchado’, tejido al ‘revés’, que se utiliza
para sobrevivir a los males de agosto, para protegerse. Similar a las hondas tejidas para
atacar a los enemigos en las batallas. Me sefiala que eso es exactamente lo que ella me esta
queriendo decir. Y comienza a enumerar en aymara una serie de nombres de animales con
disefnos analogos a los de mi pulsera.

El barullo de los autos sube hacia las ventanas del comedor y se suma al de algunas
conversaciones en coreano de los cocineros que estan en planta baja. No entiendo aymara
y acerco mi oido justo cuando Silvia retoma el espafiol. Pienso que el grabador no est3,
ni remotamente, captando el fragor del momento. Pero ella repite sus palabras y vuelve
a explicar: quiere decirme que tenemos que conectarnos con las formas y los modos que
reclama mi pulsera. Que se trata de pensar con el ll'oque y no solo sobre él. Pensar con la
potencia que encierran los gestos técnicos de los hilos torcidos al revés, que al envolverse
sobre si mismos convocan con ese movimiento a los otros del mundo. Que entre el hilo
blanco y el negro existe un intervalo que no esta ‘vacio’. Inspira profundamente y me mira
fijo, como preguntando si entendi.

SRC: En el libro “Principio Potosi Reverso” (Rivera Cusicanqui & el Colectivo 2010) con
mi grupo -hoy Colectivx Ch’ixi- trabajamos mucho intentando entender las abigarradas
practicas populares en torno a las fiestas de los santos patronos. Para ello partimos
de los conceptos aymaras que escuchabamos, pero intentando ir mas alla de sus usos
pragmaticos. Por eso convertimos a algunos de ellos en conceptos-metafora, tomado
de Spivak, en el esfuerzo de restituir sus niveles abstractos y hermenéuticos, sus nive-
les teoricos, ;ya? Lo haciamos de manera tal que pudiéramos imaginar otros modos de
pensar, teniendo como base la polisemia de cada concepto, porque el aymara es una
lengua que se presta para eso. Sobre todo porque es aglutinante y se pueden aprove-
char las diferentes légicas combinatorias que hay en sus sufijos. De ese modo intenta-
mos pensar a partir de las hilachas que le quedan al idioma en sus multiples usos y que
pueden permitir ir mas alla de esos niveles pragmaticos.

Uno de estos conceptos, lo ch’ixi, es por ejemplo lo que Victor Sapana, un escultor
aymara, relaciona con los animales poderosos. Son ch’ixis porque son a la vez negros
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y blancos, o de un colorido manchado. Eso es lo que hace su condicién indeterminada,
es lo que les brinda su fuerza explosiva. Porque, por ejemplo, la serpiente es de arriba
y es de abajo, es masculina y es femenina, es lluvia pero a la vez es veta de metal, se
simboliza como rayo que cae de lo alto, pero también como fuerza subterranea. Toda
esa dimension metaférica compleja explica por qué los rebeldes andinos eligieron lla-
marse kataris y amarus, ‘serpiente’ en aymara y ghichwa respectivamente. Y explica
por qué el emblema, el objeto que mejor traduce la condicion torcida y dual del katari,
es la q'urawa, la honda andina que se ha utilizado eficazmente en las movilizaciones y
bloqueos de caminos de 2000-2005.

FP: La honda generalmente también es ‘manchada’ cuando se teje.

SRC: Exacto. Y es ademas tejida con lana torcida al revés, que es una forma de revertir, es

ch’iqa ch’anka, y eso es lo que revierte el mal. La lana o hilo ch’iqa ch’anka esta torcida
al revés, y eso permite contrarrestar el dafio: en palabras de don Victor, la imagen de
la serpiente ‘sirve para defendernos de la maldad del enemigo’. Hay una fuerza mate-
rial efectiva, que en la q'urawa se duplica o suplementa con la imagen de la serpiente.
Pero ademas hay muchos otros animales ch’ixi: jamp’atu o sapo, jararanku o lagarto,
kusi-kusi o arafia, un inventario de animales poderosos, animales misteriosos digamos,
que nos permiten transitar entre opuestos. Todo eso para mi tiene una potencia teori-
ca impresionante.

FP: Es que permiten alguna especie de ‘transito’ entre mundos.

SRC: Si, pero no como mediacién ni tampoco como conciliacion de opuestos. No es sinte-

sis, ni es hibridacién, mucho menos fusiéon. Se mantienen esos opuestos y para mi el
gesto descolonizador consistiria en rescatarlos de los envoltorios capitalistas, consu-
mistas y alienantes a los que la historia del capital los ha condenado: el liberalismo, el
multiculturalismo estatal y del Banco Mundial, el reformismo, etc. Despojarlos y des-
nudarlos para descubrir en su pureza y en su fuerza una energia de descolonizacion
que permita sacudir las estructuras de lo heredado. Se trata de un gesto que, por ejem-
plo, nos lleva a reconocer qué es lo que tenemos de Europa, algo de lo que podamos
hacernos cargo. Podriamos enumerar muchas cosas, comenzando por el castellano
(como lengua materna o adquirida), pero yo pienso que la idea de libertad individual
puede vincularse con algo de esa episteme que yo llamo ‘noratlantica’ porque sin duda
surge al calor de las luchas anarquistas, de las luchas del mundo del trabajo. La idea
de derechos, laidea de igualdad... yo diria que son ideas ligadas a la ‘equivalencia’ mas
que a la igualdad. No se trata de homogeneizacién, sino de equivalencia, seria como
decir ‘tu forma de conocer es equivalente a la mia’; aunque sean muy distintas en su
episteme, en sus conceptos, etc, son equivalentes. Son igualmente necesarias. Quizas
podriamos ahondar en esta episteme acudiendo a la nociéon de homo faber... el mundo
tecnoldgico, esa mente analitica que busca siempre desarmar lo que existe para enten-
derlo... Claro que esta mentalidad puede llegar a ser destructora si se exacerba, si se
convierte en la Unica modalidad. Es lo que pasa con la ciencia hegemonica, que puede
llegar a ser absolutamente devastadora. Pero los nifios nos muestran esa pulsién ana-
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litica en su estado primordial, cuando desarman un juguete para saber cémo funciona,
estan expresando un deseo de conocimiento. Quizas esta idea no sea localizable en una
determinada episteme, pero sobre todo creo que nos permite pensar en la reconexion
de la mano con el cerebro, en la recualificacién del hacer, por encima de otros gestos.

Otr*s

Aunque sin olvidar los locotitos de aquella tarde de septiembre, la edicion del texto
final de esta entrevista goz6 de algunos intervalos que la aplazaron un poco. Primero, por
causa de algunas superposiciones de tareas que incluian, entre otras cosas, una campafia
de la Colectivx en contra de la mineria en Teoponte, algo de lo que yo me habia anoticia-
do en internet. Segundo, porque Silvia estaba ocupada trabajando y cocinando para las
almas de sus muertos, que llegaban a comer en los primeros dias de noviembre; incluso,
me envié una foto por email para contarme sobre la envergadura del trabajo. La revision
final, en cambio, se adelanté: dos dias antes del nuevo plazo el archivo “Final” estaba en
mi correo. Eso porque la Colectivx iniciaba al otro dia su temporada de siembra que iba a
tener ocupados a todos sus miembros, la protagonista de esta entrevista incluida.

Lo ch’ixi no es solo algo sobre lo que se piensa sino también algo a través de lo
que se puede pensar; y eso tampoco se desprende del compromiso con el hacer. Lo ch’ixi
supone e implica una suerte de haceres que no pueden ser descriptos sin involucrarse
activamente en ellos. Cocinando, sembrando o haciendo carteles de protesta. Como si hu-
biera primero que aprender a convivir con lo ch’ixi y sus formas antes de poder hablar de
o sobre él. O como ella misma pregunta: ‘;coémo viviran los que hablan tanto del vivir bien?’

La preocupacidn por el hacer reclama, Silvia lo enfatiza siempre, una cierta impacien-
cia por recualificar a la actividad intelectual como artesania, llevando a serio las formas
creativas que ello puede suponer. Formas que ni se reducen a un bagaje previo y limitado
de herramientas ni se definen en un manojo escaso de resultados posibles. La creatividad,
asi, no se presenta solo como un medio sino como el lugar hacia donde deberian tender
nuestros esfuerzos. Sin nunca perder de vista, claro, que ninguno de esos esfuerzos son
solo ‘nuestros’; ellos solo existen si estan contaminados, sucios, manchados, intervenidos
y parcialmente habitados por otros.

Es en este sentido que las almas de los muertos, la tierra amenazada por la mineria y
las semillas de noviembre se revelan en la edicién de esta entrevista. Cada uno de estos
intervalos hablan menos de agendas apretadas que de los devenires propios de un texto
-de todos los textos?- que esta siempre e inevitablemente intervenido por otros. Tal vez
fueron aquellos otros convocados al hablar del hilo torcido de las q'urawas. O tal vez apa-
recieron solos, porque querian. Lo cierto es que penetran con fuerza, se hacen lugar y
generan intervalos fértiles que permiten pensar, que habilitan el hacer. Y es con ellos que
los mundos, y los textos, ganan existencia y espesor.
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FP: Hay una relacién interesante, compleja, que vos siempre mencionas entre el ‘trabajo’
y el ‘hacer’, o entre el ‘trabajo’ y la ‘actividad’. Y alli una cufia de raigambre anarquista
que sirve para pensar algunas cosas, no?

SRC: Absolutamente, y ademas ahi yo creo que hay ciertas variantes anarquistas del ‘no
trabajo’, que es como el equivalente del ‘no trabajo infantil’. Yo diria mejor no a la ex-
plotacidn, ni infantil, ni masculina, ni femenina, ni adulta. La explotacion es lo que esta
mal. Pero el trabajo...

