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Apresentacio ao Dossié:
Colecdes Etnograficas e Processos Museologicos

Salima Cure Valdivieso®
Manuel Ferreira Lima Filho®

O escritor turco e prémio Nobel de literatura, Orhan Pamuk,
escreveu que os ‘museus sio lugares onde o tempo se transforma em
espaco’; essa frase ¢ significativa para o presente dossié, pois, nos leva
a pensar sobre os significados dos museus na contemporaneidade e
sobretudo nos processos que envolvem relacdes com os povos indigenas.
Museu, como diz o titulo de um dos textos aqui reunidos, nio ¢ uma
palavra presente nas linguas indigenas, museu é uma palavra de origem
grega, moyseion, ‘lugar dedicado as Musas’, ‘templo das Musas’, porém,
o museu tem sido apropriado e traduzido em diversas realidades
indigenas e com variados propdsitos como veremos em alguns dos textos
aqui reunidos. De novo com Pamuk, refletimos sobre o tipo de espaco
que sdo os museus indigenas, que tipo de relacoes permite esses espacos
e, portanto, transformando-os em ‘lugares’ e relacionados a evocacio da
memoria étnica que sio mobilizadas para que esses espacos respondam
aos interesses de seus criadores e recriadores, num exercicio préprio do
que Lima Filho (2016) denominou cidadania patrimonial.

O artigo do antropologo e historiador Alexandre Gomes faz uma
reflexdo muito interessante sobre esses processos de apropriacao e traducao
que fazem os museus indigenas no contexto brasileiro, principalmente

a  Antropologa. Comissio da Verdade sobre Amazonia (Colombia). Email: Juli.
Cure@comisiondelaverdad.com.

b Professor da Universidade Federal de Goids/Museu Antropoldgico. CNPq.
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no Nordeste, onde Gomes realizou seus trabalhos de campo. A partir
de algumas categorias chaves como etnomuseografia, acio museoldgica
indigena e cosmopoliticas da memoria, o autor nos leva a compreender
as relacoes entre museus indigenas e cosmologias, sobre a importancia da
interacio com os Encantados, sujeitos nio-humanos, que possuem um
papel preponderante na forma com que estas populacoes se relacionam
com o passado e como o significam no presente.

Assim mesmo, na sua andlise, Gomes nos ajuda a entender como
essas cosmopoliticas da memoria sio mobilizadas em processos de
reinvindicacoes étnicas e, em geral, nos processos de resisténcia e lutas
pelos direitos dos povos indigenas.

Esse argumento ¢ também central na entrevista que Lara Erendia
e Emmanuelle Piedboeuf fazem a Nicole O’Bomsawin, lider indigena
abénaki e diretora do Musée des Abénakis, a primeira instituicio
museal indigena na provincia do Quebec, Canad4. No relato de Nicole
podemos entender como todo o processo de apropriacio e criacio do
museu, coletando objetos, organizando as colecdes e exposicoes tinha
a intencdo de valorizar ‘sua cultura’, mas, desde imagens, discursos e
formas de relacionamento decididos por eles, além dos estereodtipos
e preconceitos ainda prevalentes sobre os indigenas como sujeitos
exoticos e histdricos. Assim mesmo, ¢ bem interessante ressaltar o
sentido que Nicole da a0 museu como um espaco de trocas, um modo
de obter recursos econdmicos e ganhar dinheiro para os abénaki,
ao tempo que visitantes e turistas aprendem cosas sobre as vivencias
historicas e contemporaneas dos indigenas. Nesse sentido, a entrevista
sublinha o caracter dos museus indigenas como espacos que permitem
criar relacdes interculturais. Reflexdes que potencializa a nocdo de
‘museu como zona de contato’ proposto por Pratt e explorada por
Clifford (2016).

Os textos reunidos neste dossié nos levam também a pensar
sobre os objetos, sobre os significados e resignificados que esses
tém dependendo do contexto e as relacoes que permitem construir,
seguindo a linea de andlise proposta por Appadurai, sobre como
as coisas tém uma vida social, uma biografia cultural. O texto do
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antropologo Paride Bollettin sobre a Colecio Etnografica do Centro
Studi Americanistici na Italia, desenvolve esse argumento, o bem, a
andlise dos artefatos desde uma perspectiva relacional, os artefatos
além de uma materialidade inerte e passiva, devem ser observados
em sua propria capacidade de acionar movimentos e encontros de
sujeitos. O texto de Bollettin nos conduz assim a ressaltar a importancia
dos museus como espacos de mediacdes e encontros entre variados
sujeitos, indigenas, pesquisadores, colecionadores e visitantes.

A ideia de que os objetos sdo ‘vivos’ nos leva a reparar nessa
vitalidade das coisas da qual falava o escritor Jorge Luis Borges,
quando dizia que elas ficaram além de nossas auséncias, reativando
memorias. No texto de Rosalvo Ivarra sobre as artes, artefatos e
objetos sagrados Guarani Nhandeva, se argumenta como esses objetos
continuam cantando nio obstante as transformacdes, as mudancas,
as problematicas socioambientais que os guaranis vivem na atualidade
por conta de um modelo econdmico que reforca a acumulacio de
terras para o agronegocio.

Os objetos, também, podem ser polissémicos, poder ter variados
significados dependendo das praticas e contextos nos quais estio
inscritos. E o caso contemplado por Marcel Mano no seu texto
sobre as cerAmicas recipientes dos grupos Jé e Tupi. Partindo da uma
interessante analise da préixis e cosmologia guerreira-cacadores entre
esses povos, Mano explora como a cerdmica tem um papel ambiguo
mediado pelas relacdes com a alteridade, pois, enquanto recipiente
cerdmico, ela fornece o processo de transformacio do alimento
natural em alimento cultural, e, enquanto, urna mortudria, e mediada
pelo enterramento, ela fornece o processo de transformacio do vivo
cultural em morto sobrenatural.

O dossié nos convida também a pensar a respeito do envolvimento
dos povos indigenas em pesquisas colaborativas que involucram
um didlogo aberto sobre acervos etnogrificos presentes em museus
institucionais. Essa relacio de museus, pesquisa antropologica e
indigenas possibilita um movimento dialdgico que consente mudar
pautas museoldgicas estabelecidas, e além de ‘exibir culturas’,
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‘representar culturas’ os museus prestam atenco as questoes suscitadas
pelos mesmos povos.

Nesse sentido, as possibilidades da pesquisa colaborativa se pro-
pdem como interessantes exercicios epistemoldgicos que permitem que
as colecdes sejam interrogadas desde uma critica cultural nativa cons-
truindo assim multiplos saberes sobre os objetos e as sociedades que os
geraram produziram. Existem diversas experiéncias nesse sentido, nio
h4 uma via ou modelo de trabalho. Sdo tentativas diferentes consideran-
do tanto os interesses e abertura dos museus, os recursos disponiveis,
assim como a relacio que cada povo tem com seus proprios artefatos.
Para alguns deles, os objetos produzidos por seus antepassados e que
estdo guardados em museus deveriam retornar a seus territorios; para
outros grupos, os objetos nio necessariamente teriam que regressar, mas
sim, eles deveriam ser envolvidos na organizacio de projetos de cura-
dorias compartilhadas ou nos processos de documentacio das pecas.
Um exemplo interessante nesse sentido é o processo de documentacio
colaborativa ‘Collections des Autres et mémoires de rencontre: objets,
plantes et récits d’Amazonie - COLAM’, explorado no artigo de Pascale
de Robert & Anouk Delaitre. Os autores através de uma abordagem
historica das colecoes etnograficas amazdnicas presentes nos museus de
Quai Branly e no Museu de Toulouse, analisam diversos processos que
esses os dois museus tém gerado, evidenciando as metamorfoses vividas
pelas colecdes. Entre esses processos, o COLAM, que permitiu o en-
contro entre povos indigenas, pesquisadores antropologicos e acervos
etnograficos abrindo possibilitou um interessante debate sobre o lugar
dos saberes indigenas dentro das colecdes que albergam tais museus.

Referéncias:

CLIFFORD, James. 2016. “Museus como zonas de contato”. Periédico Permanente,
6:1-37. (www.forumpermanente.org/revista/numero-6-1/conteudo/museus-
como-zonas-de-contatolsearchterm=james+clifford; acesso em 26,/04,/2020).

LIMA FILHO, Manuel F. 2015. “Cidadania Patrimonial”. Anthropolégicas,
19(16):134-155.
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Por uma Epistemologia dos Museus Indigenas:
temas e problemas

Alexandre Oliveira Gomes®

O artigo visa apresentar problemas tedricos e epistemoldgicos sobre
o universo dos museus e processos museoldgicos indigenas a par-
tir de dados, informacdes e experiéncias etnograficas oriundas de
investigacdes efetuadas durante cerca de 15 anos sobre este campo
de pesquisas. Tratamos de questdes pertinentes para a constituicio
de uma antropologia dos museus indigenas, situando temas como a
reflexividade, a coautoria, a simetria, a horizontalidade, as formas de
validacio do conhecimento antropoldgico e a representacio; como
aspectos importantes para a constituicio de uma abordagem etno-
museoldgica em meio a diversidade de museus indigenas no Brasil.

Museus Indigenas, Antropologia, Etnografia, Epistemologia.

Em outra ocasido, levaram-me para visitar uma grande casa que os

brancos chamam de museu. E um lugar onde guardam trancados os rastros de
ancestrais dos habitantes da floresta que se foram hd muito tempo. Vi ld uma
grande quantidade de cerdmicas, de cabacas e de cestos; muitos arcos, flechas,

zarabatanas, bordunas e lancas; e também machados de pedra, agulhas de
osso, colares de sementes, flautas de taquara e uma profusdo de adornos de

penas e de micangas. Esses bens, que imitam os dos xapiri, sdo mesmo muito

antigos e os fantasmas dos que os possuiram estdo presos neles. Pertenceram
um dia a grandes xamds que morreram hd muito tempo. As imagens desses

antepassados foram capturadas ao mesmo tempo que esses objetos foram rou-
bados pelos brancos, em suas guerras. Por isso digo que sdo posses dos espiritos.

Davi Kopenawa & Bruce Albert

a

Professor-Assistente do Departamento de Antropologia e Museologia da UFPE.

Pesquisador do NEPE (PPGA-UFPE). Email: amanayparangaba@yahoo.com.br.
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Os museus indigenas foram constituindo-se em nosso horizonte
analitico paulatinamente ao adensamento das relacdes estabelecidas
com interlocutores, sujeitos e coletividades étnicas que protagonizam
estes processos. Essas relacoes sdo historicas e socialmente condicio-
nadas e, a0 mesmo tempo, individuais e coletivas. Aconteceram desde
determinadas problemadticas, diferentes pontos-de-vista e em momen-
tos especificos das vidas deles e das nossas. As relacdes que geraram es-
tas pesquisas ocorreram no entrecruzamento entre Nossas existéncias.
Sio, portanto, construcdes coletivas, e o que chamamos de ‘dados’,
em nossa perspectiva, sio relacionais e produzidos em co-autoria, re-
sultantes de situacdes sociais pelas quais perpassam diferentes agén-
cias e contextos.

Reconhecemos as problemdticas oriundas do questionamento
da retorica da representacio, analisando questdes como (co)autoria
e autoridade em nosso proprio texto etnografico. O refino na ani-
lise antropolégica reside no rigor referente a construcio e trato dos
dados e informacdes, na relacio entre argumentos e evidéncias, na
definicdo de critérios de cientificidade e nas formas de validacio do
conhecimento antropoldgico, através da utilizacio de procedimentos
metodoldgicos e categorias analiticas apropriadas as realidades que in-
tentamos compreender (Jacobson 1991). Abordagens conectadas aos
atuais desafios epistemologicos da disciplina precisam assumir algu-
mas assertivas emblematicas ao nosso oficio: admitir que o antropolo-
go faz parte e é sujeito no real estudado; é um ator social fundamental
na dindmica das interacdes e na agéncia dos/com os sujeitos e grupos
com quem vivencia experiéncias de pesquisa; que ¢ necessario, ao en-
vidar esforcos pela reflexividade, evitar o perigo da auto-etnografia e
da autobiografia e, a0 mesmo tempo, exercitar o distanciamento e a
aproximacdo para o exercicio da reflexdo antropologica. Considera-
mos, em nossa abordagem sobre os museus e processos museoldgicos
indigenas como campo de pesquisas, que o conhecimento antropolo-
gico é fortemente relacional e co-produzido entre os sujeitos envolvi-
dos nas situacoes de ‘trabalho de campo’.
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No estudo, originado de nossa dissertacio de mestrado, intitula-
do Aquilo é uma coisa de indio: objetos, meméria e etnicidade no Museu dos
Kanindé (CE), analisamos a relacio entre cultura material, construcio
social da memoria e a organizacio das diferencas étnicas entre o povo
indigena Kanindé do Sitio Fernandes, municipio de Aratuba, Estado
do Ceara. Meu foco era compreender a relacio entre o processo de
emergéncia étnica e a criacio do museu indigena, ocorrida em 1995,
mesmo ano em que eles passaram a se mobilizar por reconhecimento
como povo indigena frente ao Estado brasileiro (Gomes 2016). Entre
os dados analisados, destacaram-se os objetos, as memorias orais e
os documentos do acervo do Museu dos Kanindé, além da pesqui-
sa de campo etnografica realizada através da observacio participante
durante um periodo de seis meses, entre marco e agosto de 2011. O
interesse em descrever e entender como se davam os processos de
deslocamento e recontextualizacio de objetos (Goncalves 2007; Sto-
cking Jr. 1985), mas também as dindmicas étnicas frente as memorias
e patrimonios, me possibilitou perceber, niao os sistemas - sejam de
significados ou de funcdes - mas os fluxos e contra fluxos, as varia-
coes de sentido, os diferentes usos e as ressignificacdes dos objetos,
de acordo com os diversos sujeitos e grupos em suas variadas intera-
coes sociais (Gomes 2012:105-106). Em nossa Tese de Doutorado,
intitulada Museus indigenas, mobilizacées étnicas e cosmopoliticas da me-
méria: um estudo antropolégico (Gomes 2019)!, aprofundamos este es-
copo analitico de viés etnomuseoldgico, mas voltamos nossa atencio
a andlise de dados provenientes de situacdes sociais em campos mul-
tissituados e em meio a multiplas relacdes interétnicas’. Avancamos
na constituicio de ferramentas analiticas alicercadas nas experién-
cias museologicas dos povos indigenas, antenadas as especificidades
heuristicas dos museus indigenas enquanto campo de pesquisas, as
problematicas da reflexividade e do questionamento do universalis-
mo da dualidade entre natureza e cultura, tal como formulada pelo
pensamento ocidental moderno. Uma pergunta, feita em 2012 ao
final da pesquisa de mestrado, permaneceu atual: como construir um

7
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cabedal conceitual frente a diversidade de experiéncias museoldgicas
dos povos indigenas no Brasil?

Museus indigenas, mobilizacdes étnicas e
cosmopoliticas da memdria

O processo investigativo que originou minha tese de doutorado
em Antropologia resultou de um longo percurso investigativo efetu-
ado entre 2006 e 2018, periodo em que atuei junto a diversificados
processos museologicos indigenas no Brasil. Apesar de ter efetuado
narrativas e analises sobre fatos e processos ocorridos em diferentes
locais, a argumentacio partiu dos contextos dos Estados do Ceara e
de Pernambuco, na regiio Nordeste do Brasil, onde a pesquisa se deu
mais fortemente. Nesta investigacio sobre a diversidade de memorias
indigenas, analisei as mobilizacoes étnicas e as dinAmicas cosmologi-
cas associadas aos processos de ‘apropriacio’ e ‘traducio’ dos museus
por populacoes indigenas, por meio da compreensio de como ocor-
rem as ressignificacoes das nocoes de ‘patrimonio’ e ‘cultura’, a partir
da experiéncia do Museu dos Kanindé, criado no ano de 1995, no
Sitio Fernandes, zona rural no municipio de Aratuba (CE).

Durante o periodo da pesquisa de campo, ocorreu a criacio da
Rede Indigena de Memoria e Museologia Social, formalmente consti-
tuida em dezembro de 2014, na cidade do Recife (PE). Com sua am-
pliacdo, passei a atuar como assessor acompanhando vérios museus
indigenas e as atividades da propria Rede, composta por um conjunto
de iniciativas museais indigenas de diferentes regides brasileiras. Tal
fato possibilitou que uma gama de informacoes e dados fossem cons-
truidos, para além das realidades locais, na escala das multiplas trocas
oriundas das interacdes que passaram a ocorrer com a criacio desta
instAncia de mobilizacdo e organizacio coletiva. Com isso, um diver-
sificado conjunto de intercAmbios de ideias, conhecimentos, objetos
etc., suscitou um quadro inesperado que conduziu a pesquisa de cam-
po e a etnografia para novas situacoes. O resultado desta pesquisa foi
um estudo interdisciplinar sobre museus e memorias indigenas que

8
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parte da perspectiva tedrica da Antropologia que se constituiu em
interface com técnicas de pesquisa e conceitos da Histéria e da Mu-
seologia, além de flertar com as Artes, a Arqueologia e o Audiovisual
(Gomes 2019).

Neste estudo busco compreender a relacio entre memoria e etni-
cidade através da analise da acdo museoldgica indigena nas experiéncias
protagonizados por populacdes nativas no Brasil. Nos esforcamos para
formular conceitos apropriados ao estudo antropoldgico das experién-
cias museologicas e de memoria dos povos indigenas, efetuando etno-
grafias em processos vem sendo chamados por alguns pesquisadores
de ‘ndigenizacio’ ou ‘descolonizacio de museus’ (Gomes & Vieira
Neto 2009; Gomes 2012, 2016a, 2016b, 2016c e 2019; Roca 2015a e
2015b; Gomes & Athias 2018).

Apresento uma analise sobre o campo dos museus indigenas no
Brasil, com énfase a partir de 2012, quando terminamos a pesquisa
que resultou em nossa dissertacio de mestrado. Deste ano em diante
acompanhamos a constituicio de dindmicas redes de troca e articula-
cio entre experiéncias situadas em diversos Estados, além do Ceard e
de Pernambuco, em Siao Paulo, Rio de Janeiro, Amap4, Amazonas,
Rondodnia, Rio Grande do Norte, Paraiba, Piaui e outros, abrangendo
as cinco regides brasileiras no final de 2017, quando aconteceu o 11
Forum Nacional de Museus Indigenas, no Piaui.

