G0.-G2 12 :NSSI
g u‘e Al LL0g "zop/nl




volume 9, nimero 2

evista de : julho-dezembro de 2017
ntropologia
da UFSCar ISSN: 2175-4705

Comissao editorial Apoio editorial
Adla Viana Ion Fernandez de las Heras
Amanda Villa Pereira Paula Sayuri Yanagiwara
Felipe Vander Velden Victor Hugo Kebbe
Gustavo Moreira Ramos
Lucas Alexandre Pires Editores(as) do Dossié
Paula Bologna Francisco Pazzarelli
Piero de Camargo Leirner Julia F. Sauma
Sara Munhoz Maria Belén Hirose

Conselho editorial

Aaron Ansell (Virginia Polytechnic Instituteand State University), Adam Reed (Universi-
tyof St. Andrews), Ana Claudia Marques (USP), Celso Castro (FGV), Christine de Alencar
Chaves (UnB), Cynthia Andersen Sarti (Unifesp), David Graeber (LSEUK), Débora Morato
Pinto (UFSCar), Eduardo Kohn (McGill University), Edward MacRae (UFBA), Fernando Ra-
bossi (IFCS/UFR]), Fraya Frehse (USP), Frederico Delgado Rosa (Universidade Nova de
Lisboa), Gabriel de Santis Feltran (UFSCar), Guillaume Sibertin-Blanc (U. de Toulouse II),
Guilherme José daSilva e Sa (UnB), Jodo Biehl (Princeton University), Jodo Valentin Waw-
zyniak (in memoriam UEL), John Collins (Queens College-NY), Magnus Course (Univer-
sity of Edinburgh), Marco Antonio T. Gongalves (UFR]), Maria Catarina C. Zanini (UFSM),
Mariza Gomes e Souza Peirano(UnB), Maya Mayblin (The University of Edinburgh), Olivia
Cunha (Museu Nacional), Pedro Peixoto Ferreira (Unicamp), Rane Willerslev (Aarhus Uni-
versity), Rebecca Empson (University College London), Rose Satiko G. Hikiji(USP), Simoni
Lahud Guedes (UFF), Stephen Hugh-Jones (Cambridge University), Wolfgang Kapfham-
mer (InstitutfiirEthnologie/Ludwig-Maximilians-Universitat Miinchen).

Universidade Federal de Sao Carlos
Reitora: Profa. Dra. Wanda Aparecida Machado Hoffmann
Vice-reitor: Prof. Dr. Walter Libardi

Centro de Educacdo e Ciéncias Humanas
Diretora: Profa. Dra. Maria de Jesus Dutra dos Reis

Programa de Pds-Graduacdo em Antropologia Social
Coordenador: Prof. Dr. Jorge Mattar Villela
Vice-coordenador: Prof. Dr. Geraldo Andrello

Projeto grafico e editoracao
Gustavo Moreira Ramos

Autora da capa
Amanda Villa Pereira

Imagem da capa
“Cabana da Cabocla Jupira, Terreiro de Matamba Tombenci Neto (de Mae Hilsa Mukalé),
[lhéus, Bahia” (Foto: Marcio Goldman).



evista de
ntropologia
da UFSCar




Sumario
Dossié

(Contra)Mesticagens
Amerindias e Afro-Americanas

Apresentacao ao Dossié:
(Contra)Mesticagens Amerindias e Afro-Americanas
Francisco Pazzarelli, Julia F. Sauma, Maria Belén Hirose

Contradiscursos Afroindigenas sobre Mistura, Sincretismo
e Mesticagem Estudos Etnograficos
Marcio Goldman

Quatro ecologias afroindigenas
Cecilia Campello do Amaral Mello

A guerra comancheira: contribui¢ées a uma antropologia
afroindigena

Luiza Dias Flores

No somos cholas y llevamos polleras: Debates sobre las
construcciones de identidad Tocaiera, La Paz-Bolivia

Luis Reyes Escate

Tupi Guarani: Entre usos e exegeses
Camila Mainardi

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

Clarissa Martins Lima



Entre “almas” e “caboclos”, um “povo s6”: diferenca e
unidade numa ilha no Rio Sao Francisco

Marcia Nobrega

Conexdes afroindigenas no jaré da Chapada Diamantina
Gabriel Banaggia

O coincidir dos santos. Imagens e reversoes no candomblé
nago do Recife

Olavo de Souza Pinto Filho

Enredo de santo e sincretismos no candomblé de Salvador, Bahia
Clara Flaksman

A geometria do axé: o sincretismo como topologia
Edgar Rodrigues Barbosa Neto

Viver bem e a ceramica: técnicas artefatuais e sociais na Amazonia
Luisa Elvira Belaunde

Uma irritante duplicidade: breve nota sobre a contramesticagem
e os Kisédjé

Marcela Stockler Coelho de Souza

Comentarios a Mesa Redonda "Mesticagens e (Contra)

Mesticagens Amerindias e Afro-Americanas”
Jose Carlos Gomes dos Anjos

Entrevista

Silvia Rivera Cusicanqui
Francisco Pazzarelli



Resenhas

RABELO, Miriam. 2014. Enredos, feituras e modos de
cuidado: dimensoes da vida e da convivéncia no candomblé.
Salvador: Edufba.

Clara Flaksman

VANZOLINI, Marina. 2015. A flecha do ciime. O parentesco e
seu avesso segundo os Aweti do Alto Xingu. Terceiro Nome,
Sao Paulo. 374 p.

Francisco Pazzarelli

DE LA CADENA, Marisol. 2015. Earth beings, ecologies of
practice across Andean worlds. Durham: Duke University
Press.

Jonathan Echeverrri

BANAGGIA, Gabriel. 2015. As forcas do jaré, religiao de matriz
africana da Chapada Diamantina. Rio de Janeiro: Garamond. 343 p.

Noshua Amoras de Morais e Silva

SERRA, Ordep. 2014. Os olhos negros do Brasil. Salvador:
Ed. UFBA, 381 p.
Suzane de Alencar Vieira

Caderno de imagens

Os tortuosos caminhos de Exu
Lucas Marques






Dossié

(Contra)Mesticagens
Amerindias e
Afro-Americanas



evista de
ntropologia
da UFSCar

R@U, 9 (2), jul./dez. 2017: 9-10.

(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,

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



Marcio Goldman

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.

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

23



24

Contradiscursos Afroindigenas sobre Mistura, Sincretismo e Mesticagem Estudos Etnograficos

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.
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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.
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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).

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

79



80

Tupi Guarani: Entre usos e exegeses

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).
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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.

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

97



98

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

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.

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



Marcia Nobrega

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

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

115



116

Entre “almas” e “caboclos”, um “povo so”

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
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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.
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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
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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, 