FP: El trabajo como actividad, como hacer...

SRC: Que la actividad, que el hacer sea denigrado en favor del ocio, jeso ya parece biblico!
Porque entonces ;el trabajo seria un castigo? No. La idea es reinjertar el trabajo en la
fiesta, en la convivencia, en el goce, en el ritual. Y un poco es lo que se muestra en el
video®: el maestro dice ‘no, no se puede trabajar en construccion todo el dia. También
hay que charlar, akhullikar’, sembrar’. Reivindica la pluralidad de actividades, no ese
trabajo tedioso que consiste en ajustar ‘un tornillo, un tornillo, un tornillo’ (como se
muestra en “Tiempos Modernos” de Chaplin), sino la posibilidad de concebir y reali-
zar con las manos propias la forma final de tus productos. Obviamente se trataria de
algo mas cercano a la manufactura y no a lo industrial, o lo que quieras... Pensar en
todas las formas de trabajo, ahi es donde reside la cuestion del homo faber.Y claro, ahi
estd la actitud de la sospecha generalizada, de no asumir nada como dado... pensar en
todas las formas de trabajo, cualificarlas, no desdefiarlas en bloque. Es igual que de-
sarmar, desarmar algo para saber cudl es su magia, pa’ que no te hipnotice. Porque si
no hacemos eso terminamos en el sonambulismo del consumo y de lo dado, en donde
la libertad individual es la libertad de escoger entre Adidas y Calvin Klein: la libertad
aparente del mercado. Se estrecha todo a unos niveles tan prosaicos que claro, ya no es
libertad, es la carcel del consumo, la adiccién normalizada, ;no ve?, y cualquier deso-
bediencia tiene su precio. Entonces lo que proponemos es recuperar ese aspecto de la
episteme. Porque en el momento de convivir entre las dos... ahi esta el chiste! Ahf esta
el fenémeno emancipador.

Y por el lado de la episteme india, estaria en primer lugar el didlogo con y el recono-
cimiento de sujetxs no humanos. Eso es absolutamente clave. Cuando voy al mercado y
le pido rebaja a la sefiora que vende papas, no le estoy diciendo ‘rebajame’, le digo ‘ay,
esas papitas me estan mirando!, le digo, ‘me estdn mirando asi’ y eso quiere decir que
‘a mi nomas vas a tener que vender, casera’. Y entonces, evidentemente, es la papa la
que le esta diciendo ‘pues si, yo quiero irme en esa bolsa’. Esa relacion es muy cotidiana
y tiene formas muy fuertes, muy... heavies, digamos, de reconocer la agencia de lo no
humano, como cuando un yatiri (un sabio o chaman andino) dialoga con el espiritu de
los cerros, ;ya? Y eso también tiene que ver con que los muertos viven, que es otro ele-
mento clave de la episteme indigena. Los muertos viven, vuelven de su mundo a nues-

6 Video de la autoconstruccion del Tambo en La Paz, espacio levantado materialmente los integrantes
de la Colectivx para albergar sus cursos y talleres libres. Disponible en: https://www.youtube.com/
watch?v=IiFDx07_XIY.

7  Enaymara, es la accién de mantener las hojas de coca en la boca, entre los dientes y las mejillas, para
absorber su zumo, ayudandose con la llujt’a, una pasta realizada a base de cenizas vegetales.
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tro mundo, nos protegen o nos castigan, no son seres inertes y olvidables. Por ltimo,
esta el otro elemento importante que es la comunidad, la comunalidad, la tendencia a
crear comunidad, no siempre heredada, no siempre asumida en el marco de lo dado.

FP: Y se trata de pensar en comunidades de afinidad.

SRC: Esa idea de comunidad de afinidad es para mi fundamental y se relaciona con la raiz
anarquista. Pero ademas se trata de afinidades, digamos... no politicas, propiamente...
sino afinidades de gesto. Si hemos dicho que ‘descolonizar es hacer’, en el Tambo hace-
mos ese gesto de ‘no, no hablaremos de descolonizacién, mas bien haremos, haremos
lo posible para acercarnos a esa practica’. Eso también tiene que ver con una cosa que
une ambas dimensiones del trabajo, creo yo, la unién entre el trabajo manual y el tra-
bajo intelectual. Eso es facil de decir, pero no es tan facil de hacer. Y te lleva a preguntar
y a cuestionar muchas cosas. Por ejemplo, ;cémo viviran los que hablan tanto del vivir
bien? Ese tipo de preguntas y formaciones culturales, esa brecha entre las palabras y
los actos, es para mi un rasgo constitutivo de la sociedad colonial.

Pero ahi viene el tejido ch’ixi entre las dos epistemes: ;cémo asumir cotidianamente
la contradiccion entre comunidad y persona individual? El problema no es como superar
esa contradiccion sino cOmo convivir con ella, como habitar en ella. Para mi esto se hace
posible a través de la alegoria: por una poiesis autoconsciente capaz de crear condicio-
nes de pleno respeto a la persona individual sin por ello socavar o mermar la fuerza de lo
comun. Y es este tipo de comunidad, o de “comunalidad” la que se propone para alimen-
tar nuevas formas de organizacion, nuevos lenguajes de la politicidad. Una comunidad
donde no se trabaje con mayorias y minorias, donde el margen de maniobra sea mas
grande para el individuo o para la individua en términos de desarrollar lo que cada quien
puede como potencia, pero también en términos de elecciéon incluso estética. Eso es una
meta descolonizadora bien practica. El incorporar las voces normalmente disidentes de
las mujeres y Ixs nifixs, por ejemplo, en esa voz comunitaria. No subalternizarlxs. Y hacer
del silencio y del trabajo simplemente callado un modo de comunicacidn. Incorporar ele-
mentos del idioma (aymara), el amuki, por ejemplo, que son los momentos de silencio en
el ritual, en el trabajo, en muchos espacios y tiempos. Porque el silencio [Silvia hace unos
segundos de silencio, mientras inspira fuerte y me mira] es lo que te permite respirar. Y
respirar es parte de este nexo con el chuyma, con el corazoén y los pulmones, que es el
lugar donde se piensa, donde se piensa de un modo comunitario y memorioso. Entonces,
es el papel del pasado en el presente, el hablar un idioma indigena, el hacer comunidad,
el didlogo con los muertos, el reconocer sujetos no humanos... podriamos decir que ése
es un detalle minimo de una episteme india. Y yo creo firmemente que estos gestos basi-
cos de sociabilidad son comunes a diversos pueblos indigenas en Abya Yala y quizas en el
planeta. Estd también el hecho de que hay diversos tipos de sujetxs (en el idioma) y a la
vez que no hay propiamente sujetos plenamente constituidos: ni seres ni entidades fijas,
sino que hay mas bien devenires en relacion del todo con todo. Bueno, hay una serie de
elementos que los estoy desarrollando en mi nuevo libro, pero te advierto que he optado
por pensar mas a fondo la episteme india por una razén: porque a la otra ya la tenemos
incorporada. Aunque como sentido comun hay que desmantelarla, hay como una curio-
sidad mayor por explorar la episteme india para ponerla en la balanza de igual a igual y
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para que se choquen mejor, pa’ que saquen mas chispas al chocarse. Y creo que esas chis-
pas: uno, energizan; dos, convierten la frontera de una raya en un tejido. Y la gran meta-
fora para mi es la wak’a. La wak’a es a la vez el nombre genérico de los lugares sagrados
y poderosos del paisaje andino, y el cinturén o faja que usan hombres y mujeres en el
trabajo y en los rituales. Es lo que une lo de abajo con lo de arriba y lo que entreteje los
opuestos. Es para mi una alegoria que permite convivir entre diferentes manteniendo la
radicalidad de la diferencia. Eso seria lo ch’ixi. O sea, ch’ixi no es la comodidad con la que
recibes las aporias, las contradicciones flagrantes que se viven, no es eso. Es mas bien la
incomodidad y el cuestionamiento que permite sacar todo lo superfluo, la hojarasca que
esta obstruyendo ese choque y esa energia casi eléctrica, reverberante, que permite con-
vivir y habitar con la contradiccién, hacer de ella una especie de visién radiografica que
permita ver las estructuras que subyacen a la superficie. Y eso para mi seria recuperar
aquellos otros modos para que convivan sin que el destino sea que uno tenga que ganarle
siempre al otro. El ejemplo asi mas evidente tal vez sea el de repensar el individuo con la
comunidad, u otros dualismos: como pensar en una espiritualidad materialista o cdmo
se puede conectar la filosofia con la comida.

FP: Lo que siempre encontré interesante en tus planteos, es que no estas necesariamente

tratando de explicar lo ch’ixi. A lo sumo, estas intentando observarlo, explicitarlo. Pero
la intencion siempre es la de ‘conectarse’ con eso y hacer de él un método para seguir
conociendo, o un método para pelear, para lo que fuera...

SRC: Exacto, se trata digamos de ‘extrapolar’ las ideas basicas de lo ch’ixi pero para pensar

tu propia realidad, para explorar las contradicciones que observas, las mas pertinen-
tes a tu realidad, se trata de extrapolar el ‘método’... pero no es un ‘citar’ un concepto.
Ch’ixi es un devenir. Se trata de liberarnos de la esquizofrenia colectiva. Por qué tene-
mos que siempre estar en las disyuntivas de lo uno o de lo otro, somos pura moder-
nidad o pura tradicién?. Tal vez somos las dos cosas..., pero las dos cosas no fundidas,
porque ese fundido privilegia a un solo lado. Por eso es que lo cholo no termina de ser
una identidad ch’ixi, salvo que se asuma como tal, que se asuma como propuesta. Cosa
que a pesar de Zavaleta y todos sus exégetas no se ha puesto en evidencia. Para mi la
cosa esta ahi, hay que profundizarla.