Dentre os materiais empiricos produzidos e analisados, desta-
camos os dados compilados a partir da realizacio de trés encontros
nacionais, nos anos de 2015 (no Museu dos Kanindé¢, municipio de
Aratuba, CE), 2016 (na aldeia Mina Grande, povo Kapinaw4, muni-
cipio de Buique/PE) e 2017 (na localidade de Nazaré, onde vivem os
Tabajara e Tapuyo-Itamaraty, municipio de Lagoa de Sao Francisco,
PI), além de diversos outros encontros e intercimbios estaduais, nos
quais elaboramos uma série de registros documentais e imagéticos. As
nocdes de ‘etnomusegrafia’, ‘acio museoldgica indigena’, ‘traduciao’ e
‘apropriacio’ - fundamentos para uma ‘cosmopolitica da memoria’ -
foram amadurecidas no processo investigativo, apresentadas na Tese
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enquanto ferramentas analiticas para a compreensio das problemati-
cas, hipdteses e argumentacoes. Identificamos 43 iniciativas museolé-
gicas entre populacdes indigenas no Brasil, coletando dados com seus
organizadores e integrantes, pari passu a realizacdo das pesquisas de
campo. Elaboramos com este material uma sistematizacio cartografica
(mapa) e uma tabela com dados visando apresentar uma caracteriza-
cio geral dessas experiéncias.

A juncio de termos designativos aos processos de apropriacio dos
museus pelos indios ji vem ocorrendo em circulos cientificos e entre
integrantes dos movimentos indigenas. Referidos também como ‘mu-
seus tribais’ (Clifford 2009; Scheiner 2012), ‘museus étnicos’ (Mene-
ses 1993) e/ou ‘museus indigenas’ (Freire 1998; Vidal 2008 e 2013;
Gomes & Vieira Neto 2009; Gomes 2012, 2016, 2019), problemati-
zamos o significado destes processos museologicos e da propria nocao
de museus indigenas, como categoria nativa (usada pelos indigenas
para definir determinados processos que protagonizam), fendmeno
social (resultando de determinadas relacoes, praticas e interacdes so-
ciais) e categoria de classificacdo (tipologia de museu). Associamos esta
analise aos dados e situacoes etnogréficas vivenciadas através de uma
pesquisa de campo de longa duracio, que se deu através da observaciao
participante junto ao universo das experiéncias dos povos indigenas
com as questdes museoldgicas entre 2006 e 2018.

Entre 2010 e 2012 cursei o mestrado no Programa de Pos-Gradu-
acdo em Antropologia do Departamento de Antropologia e Museolo-
gia da Universidade Federal de Pernambuco (PPGA/DAM/UFPE),
com a proposta de analisar a relacdo entre processo museoldgico e
mobilizacdo étnica, através do estudo dos sentidos, historicidade e res-
significacio de objetos e memorias no Museu dos Kanindé’. Atribuo
a prolongada reflexdo sobre as experiéncias a partir dali vivenciadas
como um fator crucial no amadurecimento das ideias apresentadas
nesta tese e no desenvolvimento da nocio de ‘etnomuseografia’. O
conceito de etnomuseografia proposto se originou da fusio da obser-
vacio participante no trabalho de campo com a utilizacio de métodos
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museograficos na construcio de dados para a descricio etnogréfica,
que estio associados ao processo de constituicio de autorrepresenta-
coes e de uma ‘cosmopolitica da memoria’ efetuadas na ‘acio museo-
logica indigena’.

Antecedido de uma longa experiéncia profissional nos campos da
Histéria e da Museologia, vivenciada durante 10 anos no Museu do
Ceara (2000/2010), em Fortaleza, a partir de 2010 estabeleci vinculo
profissional e académico com a Universidade Federal de Pernambu-
co/UFPE, nas condicoes de estudante do Programa de Pos-Gradua-
cdo em Antropologia (no qual passei a integrar o Nucleo de Estudos
e Pesquisas sobre Etnicidade/NEPE), professor-assistente do Depar-
tamento de Antropologia e Museologia (Campus Recife)* e profes-
sor-temporario da Licenciatura Intercultural Indigena (Centro Acadé-
mico do Agreste/Campus Caruaru)’. Neste periodo de 20 anos, me
dediquei paralelamente 4 uma intensa agenda de trabalhos, com uma
dedicacio especial a0 amadurecimento de reflexdes tedrico-metodo-
logicas sobre os museus indigenas como objeto de estudo e campo
de pesquisa e acdo, com o objetivo de consolidar uma antropologia
dos museus indigenas conectada a diversidade destas experiéncias por
meio de uma abordagem etnogréfica e de longa duracio.

Durante a pesquisa de campo e a redacdo final da Tese, nossa
compreensio sobre as dindmicas dos museus indigenas se transfor-
mou tenazmente. O campo empirico se ampliou e diversas outras pro-
blematicas surgiram por conta da maior abrangéncia dos processos
étnicos acompanhados a partir da observacio participante efetuada
junto a variadas experiéncias de museus indigenas no Brasil. O didlo-
go extrapolou o territorio nacional. Entre abril e agosto de 2017, apro-
fundei olhares sobre os museus indigenas vivenciando a realidade dos
museos comunitarios entre pueblos indigenas e mestizos congregados na
Unién de Museos Comunitarios de Oaxaca, a UMCO, sediada na cidade
de Oaxaca de Juaréz, capital do Estado de Oaxaca, sul do México.

O estagio sandwich foi realizado no Centro de Investigaciones e Es-
tudios Superiores em Antropologia Social, Unidad Pacifico Sur (Estado de
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Oaxaca). Constituiu a culminincia de um didlogo empreendido como
parte da pesquisa desde 2014, quando estabelecemos uma interlocu-
cdo junto aos antropologos que desempenham a funcio de assessores
da UMCO, da Unién de Museos Comunitarios y Ecomuseos de Mexico e da
Red America de Museos Comunitarios, Cuauhtémoc Camarena Ocampo
e Teresa Morales Lersch, duas referéncias mundiais na pesquisa an-
tropoldgica em museologia comunitaria e, especialmente, de museus
entre populacdes nativas na América®.

Em meio ao nivel de alteridade que esta experiéncia me propor-
cionou, percebi com maior clareza problemas afins aos que vinha es-
tudando entre as populacoes indigenas no Brasil. Essa experiéncia me
fez refletir, a partir de outros angulos, sobre minha propria trajetéria
enquanto pesquisador e sujeito do campo museoldgico brasileiro com
atuacdo profissional em areas correlatas, como a docéncia (em am-
bitos da educacdo formal e nao-formal), a gestdio museal (publica e
comunitaria) e o terceiro setor (ONG'’s, associacdes indigenas e enti-
dades indigenistas).

A opcio pela realizacio deste sandwich em Oaxaca se deu por con-
ta do amadurecimento e longevidade dos trabalhos efetuados pelos
museus entre os pueblos naquele Estado mexicano, reconhecido na-
cional e mundialmente pelo pioneirismo global no tocante aos mu-
seus comunitirios indigenas. Constituiu também um alargamento
do escopo de interlocucdo e a ampliacio dos horizontes analiticos e
tedrico-metodologicos, na medida em que me apropriei da bibliogra-
fia mexicana sobre a tematica e vivenciei durante o periodo de cinco
meses em pesquisas de campo, o contexto dos museus comunitarios
e das populacoes congregadas na Unién. Acompanhei as atividades
dessa organizacdo, que foi a primeira rede de museus indigenas cria-
da na América (em 1991), viajando com seus integrantes e com sua
equipe de assessoria, que cheguei a compor, na condicio de tallerista.
Ministrei oficinas junto a jovens e criancas estudantes de escolas em
pueblos e museus participes da Unién, especialmente nas regides da
Sierra Mixteca, na Sierra Norte Zapoteca e nos Valles Centrales de
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Oaxaca e Tlacolula, atividades que faziam parte do projeto que entio
desenvolviam, Nuestra visién del cambio’.

No Brasil, a investigacao da Tese foi realizada entre 2014 e 2018.
Durante esse periodo, se consolidaram uma série de processos rela-
cionados aos museus indigenas em diferentes Estados no Brasil. Na
regido Nordeste, um conjunto de iniciativas se fortaleceu e consoli-
dou-se, desempenhando um papel preponderante na organizacio de
uma rede nacional de museus indigenas, que fomentou o didlogo, o
intercAmbio e as trocas de conhecimentos envolvendo indigenas de
varios povos. Este protagonismo deslocou para o Nordeste o principal
polo para onde convergiram com uma maior dinamicidade as praticas
e dialogos sobre os museus indigenas no pais. Paralelamente, a expe-
riéncia museoldgica dos Kanindé de Aratuba emergiu para a obten-
cao de uma grande visibilidade nacional, passando a ser reconhecido
como um dos principais e mais ativos museus indigenas no pais, cujos
integrantes estiveram diretamente envolvidos na criacio da Rede In-
digena de Memoria e Museologia Social.

O viés qualitativo desta Tese se configurou em uma pesquisa de
campo de longa duracio e de carater macro-analitico - sem perder de
vista o viés etnografico oriundo de minha experiéncia de pesquisa de
longa duracio junto aos Kanindé de Aratuba e outras experiéncias de
museus indigenas. Dentre os principais sujeitos deste estudo, as popu-
lacdes indigenas que protagonizam processos museoldgicos no Brasil,
destaco as marcantes atuacoes de Nino Fernandes (povo Tikuna), um
dos fundadores do Museu Maguta (1991), e de Jos¢ Maria Pereira
dos Santos, o cacique Sotero (povo Kanindé), criador do Museu dos
Kanindé de Aratuba/CE (1995) - pioneiros no que os indigenas tem
denominado de uma ‘museologia indigena’, ao referirem-se as suas
praticas, acOes e experiéncias museoldgicas.

A nocoes de ‘etnomuseografia’ e ‘acio museoldgica indigena’,
resultaram de um esforco analitico para o amadurecimento de uma
perspectiva tedrico-metodoldgica adequada a analisar os processos
museologicos indigenas.
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Este alargamento do olhar - que acompanhou a projecio do Mu-
seu dos Kanindé no cenario nacional e a articulacio que resultou na
criacio da Rede Indigena de Memoria e Museologia Social - nos pos-
sibilitou delimitar o principal problema de pesquisa que tenho me
debrucado nesta trajetéria e que se evidenciaram enquanto o cerne
desta tese: as relacdes entre memoria, mobilizacdes étnicas e museus
indigenas.

Ao invés de fixar-me em uma experiéncia especifica, localizada
numa 4rea circunscrita ao territério de um povo e/ou o estudo de
caso de outro museu, os trabalhos de observacio participante se cons-
tituiram a partir de dois trajetos entrecruzados: continuei seguindo
os caminhos do Museu dos Kanindé e seus sujeitos, para além do
Sitio Fernandes, apos 2012; e analisei a sua convergéncia, juntamen-
te com outras experiéncias museoldgicas, nas mobilizacdes dos povos
que constituiram e se agregaram a Rede Indigena de Memoria e Mu-
seologia Social no Brasil, antes e depois de 2014. Nesta trajetoria,
foram produzidas as narrativas, fatos e processos que, tornados dados
da pesquisa, problematizamos e analisamos.

Museus indigenas: temas e problemas

Em 2006 iniciou-se meu envolvimento direto com os museus in-
digenas, a partir de uma primeira acio de pesquisa participativa junto
ao povo Tapeba de Caucaia/CE, em seu Memorial Cacique Perna-de
-Pau (Gomes & Vieira Neto, 2009). Muitas experiéncias acumuladas
deste entdo passaram, posteriormente, por um processo de objetifica-
cdo que foi efetuado durante a andlise do material empirico, a partir
de 2010, que processou-se desde um olhar retrospectivo - retrospective
conversion, segundo Tim Ingold (2014) (compreendendo pelo termo a
reavaliacio de situacoes de pesquisa frente aos novos problemas) - e
introspectivo (questionando recorrentemente minha propria trajetod-
ria e atuacdo) - direcionando-se & compreensio das alteridades em
questdo. Como entender e contextualizar os rumos que a investigacio
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tomou, com o crescente destaque e a importincia cada vez maior que
a mobilizacio que resultou na criacio da Rede Indigena de Memoria
e Museologia Social tomou nas interacoes da pesquisa de campo?! Se-
gundo o antropdlogo Jodo Pacheco de Oliveira, “[...] a mudanca de
escala nio é uma escolha do pesquisador, mas um componente da
realidade etnografica, pois faz parte das estratégias e obrigacdes estabe-
lecidas pelos proprios interlocutores” (Oliveira 2013:10).

Entre 2012 e 2019, portanto, efetuamos uma rotacio de pers-
pectivas que possibilitaram novas formas de problematizar os museus
indigenas. Em dezembro de 2014, nos deparamos com dinimicas
oriundas da criacdo desta nova instincia de mobilizacio que agregou
diferentes museus, povos e apoiadores - que foi a Rede Indigena de
Memoria e Museologia Social. Mesmo assim, consideramos que os
caminhos empreendidos nesse estudo recém finalizado dao continui-
dade as analises e reflexdes tedrico-metodoldgicas sobre os museus in-
digenas a partir da problemdtica central ja apontada. No entanto, um
novo elemento, a cosmologia - que ja estava presente no estudo de
2012 - ganhou um grande vulto nesta Tese, expressio de sua impor-
tincia na pesquisa de campo que acompanhou os processos museolé-
gicos ao longo destes anos.

Seria possivel pensar em uma ‘epistemologia dos museus indige-
nas’? Quais as formas de constituicio de conhecimentos que funda-
mentam os significados e as praticas dos indigenas em seus museus’
Essas questdes nos direcionaram a necessidade de compreender aspec-
tos da cosmologia dos povos, que possuem importincia fundamental
em suas relacdes com a memoria e com o passado, guiando a cons-
tituicio destes espacos, processos e acdes museoldgicas, a partir da
compreensio da especificidade do que chamamos de ‘memoria’ entre
os povos indigenas.

Como os sujeitos e coletividades étnicas rearticulam suas cos-
mologias em relacio aos diferentes contextos e relacdes em que os
museus indigenas estio presentes! E como se relaciona a construcio
social da memoria com as cosmologias indigenas nestas experiéncias

15



ANTHROPOLOGICAS 30(2):5-37, 2019

museais’ Onde se tocam as mobilizacdes étnicas e as dindmicas cos-
mologicas! E como os museus indigenas influenciam dinamicamente
nesta relacio? Estas foram algumas das questdes que nos propusemos
a tratar no referido estudo - impostas fortemente nos trabalhos de
campo etnograficos.

Para compreender as experiéncias museoldgicas indigenas, ¢é pre-
ciso refletir sobre como estas populacdes organizam, nos museus, as
suas ideias, percebendo como classificam a realidade parasi e, ao apre-
sentarem-se, como redimensionam, nestes processos sociais, seus co-
nhecimentos e cosmovisoes. Nessa perspectiva, os museus indigenas
expressam ‘formas de vida’, maneiras de praticar uma infinidade de
modos de classificacio do mundo. Sdo muito mais que, simplesmente,
espacos fisicos para a exposicio de objetos, memorias e patrimonios.
Nesse ponto-de-vista, a relacio entre museus indigenas e cosmologias
tornou-se uma problematica crucial, nos levando a formular o concei-
to de ‘cosmopoliticas da memoria’.

Acerca da nocio de ‘cosmopolitica’, ha diferentes perspectivas
para seu uso, a partir de autores como Isabelle Stengers, Eduardo Vi-
veiros de Castro e Gustavo Lins Ribeiro, entre outros, que a formula-
ram frente a diferentes contextos e problema analiticos, evidenciando
o cardter polissémico do conceito e sua utilizacio para referir-se, de
diferentes formas e fornecendo respostas distintas - as mudancas e
dilemas na praxis antropoldgica atual. Bruno Latour foi um dos pre-
cursores de um debate que ganhou importincia no cenario da Antro-
pologia com a discussio presente em seu livro Jamais fomos modernos,
cuja primeira edicdo foi publicada em 1991, na Franca, e em 1994,
traduzido no Brasil. Em todos estes autores identificamos aspectos
relevantes com os quais dialogamos, visando a sustentacio teorica de
nossa abordagem e formulacoes conceituais, hipoteses e argumen-
tacoes. Cada um destes autores, que utilizam de modos distintos a
nocio de ‘cosmopolitica’, nos trazem anadlises interessantes sobre as
transformacdes sociais em contextos pos-coloniais nos quais emerge
uma antropologia mundial e transnacional.
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Em 1996, foi publicado o artigo ‘Os pronomes cosmoldgicos e
o perspectivismo amerindio’, de Eduardo Viveiros de Castro% e, em
1997, Isabelle Stengers comecou a publicar a série Cosmopolitiques,
composta por 7 volumes. Dentre os aspectos comuns a0 momento
epistemoldgico em que a nocdo de ‘cosmopolitica’ veio tornando-se
cada vez mais usual, enquanto ferramenta conceitual frente aos pro-
blemas teoricos surgidos, é Viveiros de Castro quem melhor resume
o arcabouco comum, para o qual convergiram vérios autores, no que
veio a ser conhecido como a ‘virada ontoldgica’. Afinal de contas,
como escreve o autor, em seu livro Metafisicas Canibais:

“[...] a conclusio a que chegaram muitos antropoélogos (embora por
diversos outros motivos), quando argumentaram que a distincio
cldssica entre Natureza e Cultura - artigo primeiro da Constituicio
da disciplina, em que ela faz seu voto de obediéncia a velha matriz
metafisica ocidental - nido pode ser utilizada para descrever dimen-
sdes ou dominios internos a cosmologias ndo ocidentais sem passar
antes por uma critica etnolégica rigorosa. Tal critica, no presente
caso, impunha a redistribuicdo dos predicados subsumidos nas
duas séries paradigmaticas da ‘Natureza’ e da ‘Cultura’: universal
e particular, objetivo e subjetivo, fisico e moral, fato e valor, dado
e instituido, necessidade e espontaneidade, imanéncia e transcen-
déncia, corpo e espirito, animalidade e humanidade etc” (Viveiros
de Castro 2015:42, grifo e negrito nosso).

Entre as diferentes respostas a este dilema tedrico e epistemologi-
co da Antropologia, Viveiros distingue, além de sua prépria aborda-
gem, os trabalhos de Isabelle Stengers e Bruno Latour, diferenciando
o trato dado por cada um deles a nocio de ‘cosmopolitica’ e as situa-
coes em que a utilizaram. Em sua perspectiva,

“O termo reescreve equivocamente a expressio ‘politica cdsmica’,
que usei para descrever o multinaturalismo perspectivista (em con-
traste com o multiculturalismo relativista enquanto ‘politica publi-
ca’) em meu artigo (1996), isto ¢, antes de ter encontrado o conceito
de cosmopolitica em Stengers (1996) 2003). Latour, por sua vez,
adotou o conceito amazdnico de multinaturalismo para designar a
inviabilidade [...] do duo modernista multiculturalismo/mononatu-

ralismo” (Viveiros de Castro 2015:71).
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Viveiros de Castro formulou sua nocio de cosmopolitica a partir
da percepcio, desde suas proprias pesquisas e as de outros antropélo-
gos, bem como em documentos e relatos histéricos, de que

“A etnografia da América indigena contém um tesouro de referén-
cias a uma teoria cosmopolitica que imagina um universo povoado
por diferentes tipos de agéncias ou agentes subjetivos, humanos
como nido-humanos - os deuses, os animais, os mortos, as plantas,
os fendmenos meteoroldgicos, muitas vezes também objetos e artefa-
tos - todos providos de um mesmo conjunto bdsico de disposicoes
perceptivas, apetitivas e cognitivas, ou, em poucas palavras, de uma
‘alma’ semelhante” (Viveiros de Castro, 2015:43, negrito nosso).

A existéncia de multiplas agéncias e agentes, para além dos seres
humanos, bem como as caracteristicas que eles possuem, que resume
como correspondendo a terem uma ‘alma semelhante’, levou Viveiros
de Castro a elaborar o perspectivismo amerindio, enquanto uma das
principais respostas tedricas da Antropologia frente as interrogacoes
do nosso tempo. Bem diferente é a perspectiva de Gustavo Lins Ri-
beiro, que considera “A antropologia, desde seu comeco”, enquanto
“uma cosmopolitica sobre alteridade de origem ocidental” (Ribeiro
2006:155). As formulacdes deste autor contém importantes questoes
tedricas e epistemologicas sobre a natureza e as relacoes de poder ine-
rentes a producio do conhecimento antropolégico, as condicoes de
constituicdo da antropologia como disciplina e as estruturas de poder
e conflito a nivel global, que configuraram uma dindmica geopolitica
disciplinar especifica, que reflete as contradicoes do ‘sistema mundial’
em um capitalismo globalizado. Apesar da validade de sua perspectiva,
nos distanciamentos da abordagem de Ribeiro sobre a antropologia
como cosmopolitica (Gomes 2019:163-166).

As dinAmicas étnicas envoltas as cosmopoliticas da memoria ocor-
rem por meio da construcio de narrativas da resisténcia, materializa-
das em historias que expressam a maneira como essas populacoes re-
criaram os sentidos da sua propria historicidade e reinventaram suas
culturas, contando as suas trajetorias e existéncias no tempo: atuali-
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zando a cada geracio o significado, a poética e a politica voltadas aos
processos de rememoracio enquanto ato de re-existir continuamente.
Deste ponto de vista, a0 mesmo tempo em que essas populacdes nio
precisaram de uma instituicdo em especial para construirem suas po-
liticas da memoria, nos museus indigenas o papel das cosmologias
assume uma dimensio central enquanto mediador, uma espécie de
“filtro’, do processo de sua traducio para a dtica de cada povo (Gomes
2019:173-174).

Uma compreensiao cosmopolitica da memoria nos revela que nos
processos de transmissio e aprendizagem que ocorrem nos museus
indigenas, muitas vezes a preservacio fisica nio necessariamente sig-
nifica a conservacio da dimensdo material das coisas. O processo de
transmissdo pode, muitas vezes, ter sentido, até mesmo, no ato de
destruicio da materialidade. Isso nos direcionou a reavaliacio de uma
concepcio tradicional do que seja a salvaguarda dessas memorias a
partir da preservacio de seus suportes fisicos. Mais amplamente, a rela-
cio de indigenas e espiritos, aos quais muitos chamam de Encantados,
nos processos de rememoracio que ocorrem nos museus indigenas
que acompanhamos, evidenciaram outras concepcdes e usos sociais
da memoria, constituidas a partir da interacio com estes sujeitos nao
-humanos que possuem um papel preponderante na forma com que
estas populacdes se relacionam com o passado e como o significam no
presente. Afinal, uma intima relacio com o passado torna-se possivel
por meio do contato e comunicacio direta com os Encantados, que se
da por meio da esfera ritualistica ou no cotidiano (Gomes 2019:174).

A anilise antropoldgica sobre a agéncia de sujeitos nio-humanos
(lugares, bichos ou coisas, por exemplo) possui um papel central no
debate epistemologico atual, subsidiando muitas pesquisas que ques-
tionam o universalismo da dualidade ‘natureza’ e ‘cultura’, a partir
da sua confrontacio empirica, através de pesquisas de campo, com
outras concepcoes de humano, pessoa, objetos e agéncia, bem como
aos seus dualismos associados (nocoes de natural/sobrenatural, mate-
rialidade/imaterialidade e vida/morte, por exemplo). Em nosso caso,
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além de uma percepcio etnografica sobre os significados semanticos
de memorias e objetos (Gomes 2016), nos deparamos com a agén-
cia dos Encantados nos museus indigenas e nas interacdes que con-
formaram a Rede Indigena de Memoria e Museologia Social. Esta
percepciao teve momentos privilegiados nos trés foruns de museus
indigenas. O fato de nio estar ‘vivo’, nestes casos, nio foram impedi-
tivos para a agéncia social e a relacdo com as pessoas. Estar ‘morto’,
ou melhor, ‘Encantado’, possibilitou participar do processo social e
interferir no rumo dos acontecimentos. Estar ‘Encantado’ tornou-se
uma condicdo que permitiu que estes seres fossem percebidos no ho-
rizonte semantico dos demais sujeitos com quem se comunicam de
varias maneiras, motivando (re)acdes e constituindo sentidos para os
processos museoldgicos, de acordo com cosmovisdes nas quais estes
espiritos possuem papéis e posicOes centrais em suas relacdes com
as pessoas, interferindo nos planos terreno e material das relacoes
sociais (Gomes 2019:178-179).

Cosmopolitica da memoria ¢ uma nocio em construcio. Vem
sendo articulada, desde alguns destes pressupostos apresentados, por
meio das palavras e atitudes dos proprios indigenas, frente as situacoes
concretas e reais, nas quais percebemos que se d4 a ativacio de proces-
sos de rememoracio, de ressignificacio do passado e de construcio da
memoria que aconteceram nas interacdes entre diferentes sujeitos e
grupos sociais, humanos e nio-humanos de diferentes matizes, envol-
vidos nas atividades dos museus indigenas. Sdo tantos sujeitos quanto
agéncias e agenciamentos (Gomes 2019:183).

O foco deste estudo ndo é de natureza eminentemente tedrica:
possui forte contetdo etnografico. No entanto, nos preocupamos
tenazmente com a formulacio de conceitos adequados a realidade
empirica evidenciada em nossas pesquisas de campo. Quando o ines-
perado nos afeta em meio ao desenrolar dos acontecimentos que con-
sideramos como parte de uma investigacao, escolher dentre alguns
caminhos torna-se necessario. E isso geralmente acontece, principal-
mente quando tratamos de pesquisas de longa duracio. E necessario
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optar: ou desconsideramos aquilo que nos escapa a compreensio (e
previsio) ou rearticulamos nossa visio frente aos novos fatos, proces-
sos e sujeitos que se impdem a revelia de nossa vontade - como parte
das relacdes sociais que compdem a trajetdria de uma pesquisa. Opta-
mos pela segunda opcio, que se mostrou um caminho mais arduo e
caudaloso, porém, muito mais instigante e relevante do ponto de vista
teorico-analitico e etnografico-descritivo.

As principais nocoes operacionalizadas na investigacio que resul-
tou em nossa Tese de Doutorado foram as de ‘cosmopolitica da memo-
ria’, ‘etnomuseografia’, ‘acio museoldgica indigena’, ‘apropriacio’ e
‘traducdo’, constituidas enquanto terminologias aptas 4 compreensio
antropoldgica dos museus indigenas. A andlise apresentada, bem como
as experiéncias empiricas que resultaram na construcio destes concei-
tos, partiram da etnografia efetuada desde nossa experiéncia particular,
em que as problemdticas da reflexividade e da autorepresentacio colo-
caram-se como pontos cruciais para uma abordagem relacional e situ-
acional das experiéncias dos indigenas com seus museus. Ao longo de
todo o estudo, fundamentamos estas nocoes, manejando-as enquanto
categorias analiticas para o entendimento de diferentes situacoes em-
piricas e de problemas que compuseram os caminhos da investigaco.

Para além mesmo da identificacio de categorias nativas, exercicio
salutar extremamente Util para uma antropologia dos museus indi-
genas, € necessario também analisar como ocorre a apropriacdo e a
traducdo de categorias externas para a realidade dos povos nos proces-
sos museologicos. E preciso compreender como ocorre, nessa varia-
cdo semantica provinda do uso e das praticas, conforme nos ensinou
Marshal Sahlins (1997a, 1997b, 2003, 2008), a sua transformacio,
de nocdes exteriores, em termos nativos. Identificamos e analisamos
estes trajetos de composicoes de sentidos. Foi possivel, no caso do
povo Kanindé - sujeitos e protagonistas de nosso estudo de 2012 -
perceber como algumas categorias exteriores, relativas aos discursos e
praticas sobre museus e patrimonios, foram apropriadas muito rdpida
e dinamicamente através de diversos processos de traducio e, signifi-
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cadas segundo suas perspectivas, apreendidas localmente e acionadas
nas relacdes internas e externas estabelecidas em diversas situacoes.
Transformaram-se em nocdes com atribuicdes e sentidos que promo-
veram novas associacdes e significados, que se diferenciavam tenaz-
mente daqueles onde eles as apreenderam.

Esta antropologia dos museus indigenas visa perceber as mudan-
cas semanticas processadas a partir das interacdes sociais, entre es-
truturas e historia, nos moldes propostos por Marshall Sahlins e em
dialogo com as proposicoes de Ulf Hannerz (1997) e Fredrik Barth
(1998 e 2000). E importante analisar como categorias externas se ‘in-
digenizam’ e, especialmente, como isso acontece, processualmente, no
caso dos museus indigenas: como estes processos se interseccionam
entre as escalas macro e micro-locais, nas quais interagem os sujeitos
sociais! Acompanhando os processos museoldgicos indigenas, conse-
guimos identificar fluxos de informacoes, de saberes, de pessoas, de
objetos e de praticas sociais, que podem ser melhor percebidos através
de analises simultaneamente sincronicas e diacronicas, socioldgicas
e microanaliticas, nas quais os dados documentais sio cruzados a ex-
periéncia etnogréfica, em uma observacio participante continua e de
longa duracio.

Como analisar a constituicdo dos museus indigenas - consideran-
do as praticas sociais dos povos - e, nio necessariamente, apenas as
representacdes efetuadas por meio de seus discursos! A nocdo de ‘acio
museoldgica indigena’, nos auxiliou deveras na compreensio de como
ocorre a agéncia de sujeitos indigenas ao construirem seus préprios
museus, de acordo com suas categorias e da maneira como, nestes pro-
cessos museoldgicos, apresentam-se através da atribuicio de sentidos
especificos as suas memorias, objetos, referéncias de pertencimento e
cosmologias em transformacio.

Ao longo de nosso estudo, ha também um recorrente didlogo en-
tre representantes de povos e museus indigenas com o Estado brasi-
leiro. Entretanto, para além das politicas publicas, as politicas étnicas
s30 postas em prética nestes embates com o Estado e seus gestores. Se,
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por um lado, é importante pensar no modo como as politicas publicas
se relacionam com os museus indigenas, por outro, vale destacar que
a memoria é uma eficiente ferramenta de resisténcia articulada no
horizonte das mobilizacdes étnicas como parte das estratégias de luta
dos povos - independente da existéncia de museus e, até mesmo, para
além do Estado. Varias das experiéncias presentes naquele estudo ja
existiam antes e para além de sua relacio com o Estado. Muitas vezes,
em oposicio a ele. Qual seria o estatuto da memoria entre os diferen-
tes povos indigenas!

Em nosso entendimento, h4 trés questdes centrais, que sio ge-
rais e estruturantes, na andlise que empreendemos sobre os museus
indigenas: o debate sobre autonomia; a relacio com a cosmologia/
espiritualidade; e a associacio com as mobilizacoes étnicas. A relacio
com o Estado e o debate sobre politicas publicas museoldgicas e cul-
turais constituiu um importante contexto macro no qual os processos
narrados aconteceram e estdo situados temporalmente. Qual a impor-
tancia da esfera econdmica e da necessidade de recursos financeiros
destas experiéncias museoldgicas indigenas, que também se referem
as politicas publicas para financiamento e, de maneira mais ampla, a
propria sustentabilidade destes processos? E qual a relacio disso com
a autonomia’

Articular os didlogos com o Estado - as ‘coisas do governo’, no
dizer do cacique Sotero, sem perder de vista a agéncia indigena, signi-
fica tentar perceber essa relacio de acordo com o modo como ela ¢ in-
terpretada pelos proprios sujeitos integrantes dos grupos étnicos. Essa
¢ uma outra questio central: como os indigenas compreendem seus
processos museoldgicos! Como registrar e entender as varias visdes
dos processos! Em busca dessa compreensio, a articulacio dos niveis
de analise é fundamental: étnico-local, estadual e regional; nacional e
internacional; interrelacionados e interagindo. Estes varios niveis de
interacio sdo também as diferentes escalas onde se dio as ressignifica-
coes e sentidos atribuidos aos processos museoldgicos, pelos individu-
0s, povos e coletividades.
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Qual seria a importincia e o impacto desta pesquisa antropologi-
ca na realidade do povo Kanindé? Essa foi uma questao inevitavel de
deparar-me. Como a relacio com os Kanindé moldou o pesquisador
que me tornei, durante os 10 anos de investigacio desenvolvida junto
com eles? Tentar responder estes questionamentos nos direcionou ao
dificil desafio de entender as apropriacoes que eles proprios fizeram,
neste periodo, sobre minha (?) pesquisa, seu museu e os aspectos de
sua memoria social e patrimonio - dialogando com minha andlise
antropoldgica. Minha?! De fato, fui moldado por eles, influenciado
fortemente pela visio de museu do cacique Sotero e a forma magistral
como articulou as memorias sociais de seu povo a mobilizacio por
reconhecimento étnico, por via de um saber-fazer museal radical, in-
digena e comunitario. Mas até que ponto eles também se moldaram
nessa relacio conosco? E dificil mensurar. Fui o primeiro antropologo
a efetuar trabalho de campo de longa duracio no Sitio Fernandes.

Se as trocas oriundas de um contexto de pesquisa colaborativa
s30 uma via de miao-dupla e desdobram-se em virias direcoes, sem um
rumo linear ou pré-determinado, assumo que minha formacao como
antropologo se deu através da relacio com os Kanindé. Isso, tanto
por conta da importincia que a investigacio tomou entre eles (menos
no sentido estritamente académico, e mais, no de ter potencializado
a acdo museologica indigena e uma maior apropriacio coletiva do
museu no horizonte da populacio, por exemplo), quanto pela impor-
tincia que eles tiveram em meus caminhos como pesquisador. Esta
experiéncia, portanto, foi apresentada em nossa Tese por meio de um
duplo trajeto: de conectar-me aos Kanindé, que a mim se associam
para nos transformarmos juntos e nos relacionarmos com e em outros
contextos. Esta influéncia - econfluéncia - reciproca teve sua inicia-
cdo nos dois primeiros anos de convivéncia mais intensa, no Sitio
Fernandes, entre 2010 e 2012, na pesquisa de campo do mestrado.

As problemadticas que seguiram-se desenvolvendo ao longo dos
anos, se delineando e se aprofundando em meu horizonte analitico,
foram inicialmente sistematizadas em 2012, como hipoteses oriun-
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das de problemas de pesquisa vislumbrados desde uma perspectiva
etnografica. Havia avancado um pouco, ao efetuar um estudo de caso
de um museu indigena particular, oriundo de um contexto em que
estivera associado, desde seu inicio, a um processo de mobilizacio por
reconhecimento étnico, situacio privilegiada, portanto, para realizar
um estudo sobre etnicidade e entender como se processa a organiza-
cio social das diferencas na interface da relacio entre museu, memo-
ria e etnicidade .

A antropologia dos museus indigenas aqui proposta é também
parte de uma antropologia reflexiva. Nesse sentido, uma outra pro-
blematica tornou-se inevitdvel: como analisar estas experiéncias, nas
quais eu proprio auxiliei para sua constituicio!!

“It is now taken for granted that a good ethnography should be ‘re-
flexive’. But what exactly does that mean? Most basically, reflexivi-
ty describes the capacity of any system of signification, including a
human being - an anthropologist - to turn back upon or to mirror

itself” (Robertson 2002:785-792).

Mas qual o sujeito que nio participa da construcio de uma reali-
dade social quando passa a vivencia-la - independentemente do olhar
e do fazer antropologico! O questionamento sobre a reflexividade per-
passa todos os capitulos de nossos estudos sobre os museus indigenas.
Estamos analisando processos em que estamos profundamente envol-
vidos - inclusive para muito além do Ambito académico, como inves-
tigador - no que pode ser considerado parte de uma ‘pesquisa-acio’,
participativa e colaborativa® Qual o carater dos dados, informacoes e
conhecimentos construidos em processos colaborativos de pesquisa’
Nio seriam em regime de co-autoria’! Mas, qual pesquisa (especial-
mente a antropologica) ndo ¢ feita em co-laboracio (entendida como
um trabalho em conjunto)! Como entender, nesse horizonte, as apro-
priacdes feitas pelos indigenas de termos e categorias utilizadas em
nossos estudos antropoldgicos sobre eles e nas multiplas interacoes
situadas em diferentes contextos! Como eles compreendem os nossos
estudos! Ou seria mais apropriado redimensionar as nocoes de eles
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e nos!! Quem sio eles e quem é o nés! Na medida em que partem as
populacdes indigenas - nessa compreensao sobre o pesquisador - de
suas proprias realidades e narrativas, evidenciadas e analisadas por
procedimentos tedrico-metodologicos da Antropologia, nos questio-
namos: de quem seria a autoria do texto oriundo de etnografias, a
partir do momento em que é produzido no contexto de uma rea-
lidade especifica e retorna a ela, sob a forma de apropriacio? Nio
visamos responder estas questdes, mas evidencia-las como aspectos
centrais para uma compreensio dos museus indigenas do ponto de
vista antropologico.

Com a reflexdo continua e sistemdtica sobre os museus indigenas,
seguida da andlise de um volumoso material empirico, feita com a
conclusio da Tese em 2019, apuramos nosso olhar para seguirmos
refletindo que:

“Understanding an ethnography begins with the recognition that
it involves interpretation. Ethnographies do not merely depict the
object of anthropological research, whether a people, a culture or
a society. Rather an ethnographic account constitutes the resear-
cher’s interpretation of what he or she has observed and/or heard”

(Jacobson 1991:3).