FP: Pensar lo ch’ixi como devenir también habilita nuevas posibilidades para abordar la

conexidn entre luchas que son, digamos, minoritarias. Pero que justamente por eso se
conectan, no? ;Cuales son los ejemplos que rescatas para pensar?

SRC: Bueno, las contraferias y las solidaridades que se dan por ejemplo cuando hemos

marchado en el TIPNIS todos los grupos anarcos, ch’ixis, o lo que sea... nos unimos en
una gran caravana en donde habia de todo y de todos lados, de Sucre, de Cochabamba,
de La Paz, Tenfamos un gran letrero, que me ha encantado, que decia ‘somos la etnia
Macana’ [risas]. Y la macana es el palo, y la macana es la menstruacion, y macanear es
joder... entonces de algin modo era nuestra gran broma, que nos unia a todos, ‘somos
los Macana’. No somos Tacanas pero somos Macanas, eso hicieron Ixs colectivxs de Co-
chabamba. Y todos hemos vivido una felicidad total, porque sabiamos que iba a durar
poco, pero igual la hemos vivido como una celebracién de la fuerza colectiva.
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FP: Pero también es necesario, indispensable, reivindicar lo efimero.

SRC: Ay si, absolutamente, absolutamente! Lo transitorio y lo efimero, pero que te deja

algo. No habria forma de resistir lo que estamos viviendo si no fuera por la memoria
del TIPNIS, la memoria de octubre, la memoria de los esfuerzos que se han hecho en
todas las altimas luchas. Esas son semillas, que nos dan energia, que nos han permitido
un momento para vislumbrar otra cosay para vivirla. No se trata de vislumbrarlas para
luego intentar vivirlas, sino es el s6lo hecho de vivirlas. Eso nos ha dado otra relacion
con la selva, otra relacion con los arboles, otras relaciones con el Brasil. Entonces lo
ch’ixi no tiene un nivel de abstraccion suficiente como para ser considerado un concep-
to, porque siempre es como un llamado a superar la primera disyuntiva colonial, que
es la de hacer de las palabras un velo. El primer gesto colonial, cuando se encuentra
el espafiol con el indio, es hacer de la palabra una cosa engafiosa. Decir “si, como oro”.
Para mi, eso es una gran metafora. Y el concepto metafora, la idea de asociar el concep-
to con la metafora, es una idea de la Spivak y yo, bueno, como siempre hago con todo,
me lo he traido y me lo he extrapolado hacia la metaforizacién que ya esta inscrita en
la polisemia del aymara. Y aunque yo no hablo bien el aymara tengo, ademas de los
diccionarios que son una maravilla, la gente aymara hablante con la que interacttio
que me da muchas pautas para encontrar hilos. Yo pienso que se puede hacer eso con
muchos idiomas; el guarani es muy hermoso, por ejemplo. Y aunque sea lejano, tam-
bién es lejano el aleman. Ahora, Ixs hijxs de Ixs gamiris® aymaras estan aprendiendo
mandarin para hacer negocios... todo el mundo preparandose para el nuevo round de
la globalizacion. Y no nos ponemos a pensar que lo nuestro esta quedando en el desvan
de trastos viejos, es muy fregado eso. Estd muy bien criticar, estd muy bien hacer uso
de conceptos utiles para poder defenderte, pero es hora de conectar con otras opcio-
nes. Que no necesitan ser opciones ni muy espectaculares, ni quiero emblematizar que
yo soy muy revolucionaria o alternativa de nada. Si no en cada lugar donde estas tratar
de ensanchar el espacio de la autonomia y de la libertad, desde tu lugar, incluso desde
la carcel, nadie te puede gobernar tu pensamiento ni la moral intima de tus actos.

FP: ;Es con estos temas que estas trabajando ahora? ;Vinculados con la sociologia de la

imagen?

SRC: Es que la sociologia de la imagen es un proyecto a medias, es un proyecto en curso.

Por mas que se ha cristalizado en un libro, es una serie de fragmentos. ‘En busca de una
episteme propia’ es como se llama la segunda parte, que es una busqueda, que tiene
que ver con la memoria, con las sangres que la estan habitando, con los entornos y con
los paisajes. El otro elemento es traducirnos, es decir, encarnarnos con nuestro entor-
no de montafas, cerros, lagos, etc. Comprometernos con esos seres que estan ahi, cada
quien en su entorno. Gozar también de los triunfos que se dan en otros lados. Si le han
dado una batalla a Monsanto en Cérdoba o si los Sioux le han puesto freno a un oleo-
ducto, todos esos son nuestros triunfos también. Es un nosotros multiplicado, ;no ve?

8

El término aymara qamiri puede traducirse como ‘rico’ o ‘préspero’ y es utilizado para referir a élites
indigenas del altiplano orurefio, dedicadas a diferentes ramas del comercio y del intercambio.
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O livro de Miriam Rabelo comec¢a com um relato etnografico de visitas feitas pela autora
a alguns terreiros de Candomblé. “Embora fosse relativamente livre para observar, pouco
via” (: 20), ela nos diz. Logo na introdu¢do acompanhamos o percurso da antropéloga, que
vai da observacdo a iniciagdo na casa de Mae Beata — e podemos sentir a dimensao da
poténcia deste encontro. O livro € erigido sobre a convivéncia, buscando “compreender o
processo de construcdo dos lacos entre humanos e entidades no candomblé” (: 22), através
da descricdo do “mundo vivido do terreiro” (: 23). A trajetdria da antropéloga, assim como
as de seus diversos interlocutores (que nos sao apresentados na primeira parte do livro),
servem como esteio para os conceitos fundamentais que ela gradativamente nos apresenta.
Cada uma de suas inferéncias tedrico-metodoldgicas vém acompanhadas de exemplos etno-
graficos, e assim somos aos poucos apresentados as ideias fundamentais do livro.

Podemos dividir o livro em duas partes, com todas as ressalvas que uma divisdo desse
tipo pode gerar: na primeira parte, o componente espacial da o tom da narrativa. Rabelo
constroéi, assim, um mapa com os percursos das suas personagens. Desse mapa, depreende-
se o sentido que é aprendido, aos poucos, através da convivéncia no candomblé; e assim
chegamos na segunda parte, onde o tempo é o componente principal. A temporalidade atra-
vessa todos os aspectos tratados no livro a partir dai, tanto materiais (os assentamentos, os
artefatos, a comida) quanto imateriais (as pessoas, as entidades, a musica). Rabelo nos diz
que a historia, para o candomblé, “ndo é uma sequéncia de criagdes humanas” (: 94). Est3,
portanto, sujeita a uma temporalidade especifica, que afeta a todos, humanos, ndo humanos,
lugares, objetos. Para aprender, no candomblé, é preciso sujeitar-se a essa temporalidade,
que alterna doses ideais de conhecimento e de ignorancia, de trabalho e de espera, de brin-
cadeiras e de castigos, de conflitos e de hesitacoes, de sujeicdo e de danca, de semelhanca e
de diferenca. Tanto os filhos de santo quanto os orixas devem aprender e, segundo a autora,
essa é a chave para entendermos a possessao, “um evento relacional” (: 128), que envol-
ve procedimentos especificos. Seu modelo para a andlise da possessao baseia-se tanto na
etnometodologia quanto na critica a representacdo: neste, o orixa é visto como um outro
auténomo vinculado (um “mediador pleno na trama relacional” [: 191], como ela nos diz
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posteriormente), e o aprendizado como um engajamento com este outro e com o meio que
o cerca. Sua andlise traz a tona a questdo da agéncia — que, segundo ela, é negociada tem-
poralmente. A possessao, portanto, so poderia ser entendida em sua prépria historicidade
— que, neste caso, trata mais do percurso do que dos pontos de chegada ou de partida.

Mas este ndo é o Unico tema seminal abordado por Miriam Rabelo: ao longo do livro,
ela trata de uma ampla gama de assuntos relacionados ao candomblé, cuja analise aparece
ancorada em um vocabulario conceitual criteriosamente selecionado. Termos como
agéncia, ritmo, ética, mediacao, participacao, fluxos, conexao, composicao, multiplicidade
e historia atravessam todas as descricdes que aparecem no livro, nem sempre com o
sentido que lhes é geralmente atribuido. Mas a escolha deste vocabulario revela a intengao
da autora: ao longo do livro, torna-se visivel a relagcdo entre forma e contetido de seus
relatos; somos apresentados aos fatos da maneira mesmo como eles se apresentaram a
ela. Rabelo evita, assim, solu¢des faceis ou mesmo apressadas: parece fiel a maxima do
candomblé que diz que “quanto mais se aprende, menos se sabe” e, assim, sempre mapeia
amplamente as questdes e 0s casos que apresenta, possibilitando uma analise que com-
preende muitas interpretacdes possiveis. Conforme avancamos, fica claro que ha algo no
ndo dito, no siléncio (que a autora opera com maestria), nas brechas, por onde se poderia
vislumbrar uma outra realidade — que, como Rabelo nos lembra o tempo todo, ¢ momen-
tanea —, costurada de outra maneira possivel. Suas andlises, apesar de complexas, sem-
pre abrem espaco para mais analises — e ela faz questao de deixar esse caminho aberto
para aqueles que desejarem segui-lo, apresentando muitas vezes dialeticamente as suas
intervengoes analiticas. Para o candomblé, o mundo — ela faz questdo de nos lembrar — é
uma multiplicidade nunca plenamente revelada.

Com descri¢des detalhadas, Rabelo nos leva a experimentar, junto com ela, suas
vivéncias — apresentando assim aos seus leitores, mais do que um conjunto de conhe-
cimentos, uma capacidade quase sensorial de vivenciar o mundo das religides de matriz
africana. Seus relatos pessoais nos dao a medida em que seu corpo propriamente dito
foi submetido as vivéncias do candomblé. E é justamente na dimensdo do sensivel que a
autora localiza a sua analise, buscando um modelo em que se possa analisar as coisas em
seus proprios regimes de existéncia. Assim, somos conduzidos de um tema a outro e apre-
sentados, aos poucos, as sutilezas das relacdes que acontecem no espaco da socialidade
do candomblé — que pode ser tanto um terreiro propriamente dito quanto um espago da
vizinhanga, como ela nos mostra na primeira parte do livro. Os vinculos criados com as
entidades, com as liderancas dos terreiros, com os outros membros da religido vao aos
poucos aparecendo e alinhavando a etnografia. Nao por acaso o fio condutor é o movi-
mento: Miriam Rabelo consegue, com sua descri¢cdo, nos dar exatamente a dimensdo da
fluidez que atravessa a vida no candomblé. A sensibilidade advogada para a analise pode
ser sentida também na delicadeza contida em seus relatos etnograficos: desde o uso do
género feminino como protétipo (“a filha de santo”) a prosédia mantida nas transcri¢des
das entrevistas, até a cautela com que nos apresenta os seus argumentos, muitas vezes
seguidos das possiveis obje¢des que possam vir a suscitar.

O livro, assim, é ele também atravessado por forcas similares aquelas que atra-
vessam os seres no candomblé. Em um sistema de pensamento essencialmente baseado
em relacdes, mediacdes e transformacdes, as fronteiras entre pessoas, entidades, lugares
e coisas ndo podem ser definidas de maneira absoluta. Assim, muitas vezes é através do
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detalhe que Miriam Rabelo aborda questdes ontolégicas; pelo conflito, nos apresenta as
regras. Assim, aprendemos que ha coisas que devem ser mantidas separadas para que a
vida possa seguir, mas ha que se manter a boa distancia entre elas; da mesma maneira, ha
que se educar os filhos de santo e os seus orixas, mas sem nunca diminuir a poténcia que
deles emerge. O vinculo ao candomblé é, ele também, multiplo: atende aos desejos pes-
soais a0 mesmo tempo em que impde responsabilidades; conecta com o divino da mesma
maneira que com o chdo, e com o imaterial na mesma medida que com o material.

E nas descricées de questdes prosaicas — mas repletas de sentido — que a etno-
grafia de Miriam Rabelo ganha forga; sao elas os fios que costuram essa trama relacional
do universo do candomblé. E é na sua analise dos assentamentos que todas essas no-
coes se encontram, compondo um quadro mais amplo desta trama. O assentamento é uma
“composicdo envolvendo camadas” (: 283): ele representa o santo, é o santo, contém o
santo. Como resolver essa questdo de maneira a ndo restringir nossas categorias possiveis
de analise? E a isso, Rabelo nos responde: os assentamentos realizam mediagdo. A autora
sublinha a importancia do lugar, enfatizando as relacoes e as praticas por e com ele en-
gendradas. O assentamento, assim, é foco de uma série de operacgdes: tanto “cria instancia
para que muita coisa aconte¢a” (: 207) quanto condensa historias, o que envolve neces-
sariamente uma dimensao temporal. O mesmo se passa com o otd, a pedra que “é o santo
de alguém” (: 210), mas que, além disso (ou justamente por isso) tem uma trajetoria. Para
entendé-la, é necessario “recuperar a voz das coisas” (: 192), o que pode ser feito aten-
tando para as suas “qualidades sensiveis” (: 214), resgatando assim a sua expressividade,
dada em seu proprio feixe de relagdes. Assim, Miriam Rabelo nos apresenta uma maneira
de lidar com essas “coisas que nao sao so coisas” (: 221), mas que se apresentam como um
cruzamento, um espaco préprio de encontros, uma confluéncia.

A quinta e ultima parte do livro trata justamente desse espaco préprio de encon-
tros, representado pela comensalidade, ja que “comer é parte importante da dinamica
relacional mais ampla do candomblé.” (: 250). A autora descreve um ritual do qual fez
parte: além da comida, a cerim6nia envolve também um longo periodo de repouso. Ambos
envoltos em uma dinamica de cuidado, associado por Rabelo a uma ética e a uma estética
do candomblé, que juntas formam conexdes “que ajudam a formar um modo de envolvi-
mento e comprometimento com o destino de outros” (: 266).

Na sexta parte, Miriam Rabelo retoma a ideia de multiplicidade. Segundo ela, “no
candomblé, as diferencas valorizadas entre os seres ndo impedem participagdes e misturas;
na verdade, parecem antes solicita-las. (...). As participacdes ndo visam dissolver as diferen-
cas - seu propdsito é antes contribuir para a constituicao e desenvolvimento de cada uma
das (diferentes) entidades que convoca.” (: 279, nota). Essa ideia de mistura se articula a da
composicdo em camadas, segundo a qual, nos diz Rabelo, tudo se faz no candomblé. O mes-
mo ocorre com o seu livro: conforme avancamos, podemos perceber as suas camadas, esco-
lhendo, em alguns momentos, a qual profundidade chegaremos. Um olho treinado é capaz
de identificar onde se esconde alguma informacao restrita; mas, se é capaz de encontra-la, é
porque esta preparado para isso. E assim podemos sentir um pouco como se vive, como se
aprende, como se cuida e se é cuidado no universo do candomblé.

Recebido em 21 jul. 2017.
Aceito em 30 ago. 2017.
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0 livro de Marina Vanzolini traz varias coisas para o leitor. Por um lado, A flecha do
ciime nos apresenta uma detalhada etnografia sobre as formas em que as relacdes entre
parentes e nao parentes sao pensadas sob a Optica dos Aweti, povo falante de lingua tupi
que vive no Alto Xingu. Por outro lado, desenvolve os fazeres da feiticaria como aqueles
que poem em tensao essas redes ao intervir negativamente sobre elas. Finalmente, lon-
ge de qualquer interpretagdo simplista, Vanzolini nos mostra que a feiticaria, o avesso
do parentesco, fabrica as diferengas internas aos grupos sem as quais seria impossivel
pensar a propria parentela xinguana. Porém, este percurso assim apresentado nao con-
diz exatamente com a forma, muito mais elegante, na qual os argumentos sao colocados
no livro. Desde a sua Introdugdo, se nos alerta sobre a dificuldade de pensar a feiticaria
descolada das experiéncias que definem a vida cotidiana entre parentes, sejam aqueles
definidos pelo compartilhamento cotidiano de substancias (identificados no regime da
“mutualidade do ser”, cf. Sahlins) ou aqueles definidos nas relagdes de troca (cf. Wagner).
Ao longo dos capitulos, essas relagdes sdo desenvolvidas com muita maestria pela autora,
mostrando que tudo -inclusive o que a primeira vista ndo parece-, tem uma dobradinha
na qual assoma aquele avesso feiticeiro. Como lembra o prefacio de Renato Sztutman: “o
Diabo mora nos detalhes”.

O primeiro capitulo do livro nos introduz a complexa questdo de compreender quem
sao (0 melhor, quem nao sao) os feiticeiros: eles ndo sdo gente. Para entender isso, € preciso
comegar com as formas em que nog¢des como “alma” e “corpo” sdo pensados pelos Aweti e
aos modos em que a humanidade se revela como condic¢do, e ndo como um tipo de natureza
- uma que permitiria distinguir classes de seres. O carater moral dessa condigao é impor-
tante, e se expressa no cuidado cotidiano dos parentes; uma das melhores oportunidades
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para a rede de parentes se manifestar é no cuidado e cura de doentes ou enfeiticados. Assim,
o feiticeiro nao pode ser gente porque gente de verdade esta preocupada em cuidar aos pa-
rentes e ndo mata-los. Porém, as acusagoes de feiticaria sempre caem sobre parentes proxi-
mos, porque eles sdo os Unicos que tem poder de influéncia sobre as vitimas. A condi¢cdo de
humanidade, entdo, se revela como perspectiva: o feiticeiro ndo é gente porque no momento
de atuar vé as vitimas como ndo parentes; s assim pode ataca-las.

As técnicas para enfeiticar sdo descritas no segundo capitulo e todas elas conver-
gem na necessidade de produzir uma proximidade das pessoas com algum objeto que as
faz adoecer. Essa légica de contagio, porém, opera num duplo sentido, pois a partir do
momento que a vitima fica doente estabelece-se uma conexdo com o feiticeiro que sera
utilizada como canal de mao dupla, para fazer o contrafeitico. Em algum ponto, feiticeiro
e enfeiticado se confundem. Uma relagdo de proximidade similar a anterior poderia ser
reconhecida, por exemplo, naquelas situa¢des onde os espiritos kat, motivados pelo de-
sejo, intentam roubar pessoas para produzir uma espécie de consubstancialidade ou pa-
rentesco for¢cado. Porém, a autora salienta um detalhe que separa ambas experiéncias: os
feiticos sdo humanos e nascem de uma intencionalidade maligna, ndo tem nenhum desejo
ai. O feiticeiro nao forca o parentesco, o perverte: manipula, com maldade, as operagdes
cotidianas da convivéncia e compartilhamento de substancias que dao forma as relagdes
positivas entre parentes proximos.