Como interpretar os museus indigenas! Como compreender este
museu, que é constituido declaradamente como um discurso em pri-
meira pessoa! Diferentemente do museu etnografico que, embora fale
muitas vezes muito mais sobre a sociedade que o constituiu, mantém
seu discurso ancorado em um olhar que define como e o que é o ‘ou-
tro’: o (re)apresenta. Mas quem e o que seria o ‘outro’ do ‘outro’, nos
museus indigenas? Segundo Eduardo Viveiros de Castro :

“[...] a despeito de uma igual ignorancia a respeito do outro, o ou-
tro do Outro nio era exatamente o mesmo que o outro do Mesmo.
Talvez coubesse mesmo dizer que era seu exato oposto, nio fosse
o fato de que, nos mundos indigenas, a relacio entre estes dois
outros da humanidade, a animalidade e a divindade, ¢ completa-
mente outra daquela que herdamos do cristianismo” (Viveiros de

Castro 2015:36).
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Seria este museu, dos indigenas, como quase todas as abordagens
reforcam (e que seus discursos geralmente confirma), um museu ‘pro-
nominal’, em primeira pessoa’ Ou, um museu ‘em perspectiva’, que
possui posicio e pontos de vistas definidos somente em e desde cada
relacio! E em que medida estas experiéncias sdo de ‘autorrepresen-
tacio’, ou seja, voltadas para si mesmas! Nao poderiam ser pensadas
também como experiéncias de ‘alter-representacio’, ou seja, voltadas
aos ‘outros’ dos indigenas que os organizam! Nio seriam, antes de
tudo, os museus indigenas, experiéncias de auto-identificacio?! Nestes
processos, sao selecionadas imagens, objetos e referéncias de pertenci-
mento sobre um sujeito coletivo (um ‘nos’), que estio em didlogo com
outros sujeitos - constituindo ‘fronteiras’ e ‘limites’ para as interacoes
- nas apresentacdes que fazem de si (Hannerz 1997). Mas, mesmo
sendo uma representacao de si, para quem ¢ voltada esta apresenta-
cao! Para si mesmo (pessoas e coletivos)! Para ofs) outro(s) (individuos
e sociedade circundante)!! De um lado, também fazem parte de um
processo de autoconvencimento: somos indigenas (especialmente em
contextos de afirmacdo étnica); por outro, de alter-convencimento:
vejam como somos indigenas!!

Em verdade, os museus indigenas podem ser considerados
como ‘zonas de contato’, no sentido dado por James Clifford, que
toma de empréstimo o termo de Mary Louise Pratt, que o define en-
quanto “espaco de encontros coloniais, o espaco onde povos geografi-
ca e historicamente separados entram em contato uns com 0s outros e
estabelecem relacoes concretas, geralmente envolvendo condicoes de
coercio, desigualdades radicais e conflitos irredutiveis” (apud Clifford
2016:5). Mas os ‘museus indigenas’ seriam zonas de contatos, na pers-
pectiva de um ‘encontro colonial’? Segundo James Clifford ,

“[...] a expressio ‘zona de contato’ ¢ uma tentativa de invocar a co

-presenca espacial e temporal de sujeitos anteriormente separados

por disjuncdes geograficas e historicas, e cujas trajetdrias agora se

cruzam. Ao usar o termo ‘contato’ pretendo enfatizar as dimensoes

interativas, improvisadas, dos encontros coloniais, tdo facilmente
ignoradas ou suprimidas pelos relatos difusionistas de conquistas
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e dominacdes. Uma perspectiva de ‘contato’ destaca como os su-
jeitos sdo constituidos e as relacdes que tém uns com os outros.
Ela enfatiza a co-presenca, a interacio, interrelacionando entendi-
mentos e prdticas, muitas vezes dentro de relacdes de poder radi-
calmente assimétricas. Quando os museus sdo vistos como zonas
de contato, sua estrutura organizacional enquanto colecio se torna
uma relacio atual, politica e moral concreta - um conjunto de tro-
cas carregadas de poder, com pressdes e concessdes de lado a lado”

(Clifford 2016:5).

Seriam os museus indigenas, a ‘zona de contato’ de encontros
pos-coloniais?!! Formam ‘onas de contato’, de fato, o sio - no entanto,
de contatos conflituosos e prenhes de negociacdes. E preciso ir além,
descrever, diferenciar, e nos propomos a isso: avancar no detalhamen-
to do modo ocorrem estes encontros nos museus indigenas. Qual
seriam, portanto, as especificidades das diferentes experiéncias indi-
genas com o que chamamos de ‘museus’? Nessa trama reflexiva sobre
relacoes de alteridade, os processos museologicos indigenas dialogam
ativamente - e reelaboram-se - com a propria forma como a sociedade
nacional os cobra e espera que se apresentem (e/ou sejam apresenta-
dos), em visdes preconcebidas que partem de ideologias nacionais,
de estereotipos e, também, de multiplos preconceitos que se (e nos)
distanciam, muitas vezes assustadoramente, do que estes sujeitos sao
em suas realidades, de suas formas de vida e nos complexos modos de
apresentarem-se.

Uma inspiracio a motivar a busca constante de um rigor analitico,
conceitual e tedrico metodologico para nossa Tese foi o livro Reading
Ethnography, de David Jacobson (1991). Ao destrinchar a construciao
textual da argumentacio e analise de algumas das principais escolas
tedricas do pensamento antropoldgico ao longo do século XX, o autor
nos conduz por leituras epistemoldgicas de obras classicas. Jacobson
sugere que as abordagens que priorizam modos de pensamento pos-
suem as evidéncias linguisticas como dados prioritarios, enquanto as
abordagens que priorizam modos de acdo utilizam-se, no mais das ve-
zes, de evidéncias comportamentais.
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“Ethnographic arguments consist of claims (conclusions, assertions,
propositions, explanations, interpretations) about people’s behavior
(or about a culture or a society) and data (grounds, facts) that cons-
titute evidence for or against them. An ethnography has a point of
view, and it includes and excludes data in terms of their relevance to
that point of view” (Jacobson 1991:8).

Uma questdo crucial se coloca: priorizar a analise das represen-
tacoes e discursos ou das acdes que os indigenas empreendem para
a constituicio de seus museus! Ao realizar uma avaliacio critica de
tendéncias tedricas na Antropologia do século XX, baseando-se em
Raimond Firth, Jacobson diferencia seus niveis de andlise entre as
que priorizam os ‘modos de pensamento’ (modes of thought) e as que
adotam como foco analitico os ‘modos de acio’ (modes of action). Ou-
tros antropélogos designaram estas diferentes abordagens, cléssicas
na historia do pensamento antropologico, sob outros termos, como:
teoria/prética; estrutura/processo; agéncia/estrutura; cultura/estru-
tura social; individualismo metodoldgico/coletivismo metodologico.
Pesquisadores que priorizaram os ‘modos de pensamento’ preocupa-
ram-se em analisar sistemas de ideias e nocdes que orientam as acoes,
fornecendo modelos para a construcio dos sentidos sobre as proprias
acoes e as dos outros.

Os que privilegiaram como foco os ‘modos de acio’ direcionaram
suas andlises para os comportamentos de individuos nas situacoes so-
ciais e sua relacio com as ideias, ou seja, preocupam-se com o que as
pessoas fazem na pratica. Cada uma dessas abordagens, para Dave
Jacobson, utilizam diferentes tipos de dados como evidéncias e siste-
matizam de um modo distinto a relacdo entre suas hipoteses e os argu-
mentos que lhes ddo sustentacio, em uma determinada organizacio
textual e narrativa (Jacobson 1991:9-15).

Privilegiamos a perspectiva de um ‘individualismo metodolégico’
- termo pelo qual ficaram conhecidas as abordagens antropoldgicas
que enfatizam analiticamente a acio dos atores sociais, ou seja, a agén-
cia dos individuos no rumo dos acontecimentos. Esta longeva e profi-
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cua tradicdo de estudos sociais - que privilegia a acio dos individuos e
que pode ser remontada a sociologia cldssica de Max Weber - tem em
Fredrik Barth a mais forte influéncia nas abordagens antropoldgicas
para a etnicidade, afirmando a importancia destas cultivarem um ca-
rater interacionista, situacional e processualista. Nessa direcio, a sub-
jetividade ¢ um forte componente a ser considerado em se tratando
de compreender a visio que os individuos possuem sobre os processos
sociais que protagonizam.

Embora a tipologia proposta por David Jacobson seja util para
classificacio do processo de construcio dos argumentos que emba-
sam analises e teorias antropologicas, no processo de interpretacio
de dados como evidéncias ¢ muito dificil para o antropodlogo que ela-
bora argumentos para uma hipétese dividir intencionalmente o nivel
de andlise que prioriza dos tipos de evidéncias que apresenta, como
garantias para a validade de sua argumentacao/interpretacio (Jacob-
son 1991:12-16). Nesse sentido, uma andlise rigorosa busca associar
“[...] the level of analysis or the sort of social reality an ethnography
depicts” com o “use of different kinds of data, and different kinds of
data warrant different kinds of claims and/or conclusions” (Jacobson
1991:10). O antropologo nos chama atencio de que é preciso “...]
identifying an ethnography’s claims and evaluating them with refe-
rence to the data presented in support of them” (Jacobson 1991:8).
Continua, afirmando que:

“[...] the anthopologist’s interpretation determines his or her
selection of fieldwork observations for inclusion in an ethno-

graphic account. The selection and presentation a not simply
a record of observations made during the anthropologist’s fiel-

dwork” (Jacobson 1991:7).

Praticamos uma antropologia que prioriza o estudo da agéncia,
mas que ndo desconsidera, para melhor compreender as acoes em
suas motivacoes, como estdo significando e agindo sobre os museus
os sujeitos indigenas que protagonizam estes processos. Essas pers-
pectivas foram atualizadas na antropologia por varias abordagens co-
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nhecidas como estando vinculadas & uma “teoria da pratica” (Ortner

2011:439-455). Segundo Sherry Ortner,

“Nos ultimos anos, tem havido um crescente interesse em analises
centradas em algum termo de um grupo de termos inter-relaciona-
dos, a saber: pratica, prixis, acdo, interacdo, atividade, experiéncia,
performance. Um segundo grupo de termos, muito préximos aque-
les, coloca o enfoque sobre quem realiza as acdes: agente, ator, pes-

soa, self, individuo, sujeito” (Ortner 2011:440).

Aos nos deparamos, desde essa perspectiva, com o modo como os
museus indigenas sdo significados nas mobilizacdes étnicas, percebe-
mos que:

“A dimensio que adquire a acio politica em dmbitos dessa natureza
constitui um campo assinalado por ambiguidades e contradicoes,
na medida em que se manifesta como confrontacio entre logicas
culturais e estruturas de sentido que o subsistema dominante cos-
tuma mostrar como irreconcilidveis para conseguir se reproduzir”

(Bartolomé 2017:49).

Os processos sociais nos quais a acio politica dos museus indige-
nas acontece propicia que ocorram conjuntos polissémicos de intera-
coes dindmicas. Nao compreendemos estas trocas e fluxos culturais
- dialogando com Ulf Hannerz (1997) - como a passagem de algo
de um local a outro, estaticamente. Buscamos perceber as diversas
sobreposicoes e os contatos permanentes, em/entre diferentes niveis
e contextos de interacio e em/entre situacoes ocorridas em varios lo-
cais, protagonizadas por diversos sujeitos a0 mesmo tempo. Segundo
o antropologo sueco,

“Fluxo, mobilidade, recombinacio e emergéncia tornaram-se temas
favoritos & medida que a globalizacio e a transnacionalidade passa-
ram a fornecer os contextos para nossa reflexio sobre a cultura. Hoje
procuramos locais para testar nossas teorias onde pelo menos alguns
dos seus habitantes sio crioulos, cosmopolitas ou cyborgs, onde as co-
munidades sio didsporas e as fronteiras na realidade nio imobilizam
mas, curiosamente, sio atravessadas. Freqlientemente é nas regides

fronteiricas que as coisas acontecem, e hibridez e colagem sdo algu-
mas de nossas expressoes preferidas por identificar qualidades nas

”»

pessoas e em suas producdes” (Hannerz 1997:7-8).
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O envolvimento de longa duracio com os processos museoldgicos
indigenas fomentou a construcio e o amadurecimento de um qua-
dro tedrico e de uma reflexio metodoldgica que fundamentam nossa
abordagem analitica interdisciplinar, marcadamente antropoldgica,
em dialogo com questdes relacionadas aos estudos sobre etnicidade,
memoria e patrimonio cultural.

Segundo o antropodlogo argentino radicado no Estado de Oaxaca,
sul do México, Miguel Bartolomé, referindo-se ao estudo do pluralis-
mo cultural na América Latina,

“O desafio para uma antropologia contemporinea das relacoes in-
terétnicas, dos fluxos e dos cruzamentos interculturais, radica em
aproximar-se ao presente através de termos analiticos similares, tra-
tando de descobrir mais as conexdes do que as distincias entre os
sistemas culturais, enfatizar mais as dinimicas que as permanéncias.
Contudo, isso nio implica excluir artificialmente as distincias, as
diferencas e as possiveis irredutibilidades; ou seja, tudo aquilo que

faz um grupo humano ser o que ele é e o que propde - e defende -
como sua alteridade” (Bartolomé 2017:52).

A problematizacio sobre os museus indigenas é uma chave de
acesso & compreensdo dos processos de mobilizacio étnico-politica
dos povos indigenas hoje no Brasil, na América Latina e nos mais
diversos continentes, ja que fazem parte de processos sociais de escala
global. Como repensar a etnografia no contexto de uma antropo-
logia reflexiva? Além de questionar minha prépria participacio na
realidade estudada, juntamente com a busca constante de uma maior
simetria e horizontalidade nas relacoes de pesquisa, foi tornando-
se cada vez mais necessario problematizar o cariter colaborativo do
conhecimento produzido, como resultante de um didlogo que origi-
na, de fato, um processo de co-autoria. Como expressar esse cardter
dialogico, interativo e colaborativo através de uma producio textual
autoral? De quem (e o qué) seriam os dados da pesquisa de campo e
a andlise empreendida’

Os museus indigenas constituem e processos sociais e étnicos
dinamicos e multifacetados, experiéncias privilegiadas para analisar
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como se constroem e ressignificam as memorias e os discursos sobre
‘patrimodnios’ e ‘cultura’ - ndo no sentido meramente instrumental/
utilitdrio - mas em suas apropriacoes e traducdes para realidades es-
pecificas e de acordo com epistemologias que expressam formas de co-
nhecimentos préprias, a partir das quais seus protagonistas interagem
em embates sociais oriundos de relacoes de conflito, poder e disputa.

Notas:

1 A Tese de Doutorado Museus indigenas, mobilizacées étnicas e cosmopoliticas da me-

méria: um estudo antropoldgico, sob orientacio do prof.Dr. Renato Monteiro Athias,
foi apresentada no dia 28 de fevereiro de 2019 ao Programa de Pds-Graduagio em

Antropologia da Universidade Federal de Pernambuco.

2 Em nossa pesquisa de doutoramento, a opcio a favor de uma observacio et-

nogréfica na escala microlocal se deu concomitantemente a ideia de realizacio de
trabalhos de campo em multiplos locais. Costuma-se chamar essa perspectiva de
‘multissituada’. Um antropdlogo associado a esta nocdo ¢ George Marcus (Ethnogra-
phy in/of the World System: the emergence of multisited ethnography, de 1995), um dos
autores que contribuiram para a popularizacio desta expressio e, uma das maiores
referéncias na definicio desta modalidade de pesquisa de campo. Segundo ele, com-
parando as praticas de pesquisa etnograficas, afirmava ha vinte anos atrés (de quando
ele escreveu), que “The other, much less commom mode of ethnographic researche
of consciously embedded in a world system, now often associated with the wave of
intellectual capital labeled postmodern, moves out from the single sites and local situ-
ations of convencional ethonographic researche designs to examinate the circulation
of cultural meanings, objetcts and identities in difuse time-space. This mode defines
for itself an object of study that cannot accounted for ethnographically by remaining
focused on a single site of intensive investigation” (Marcus 1995:96-97).

> Esta pesquisa resultou na dissertacio intitulada Aquilo é uma coisa de indio: ob-

jetos, memdria e etnicidade entre os Kanindé do Ceard, que foi vencedora do Concurso
Brasileiro da Associacao Nacional de Pos-Graduacio e Pesquisa em Ciéncias Sociais
(ANPOCS) de Obras Cientificas e Teses Universitarias em Ciéncias Sociais - Edi-
cdo 2013, na categoria Mencio Honrosa em Ciéncias Sociais (Antropologia). Em
2018, em edicio datada de 2016, uma versdo atualizada foi publicada como ebook,
pela Editora Universitaria da UFPE, sob o titulo: Aquilo é uma coisa de indio: objetos,
memdria e etnicidade no Museu dos Kanindé-CE (Gomes 2016).

* Por duas oportunidades: entre 2011 e 2013 e, atualmente, entre 2018 e 2020.
5 Entre 2015 ¢ 2017.

A realizacdo do estagio do doutorado-sandwich no exterior foi efetuada com o

apoio do Programa de Doutorado Sandwich no Exterior (PDSE), da CAPES, Brasil
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(Processo Numero 88881.132320/2016-01), durante os meses de abril e agosto de
2017. Neste periodo, estive vinculado, na condicio de Estudiante-Huésped, ao Progra-
ma de PosGrado em Antropologia Social do Centro de Investigacion y Estudios Superiores em
Antropologia Social, Unidad Pacifico Sur, sediada na cidade de Oaxaca de Juaréz.

" O documentario intitulado Proyecto Nuestra Visién del Cambio, produzido pela

UMCO em 2016, narra como surgiu, os objetivos e alguns resultados deste proje-
to, com testemunhos de seus integrantes e assessores. (www.youtube.com/watch?-
v=hiRdmQfOFF8&t=Ts; acesso em 09/05/2019).

8 Segundo o resumo do artigo: “Este trabalho discute o significado do ‘perspec-

tivismo’ amerindio: as idéias, presentes nas cosmologias amazdnicas, a respeito do
modo como humanos, animais e espiritos véem-se a si mesmos e aos outros seres
do mundo. Essas idéias sugerem uma possibilidade de redefinicio relacional das
categorias cldssicas de ‘natureza’; ‘cultura’ e ‘sobrenatureza’ a partir do conceito de
perspectiva ou ponto de vista. Em particular, argumenta-se que a antinomia entre
duas caracterizacdes do pensamento indigena: de um lado, o ‘etnocentrismo’, que
negaria os predicados da humanidade aos humanos de outros grupos; de outro, o
‘animismo’, que os estenderia a seres de outras espécies, pode ser resolvida se se
considerar a diferenca entre os aspectos espirituais e corporais dos seres (Viveiros
de Castro 1996).