Essas relacoes sao estudadas no capitulo trés, que traz para o leitor uma serie de des-
cricoes e andlises sobre as formas em que as pessoas, e 0s seus corpos, sdo alvo das di-
ferentes manipulagdes que permitem “fazer gente”: teorias sobre a concepgdo, cuidados
das criancas e dos pais, alimenta¢do, administracdo de remédios, reclusées femininas e
masculinas, e uso e manipulacao de objetos e bens. Estas relacdes salientam, por um lado,
o carater influenciavel dos corpos por aquilo que estd proximo, habilitando os caminhos
do parentesco, mas também da feiticaria. Por outro lado, relevam a possibilidade desses
corpos serem manipulados para fabricar naturezas mais especificas; as do corpo do xam3,
por exemplo, como mostra a ultima parte do capitulo. Mas rapidamente fica claro que isso
é valido também para o feiticeiro, cuja fabrica¢do é analisada no capitulo, quarto atenden-
do ao carater forte do seu corpo, necessario para, entre outras coisas, lancar as flechas do
feitico e chegar as vitimas. Este processo alcanca inclusive a nomeagao das criancas, que
quando recebem nomes de feiticeiros antigos ativam um potencial que pode (embora nao
seja assim necessariamente) ser atualizado. O interessante é que as técnicas e as capaci-
dades de um feiticeiro se confundem com aquelas dos chefes, uma posi¢cdo de importancia
para os povos xinguanos. Porém, capacidade ndo é a mesma coisa que posi¢do e, como a
autora argumenta o feiticeiro reconhece-se por uma posic¢ao relacional especifica.

O capitulo quinto ocupa-se de explorar essa posicao, partindo da ideia de que a fei-
ticaria é um processo de diferenciacdo: alguém que era parente passa a ser visto como nao
parente (250-251). Esse processo torna-se manifesto por causa das acusa¢oes das vitimas
que comegam a debater sobre a origem dos feiticos que estdo sofrendo e apontam, embo-
ra que implicitamente, para possiveis culpaveis. Os motivos tém a ver, geralmente, com o
ciime-inveja, sentimento complexo que se compreende s6 num termo da lingua Aweti. O
relevante, alias, é que ciime-inveja sé é possivel de acontecer entre parentes proximos, no
interior daquela comunidade de corpos (mutuamente constituidos) e de desejos (o de ser
parentes) que sao as familias. Ou seja, o processo de diferenciacao que a feiticaria provoca
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pressupde a identificacdo produzida na proximidade do parentesco ao utiliza-la como a sua
matéria para operar: as conexoes entre os corpos parentes é o primeiro caminho do feitico.

Sobre essa questdo se volta o dltimo capitulo do livro, analisando as formas nas quais
as acusacgdes entre parentes tomam lugar. As acusagdes circulam entre parentes e muitas
vezes acabam por quebrar vinculos e obrigando a pessoas ou familias se deslocarem fora
das aldeias, as vezes para sempre. Nessa circulacdo é importante reconhecer que ndo ha
verdades (nem mentiras) absolutas sobre a origem ou motivos dos feiticos e as acusa¢des
possuem sempre um valor relativo, vinculado com um determinado ponto de vista.

Neste ponto, a autora retoma as conexdes, ja anunciadas no inicio do livro, entre os
rituais xinguanos interaldedos e os processos desencadeados pela feiticaria. Segundo
a sua tese, mediante o ritual os primeiros proporcionam mecanismos de diferenciagao
que tem a diferenca como origem e a identidade como produto: todos os povos passam
a compartilhar uma moral xinguana enquanto mantém as suas diferencas e autonomias.
A feitigaria, em cambio, opera sobre o fundo de identidade dos parentes consanguineos
para produzir diferenga: o problema é que a diferenciacdo provocada pelo feitico nao
tem direcdo, limite nem estabilidade nenhuma. A feiticaria ndo seria assim uma versao
em miniatura dos rituais a grande escala, mas um outro tipo de operacao: aquela que,
como afirma-se no Epilogo, se revela como uma forma pervertida da guerra. Os feitigos
assim vinculam-se com uma constante produc¢ao de inimizade interna que promove a
fissdo das unidades sociais e impede as possibilidades de formacao de coletivos mais
amplos e ordenagdes hierarquicas.

Segundo o anterior, poderia se dizer que o percurso proposto pelo livro se constitui
numa viagem pelas diferentes dimensodes que definem a experiéncia de vida nas aldeias
Aweti, seja nos detalhes mais cotidianos do compartilhamento de comidas e cuidados até
nos rituais coletivos que envolvem relagcdes com pessoas de fora. Porém, isso ndo quer
disser que os fazeres dos feiticeiros estejam ai como uma desculpa circunstancial para
entrar na vida xinguana. Pelo contrario, a autora € clara na sua insisténcia de lembrar ao
leitor que a feiticaria ndo s6 trabalha para desfazer parentes, mas também se constitui
numas das formas privilegiadas para fabricar diferencas entre as pessoas, para dentro e
para fora. Diferencas sem as quais o parentesco nao poderia ser pensado.

Em outras palavras, a etnografia de Vanzolini nos lembra que o parentesco (talvez
o assunto de conversa mais importante para aqueles que trabalham com povos indige-
nas), tem sempre um outro lado. E embora esse avesso esteja mais ou menos implicito
nas falas (dificultando as vezes o trabalho etnografico) ou ele seja fonte (e alvo) de pe-
rigos, fofocas e acusagdes, os Aweti nos ensinam que ele é incontornavel. Neste ponto, o
livro constitui um aporte para pensar uma teoria indigena da feitigcaria que, na verdade,
aponta para uma teoria indigena do humano. Ou como sugere a autora, para pensar a
feiticaria como antropologia.

Recebido em 21 jul. 2017.
Aceito em 30 ago. 2017.
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“Earth beings, ecologies of practice across Andean worlds” € uma reflexdo transgressora
e etnograficamente situada, a respeito dos limites da histéria e da politica. Trata-se de
uma tentativa bem sucedida de levar a sério a tarefa de traducdo que supdem a etnografia
e a teorizacdo antropolégica. A autora, Marisol de la Cadena retoma contribuicdes criti-
cas ao conceito do politico de autores como Donna Haraway, Marylin Strathern, Isabelle
Stengers, Rolph Michel Trouillot e Jacques Ranciere, e entabula uma conversa entre eles e
os mundos onde moram runakuna e tirakuna (seres terra/earth beings) nos Andes perua-
nos. Em um destes mundos os runakuna ocupam um lugar de subordina¢do que o estado
lhes designa, relacdo mediada pelos indigenas-mesticos do Cuzco. Outro destes mundos
é aquele que compartilham e do qual emergem os tirakuna e runakuna. Este é o mundo
que a histdria e a politica ndo conseguem conhecer e que portanto é representado como
inexistente, o confinado a categoria crenca.

O livro recolhe histérias (no sentido do termo inglés story) nas vidas de Mariano Turpo
e seu filho Nazario, ambos yachaq (sabedores) e figuras runakuna reconhecidas da regiao
do Cuzco e a nivel nacional e internacional. O livro é produto de uma profunda amizade
desenvolvida ao longo dos anos que aparece refletida no cuidado com o qual a autora
contextua, escreve em quechua e traduz ao inglés as palavras de Mariano e Nazario. O tex-
to descreve como estas histdrias correspondem a eventos historiograficos, e também da
conta do que tais historias tem de excessivo e que ndo é admitido como evidéncia dentro
das légicas da histdria nem como reivindicacao legitima nos confins da politica.

A estrutura do livro se organiza a partir das historias de Mariano e Nazario Turpo. Esta
dividido em duas partes que correspondem, a primeira as vivéncias de Mariano, e a segun-
da as vivéncias de Nazario. Os relatos da primeira parte descrevem a vida sob o regime
da fazenda Lauramarca, ao qual estiveram submetidos os runakunas desta regiao desde
o inicio do século XX. Os relatos da primeira parte também falam a respeito da luta que
Mariano Turpo impulsionou a partir dos anos 1930 para defender os direitos de runaku-
nas e tirakunas em frente da fazenda. Como consequéncia dela, ao final dos anos 1960, a
fazenda foi dissolvida e substituida por um regime de propriedade coletiva permitindo
dar continuidade ao mundo no qual coexistem runakunas e tirakunas. Uma ferramenta
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chave nessas lutas foi a conformag¢do de um arquivo no qual ficaram registradas as arbi-
trariedades do regime fazendario, assim como a falta de reconhecimento dos direitos dos
runakuna e a invisibilidade dos tirakuna aos olhos do estado.

Os relatos da segunda parte descrevem os efeitos do multiculturalismo adotado pelo
Peru e outras nagdes latino-americanas nos anos 1990 e como este influenciou a vida
dos Turpo. As politicas multiculturais fizeram possivel, ainda que limitado, o acesso dos
runakuna a posi¢des do governo local dentro da estrutura estatal. Ditas politicas também
propiciaram o boom do turismo ecoldgico e com este a consolidagdo do xamanismo an-
dino. Este boom junto com outras circunstancias, tais como a pratica de Nazario de fazer
despachos aos tirakuna, lhe permitiram encontrar um emprego como guia-xama nos cir-
cuitos turisticos que percorrem os Andes desde Cuzco. Outro efeito dessas politicas mul-
ticulturais foi o surgimento de lagos e iniciativas de colaboragdo entre grupos indigenas a
nivel continental, que na biografia de Nazario se vem refletidos no seu trabalho no Museu
Nacional do Indigena Americano em Washington D. C. onde ele fez parte de um equipe de
curadores na montagem da exibi¢cdo “Our Universes”.

As histérias de Mariano e Nazario sdo contadas em duas versdes: uma que correspon-
de as logicas letradas da politica e a histdria e outra que inclui os seres terra e sua exis-
téncia mutua com os runakuna. Fazer visivel a diferenca e os excessos mutuos que ficam
fora no exercicio de tradugdo faz eco a critica ao conceito de mesticagem entendido dentro
do canone antropoldgico como um encontro entre unidades discretas cujos intercambios
seriam externos as unidades em relacdo e que misturadas dariam origem a uma terceira
unidade que seria o mundo mestico (30-31). De la Cadena menciona brevemente o concei-
to de mesticagem no seu livro. Porém, da sua proposta de analise desprende-se uma ideia
de mesticagem na qual a relacdo transforma as entidades sem dissolve-las; e a diferenca
entre estas entidades ndo desaparece e é analisada como uma forma de conexao.

Além de mostrar como a mutua constituicao entre runakuna e tirakuna desafia os li-
mites da politica e da histéria, o livro é também um experimento valioso e transgressor
desde o ponto de vista da narrativa, uma vez que procura um diadlogo simétrico entre teo-
ria e etnografia. As histérias de Mariano e Nazario, em lugar de ficar confinadas ao espaco
da vinheta (comum nas monografias etnograficas) se fazem presentes de diferentes jeitos
no texto: aparecem como epigrafes, imbricam-se com a descricdo, e interpelam desde as
fotografias de pessoas e de documentos de arquivo. As tradu¢des ao quechua nao fazem
parte do livro respondendo a um formalismo para comprovar a fidelidade da etnografa
ao respeito do empirico. Trata-se, ao contrario, de encontrar na traducdo, além da cor-
respondéncia plana, uma porta ao impensado que abre o equivoco (no sentido proposto
por Viveiros de Castro). Os conceitos aparecem também de modo particular no livro. Eles
estdo de algum modo etnografiados: sdo contextualizados como as experiéncias etnogra-
ficas; e as suas logicas e os seus limites para entender as histérias de Nazario e Mariano
sdo também cuidadosamente explicados.

0 livro se conclui pensando criticamente um acontecimento chave no momento atual:
a inclusao nas constitui¢des do Equador e da Bolivia dos direitos da Pacha Mama, assim
como do conceito de suma kausay (bem-viver). A importancia desta inovagdo reside no
fato de que a inclusao do mundo natural do universo da politica é desafiadora e se trans-
forma num sujeito de debate publico. Aportando elementos chaves a esse debate, “Earth
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beings: ecologies of practice across Andean worlds” constitui uma ferramenta nas reivindi-

cagdes para as atuais lutas dos povos indigenas contra os grandes projetos extrativistas e
energéticos além do discurso desgastado da diversidade e do multiculturalismo.

Recebido em 21 jul. 2017.
Aceito em 30 ago. 2017.
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Como seguir os caminhos tragados por pessoas, entidades, histdrias, lugares, coisas,
eventos? Ou ainda, como seguir os efeitos e propagacdes que esses movimentos provo-
cam? E partindo desse desafio que o livro assinado por Gabriel Banaggia, As forcas do jaré,
religido de matriz africana da Chapada Diamantina, se desenrola. O trabalho propde-se
uma etnografia com o objetivo de “produzir um sistema de referéncias [tedricas] funda-
do na experiéncia etnografica” (: 16). Para tanto, Banaggia se baseia em um trabalho de
campo de aproximadamente um ano, durante o qual procurou acompanhar as pessoas
participantes - de diferentes modos e intensidades - do culto do jaré, religido de matriz
africana presente exclusivamente na Chapada Diamantina.

Ao fazer tal opgdo tedrico-metodoldgica, o autor realiza uma etnografia inovadora
que esta em consonancia tanto com temas ja consolidados na antropologia, e mais es-
pecificamente aqueles do campo das religiées de matriz africana - como sistemas ri-
tuais, relagdes entre o dom e a iniciacao, crenga, cromatismo das entidades, for¢ca dos
entes - quanto com aqueles que, por vezes, costumam ser contornados ou evitados em
grande parte da bibliografia sobre o tema, como o racismo contra o povo negro. Dessa
forma, o autor consegue lidar com “grandes problemas” sem coloca-los em esquemas
pré-estabelecidas do que seja “global” ou “local”. Ou seja, ele trata de “grandes questdes”
(politica, racismo, possessao, ontologia), constituindo-as e conceitualizando-as a partir
da propria realidade etnografica.

A narrativa do livro acompanha a proposta do autor; se organizando em quatro capitu-
los que, como diz Banaggia, simula uma andanga - conceito fundamental entre as pessoas
da Chapada Diamantina-, uma caminhada pelo universo do jaré, realizada tanto pelo pro-
prio antropdlogo em campo quanto pelas leitoras e leitores, fazendo de n6s também um
pouco viajantes (: 29).

Os dois primeiros capitulos que abrem o livro, intitulados respectivamente “Pisar” e
“Dancar”, apresentam a cidade de Lencdis, sua historia, topografia e atividades economi-
cas. Ao fazer tal descricao, mais do que contextualizar o jaré, Gabriel Banaggia procura
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ressaltar a importancia que a cidade tem para seus amigos, entre os quais é consenso que
uma das diferengas marcantes entre quem é da cidade e quem é de fora se manifeste no
conhecimento (e reconhecimento) da histéria de Lengdis. Dessa forma, para além de re-
correr aos dados historiograficos oficiais para nos situar naquele lugar, o autor confronta
tais dados com as narrativas nativas sobre a cidade e seus eventos historicos, destacando
as atualiza¢bes produzidas “continua e criativamente” pelas pessoas em seu cotidiano (:
17). E a partir de tais atualizacdes, ou “reativacdes constantes do passado” (: 111, nota
183), como define o autor, que ele faz uma etnografia do jaré contemporaneo.

Nesse sentido, a exclusividade do jaré na regido da Chapada Diamantina esta conecta-
da a historia da regido — uma historiografia distinta, ligada especialmente ao ser negro em
Lencgdis, no passado e no presente — ressaltando-se, ainda, como o chao, a terra e o solo
tém papel fundamental no universo do jaré: caminhar e andar faz parte de conhecer a
cidade, os longos caminhos percorridos para chegar até as casas de culto, os rocados que
estabelecem essas mesmas casas, as forcas emanadas pela terra. Essa relacdo é definida
pelo autor como uma “metafisica teltrica” propria do jaré (: 173).

Ainda no capitulo dois, Banaggia segue os passos de seus amigos nos diversos mundos
que eles mobilizam, descrevendo como praticas e tradi¢des préprias da cidade (como a
marujada, quadrilha, folia de reis, lamentacdo das almas; além de outras religides) coexis-
tem de diversas maneiras com o culto do jaré. Assim, é acompanhando a comunidade que
circula por entre as casas de culto que o autor inicia a descri¢do do jaré propriamente dita.
Ele tece uma detalhada narrativa dos principais lugares por ele frequentados, narrando
as festas e os locais, dias e duragdes de suas realizagdes; as vestimentas das pessoas e das
entidades; as delicadas dinamicas de relagdo entre os adeptos; as motivagdes e/ou obri-
gacoes das pessoas para realizarem jarés; além dos processos de cura, sacrificios e outros
rituais, que fazem parte do dia a dia dos pais-de-santo; os processos de incorporag¢io im-
pulsionados pelas musicas e cantigas. Todos estes temas sao retomados e desenvolvidos
paralelamente durante o restante do livro.

No capitulo “Tombar”, Banaggia mostra como a questdo da continuidade das casas de
culto e algumas praticas de registro, seja as realizadas pelos adeptos seja por processos
de patrimonializacdo, estdo imbricados em um registro proéprio e especifico da memoria
e da transmissdo de conhecimento no jaré. Ao apresentar a biografia de Pedro de Laura,
que fora um dos maiores lideres do culto em Lencdis, o autor enfoca os movimentos de
fluxos e substancias do jaré e como estes sdo manejados e canalizados. O conhecimento
no jareé, sua “ciéncia”, ¢ uma forma de poténcia manejada a partir da for¢a de cada adepto,
e consiste na destreza, isto é, na capacidade de imprimir invengdes e inovacées de modo
a potencializar seus efeitos. A capacidade de obter conhecimento passa, portanto, pela
habilidade tanto de apreender quanto de manejar o que se apreende (: 224).

Os pais-de-santo e curadores sdo os que, por meio de rituais, lidam de maneira mais
direta com as entidades, sendo responsaveis por boa parte da canalizacdo dessas forcas
em processos de cura e iniciacao. Nesse registro, ressalta-se que procedimentos como
a sucessao, ou mesmo a iniciagdo ou cura de alguém, mobiliza uma economia de trocas
energéticas que, como todo manejo dessa ordem, possui um perigo que lhe é intrinseco.
Isto porque a relacdo entre diferentes l6cus de forgas porventura pode provocar um curto
circuito no balanco entre elas.
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O derradeiro capitulo, “Levantar”, vai falar sobre as forcas em a¢do no jaré, e como elas
sdo cuidadosamente manejadas para provocarem certos efeitos, esperados ou nao. Ga-
briel Banaggia nota como o mundo e todos os seres que nele habitam, segundo os adeptos
do jaré, “sdo resultado da aplicacdo de forcas especificas e do empreendimento de alguma
espécie de trabalho por parte de seres que, eles proprios, sio também forgas” (: 283). Par-
tindo de um mundo de existéncia plena, gerado a partir da acdo originaria dos caboclos, o
autor afirma que as gradacgdes de forcas exercidas pelos elementos (e que, dessa forma, se
fazem presentes no mundo) se configuram a partir da distancia, maior ou menor, que se
tem das entidades. Tal gradacao varia, como indicado, por meio da confianga (que consis-
tiria na atengdo, interesse e reveréncia) disposta pelos adeptos do jaré aos proprios entes.

O papel dos terreiros de jaré, e dos seres humanos e ndo humanos neles engajados,
é justamente “redirecionar, literalmente através de suas acdes, determinados fluxos ca-
pazes de enfraquecer ou revitalizar certos entes do mundo” (: 253). Consistindo em uma
“relacdo proporcional e reciproca entre, por um lado, a intensidade das forgas que consti-
tuem um ser e, por outro, sua capacidade de coloca-las em acdo para obter determinados
efeitos” (: 282), ha, portanto, a necessidade de um esfor¢o, um trabalho, para criar uma
harmonia. O trabalho é dificil, pois as for¢as do jaré estao (e devem estar) em constante
agitacao, circulagdo, em suma, em movimento; e o objetivo é justamente criar uma conti-
nua concentracao direcionada por meio dos processos rituais do culto.