Entre especialistas, considera-se como um dos pioneiros no uso e conceituacio

da nocdo de pesquisa-acio Kurt Lewin, que realizou estudos organizacionais e edu-
cacionais nos EUA do pos-guerra (Toledo & Jacobi 2013:157). Segundo Toledo
& Jacobi, “Metodologias de pesquisa de carater participativo ganham repercussio
mundial tanto na 4rea cientifica como no campo politico, a partir do Primeiro Sim-
pdsio Mundial sobre Pesquisa Participante, realizado em Cartagena, Colémbia, em
1977 (Fals Borda 1986), e fundamentam-se na preocupacio de garantir a participa-
cdo ativa dos grupos sociais no processo de tomada de decisdes sobre assuntos que
lhes dizem respeito, com vistas a transformacio social, ndo se tratando, portanto, de
uma simples consulta popular, mas sim do envolvimento dos sujeitos da pesquisa
em um processo de reflexdo, analise da realidade, producio de conhecimentos e

enfrentamento dos problemas” (Toledo & Jacobi 2013:156).
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parcours de collections et processus de légitimation
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Para preparar uma pesquisa colaborativa sobre colecoes museais
amazonicas conservadas na Franca, foi realizado um inventario no
Musée do Quai Branly e no Muséum de Toulouse. Foram identifica-
das 15 colecoes com objetos associados ao povo Mebéngdkre-Kayapd
que podiam interessar os pesquisadores indigenas o apresentar itens
com documentacio incompletal. A andlise da documentacio das
colecdes, juntamente com a historia das colecdes, ¢ uma oportu-
nidade para um estudo comparativo e cronoldgico das politicas de
aquisicoes referentes aos dois museus. Desde o século XIX, desta-
cam-se pessoas-chaves, colecionadores e outros, suscetiveis de in-
fluenciar os processos de constituicdo, legitimacdo e documentacio
das colecoes museais. Com que objetivos se manifestam em cada
épocal O caso amazdnico ilustra os processos de legitimacio ope-
rados pela instituicio do museu, e a importincia de contextualizar
as condicoes de aquisicio do ponto de vista institucional, politico
e juridico. As iniciativas mais recentes tentam valorizar narrativas
multiplas para associar aos objetos das colecdes.

Estudos em museus, Colecdes etnograficas, Documentacio
participativa, Estudo de proveniéncia, Politica de aquisicio.

Centré sur des ateliers de documentation participative, le projet
COLAM a réuni une délégation franco-brésilienne (étudiants, scienti-
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fiques, experts amérindiens, professionnels du patrimoine) autour de
collections des basses terres amazoniennes conservées en France (Fer-
nando Baniwa 2018). Pour présenter des objets pertinents a expertiser
aux yeux de chacun, un travail de sélection et de recherche mené en
amont des ateliers s’avére essentiel” ; il passe nécessairement par une
étude approfondie de la documentation et de Ihistoire des collections
inventoriées pour ['occasion (Delaitre 2017).

Cet article présente une partie des réflexions et du processus mu-
séologique mis en place avant les ateliers COLAM dans le cadre d’une
recherche sur la constitution et les provenances des collections qui
sont des questions prégnantes dans I'actualité muséale européenne’.
Notre intérét se porte sur les modes de circulation a I'origine des col-
lections patrimoniales, a savoir les parcours empruntés par les objets,
mais aussi les personnes qui les sélectionnent et les transportent ainsi
que les connaissances dont ils sont les médiateurs. La réflexion est
menée a partir des collections des Mebéngdkre-Kayapo inventoriées
dans deux musées francais. En comparant les personnalités liées a
leurs constitutions a différentes époques, on peut suivre une méta-
morphose de la figure du collecteur (missionnaire, naturaliste, eth-
nographe, galeriste, muséologue...) chaque fois ancré dans un réseau
déterming, et jouant un role déterminant sur la collection et les récits
qui y sont reliés. Chacun présente un regard et un discours propre,
faisant respectivement figure d’expert, tour a tour reconnu par |'insti-
tution. Leur nom demeure au sein de la documentation et suit ainsi
I'objet dans sa vie au musée. L'étude de ce phénomeéne de légitima-
tion permet de saisir, au-dela du fossé entre musées ethnographiques
et d’art, la place passée, actuelle et en devenir, accordée aux savoirs
‘autres’ dans le musée, non seulement ceux descautochtones mais
plus largement aux savoirs non-institutionnels.

Ouvrir les musées, raconter les collections : perspectives théoriques

Le musée, en tant que gardien d’un patrimoine public, est par
sa fonction un lieu de conservation et de transmission. En écho a la
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« zone de contact » (Clifford 1997), ses gestionnaires sont appelés a
ceuvrer pour ce faire en partenariat avec la société civile. Dans le cas des
musées disposant de collections extra-occidentales, liées a la représen-
tation des sociétés d’ailleurs, les héritiers concernés par ce patrimoine
prennent place sur une plus grande échelle géographique. Faisant face
a la question de la reconnaissance, les pratiques muséales a leur égard
démontrent des défis politiques, éthiques, épistémologiques et mé-
thodologiques. La volonté de décoloniser les collections implique de
continuer a repenser les politiques muséales dans une perspective de
prise en compte et d’échanges avec les populations-sources. Outre les
restitutions matérielles, il peut s’agir de préts d’objets, projets com-
muns, consultation, expertises muséales ; I'ensemble étant placé dans
une logique d’ouverture développée a partir des collections. Ces expé-
riences se multiplient désormais avec des modalités différentes et de
facon plus ou moins systématique selon les pays, comme au Brésil ou
de nombreux projets ont déja été menés*.

Les collections ethnographiques sont encore une opportunité
pour réfléchir a nos rapports aux objets et aux relations que chaque
société noue avec les autres. Bien que le Musée de I'Autre soit dis-
tingué du Musée du Soi (L’Estoile 2007), les collections qui le com-
posent dénotent d’un passé commun et de relations tissées. L’étude
biographique des objets, en retracant leurs trajectoires, identifie leurs
potentiels changements de statuts et les révele comme support de
vie sociale (Appadurai 1986). L'objet muséalis¢ devient sémiophore
(Pomian 1996), c’est-a-dire porteur de sens. Il t¢émoigne d’'une poly-
sémie des lors qu’il est appréhendé dans son historicité complete
(Bonnot 2014), avant et au sein du musée. En tant que médiateur
de connaissances, il est de ce fait assujetti 4 un phénomeéne de mises
en récit mouvant au long de sa vie muséale. « Aucun objet n’a de
statut définitif. Personne ne peut décréter s’il releve du document
ethnographique ou de 'art contemporain. La vie de 'objet échappe
a ses fabricants comme a ses acheteurs, aux guerriers papous comme
aux galeristes, a 'ethnologue comme au commissaire d’exposition. »
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(Bensa 2006:156). Dans le cas des collections ethnographiques, I'en-
jeu est d’identifier, étudier et croiser les différents regards qu’elles ont
suscité ou suscitent encore de maniére a encourager la mise en place
de dialogues au sein de I'espace muséal.

Une étude de cas pratique: les collections des basses terres
amazoniennes en France

A linitiative d’'une rencontre muséale autour d’objets de collec-
tions botaniques et ethnographiques, le projet COLAM visait d’abord
a présenter un matériel drétude exploitable, soit des objets a la docu-
mentation lacunaires pertinents a expertiser pour les représentants
amérindiens invités, mais aussi les responsables des collections. Il
nécessitait donc en amont d’effectuer I'inventaire et I'étude de la
documentation de collections des basses terres amazoniennes. Au
printemps 2018, la délégation franco-brésilienne a été accueillie au
Musée du quai Branly - Jacques Chirac par Fabienne de Pierrebourg,
chargée des collections Amérique, et au Muséum de Toulouse par
Sylviane Bonvin-Pochstein, chargée des collections d’ethnographie.
C’est au sein de ces deux institutions - aux héritages et conjonctures
propres - que les collections amazoniennes, sélectionnées en donnant
une priorité a celles constituées d’objets du Moyen Xingu et du Rio
Negro’, ont été recensées.

Pour comprendre la constitution de la documentation et I'intérét
muséal qu’elle reflete en tant que valeur patrimoniale, il est impératif
d’opérer un travail de déconstruction en revenant sur I'histoire des
collections. L'enjeu est d’identifier et de contextualiser tant les statuts
attribués aux collections que les regards qui en sont a 'origine pour
faire apparaitre au final les différents récits - de la constitution a la
muséalisation - qu’elles ont suscité et suscitent encore.

Dans ce cadre, notre étude s’est d’abord focalisée sur les poli-
tiques, passées et actuelles, d’enrichissement concernant les objets
venus d’ailleurs et muséalisés. Ceci d’autant plus qu’au musée, I'enri-
chissement des collections peut étre compris dans sa dimension ma-
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térielle, via I'acquisition de nouveaux fonds, ou immatérielle, via la
révision de la documentation des collections.

En identifiant et contextualisant les voix apposées aux objets
amérindiens conservés, I’enjeu est de démontrer I'importance jouée
par I'individu li¢ a Parrivée des objets au musée, qu’il soit collection-
neur ou non. On s’attache 4 reconnaitre les parcours empruntés et
les réseaux développés pour que I'objet vienne au musée, et montrer
leurs influences dans la perception actuelle de la qualité patrimo-
niale des collections conservées. L'intérét est porté sur les modes de
circulation dans lesquels objets, personnes et savoirs sont inscrits.
Les figures d’experts identifiés laissent voir comment s’est transfor-
mée, au cours de I'histoire, la place laissée aux savoirs non-acadé-
miques dans les musées.

Empruntée a Virginie Soulier (2013), 'analyse de la construc-
tion des discours est transposée de I'exposition a la documentation
des collections, qui est un discours normalisé selon des logiques
propres a chaque institution, parfois plurielles selon les politiques
appliquées par les gestionnaires qui se sont succédés au sein méme
de l'institution. La documentation accompagne 1’objet tout au long
de sa vie au musée : en le renseignant, elle justifie sa présence et par-
ticipe a la définition de sa valeur patrimoniale. Pour retrouver 'acte
individuel et son empreinte dans ce processus de patrimonialisa-
tion, il s’agit de comprendre « comment 'attachement des indivi-
dus aux choses constitue la clé de leur devenir » (Bonnot 2014:178).
La biographie d’objet est appliquée a la lumiére des personnes qui
participent a la mise en collection afin « de ne pas évacuer de I'en-
quéte les subjectivités, les affects de ceux qui manipulent, s’appro-
prient, désirent les objets, y compris des chercheurs eux-mémes »
(Bonnot 2014:179).

Le travail s’est effectué en commencant par I'inventaire des collec-
tions concernées par le projet, puis 'étude de la documentation liée
et la recherche sur I'histoire des collections afin de pouvoir effectuer
la sélection desdits objets a expertiser. En raison de la participation de

4



Delaitre & Robert: De I’Amazonie Brésilienne

chercheurs amérindiens Mébéngokre-Kayapo au sein du projet CO-
LAM, c’est d’abord sur les collections susceptibles de les intéresser
directement que nous nous sommes penchées. Les deux institutions
visitées ayant des héritages, conjonctures et modes de fonctionnement
différents, nous avons été amenées a ajuster la méthodologie au vu de
leurs spécificités. L'histoire des collections a été renseignée a travers
les informations obtenues aux services d’archives des deux musées
concernés et, quand cela était possible, par le biais d’entretiens au-
prés des personnes chargées des collections, ou associées de pres ou
de loin a leur constitution. L'ensemble a fourni un matériel d’étude
hétéroclite (fiches documentaires, archives, entretiens enregistrés et
transcris, notes de lectures, accompagnement d’une visite de réserve,
site internet de projets et institutions publiques, etc.) a la base d’'un
mémoire de recherche en muséologie (Delaitre 2017).

Inventaire et typologie des collections: une étape clé en vue
d’ateliers collaboratifs

En 1999, 2 800 pieces provenant des basses terres amazoniennes
ont été dénombrées® dans les collections francaises de 53 musées
et institutions du territoire national (Mongne 1999). Le Musée de
I'Homme n’en faisant pas partie, aucun inventaire similaire n’avait
été fait a notre connaissance au sujet des collections américanistes
conservées au Musée du quai Branly - Jacques Chirac.

Or ce dernier compte douze collections constituées d’objets liés
aux catégories « kayapo’ » et assimilées. Celles-ci sont classées par
ordre d’arrivée et modes d’acquisition (don, mission, achat) : la plus
ancienne date de 1930, époque du Musée d’Ethnographie du Tro-
cadéro. Huit autres sont arrivées ensuite au Musée de 'Homme :
une ré-identifiée en 1949, un don du Museu Paraense E. Goeldi
(Belém, Brésil) en 1950, une vente doublée d’'un don particulier en
1964 et 1965, une mission en 1971, un don particulier en 1980,
un achat en galerie ainsi qu’a un particulier en 1989. Dans 'entre-
deux muséal, un achat est effectué auprés d’une galerie en 2003.
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Suite a ouverture du Musée du Quai Branly - Jacques Chirac qui
va hériter des principales collections conservées jusque-la au Musée
de 'Homme, une préemption aux encheéres est faite en 2007, un
achat aupres d’un particulier en 2008, et un don d’un leader amé-
rindien est recu en 2010.

Ce corpus conséquent a permis de dérouler un fil historique il-
lustrant les métamorphoses vécues par les collections. Il s’est avéré
intéressant de le mettre en regard avec les objets inventoriés dans
la deuxieme institution visitée : le Muséum d’Histoire Naturelle de
Toulouse. Ce dernier est a la téte de trois collections qui étaient sus-
ceptibles d’intéresser les Mebéngdkre-Kayapd dont une plus récente
issue d’'une campagne de collecte contemporaine achevée en 2016,
et une autre trés ancienne acquise a travers le don d’un particulier et
datée de 1911.

On reconnait dans le contenu de ces collections, attrait oc-
cidental pour l'exotisme qui a suscité 'importation d’objets re-
présentatifs des populations amérindiennes selon 'imaginaire col-
lectif d’alors. La fascination pour ‘I'Indien’, véritable guerrier ou
bon sauvage selon les périodes, prend matériellement forme par
I'importation de plumasserie et d’armes (Mongne 2013). Ces objets
constituent les premieres collections ramenées aux musées. Il faut
d’ailleurs attendre le XX¢ siecle pour que la typologie des collections
se diversifie, via 'affirmation d’une ethnologie visant a connaitre
une société de maniere exhaustive a travers sa culture matérielle
(Pierrebourg & Sevilla 2010).

Au sein de ce découpage chronologique, I'analyse du contenu des
collections, de leurs modes d’acquisition - reflétant des besoins et
contingences propres aux institutions-hotes - et de leur documenta-
tion fait apparaitre, trois types de collection qualifiés de facon préli-
minaire selon un prisme contextuel : scientifique, esthétique et parti-
cipatif (Figure 1).
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Figure 1 : Typologie schématique des collections étudiées

(Source : Delaitre, 2017 :80)

Au Musée du quai Branly, deux types de collections se dis-
tinguent : celles issues de don ou mission opérés jusqu'en 1971 et
celles issues d’achats réalisés depuis 1980. Le premier regroupe les col-
lections arrivées entre 1930 et 1971 au Palais de Chaillot, par don ou
mission de collecte. Héritier des collections du Musée d’Ethnographie
du Trocadéro, le Musée de 'Homme est inauguré en 1938 sous le
modeéle du musée-laboratoire impulsé par Paul Rivet et Georges-Hen-
ri Riviere (Blanckaert 2015). C’est le temps du ‘paradigme muséal’
(L’Estoile 2007), le musée et I'ethnologie ne font qu’un ; le premier
servant a asseoir la légitimité de la seconde. Le Musée de 'Homme
est alors inséré dans une tradition anthropologique ‘scientifiquement
périmée’ combinant 'étude des caractéres physiques avec celles des
faits culturels (Grognet 2013). Les sociétés extra-occidentales sont étu-
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diées a partir de leurs productions matérielles. A la base de toute dé-
marche ethnologique, 'acquisition de collections est idéalement issue
de missions scientifiques, sinon de dons ou préts inter-muséaux (par
exemple le don du Museu Goeldi). Fideles au principe de collecte tel
que décrit dans le Manuel d’ethnographie de Marcel Mauss (1926),
les contenus exhaustifs des collections kayapo étudiées témoignent de
cette logique.

Les objets sont ‘contextualisés’ par la documentation au travers
d’un systéme de fiche a 10 points listant lieu d’origine ; dénomina-
tion et nom ; description et matiére ; fabrication, usage et typolo-
gie ; ethnographie, peuple ; par qui et quand l'objet a été recueilli ;
conditions d’entrée au musée, don, achat, prét, dépot ; référence
photographique et iconographiques ; références muséographiques ;
bibliographie, date et rédaction de la fiche. L’ensemble est conser-
vé dans la documentation actuelle retrouvée dans la base de don-
nées “The Museum System Objects - TMS objets’ du Musée du quai
Branly - Jacques Chirac (Beltrame 2012).

Le second type de collections distingué est représenté par des
pieces arrivées entre 1980 et 2010 au Musée de 'Homme et au
Musée du quai Branly, majoritairement par achat sur le marché de
I'art, ou ponctuellement par don. L’achat traduit une acquisition
directe effectuée en regard du contenu existant des fonds patri-
moniaux qui doivent étre renouvelés. Le contenu des collections,
quasi-exclusivement composées de plumasserie, perd de ce fait en
exhaustivité et gagne en logique sérielle. Dans la documentation,
on constate que l'objet est décontextualisé : seuls les renseigne-
ments principaux demeurent (désignations, dimensions, maté-
riaux...) qui traduisent les intéréts muséaux de la conservation et
de I'exposition. L’ensemble augure le nouveau statut attribué a
I'objet devenu ceuvre d’art.

Cette distinction entre deux grands types de collections au mu-
sée Branly permet aussi une mise en regard avec le Muséum de Tou-
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louse, ou la récente campagne de collecte, a visée scientifique et de
type participative, retient I'attention. En termes de lignes d’acquisi-
tion de fonds extra-occidentaux, la collecte n’est plus une pratique en
vigueur, car en partie jugée désuéte, par les institutions muséales (qui
n’ont souvent plus de lien direct avec les centres de recherches eth-
nologiques établis dans les universités). Cependant, le marché de I'art
n’offre des objets extra-occidentaux que peu renseignés, voire ‘muets’,
et a des prix exacerbés. Sylviane Bonvin-Pochstein, chargée des collec-
tions d’ethnographie du Muséum, a décidé de renouer avec le terrain
en montant la ‘Mission Brésil’ pour regagner en pertinence scienti-
fique (Bonvin-Pochstein 2018). Certains aspects de cette démarche
toulousaine se rapprochent des missions de collectes mandatées par
le Musée de 'Homme a I'époque de Paul Rivet, a la différence d’un
contenu non exhaustif et d’'un mode de constitution suivant un mo-
dele dit participatif.

Comprendre les politiques d’acquisition selon leurs injonctions
contemporaines

Au total, chaque période d’acquisition révéle une ‘maniére
de faire’ autrement expliquée a la lumiére de facteurs externes -
institutionnel, juridique, politique - impactant la circulation des
objets, des personnes et des savoirs associés a la constitution des
collections ethnographiques. Les résultats de cette analyse sont re-
présentés sur les frises chronologiques représentées ci-apres (Figure
2). A partir de ce schéma, on développe les principaux facteurs sus-
ceptibles de faire changer, au cours de ’histoire de ces collections,
les statuts et les roles accordés aux objets amérindiens conservés
dans les musées francais.
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Figure 2 : Histoire des collections et évolution des législations pour les musées.