As forcas, neste livro, sao tomadas segundo a acep¢do nativa enquanto movimentos
provocados e motivados também pela acdo de outras forcas. Anunciado desde o inicio do
livro, os movimentos estdo presentes tanto no cotidiano quanto nos momentos ritualisti-
cos do jaré: “Forga é possivelmente um dos termos mais utilizados para se falar a respeito
de inumeras realidades, sendo simultaneamente um elemento constitutivo dos seres [...]
e uma de suas propriedades, responsavel por dar origem (ou término) a movimentos e
transformacoes.” (: 282). Os amigos de Banaggia afirmam que no jaré “nada esta garanti-
do” (: 245), e entdo é necessario manejar as forgas, seja contendo-as ou impulsionando-as,
mas sempre as mantendo em constante movimento.

Um dos principais objetivos do livro, me parece, é adentrar o universo do jaré consi-
derando tanto as dimensdes ritualisticas desse culto quanto o cotidiano de um coletivo
de pessoas nos momentos ndo necessariamente ligados aos ritos religiosos. A partir dai,
Gabriel Banaggia experimenta uma narrativa cuidadosa que procura - e acredito que con-
segue - falar de uma religiao de matriz africana que nao se localiza no litoral, local tra-
dicionalmente privilegiado de estudos antropolégicos de religides e cultos dessa matriz.
Ao fazé-lo, Banaggia se nega a reproduzir alguma forma a priori do que seja algum tipo
de religido ou culto ideal, sem se furtar a realizar comparacgdes e desestabilizacdes com
outros contextos de religides da mesma matriz, fazendo-as com grande destreza. Nesse
sentido, ele trata o jaré enquanto uma variacao dentro de um sistema de transformacgdes
(ao qual ele chama de “religides de matriz africana”) - varia¢do esta que ndo é somente
um “exemplo”, mas que, como toda variacao - ja dizia Lévi-Strauss - é fundamental para
compor e transformar o préprio sistema.

Recebido em 21 jul. 2017.
Aceito em 30 ago. 2017.
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Os olhos negros do Brasil, o mais recente livro do antropdlogo Ordep Serra, retine al-
guns exemplares de sua vasta e variada produgdo antropoldgica dedicada aos estudos das
religides de matriz africana. Ha pelo menos 40 anos o antropdlogo vem se dedicando a
esse campo de pesquisa. Mas essa publicacao percorre caminhos pouco usuais e destina-
-se um publico amplo de leitores.

Os ensaios atravessam zonas menos exploradas como a “lingua de santo”, a umbanda
de Brasilia, as praticas de conhecimento do povo de santo sobre as plantas e alinhava al-
guns fragmentos da histéria dos cultos afro-brasileiros como um feixe a respaldar a luta
contra ao racismo e a intolerancia religiosa.

Os olhos negros do Brasil mantém a escrita viva em estilo erudito e articulado de Ordep
Serra, e revisa discussoes em torno do sentido do termo “afro-brasileiro” e do pressuposto
étnico das na¢des de candomblé, ja iniciadas ha 19 anos, no livro Aguas do rei, outra obra
de sua autoria que representa uma contribuicdo significativa ao campo de estudos das
religides afro-brasileiras.

A publicacdo chega em boa hora, num momento em que, no pais, o racismo e a into-
lerdncia religiosa tendem a assumir inclinagdes autoritarias e ganham discurso articula-
do e porta-vozes nas igrejas neopentecostais, nos meios de comunicacao de massas e no
Congresso Nacional.

Trata-se de uma compilacdo de textos ja publicados e republicados em outras organi-
zacles e periddicos. Entre os nove ensaios, dois sdo inéditos. Por que ler ou voltar a ler
textos ja bem conhecidos e repercutidos no campo dos estudos afro-brasileiros?

Nessa nova publicagdo, o autor prolonga as ideias contidas nesses textos e cria com
eles outros edificios argumentativos contra o racismo e a intolerancia religiosa. As diligén-
cias de escrever e reescrever, voltar ao campo varias vezes e em épocas diferentes, apuram
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os textos, atilam a observacdo e a traducao, e colocam em perspectiva as ferramentas ana-
liticas e os efeitos da duracao de suas préprias ideias.

O texto mais antigo reapresentado nesse livro, No caminho de Aruanda: a umbanda
candanga revisitada, comegou a ser escrito em 1988, foi revisto e republicado em 2001.
Este é também o ensaio mais primoroso de todo o conjunto, como uma pérola cravada
no meio do livro. O leitor pode abrir o livro como se abre uma ostra e ficar s6 com a
pérola, ou lidar com a aspereza do invélucro, com o relato das defesas e resisténcias ao
racismo circundante.

No entanto, é recomendavel que o leitor experimente apreciar o conjunto e os efeitos
de se articular em uma mesma obra a produgdo etnografica, as frentes argumentativas e
os laudos ao final, oficios que raramente sado colocados lado a lado.

A estrutura do livro encaixa trés diferentes engajamentos do trabalho antropolégico: o
engajamento em debates e discussdes politicas e académicas, nos cinco primeiros ensaios,
o engajamento etnografico, nos ensaios seguintes, e o engajamento na producao de laudos
antropologicos, na se¢do Documentos.

Os primeiros quatro ensaios ligam as pontas das formas de opressao ao povo de santo do
passado e do presente. O livro traz um perturbador relato de casos de agressao e violéncia
aos templos de culto afro-brasileiro e ao povo de santo e mostra que a “guerra de religides”
nos bairros pobres de Salvador parece encontrar sua expressao mais literal e tragica. A in-
tolerancia religiosa desponta como uma das chaves em que o racismo é mais vivo e atuante.

0 ensaio A memoria violentada trata do acervo do Museu Estacio de Lima, em Salvador,
montado a partir do espélio de ataques policiais aos terreiros. O acervo afro-brasileiro da-
quele museu testemunha uma época em que o racismo era instrumentalizado por doutri-
nas cientificas e o candomblé era condenado pelas ciéncias médicas e pela Igreja Catdlica,
e era perseguido pelo Estado, através das leis e das operacgdes policiais. O encobrimento
das marcas da violéncia original e as classificacdes preconceituosas na montagem da cole-
¢do e da exposicdo atual endossam o triunfalismo da dominacao e da conquista.

Nos dois textos inéditos, o primeiro e o segundo ensaio, o termo “afro-brasileiros” que
se popularizou no pais nos ultimos anos é calibrado através de uma breve, porém indis-
pensavel, discussdo sobre raca e mesticagem e construcdo da nagdo. Antes de ser uma
simples influéncia do debate racial e da luta do movimento negro estadunidense, a de-
signacdo “afro-brasileiro”, conforme conjectura o autor,; seria bem mais antiga e teria sido
inicialmente utilizada para identificar os cultos de matriz africana no Brasil.

Desse modo, Ordep Serra recobra a poténcia politica e religiosa do termo e argumenta
que o campo religioso e sua forma de designacdao nao podem ser compreendidos sem que
seja levado em consideracao o contexto das resisténcias contra o racismo. Para o autor; o
plano das lutas contra o preconceito seria o quadro mais adequado de inteligibilidade do
uso do termo “afro-brasileiro”.

Os ensaios O encanto das folhas e A palavra e sua imagem foram publicados no livro
Dois estudos afro-brasileiros, em 1988, e exploram no curso da pesquisa antropolégica as
interfaces com a etnobotanica e com a linguistica. O estudo sociolinguistico tem o mérito
de levar a sério a “lingua angola” perscrutando o sentido que seus interlocutores atribuem
a ela. Ao empreender a andlise da fala dos orixas e dos erés, o autor faz uma etnografia de
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uma modalidade de fala ndo humana que se manifesta por sinais, deformacgdes da lingua
portuguesa e cristalizacdes do idioma ioruba.

A parte intermedidria do livro segue o curso de uma narrativa etnografica. O antropo-
logo, que domina como poucos a arte de contar histérias, descobre em pequenos mal-en-
tendidos e confusdes um sentido mais profundo e intimo da pratica religiosa.

Depois de uma descricao criteriosa da umbanda candanga, num ensaio inteiramente
dedicado a ela, é um encontro eventual com um filho de fé na saida do cinema que exibia
o filme “O exorcista” que torna mais clara a distingdo entre a umbanda branca e umbanda
mista, por suas praticas concentradas no exorcismo, no caso da primeira, e na negociacao
com os espiritos, no caso da segunda variedade da umbanda.

Uma discreta reflexdao sobre a experiéncia etnografica é suscitada por outro encontro
igualmente fortuito nos corredores da Universidade de Brasilia. O curso inusitado de uma
experiéncia mistica - surpreendente, como o leitor podera atestar - leva o etnégrafo a per-
ceber outras nuances da agéncia dos orixas e do sistema da umbanda e também coloca em
xeque o controle do etnografo sobre sua préopria agéncia.

Ao final do livro, a producdo etnografica cede lugar para outro tipo de engajamento do
trabalho antropoldgico: as a¢des do projeto MAMNBA de criagdo de areas de protecao cul-
tural e paisagistica dos terreiros. O antropé6logo é, entdo, impelido a agir como especialista
no atendimento as demandas pelo tombamento de terreiros e protecao ao patrimonio
afro-brasileiro junto ao Estado.

Os laudos, que antes figuravam como pecas do pedido de tombamento, agora disponi-
bilizados nessa publicacao, reaparecem como peg¢as da memoria dos terreiros. No entan-
to, como assegura o ensaio que introduz os laudos, Casa Branca, Monumento Negro, todo
o processo de patrimonializacao pioneiro do terreiro Casa Branca do Engenho Velho ndo
limitou a ser simplesmente um trabalho de pericia antropolégica.

O terreiro da Casa Branca se patrimonializa para resistir a apropriacdo do setor imo-
biliario que ja havia retalhado parte da Praca de Ogum. O processo de tombamento de-
corrente é descrito como uma intrincada batalha que, por fim, legou parametros para os
subsequentes tombamentos de terreiros do Gantois, Bate-Folha e Bogum.

Até 1984, quando o 11é Axé Iya Nasso OKka3, terreiro Casa Branca, foi inscrito no livro
de tombo do IPHAN, a ideia de patrimonio nacional ndo contemplava qualquer exemplar
da cultura dos negros. O sentido de “monumento negro” precisou ser construido e res-
paldado por uma rede de aliados e apoiadores coligidos entre artistas, antropologos e
autoridades publicas nacionais e internacionais. O ensaio final explora os efeitos desse
processo sobre o sentido de monumentalidade e sobre as categorias periciais impelidas a
se transformar para acomodar o primeiro monumento negro.

Em alguns momentos dos ensaios, no inicio e no final do livro, a énfase no contexto
nacional e a tendéncia a justificar e revalorizar a cultura negra a partir de sua contribuicdo
para a formacdo cultural do pais, Ordep Serra descreve uma manobra que corre o risco de
transformar as diferengas em ruidos de uma imagem sintética de identidade brasileira.

Em contraste com Aguas do rei consagrado as articulaces e variacdes entre as reli-
gides de matriz africana a despeito dos arranjos nacionais e da influéncia da religido cat6-
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lica, essa nova publicacdo tende a sublinhar a relevancia do contexto nacional e das poli-
ticas de Estado para pensar outro objeto de interesse: o racismo e a intolerancia religiosa.

Se na publicacdo de 1995, a énfase recaia sobre a particula “afro” do conjunto “afro-
-brasileiro”, Os olhos negros do Brasil parece se inclinar na dire¢do oposta, ressaltando o
elemento “brasileiro”, os varios enfrentamentos em curso no pais, nos quais o povo de
santo precisa inventar novas estratégias de luta.

Temperado a uma boa dose de histéria das lutas, do pensamento e da beleza dos cultos
afro-brasileiros, esse livro se apresenta, portanto, como um robusto baluarte no combate
ao preconceito.

Recebido em 21 jul. 2017.
Aceito em 30 ago. 2017.
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Os tortuosos caminhos de Exu

Lucas Marques
Doutorando em Antropologia Social pelo Museu Nacional/UFRJ

Salvador é uma cidade de esquinas, becos e vielas. Encruzilhadas. Morros, encostas e
ladeiras. Territérios atravessados pela forga-intensidade de Exu, o orixa do movimento.
Foi por meio e através de um desses territdrios, a Ladeira da Concei¢do da Praia, localiza-
da no centro antigo da cidade, que conheci o ferreiro que, por meio da for¢a de Ogum, da
forma e vida a essas e outras entidades através da materializacdo de suas energias (axé)
em sublimes esculturas forjadas em ferro. Esse ferreiro, chamado José Adario dos Santos,
trabalha ha mais de 50 anos fabricando tais esculturas, chamadas ferramentas de santo,
além de produzir outros materiais ligados ao universo religioso de matriz africana, como
agogos, cadacoros, idés e adjds. Aos 69 anos de idade, José Adario é hoje considerado um
grande ferreiro (ou “ferramenteiro-de-orixa”). Seu processo de aprendizagem técnica com
os metais acompanhou sua aprendizagem com o préprio candomblé: iniciado na religiao
aos oito anos de idade, ele é também pai-de-santo (babalorixd), cuidando de seus orixas
em uma casa localizada em um bairro periférico de Salvador. Mas foi Exu, por meio de
uma de suas muitas faces, quem forneceu o apelido pelo qual ele ficou conhecido em sua
profissao; José Adario tornou-se, assim, o Z¢é Diabo.

Conheci Zé Diabo em 2012 e, desde entdo, venho acompanhando suas andancas entre
sua oficina e diversas casas de candomblé, seja fabricando e assentando ferramentas de
santo, seja realizando ebos, oferendas ou participando de festas e rituais de feitura. Du-
rante todo este tempo, Zé foi se tornando para mim algo mais do que um “informante” ou
um “nativo”, mas, sobretudo, tornou-se um amigo e um mestre, seja no trabalho com o
ferro, seja na arte do candomblé. De certo modo, o ensaio fotografico que apresento aqui
€ uma parte deste caminho trilhado e, principalmente, um entrecruzamento (encontro, ou
encruzilhada) dos diversos caminhos que nos atravessaram desde entdo'.

Como Exu é o primeiro orixa do pantedo dos deuses afro-brasileiros, onde e para quem
se comecam todos os trabalhos no candomblé, e também sempre a primeira (e mais fre-
quente) ferramenta a ser feita na oficina de Zé Diabo, foi ele o orixa escolhido para compor
a narrativa deste ensaio. Assim, a intenc¢ao é acompanhar, por meio de uma narrativa mais
sensorial que explicativa, os tortuosos caminhos percorridos pelo ferro até ele se tornar
uma ferramenta de Exu. Tais caminhos vao desde o “pedido” da entidade em materiali-
zar-se (por meio de sonhos, apari¢gdes ou jogos de buzios), passam pelo desenho de cada
uma das ferramentas, pela preparacao dos ferros e materiais, pela forja (principal etapa
da fabricacdo das ferramentas), pela armacao e soldagem até, ap6s envernizadas, serem
colocadas para secar - sempre, invariavelmente, viradas para o lado da rua. Todo esse
processo é regido pelo orixd Ogum, o orixa ferreiro, senhor das guerras e das tecnologias.

1 A convivéncia mais intensa com Zé se deu em dois periodos de trabalho de campo, de pouco mais
de um ano cada, periodos que resultaram tanto em minha monografia de graduagao (Marques 2014),
quanto em minha dissertacao de mestrado (Marques 2016).
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E ele quem possibilita o caminho para que haja um didlogo improvisativo entre o ferreiro,
os materiais e as energias que povoam a oficina, com as quais Zé deve trabalhar.

O trabalho de Zé Diabo em sua oficina, portanto, é o de modular e canalizar essas
distintas energias, fazendo com que - por meio da interacdo com os gestos, o ambien-
te e os diversos elementos que o povoam - os ferros possam se transformar em ferra-
mentas trabalhadas por alguém com a “mdo de axé”, ou seja, que eles sejam carregados
com o que ele chama de jabd de Ogum, o trabalho deste orixa. Assim, Zé se comporta
como um verdadeiro maestro nesta orquestra arranjada de ritmos, cadéncias, atividades,
movimentos e energias distintas, improvisando e acionando movimentos no decorrer da
atividade produtiva, seguindo, assim, os caminhos da proépria for¢a-intensidade inscrita
nos metais. Como escutei de diversas pessoas durante o campo, a ferramenta, ao sair da
oficina e ir para um terreiro (onde passara por outras feituras e caminhos), ja sai dali mais
“viva”, com mais axé. E a este processo de “dar vida” que busco evocar neste ensaio.

Com a intencdo de adentrar no universo sensorial e estético da oficina e percorrer as li-
nhas de movimento e intera¢do acionadas durante a ferramentaria de orixas, busquei, neste
ensaio fotografico, deslocar a imagem de modo a nao privilegiarnem somente um suposto
sujeito (o ferreiro) nem tampouco focar somente nos “objetos” (ferros); mas, sem distinguir
a priori os diversos pontos de acao, minha inten¢do aqui é evidenciar os processos. Partindo
desta visdo processual, busco o modo como, no decorrer do processo técnico, deuses, coisas
e pessoas dialogam entre si, constituindo-se enquanto tal e constituindo o préprio ambien-
te, num engajamento mutuo e improvisativo entre o humano, os deuses, o meio e a matéria;
onde o fazer torna-se o elemento central de todo o didlogo. Nesse sentido, a fotografia foi
tomada aqui enquanto um modo de relagdo, uma forma de aprendizagem e de exploragao
dos movimentos e acdes técnicas presentes no universo da oficina de Zé Diabo. Ao evocar
processos mais do que produtos, a fotografia, assim, poderia ser pensada - para parafra-
searmos uma expressao cunhada por Jean Rouch para o cinema etnografico - como uma
espécie de “foto-transe”, na medida em que ela ndo busca apenas “registrar” técnicas, mas
transformar o modo de relagao entre minha percepcao e as acdes de Zé Diabo. A fotografia,
assim, poderia ser pensada também enquanto um cruzamento desses caminhos.

Por fim - ou melhor, para comegar - cabe voltarmos a Exu, o orixa da encruzilhada, da
multiplicidade. Se toda ferramenta de Exu é Unica, cada exu é, em si, uma multidao; pois
comporta em suas formas e forcas as suas multiplas variacdes existenciais. Exu conecta
diferentes enquanto diferentes. Nao ha sinteses possiveis para Exu; para ele, sé ha tota-
lidades ao lado. Ao apresentar Exu e uma parte de seus variados e tortuosos caminhos,
minha intencdo é que este ensaio possa, também, ser tomado por essas multiplicidades.
Pois se a narrativa é construida de modo a tornar inteligivel um caminho, cabe alertar ao
leitor que esse caminho é, em si, um caminho sinuoso, composto do cruzamento dos mais
variados caminhos: meu, de Zé Diabo, da oficina, dos ferros e das diversas entidades que
nos atravessaram neste processo. Resta somente agradecer a Zé Diabo (e as forgas que o
povoam) por terem possibilitado estes encontros.
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