Sur la Figure 2, on a distingué (en bas) une frise chronologique
concernant les collections actuellement conservées au Musée du quai
Branly - Jacques Chirac (MQB) et ordonnées en fonction de leur
date d’enregistrement dans l'institution muséale. Sur la frise chrono-
logique du haut, on a placé les trois collections étudiées au Muséum
d’Histoire Naturelle de Toulouse (MT), également ordonnées de la
plus ancienne a la plus récente. Des réglementations impactant les
collections amazoniennes étudiées sont signalées sur la frise centrale.

Il faut reconnaitre que les législations et normes internationales,
nationales et locales jouent un role important sur le statut des objets
gardés en collection, au moins dans les musées. Les principales d’entre
elles, pour les collections qui nous intéressent, ont été représentées
sur la ligne horizontale centrale de la figure 2. Au Brésil, 'acces aux
terres indigénes (soit les territoires amérindiens délimités et reconnus
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comme tels par I'Etat) et I'importation d’objets dits d’artisanat sont
réglementés en regard des politiques appliquées depuis le Service de
Protection des Indigeénes (SPI) remplacé par la Fondation Nationale
de 'Indien (FUNAI) en 1967. De 1933 a 1968, un ‘Conseil de surveil-
lance des expéditions artistiques et scientifiques’ chargé de préserver
le patrimoine de la nation brésilienne, devait veiller a ce que toute
expédition scientifique menée sur le territoire national soit en mesure
de constituer une collection en doublon : si I'une était destinée a
'institution étrangeére, alors sa jumelle devait rester au Brésil (Gru-
pioni 1998). Plus tard, la Constitution du Brésil de 1988 met fin aux
politiques d’assimilation en reconnaissant en méme temps un statut
et des droits spécifiques, notamment territoriaux, aux amérindiens
(Buchillet 1993). De ce fait les missions scientifiques doivent obtenir
une autorisation de la FUNAI pour pénétrer les Terres Indigenes.

En France, la loi du 4 Janvier 2002 harmonise le statut des musées
de France® agréés par I'Etat et les rassemble sous un corpus de regles
et missions parmi lesquelles « Conserver, restaurer, étudier et enri-
chir leurs collections » (Art. L441-2). Les politiques de conservation
et d’acquisition s’en trouvent normalisées. Les musées gestionnaires
de collections appartenant a I'Etat doivent obtenir I'aval d’instances
scientifiques pour toute proposition d’acquisition (Art. L451-1). Dans
le cas d’'une vente publique, I'Etat peut exercer un droit de préemp-
tion concernant une proposition d’acquisition préalablement accep-
tée (Art. L.123-2).

Les conventions internationales veillent a la protection des biens
culturels matériels comme immatériels (PCI 2003). Participant de
leur reconnaissance patrimoniale, elles imposent désormais que
toute acquisition soit prouvée par un certificat d’exportation (Uni-
droit 1995). Les droits d’auteur (1971) prennent également un nou-
vel écho avec la reconnaissance des peuples autochtones (2007) dont
font partie les populations amérindiennes du Brésil. Le Protocole de
Nagoya (2010) visant a modifier les pratiques de recherche et notam-
ment de collecte en regard des droits des populations et pays parte-
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naires, invite a régulariser les collectes d’échantillons et le recueil de
connaissances traditionnelles sur la biodiversité associées (Aubertin
et Nivart 2017).

Toutes ces mesures, cumulatives, jouent un role déterminant sur
le type et la composition des collections admises au musée a chaque
époque considérée. Ainsi, depuis 1972, 'application de CITES inter-
disant la vente de biens issus d’espéces animales protégées, impacte
indirectement les collections amazoniennes puisqu’elle complexifie
drastiquement I'acquisition d’objets a plumes (la plupart des plumes
utilisées dans la confection des coiffes d’Amazonie brésilienne pro-
viennent d’espéces de la liste CITES). Du fait du mythe de « 'Indien
a plumes » implanté dans I'imaginaire occidental (Mongne 2013), la
plumasserie garde une part belle dans les collections américanistes et
ceci s’observe déja parmi les fonds les plus anciens. Les plumes, parmi
les matériaux les plus sensibles en termes de conservation, sont sou-
mises a des normes rigoureuses, les empéchant notamment d’étre ex-
posées sur une longue durée et nécessitant un systéme de rotation as-
sez rapide dans I'espace d’exposition. En conséquence, on comprend
qu’il y a une forte demande de la part de la communauté muséale
désireuse de renouveler des fonds ‘vieillissant mal’, en méme temps
qu’une raréfaction des biens sur le marché au vu de normes toujours
plus restrictives.

Des objets-personnes, comprendre les influences jouées par les
« faiseurs de collections »

Les collections de nos musées sont souvent affiliées au(x) nom(s)
des personnes qui les ont constituées et en ont permis 'acquisition.
Parfois inscrits dans la documentation des collections, ces noms de
personnes sont ainsi muséalisés avec |'objet rapporté et donnent bien
souvent une ‘signature’ aux artefacts concernés. Renseigner les biogra-
phies de ces individus expressément nommés - faisant donc autorité
et se superposant parfois complétement a la collection elleméme -
aide a déterminer la maniére dont ils ceuvrent sur les collections et
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I'influence qui leur survit. Ces noms sont, presque toujours, ceux de
personnes étrangeres a la société qui a fabriqué 'objet.

Les institutions muséales sollicitent ou acceptent de collaborer
avec des individus aux qualités spécifiques en raison de leur proxi-
mité avec les objets et connaissances a leur sujet. Chacun participe
a la mise en collection selon une démarche propre et dénote d’une
typologie d’objets ramenés selon les intéréts portés a 'objet. Faisant
figure d’expert, son autorité est répliquée. Ancré dans une tempo-
ralité, le neurelectronico porte un regard et un discours sur I'objet,
lui apposant un statut particulier et contribuant a sa mise en valeur
(Boltanski & Esquerre 2017). Justifiant I'acquisition, le récit construit
autour de I'objet est également légitimé par son entrée au musée. L’on
assiste 2 une métamorphose de la figure de 'expert - incluant la plu-
part du temps des personnes jusque-la extérieures a I'institution - qui
influent sur la constitution de collections et participent tour a tour
a lélaboration de leur valeur. Au cours de ce processus, qui n’inclue
que partiellement et trés récemment, pour les collections étudiées,
des experts amérindiens, on observe souvent la réduction a un récit
unique qui restera attaché a I'objet muséifi¢. Alors que I'histoire des
collections héritées du passé colonial tend a réduire les récits sur les
objets, I'ouverture des musées aux amérindiens pourrait appuyer un
processus contraire : réhabiliter et valoriser les voix multiples autour

des collections, en incluant celles élaborées par les amérindiens sur
leurs objets (Oliveira & Santos 2019).

Au palais de Chaillot, donner aux collections leurs valeurs
scientifiques et éducatives

Au Musée du quai Branly - Jacques Chirac, la plus ancienne col-
lection inventoriée compte 82 objets identifiés ‘Caiapo’ associés au
nom de Jean Vellard. Elle est enregistrée en 1930 au Musée d’Ethno-
graphie du Trocadéro, disposant a 'époque d’'un fonds amazonien
‘pauvre’ alors que son directeur Paul Rivet est en quéte matérielle de
collections pour répondre a ses ambitions. En 1928, ce dernier est a

51



ANTHROPOLOGICAS 30(2):38-62, 2019

Rio de Janeiro ou il rencontre Jean Vellard, un scientifique francais,
a la fois diplomé en médecine et biologie, habitant et travaillant au
Brésil. Paul Rivet apprécie « 'extraordinaire connaissance de la forét
tropicale » (Rivet apud Vellard 1939:7) et note 'intérét du médecin bio-
logiste pour partir sur le terrain. Jean Vellard devient correspondant
pour le Muséum national d’Histoire naturelle, et propose en tant que
tel un premier itinéraire dans I’Araguaya pour ‘observer des popula-
tions Caiapo et Caraja’”®. Revenu de ce terrain en 1929, avec une col-
lection de 280 objets et une liste de vocabulaire, il semble décu de son
résultat. Ce n’est pas le cas de Paul Rivet, qui le mandate par la suite
sur trois autres campagnes de collecte a travers le continent sud-améri-
cain pour le compte du Musée de 'Homme. De ce fait, le nom de Jean
Vellard est aujourd’hui lié a 1833 objets répartis en 4 collections.

Une autre collection du quai Branly, liée au nom de Vilma Chiara,
est constituée de 126 objets incluant deux pieces kayapo et arrivés en
méme temps du Musée de 'Homme. Brésilienne, Vilma Chiara a étu-
dié les sciences sociales a Sao Paulo, avant d’entrer comme stagiaire au
Museu Paulista ou elle est devenue conservatrice en 1960. Pour ce mu-
sée, elle a effectué de nombreuses campagnes de collecte avec son mari
I'anthropologue Harold Schultz entre 1947 et 1965, et s’est chargée de
l'inventaire et de la documentation des objets collectés. A partir de 1968,
Vilma Chiara vit a Paris, étudie a 'Ecole des Hautes Etudes en Sciences
Sociales (EHESS) et méne sa recherche au Musée de 'Homme avec une
double casquette d’anthropologue et de muséologue (Batistella 2017).
Avant sa theése de doctorat, elle rédige un mémoire sur une collection du
Musée de 'Homme constituée de poupées en céramique des Karaja, un
peuple qu’elle connait bien pour y avoir séjourné. Il est intéressant de
noter que si cette collection est enregistrée en 1971 comme ‘campagne
de collecte de Vilma Chiara’ avec une mention ‘acquise sur le terrain en
1951’, I'intéressée indique pourtant n’avoir rien collecté pour le Musée
de 'Homme!®. Dans ce cas, le nom resté attaché a la collection serait
celui de la personne qui a documenté et non pas collecté les objets, mais
toujours reconnue comme scientifique spécialiste.
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L’essor des arts premiers au Musée du quai Branly, redéfinition
des discours et réseaux

En 2006, les collections ethnographiques du Musée de 'Homme
sont transférées au Musée du quai Branly, nouvelle entité muséale
dédiées aux arts et cultures extra-occidentales. En affirmant une poli-
tique de reconnaissance, les collections jusqu’alors vivent une trans-
formation ambigiie de leur statut pour étre intégrées a part égale dans
'histoire de 'art. Le fond hérité est donc redéfini selon le prisme de
I'art et de esthétique. La loi relative aux musées de France est désor-
mais en vigueur, les acquisitions de collections se font en majeure
partie par le biais du marché de I'art (Doyen 2015 ; Delpuech 2015 ;
Viatte 2008).

La galeriste Roberta Rivin est liée a la plus grande collection
kayapo en termes numériques conservée au Musée du quai Branly.
Aprés des études en anthropologie, cette américaine voyage dans le
cadre de missions humanitaires dans les années 60 en Amérique la-
tine puis s’installe au Brésil ou elle achéte une maison a Recife, Etat
du Pernambouc. En 1972, elle déménage a Paris et fonde la galerie
Urubamba consacrée aux ‘objets indiens des Amériques, anciens et
contemporains’. Pour se fournir, elle effectue plusieurs voyages sur
le continent américain, assortis de séjours annuels chez elle au Brésil.
Si elle a effectué des séjours chez les Karaja et les Ka’apor dans sa jeu-
nesse, elle a mené par la suite ses achats en ville a des intermédiaires
brésiliens, amérindiens ou non. Passionnée par les objets du quoti-
dien (paniers, hamacs...) ou faits pour un usage interne, elle atteste
constituer une collection sans logique artistique ou scientifique pré-
cise mais destinée a satisfaire sa clientele parisienne!!,

En 2001, Roberto Rivin a exposé des objets de sa galerie a la Mona
Bismarck Foundation annoncant par la méme occasion la vente de sa
collection. Pour le futur Musée du Quai Branly, cet « ensemble remar-
quable, en état exceptionnel, de grande diversité, trés spectaculaire [...] » est
une occasion sachant qu’une « plus grande place muséographique consa-
crée a ’Amazonie » sera accordée et que l'actuel fond amazonien de
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plumes est pauvre. La nouvelle institution achéte directement une
partie de la collection a Roberta Rivin en 2008 avec 203 objets issus
de nombreuses régions brésiliennes suivie d'une seconde en 2010 de
121 objets. Tous ces objets venus d’Amazonie brésilienne sont désor-
mais liés au nom de Roberta Rivin-Schuldenfrei, galeriste.

Le Muséum de Toulouse, un fonds trés ancien renouvelé par la
Mission Brésil

De toutes les collections inventoriées, la plus ancienne est conser-
vée au Museum de Toulouse. Il s’agit d’un legs effectué en 1993 par
la famille d’'un missionnaire dominicain qui était parti s’installer avec
les Kayapo au début du XX° siecle. Le Pere Carrerot a accompagné
la fondation puis le développement de Conceicao do Araguaia, une
mission consacrée a 'évangélisation des amérindiens, notamment
Kayapo et Karaja (Chaves 2012 ; Pic 2014). Pendant plusieurs an-
nées, il a voyagé dans les états du Goias et du Para pour tenter de
sédentariser différents groupes amérindiens dont les Tapirapé avant
d’étre sacré évéque, en 1911, a Toulouse. C’est a 'occasion de ce seul
voyage de retour en France qu’il a du ramener les 23 objets donnés
par la suite au Museum de Toulouse. Apres expertise en collaboration
avec des Mebéngokre et durant les ateliers COLAM, il s’avere que
ces objets - principalement des armes identifiées comme Cayapo ou
Tapirapé au Museum - auraient été fabriqués par des Ira Amranh, un
sous-groupe kayapo considéré comme disparu (Chaves 2012). Clest
aujourd’hui au nom de ce missionnaire francais devenu évéque en
Amazonie brésilienne que la collection reste attachée.

A Toulouse, la collection ethnographique du muséum d’histoire
naturelle compte 6.000 objets, dont 20% vient d’Amérique (’Ama-
zonie est faiblement présente). En termes de politiques d’acquisition,
Sylviane Bonvin-Pochstein, a fait le pari du retour a la collecte rom-
pant ainsi avec le marché de I'art qu’elle qualifie de « non-raisonné et
sans pertinence scientifique » (nécessaire dans le cas d’'un Muséum).
Son projet ‘Mission Brésil’”> monté avec le photographe Serge Gui-

54



Delaitre & Robert: De I’Amazonie Brésilienne

raud', apprécié¢ du secteur muséal”® pour sa connaissance du milieu
amazonien et des cultures matérielles amérindiennes, et avec l'eth-
nologue Nathalie Petesch'® associée dans cette entreprise a d’autres
spécialistes de la région, a été soutenu par les élus municipaux'’. Au
Brésil, des communautés amérindiennes déja engagées dans des ex-
périences liées a la transmission patrimoniale ont accepté de devenir
partenaires du projet. Ainsi, de 2010 a 2016, six missions de collecte
et d’échange ont été organisées par le Muséum: chez les Ina-Karaja
de I'le de Bananal (Etat du Tocantins), chez les Yawalapiti du PIX
(Etat du Mato Grosso), chez les Tapirapé de Urubu Branco (Etat du
Mato Grosso), chez les Awaete-Asurini (Etat du Para), chez les Trumai
(Mato Grosso) et chez les Kayapo (Etat du Para). A chaque fois, une
thématique de collecte est définie en partenariat avec les habitants
d’un village puis la campagne se développe autour d’ateliers filmés
consacrés a un savoir-faire donné et séances de formation a la vidéo
pour les jeunes.

Pour cette derniére mission par exemple, le Museum a travail-
1¢ avec le village de Motukore par l'intermédiaire de Bepkamrek
Kayapo, jeune leader déja en charge de plusieurs projets culturels.
Sylviane Bonvin-Pochstein, intéressée par la production contempo-
raine et l'introduction de nouveau matériaux comme le plastique
dans l'artisanat, a collecté 125 objets documentés avec en collabora-
tion avec 'anthropologue Nathalie Petesch et les habitants.

La collection issue de la ‘Mission Brésil’ comptabilise au to-
tal 500 objets contemporains, ainsi que des milliers de fichiers
photos, et enregistrements sonores, soit une base de données im-
portantes pour et sur ces populations. Si cette collection est le
plus souvent nommée comme issue de la ‘Mission Brésil’, elle reste
quand méme attachée au nom d’un collecteur, en 'occurrence une
collectrice, en la personne de Sylviane Bonvin-Pochstein. Toute-
fois, la plupart des objets réunis la sont également attachés a un
nom d’auteur, celui de la personne qui I'a fabriqué. De cette ma-
niére, avec ces collections récentes, I’objet fait rentrer au musée les
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noms des personnes du village amérindien associé au Museum de
Toulouse dans ce projet.

La figure de I'expert au sein de la documentation

Jusqu’aux années 80 au Musée de 'Homme, la majeure partie de
ceux qui constituent des collections suivent les principes édictés par
Marcel Mauss (1926). Quand 'objet arrive au musée, les notes consti-
tuées lors de la collecte sont converties au sein de la fiche a 10 points.
Le nom de ceux qui rédigent ces fiches demeure souvent inconnu, ce
qui peut étre expliqué par un manque de considération déja noté chez

Marcel Mauss :

« L'idéal serait qu’une mission ne parte pas sans son géologue, son
botaniste et ses ethnographes. On réduirait ainsi les frais généraux ;
d’autre part, un anthropologue peut se révéler sociologue et tout le
monde peut étre excellent muséographe » (Mauss 1926:16).

Cette tache releéve de la muséographie alors définie comme une
sous-branche de I'ethnologie descriptive : « La muséographie d’une so-
ciété consiste a établir les archives matérielles de cette société, les mu-
sées sont des archives » (Mauss 1926:16). Un discours a caractére eth-
nographique est attribué¢ a 'objet-témoin. Transcrit par un systéme de
liste réduisant les possibilités d’interprétation (Dias 1988), il participe
a I'établissement d’un regard figé sur la société représentée et a « la ré-
duction des multiples récits » que suscite toujours chacun de ces objets
a « une narration unique » et exclusive (Oliveira & Santos 2019:16).

L’objet, percu comme une archive, est considéré au passé alors
qu’il reflete une société en constante redéfinition. Avec une initiative
comme celle du Museum de Toulouse, de nouveaux champs appa-
raissent comme le nom de ‘Tauteur’ dés lors qu’il est connu. La docu-
mentation d’un objet peut donc nommer les ‘faiseurs de collections’,
le producteur de I'objet et/ou le rédacteur de la documentation en
question. Ces informations induisent une dimension personnelle,
institutionnalisée par le musée.
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Conclusion

Renseigner I'histoire des collections permet de révéler les récits
portés sur les objets de musée et ainsi les possibilités de dialogues
autour de ces objets tout en soulignant leurs enjeux. La contextua-
lisation et Papproche comparative aide a comprendre comment les
politiques muséales sont mises en ceuvre pour répondre aux préroga-
tives des institutions comme aux injonctions externes. Les pratiques
patrimoniales sont tenues par un lien étroit entre les dimensions ins-
titutionnelles et personnelles. L’enrichissement des collections, aussi
bien matériel de par 'acquisition ou immatériel via la documentation,
doit étre pensé comme un acte d’alliance et d’échange mais également
comme une responsabilité¢ devant étre réfléchie avec 'ensemble des
partenaires impliqués, et sur le long terme.

Les personnes-clés a I'origine de I'entrée de la collection au musée,
autant que les réseaux dans lesquels ils évoluent, influencent la consti-
tution du patrimoine en termes d’inclusion et de conservation de sa-
voirs. Nommés dans la documentation des collections, ils font office
d’experts. Ces processus de légitimation mis en lumiére initient une
réflexion sur la place et 'intégration des savoirs qu’ils représentent
au sein de l'institution. S’il n’est pas aujourd’hui textuellement ques-
tion de savoirs associés aux collections, ni de reconnaissance de voix
autochtones, il sera intéressant de suivre les évolutions possibles pour
les politiques d’acquisition et de conservation faisant face aux normes
internationales, comme le protocole de Nagoya (Aubertin & Nivart
2017). Cette perspective, en revanche, est prise en compte dans le
cadre de projets de documentation des collections effectués en col-
laboration avec des populations indigénes héritieres du patrimoine
étudié. Ce fut le cas dans le cadre du projet de recherche COLAM
pour lequel la recherche présentée au travers de cet article a permis
de proposer un matériel de travail pertinent a documenter selon les
points de vue des partenaires du projet. Tenu en 2018, 'échange mis
en place entre experts amérindiens, muséologues et scientifiques au-
tour d’objets a la documentation lacunaire a permis de I'enrichir et
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la réactualiser. Si la documentation accompagne 'objet dans sa vie au
musée, elle est comme lui ‘immortalisée’ (dans la mesure du possible,
12 est le paradoxe du musée). Si elle ne peut étre détruite, elle peut
ainsi étre revue sous un jour nouveau. Les discours et visions qui s’y
superposent au fil de la vie des objets au musée peuvent ainsi appa-
raitre comme la base de dialogues futurs a instaurer au sein de I'espace
muséal. Il s’agit, autant que faire se peut, de retrouver et de redonner
a voir et a entendre, les multiples récits attachés a chacun des objets
conservés au Musée.

Notas:

' O projeto ‘COLAM - Colecoes dos Outros e memorias de encontros: objetos,

plantas e histérias da Amazdnia’ se relaciona a trés linhas principais de reflexio em
torno de colecoes museoldgicas a partir de exemplos amazdnicos: 1) a renovacio
dos estudos sobre colecdes e conhecimento associado ; 2) o desenvolvimento de
novas formas e éticas de pesquisa que integram todos os atores das pesquisas ; 3) o
impacto das politicas ambientais e culturais e da legislacio internacional sobre os
patrimoénios. Projeto OPUS/Sorbonne Université, Parceiros IRD-PALOC Paris /
CCH-MPEG Belém/NEPE-UFPE Recife. (www.institut-opus.fr/aap-2017-2018-re-

tour-sur-le-projet-colam/).

2 Sous la tutelle de Pascale de Robert (IRD) et de Lucia van Velthem (MPEG), le
travail de recherche a été mené dans le cadre du Master de Muséologie du MNHN
Paris avec une bourse du laboratoire PALOC (IRD).

3 En témoigne la polémique qui a suivi la sortie en novembre 2018 du rapport Sarr/
Savoy ‘Restituer le patrimoine africain : vers une nouvelle éthique relationnelle’.

* Parmi les ouvrages collectifs les plus récents sur ces questions au Brésil, on peut
consulter notamment (Francozo et al 2017; Athias & Gomez 2018; Oliveira & San-

tos 2019).

> Ces premiéres aires d’étude ont été choisies car le projet COLAMI est li¢ au

projet de recherche IRD/CNPQ ‘Systémes agricoles localisés dans une agriculture
globalisée : transformation, émergence et connectivité - PACTA III’ qui ceuvre avec
des populations traditionnelles brésiliennes sur la question de la diversité bio-cultu-
relle. Les collections (botaniques et ethnographiques) y apparaissent comme motif

de rencontre et d’échange autour des politiques de revalorisation patrimoniale.

®  Un inventaire général des collections américanistes en France doublé d’un tra-

vail de renseignement de I'histoire des collections a été réalisé par des chercheurs et
étudiants de 'institut d’Art et d’Archéologie (Sorbonne Université¢) de 1976 a4 1999.
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" Les ethnonymes et toponymes associés aux collections ethnographiques sont de

précision et d’orthographe trés variables. Pour ce qui concerne cette recherche, nous
avons consulté les collections associées aux termes kayapo, caiapo, gorotire, meben-
gokre, kuben kran ken, xikrin, txikrin, rio araguaia, etc

8 ~ D’Appellation ‘Musée de France’ peut étre accordée aux musées appartenant a

I’Etat, a une personne morale de droit public ou de droit privé a but non lucratif. A
ce jour, 1218 musées ont recu cette appellation.

% Mention de la mission dans les lettres des 06/10/1928, 13/11/1929,
15/01/1930, 11/12/1930 et 21/04/1933. Correspondance avec P. Rivet. Ve-
ga-Vent (2 AP 1 C21a). Archives conservées a la bibliotheque du MNHN

10 Déclaration faite par U'intéressée lors d’échange par mail avec Anouk Delaitre

en 2017.

"' Entretien avec un ami et client de la galeriste, Carnet de terrain de Anouk De-
laitre (2017).

12" Archives du Musée du quai Branly D000579,/32900, Avis sur objet en plumes
(11/06,/2002). D000579/32901. Proposition d’objets (27,/08,/2002). DO00579,/32912.
Notes concernant la présentation des objets au comité consultatif (10/01 - 13/01,/2003)
(04/04/2003 17AA/73).

13 https://www.museum.toulouse.fr/mission-bresil.

14 1l est a la téte de 'association Jabiru prod axée sur la valorisation de ’Amazonie
traditionnelle par le biais du projet Alapi offrant aux populations locales des forma-
tions aux techniques de la vidéo et du cinéma, un mode d’expression courant chez
les Amérindiens.

5 1l a participé, entre autres, a U'expertise de collections au muséum de Lille, celui
de La Rochelle, et a charité de Marseille. A Toulouse, il est chargé par le Muséum
d’acquisition, de prét, d’expertise et de don iconographique.

16 Membre de I'équipe de recherche en ethnologie amérindienne du CNRS
(UPR 324).

17" Le Muséum de Toulouse fonctionne en régie directe avec la Métropole de Toulouse.
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Résumé: En amont d’'une expertise de collections par des représentants
Mebeéngdkre-Kayapo, un inventaire a été mené aux Musée du Quai Branly
et Muséum de Toulouse pour identifier des pieces a la documentation la-
cunaires. L’analyse de la documentation des collections doublée par celle de
I’histoire des collections est une opportunité d’étude comparative et chro-
nologique sur les politiques d’enrichissement concernant les deux musées.
Des personnage-clés, ancré dans des réseaux déterminés et déterminants,
sont identifi¢ dans la constitution des collections. Si I'on découvre une
multiplicité de regards et de savoirs chaque fois légitimés par I'entrée des
collections qu’ils accompagnent au musée, dans quelle mesure les réseaux
développés lors d’acquisitions de collections I'ont-ls influencé ? A quelle
époque ! dans quels objectifs ? Ce cas amazonien illustre les processus de
légitimation opérés par 'institution muséale francaise en contextualisant
les conditions d’acquisition d’un point de vue institutionnel, politique et
juridique.

Mots-clés: Muséologie, Collections ethnographique, Amérindiens,
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As Vidas dos Artefatos Amerindios
Amazdnicos numa Colecio Etnografica Italiana

Paride Bollettin®

Este trabalho apresenta os artefatos Amerindios amazdnicos da
Colecio Etnografica do Centro Studi Americanistici ‘Circolo
Amerindiano’, na Itdlia. Uma das mais importantes colecdes etno-
graficas dedicadas aos povos Amerindios, esta possui um rico acer-
vo de artefatos Amerindios oriundos de todo o continente ame-
ricano. Aqui serdo detalhados os objetos que compdem a parte
amazdnica dessa Colecio. O intento do trabalho é mostrar como
tais artefatos possam ser observados nio como simples objetos
inertes e passivos, mas sim como sujeitos ativos de uma continua
producio de diferencas que redefine os outros sujeitos envolvi-
dos nos encontros museais. Dessa forma, os artefatos permitem a
emergéncia da agéncia Amerindia mesmo quando os Amerindios
nio estio diretamente engajados no percurso expositivo.

Circolo Amerindiano, Povos indigenas, Brasil, Colecoes
etnograficas, Objetos.

Andando pelas ruas de pedras de uma cidade medieval italiana,
uma das muito famosas por suas arquiteturas medievais, renascentis-
tas e barrocas, o visitante sente-se mergulhado num passado que se
torna constantemente presente e revivido através da experiéncia di-
reta. Estes passados, medievais, renascentistas e barrocos, tornados
presentes, levam a incorporar o movimento de percepcio do tempo

a  Doutor em Antropologia pela Universidade de Perugia (Italia). Professor no
Departamento de Antropologia (UFBA). Email: paride_bollettin@msn.com.
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e dos deslocamentos cognitivos que tais arquiteturas estimulam. O dis-
tanciamento temporal ¢ anulado na experiéncia fisica de encontro com
as arquiteturas, no contato direto e presencial com algo produzido por
pessoas afastadas diacronicamente. Estas arquiteturas produzem uma
transformacio na percepcio do fluir do tempo, no devir de uma colisao
que subsome a distancia num processo de encontro nos quais os atores
sdo reciprocamente redefinidos. Longe de ser frias e inertes pedras, as
arquiteturas agem enquanto termos de uma relacio que reconstrdi, re-
definindo-os, os proprios sujeitos envolvidos nesses encontros.

Uma dessas cidades, localizada no ‘coracio verde da Italia’, é
a cidade de Perugia. Aqui, andando pelas ruas de pedra do centro
historico, é possivel encontrar uma placa inesperada: ‘Centro Studi
Americanistici’. No térreo de um prédio, uma imagem estilizada da
cabeca de Pakal K’inich Janaab’ observa com olhar intenso. Trata-se
de um outro encontro: o rei Maya da cidade de Palenque acolhe o
visitante na entrada da sede desse centro de pesquisa interdisciplinar
dedicado ao estudo dos povos Amerindios do continente americano.
Ele introduz a outra transformacio, diacronica e sincronica ao mesmo
tempo. Vivido no sétimo século na Mesoamérica, este rei foi o res-
ponsavel pela edificacio do templo de B’olon Yej Te’ Naah, o Tempo
das Inscricoes, a maior das piraimides de degraus pré-colombianas do
povo Maya. Através do olhar do rei, o visitante perpassa a fronteira
temporal entre o presente do vivido e o presente da edificacio do
templo. Mas este olhar permite de perpassar também a fronteira ge-
ografica que separa o mundo perugino do mundo Amerindio. Um
duplo movimento que junta os atores em novos encontros. O passado
e o presente, assim como o longe e o perto, sio fundidos em uma
experiéncia imediata e incorporada. O rei, assim como as pedras das
arquiteturas medievais, renascentistas e barrocas, nio é simplesmente
um logotipo, mas sim um ator que libera possibilidades virtuais de
NOVOS encontros.

Essas premissas nos permitem situar a discussio desse texto. De
que forma os artefatos Amerindios habitantes da colecio etnografica
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do Centro Studi Americanistici ‘Circolo Amerindiano’ propiciam um
encontro entre os visitantes e os povos que os produziram? Para nos
aproximar dessa discussdo, precisamos repensar o estatuto da frontei-
ra entre ‘sujeitos’ e ‘objetos’, libertando o potencial transformador
que estes artefatos incorporam. Como as pedras da cidade de Perugia
e a cabeca de Pakal K’inich Janaab’, estes objetos redefinem o posicio-
namento dos envolvidos no encontro: andarilhos, guias e artefatos - e
com eles as vitrines, as memorias, as instituicdes que financiam o Cen-
tro Studi, os pesquisadores que formaram as colecdes, etc. - juntam-se
num movimento de redefinicio reciproca. Os artefatos ndo ‘sao’, eles
assumem posicoes agentivas fluidas e flexiveis, eles veiculam agenti-
vidades Amerindias para além dos limites diacronicos e sincronicos,
mas eles também agem enquanto sujeitos autdnomos, parcialmente
desvinculados dos seus contextos de fabricacio, numa posicao na qual
sua biografia individual os situou.

Para introduzir essa discussio, iremos seguir um caminho que
pode levar a diferentes encontros. No comeco ilustraremos a Coleciao
Etnografica do Centro Studi Americanistici ‘Circolo Amerindiano’,
observando algumas experiéncias de encontro que produzem-se nesse
ambiente. Em seguida, serd apresentado um panorama das discussoes
contemporaneas sobre as agentividades dos objetos, dos artefatos e
mais em geral do ‘material’. Enfim, refletiremos sobre como os ob-
jetos Amerindios ativam multiplas agentividades, tornando efetivos
os encontros com as experiéncias Amerindias apesar das distancias
diacronicas e sincronicas. Devido as limitacoes de espaco de um arti-
go, apesar da Colecdo Etnografica ser composta por artefatos arque-
ologicos e etnogréficos oriundos de todo o continente americano, da
regido subdrtica a Terra do Fogo, passando pelas planicies do hemisfé-
rio norte, Mesoamérica, montanhas da Cordilheira do Andes e pelas
Terras Baixas do hemisfério Sul, focaremos aqui somente nos objetos
Amazonicos. Todavia, esperamos que as sugestdes aqui apresentadas
possam estimular o reconhecimento de movimentos similares tam-
bém nos encontros com os artefatos que nasceram em outras regioes.
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O centro de documentacio e pesquisa do centro studi
americanistici ‘circolo amerindiano’

O Centro Studi Americanistici ‘Circolo Amerindiano’, é uma
associacio que tem como finalidade a pesquisa, a divulgacio e a defe-
sa dos povos e das culturas que habitam ou habitaram o continente
americano. Foi fundado em 1977 na cidade de Perugia, por um grupo
de apaixonados, académicos ou nio, do tema da americanistica. Essa
definicdo ‘americanistica’ indica a auséncia, nos interesses do Centro,
de limites geogréficos, sendo incluido todo o territdrio continental, do
Estreito de Bering a Terra do Fogo, de limites temporais, do primeiro
povoamento aos dias atuais, e de limites disciplinares, abrangendo
disciplinas como antropologia, arqueologia, historia, artes, politicas,
linguistica, etc. A filosofia que embasa as atividades do Centro Studi
¢ que a pesquisa, enquanto modalidade de conhecimento, deva ser
associada a cooperacio com os povos Amerindios, através de projetos
de colaboracio, assim como através da divulgacio da realidade histo-
rica e contemporinea desses povos para o publico nio especializado.
Nesse sentido, parece-me equivocada a associacio de ‘americanistica’
com ‘orientalismo’ (Machado & Silva 2010), pois este ultimo remete
a uma autoidentificacio do Ocidente frente a um Oriente idealizado
(Said 1978), sendo que nessa versio da ‘americanistica’ realiza-se uma
pesquisa-acio que leva em conta primariamente as realidades locais
do continente americano enquanto ponto de partida e de chegada
das diferentes atividades realizada pelo Centro Studi Americanistici.

Em 2005, o Centro Studi inaugurou uma segunda sede na ci-
dade de Salerno, no sul da Italia, e em 2007 foi se constituindo um
grupo de socios na cidade de Padova, no norte do Pais. Na cidade de
Perugia, contudo, o Centro Studi mantém sua sede principal, assim
como nessa cidade ¢ também organizado o Congresso Internacional
de Americanistica que todo ano junta pesquisadores de varios paises
para discutir diferentes temas. Os espacos da sede do Centro Studi
sdo oferecidos pela Prefeitura da cidade de Perugia, em uso gratui-
to, reconhecendo assim a importincia educativa que as atividades do
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mesmo desempenham na regido. Estas, além do mencionado Con-
gresso Internacional, incluem a publicacio da Revista Thule e de li-
vros especializados, pesquisas em varios paises, projetos de cooperacio
internacional, atividades didaticas nas escolas e de divulgacio para um
amplo publico na regido. No contexto de atividades, o Centro Studi
criou um Centro de Documentacio e Pesquisa em 2004, quando des-
locou-se para a atual sede (Marchetti & Nicolardi 2007).

Este ultimo ¢ constituido por um acervo de mais de trinta mil
livros, quatrocentos titulos de revistas, milhares de imagens e videos e
centenas de artefatos etnograficos, compondo um dos maiores arqui-
vos em nivel italiano sobre o tema. Os materiais sio disponiveis ao pu-
blico gracas as contribuicoes de diferentes drgaos publicos e privados:
a Consulta para a Imigracio da Regido Umbria apoia economicamen-
te o Centro Studi a mais de vinte anos, a Fundacio da Cassa di Ris-
parmio, em 2003, financiou a aquisicio de materiais para a exposicio
etnografica e o Ministério dos Bens e Atividades Culturais, através da
Secretaria para os Bens Bibliograficos oferece um apoio financeiro.

Em 2004, com a inauguracio da atual sede e do Centro de Do-
cumentacido e Pesquisa, a biblioteca do Centro Studi adquiriu duas
importantes colecdes, uma da Fundacdo Lelio Basso e a outra do pes-
quisador Rodolfo Calpini (Marchetti & Nicolardi 2007). Em 2010,
mais duas colecoes foram doadas o Centro Studi: uma do Instituto
Latino Americano e a outra do pesquisador Roberto Giammanco.
Em 2015, também a colecdo particular do pesquisador Igino Gatti
confluiu na biblioteca. Outras, como aquela do Professor Gerardo Ba-
monte, estio em fase de aquisicio. Todas estas se juntaram ao acervo
ja constituido e que ¢ constantemente incrementado por doacoes de
pesquisadores individuais e redes de trocas de publicacoes (algumas
dessas, para mencionar exemplos brasileiros, envolvem o ISA-Insti-
tuto Socioambiental e o lepe-Instituto de Pesquisa e Formacao Indi-
gena). A biblioteca tornou-se publica, ou seja inserida no circuito das
bibliotecas municipais em 2007 e em 2017 foi intitulada Biblioteca de
Americanistica Tullio Seppilli.
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Além da biblioteca, o Centro Studi possui um Centro de Docu-
mentacio Audio-Visual, dedicado 4 memoria do pesquisador Danie-
le Fava. Nesse acervo sao acolhidos materiais fotograficos, filmicos
e sonoros coletados ao longo de mais de trinta anos pelos socios
ou adquiridos através de doacoes por parte de instituicdes. Estes
materiais compreendem tanto filmes de ficcio, documentérios et
nograficos ou arqueologicos, como também materiais de pesquisa,
gravacoes de palestras, etc. Ademais, no Centro de Documentacio
Audio-Visual estio guardados os quase trezentos painéis das exposi-
cOes temporarias, sobre as quais voltaremos em breve. Em 2008 co-
mecou o projeto ‘As Américas em Digital’, o qual visa a digitalizacao
desses materiais, com a finalidade de torna-los mais accessiveis para
o publico e de garantir sua preservacio. Este projeto foi possivel atra-
vés de um financiamento do Centro de Servicos ao Voluntariado da
Prefeitura da cidade de Perugia.

Como mencionado, as atividades do Centro de Documentacio e
Pesquisa do Centro Studi Americanistici incluem um percurso expo-
sitivo itinerante, composto por 653 ampliacdes fotograficas montadas
em 297 painéis rigidos em material plastico. Esse percurso expositivo
¢ pensado em formato modular, podendo ser organizado por areas te-
maticas ou por areas geograficas dependendo da finalidade expositiva.
A exposicio foi apresentada pela primeira vez em 1980 ao longo da Se-
mana Latino-americana que aconteceu na cidade de Gubbio, também
na regido da Umbria. A primeira constituicio do percurso expositivo
eravoltada a apresentacio de um itinerdrio historico e etnografico dos
povos e das culturas das Américas e intitulada ‘Teocuicatl: o canto
sagrado’. Ao longo dos anos, esse percurso foi acrescentando maédu-
los com temas especificos: ‘Homens de mais’ apresenta a historia e
a cultura dos povos mesoamericanos; ‘Hoke hey’, dos povos norte-a-
mericanos; ‘America Latina: um continente em suspenso’, a historia
da colonizac¢io e da formacio indentitaria dessa parte do continente;
‘Notas de América’, a historia das musicas indigenas e populares; ‘Os
signos do universo’, a ciéncia, a filosofia e a escrita mesoamericanas;
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‘Pacha kunturpa’, os povos da regiao andina; ‘Homens e florestas’,
os povos amazonicos; ‘Males do corpo, males da alma’, xamanismo
e praticas de cura dos Amerindios; ‘Os nomes de Deus’, as multiplas
religiosidades Amerindias antes e depois da chegada do cristianismo;
‘Terra de mais’, os povos campesinos da América Central; ‘Terra e
Liberdade’, a historia da revolucio mexicana. Estes percursos expositi-
vos sdo apresentados com frequéncia regular ao publico nos mais dife-
rentes contextos, cOmo outros museus, escolas, centros comunitarios
ou espacos publico, etc. (Marchetti & Nicolardi 2007).

Ademais, outras exposicoes tempordrias, de cunho mais especiali-
zado, sdo organizadas com os materiais do Centro de Documentaciao
Audio-Visual. Um exemplo dessas tltimas é a exposicio fotografica ‘A
infancia Mebengokré-Xikrin’, que foi apresentada em 2007 no Ambito
do XXIX Congresso Internacional de Americanistica nos espacos do
Palacio dos Priores da cidade de Perugia. Este percurso visava apre-
sentar em 20 painéis fotograficos acompanhados de descricoes etno-
grificas as fases de crescimento social dos individuos entre esse povo
Amerindio. Outro exemplo ¢é a exposicio etnogrifica ‘A Amazdnia
em Perugia’ que foi montada em 2011 no Prédio do Governo no
ambito do XXXIII Congresso Internacional de Americanistica. Neste
ultimo caso, além dos painéis fotograficos, foram incluidos no percur-
so expositivo varios artefatos amazonicos da Colecio Etnografica do
Centro Studi, sobre a qual nos determos no proximo paragrafo.

A colecio etnografica

Essa colecdo surge oficialmente em 1991, quando a exposicao tem-
pordria ‘“Teocuicatl: o canto sagrado’ foi organizada na cidade de Terni,
também situada na regiio da Umbria. A partir desse evento, o Centro
Studi Americanistici decidiu de reunir num Unico espaco os artefatos
etnogréficos coletados pelos sécios ao longo de suas viagens nas Amé-
ricas. Vem assim a se constituir o primeiro acervo, ainda na primeira
sede. Os artefatos sio organizados seguindo uma divisio por marco-4-
reas geograficas: Polar, Norteamericana, Mesoamericana, Caribenha,
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andina, Amazodnica, Litoral Atlantico, Cone Sul. Estas 4reas sio, por
sua vez, subdivididas em dreas e regides. Paralelamente, cruza-se com
esse critério geografico também outros critérios tematico e temporal.

O nucleo inicial da coleciao vai progressivamente incorporando
um significativo numero de artefatos das areas andina, amazdnica e
tropical venezuelana, sobretudo pelos aportes do arquedlogo Mario
Polia e dos etnologos Gerardo Bamonte e Miguel Angel Menéndez,
além dos arquitetos Leszek Zawisza e Chiara Cipiciani. Em 2002 fo-
ram adquiridos mais de duzentos artefatos da colecio pessoal da an-
tropologa Nina Borruso, principalmente oriundos da regido centro-
meridional do Mexico, e de mais de sessenta artefatos da colecdo pes-
soal do antropélogo Gerardo Bamonte, principalmente amazdnicos.
Ambas essas aquisicoes foram financiadas pela Fundacio da Cassa
di Risparmio de Perugia, um banco privado que colabora ativamen-
te com as atividades do Centro Studi Americanistici (Marchetti &
Nicolardi 2007). Outros socios também contribuiram e contribuem
com continuas doacdes de artefatos, de forma que a colecdo assume a
forma de um conjunto em processo. Nio se trata de um acervo fecha-
do e estatico, mas de uma continua reformulacio e ressemantizacio
do conjunto a cada nova aquisicio. Importante ¢ evidenciar como
varias das pecas presentes na Colecio Etnografica foram doadas ex-
pressamente com a finalidade de ser nesta incorporadas por membros
de diferentes povos indigenas. Este é o caso, por exemplo, de alguns
artefatos Mebengokré (povo Gé do Brasil central), os quais foram en-
tregues a um soécio do Centro Studi para que os levasse até a Itdlia e
permitisse que ‘as pessoas de ld conhecam nossa cultura’. Outros artefatos
foram doados a Colecdo Etnografica por parte de representantes de
povos Amerindios que participaram no anual Congresso Internacio-
nal de Americanistica, ou em outros eventos organizados pelo Centro
Studi Americanistici.

Em 2004, quando da inauguracio da atual sede do Centro Studi
Americanistici, a Colecio Etnografica foi organizada na sua instalacio
atual. Em 2009 a mesma foi dedicada & memoria de Gerardo Bamon-
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te, idedlogo e promotor da mesma, incansavel divulgador do conheci-
mento sobre e sensibilizador para as lutas dos povos Amerindios para
o amplo publico. Em 2019, a Prefeitura da cidade de Perugia destinou
um Novo espaco expositivo para uma nova instalacio do percurso ex-
positivo da Colecdo Etnografica, que garantird uma maior visibilidade
para com o publico e tornard possivel a implementacio de novas ati-
vidades didéticas com as escolas. A abertura desse novo espaco, com
a conseguinte transferéncia da Colecio Etnografica é previsto para
o final de 2020. Concomitantemente com essa nova instalacio, esta
prevista também a realizacio de um percurso virtual de visita, que per-
mita o acesso a Colecdo Etnogrifica também por parte de um publico
impossibilitado a viajar fisicamente até Perugia. Nesse texto, todavia,
iremos descrever a atual composicio, tendo em vista que importantes
novas acoes serdo realizadas num futuro proximo.

Outra ressalva importante a ser feita concerne os materiais arqueo-
logicos. Um dos pressupostos do Centro Studi Americanistici sempre
foi um cuidado a ndo aceitar artefatos niao reproduziveis. As unicas
excecoes sendo aquele que ja se encontrem afora do continente ame-
ricano e que corram o perigo de ser deterioradas ou dispersas. Nessa
direcio a Colecdo Etnogréfica aceita doacdes somente de artefatos et-
nograficos de uso comum e reprodutiveis, e de reproducoes arqueolo-
gicas. Entre essas reproducoes de objetos arqueoldgicos destacam-se as
reproducdes de artefatos norte-americanos de autoria de Sergio Susani
e mesoamericanos do Taller de Reproducciones do Instituto Nacional
de Antropologia e Historia de Cidade do México. Outros artefatos
significativos presentes na Colecio Etnografica, e que detém um im-
portante uso didatico sdo as reproducoes de cenas de caca e de vida
cotidiana dos povos indigenas norte-americanos e dos Yanomami re-
alizadas por Antonio Masetti. Estes incluem uma reproducio de uma
maloca Yanomami com diferentes cenas de vida cotidiana.

O percurso expositivo atual retoma a estrutura do original organi-
zado na sede anterior, com a subdivisao por areas geograficas e dentro
dessas por eixos temdticos e cronoldgicos. Os espacos sido divididos
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em trés salas, sendo a primeira dedicada aos povos das regides circum-
polar, norte-americana e mesoamericana pré-colombiana; a segunda
sala aos povos centro-americanos contemporineos; e a terceira aos
povos andinos, amazdnicos e do Cone Sul. Os artefatos sdo apresenta-
dos em prateleira de vidro temperado fechadas ou em espacos abertos
dependendo de sua resisténcia ao clima e ao manuseio por parte dos
visitantes. Assim, por exemplo, coroas plumarias amazdnicas sio guar-
dadas em expositores dedicados, de forma a preservar o material orga-
nico que as compdem, enquanto instrumentos musicais de percussao
andinos sdo colocados a disposicio do publico que pode ter experi-
éncia das diferentes texturas dos materiais dos quais sio compostos.

Nesse panorama, assumem especial interesse para nosso argumen-
to os artefatos amazonicos habitantes dessa colecio. Como menciona-
do acima, o nucleo inicial desse acervo foi constituido pelos etndlogos
Gerardo Bamonte e Miguel Angel Menéndez. Estes incluiam artefatos
oriundos do alto Rio Negro, do rio Xingu, do Chaco e, em menor
medida, de outras areas. O ntcleo da Colecio Etnogréfica, portan-
to, j4 visava apresentar um panorama da diversidade dos povos que
habitam a Amazonia, desconstruindo o imaginario tio enraizado no
senso comum do mundo ocidental que pensa aos povos indigenas
enquanto sujeitos indiferenciados. Ademais, a presenca de artefatos
mais ‘exoticos’, como cocares plumarios, e de outros produzidos com
materiais industrializados, como por exemplo pulseiras de micangas,
permitia de apresentar esses povos ‘da floresta’ (como o titulo da expo-
sicdo temporaria mencionada acima) em sua dinamicidade historica,
quebrando o estereotipo, esse também enraizado no senso comum
ocidental, que vé esses povos enquanto parados no tempo. Entende-se
assim como a experiéncia etnogréfica, enquanto orientadora da expe-
riéncia expositiva desses artefatos, permite de sugerir novos encontros
que visam reformular as posicdes reciprocas dos sujeitos envolvidos,
sejam esses 0s proprios artefatos, os visitantes e os povos Amerindios.
Cabe agora nos interrogar sobre como esses encontros desencadeiam
tais processos.
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As vidas de uma borduna

Em 2005, em ocasiio de uma viagem para pesquisa de campo
entre os Mebengokré da Terra Indigena Trincheira-Bacaja, situada ao
longo do curso do rio Bacajd, recebi, no dia anterior a minha despe-
dida, uma borduna, ko, de presente por parte de Tedjore, um dos ho-
mens mais idosos da aldeia Mrotidjam, onde tinha passado cerca de
trés meses. Ao presentear-me com a borduna, ele foi recomendando
que eu nio me esquecesse deles e que voltasse o quanto antes para
encontra-los novamente.

A borduna que Tedjore me entregou ¢ um pau de madeira de
formato cilindrico com um comprimento de aproximadamente um
metro e meio, com o cabo ligeiramente afinado e ornado com estrias
paralelas cavadas em baixo-relevo, além de ter duas pontas nas extre-
midades. Segundo a classificacio de Berta Ribeiro, pode ser descrita
como “circular semi-estriada” (Ribeiro 1988:219). Ao longo da ultima
semana de permanéncia na aldeia, com frequéncia eu sentava do lado
dele para conversar sobre assuntos variados, enquanto ele cortou e
alisou o artefato. No final, pouco antes de me entregar, acrescentou
um fio de algoddo findado em franja tinto com urucum no cinto de
separacio entre o cabo e o corpo da arma.

A borduna, na experiéncia Mebengokré, constitui um elemento
definidor da subjetividade do seu portador, juntamente com outros
elementos incluidos na categoria kukradja (Fisher 1991; Cohn 2005;
Lea 2012; Bollettin 2019). No passado era utilizada enquanto instru-
mento de guerra e inumeros relatos etnogrifico apresentam o uso
dessa arma para fins bélicos, seja entre os Mebengokré-Xikrin do Rio
Bacaja, seja entre outros grupos Mebengokré. Ademais a borduna era
utilizada para atividades venatdrias, servindo para cacar tanto animais
de grande porte, como a anta, quanto animais menores, como a cotia.
Ao longo das minhas permanéncias entre os Mebengokré, de 2005
até hoje, ela foi utilizada para cacar em esporadicas ocasides, quando
cartuchos para os fuzis nio eram disponiveis. Em todos os casos que
testemunhei de uso da borduna na caca, as presas foram queixadas,
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e nunca a vi ser usada com outros animais. A borduna ¢ largamente
utilizada também quando da realizacio dos vérios rituais que marcam
a cotidianidade Mebengokré na aldeia Mrotidjam. Os mebenghete, os
ancides, levam suas bordunas nas dancas segurando-as com a mio e
apoiando-as no ombro. Eles as levam no ngdb, a Cada dos Homens
também quando é realizada alguma reuniio dedicada a assuntos espe-
cialmente relevantes, e nesses momentos costumam brandi-las agitan-
do-as no ar como forma de énfase ao longo dos discursos proferidos.
Outro uso evidente da borduna é sua presenca constante quando os
Mebengokré retinem-se com os kuben, os ‘brancos’. E uma presenca
marcante quando eles precisam reivindicar o cumprimento de acor-
dos, a melhoria dos atendimentos de saude e de educacio, ou a defesa
de seus direitos. Fica evidente, assim, como a borduna constitui um
objeto carregado de inumeras vidas: a o lado do cacador, do guerrei-
ro, do orador, etc. A borduna perpassa assim a identidade masculina
Mebengokré em niveis variados, individual e coletivo.

Depois da minha volta para Italia e ter convivido com a borduna
com a qual foi presenteado em minha casa por alguns meses, resolvi
cede-la em usufruto ao Centro Studi Americanistici para que pudesse
ser incorporada no acervo da Colecao Etnografica e assim incluida no
percurso expositivo. Para que o Centro Studi Americanistici aceitas-
se de incluir a borduna na Colecao Etnografica, fui demandado de
elaborar uma ficha catalogrifica apresentando informacdes sobre o
artefato e sua trajetoria. Essa ficha incluia informacoes quais: 0 nome
na lingua original, 0 nome em italiano, a area geografica de origem,
além de subdrea e regido, o povo que a produziu e o nome do artesio,
o periodo histérico de fabricacio e de aquisicio, as dimensdes, o ma-
terial de fabricacdo, as funcoes originais e uma descricio detalhada
do significado do artefato no contexto de origem. Interessantemen-
te, essas informacdes incluem tanto dados sobre a fabricacio, quanto
elementos de seu significado e usos originais. Essa demanda me foi,
na época, explicada enquanto uma necessidade para que tais infor-
macoes pudessem ser utilizadas no momento das visitas a Coleciao
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Etnografica. A principal preocupacio sendo a possibilidade de contex-
tualizar adequadamente e corretamente os artefatos em seus contextos
quando apresentados ao publico.

A borduna foi enfim incluida no acervo da Colec¢io Etnogrifica.
Atualmente ela se encontra exposta pendurada numa das paredes da
terceira sala expositiva, dedicada aos povos andinos e amazonicos.
Ela se encontra lado a lado com um cocar Krokotire, o maior dos co-
cares Mebengokré, feito de plumas de cauda de arara azul amarradas
com fio de algodao em um suporte semi-circular de madeira, que foi
adquirido por outro socio do Centro Studi Americanistici em uma
loja de artesanato indigena. Este ultimo é guardado em um quadro
com moldura de madeira e vidro, enquanto a borduna é exposta sem
contentor. Ao lado desses dois artefatos encontra-se um expositor de
vidro de um metro e meio de altura, um metro e meio de compri-
mento e 40 centimetros de profundidade. Neste sio expostos dife-
rentes artefatos Amerindios: cocares de menores dimensdes da regido
do Xingu e do Rio Negro, bancos xamanicos Ticuna, etc. Trata-se de
um expositor dedicado a apresentar os artefatos de uso ‘ritual’, sendo
que outro expositores sio utilizados para aqueles, por exemplo, de
uso ‘doméstico’.

Ela é apresentada ao publico através de uma descricio de seus
multiplos usos: bélico, venatorio e ritual. Ademais ¢ descrito como ela
contribui, juntamente com outros elementos, materiais a imateriais,
a definir a subjetividade de seu portador, sendo um agente produtor
de diferencas individuais e coletivas. Assim ela permite de introduzir
o visitante a experiéncia do povo Mebengokré em suas multiplas fa-
cetas. A associacdo espacial com outros artefatos permite também de
conecta-la com estes no espaco da Colecio Etnogréfica. A organizacio
espacial vem a se constituir assim como um instrumento cognitivo
que leva o visitante a andentrar-se no denso universo relacional dos ar-
tefatos Mebengokré. Ela apresenta, porém, outro elemento qualifican-
te no contexto da exposicdo. Tratando-se de um artefato resistente,
pode ser manuseado pelo visitante, obviamente com a supervisio dos
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guias. O contato fisico produz assim a possibilidade de ‘incorporar’
suas potencialidades pelo visitante, produzindo outro encontro e
com este uma redefinicio reciproca. A descricio de seu uso ‘politi-
co’, ademais, permite de levar o visitante a se aproximar dos desafios
que os Mebengokré e os outros povos indigenas enfrentam e enfren-
taram no contexto das relacdes com os niao-indigenas nos dias atuais
e no passado.

Observa-se, assim, como as multiplas vidas da borduna nos coleti-
vo Mebengokré permitem de propiciar ao visitante da Colecdo Etno-
grafica multiplos encontros com tais experiéncias. A biografia especi-
fica da borduna exposta, artefato produzido especificadamente para
presentear o visitante nio-indigena, nio anula seu potencial de pro-
piciar tais encontros. Pelo contrario, permite de situar a propria ex-
periéncia etnografica especifica que permitiu a borduna de viajar até
a talia e de ser incluida na Colecdo Etnografica enquanto elemento
de mobilidade das relacdes dos Mebengokré com seus interlocutores
e seus artefatos. Permite, com isso, de multiplicar as redes relacionais
dos atores envolvidos: Mebengokré, etndlogo, artefato visitante da ex-
posicio, etc. Obviamente, tais potencialidades ndo sdo exclusivas des-
sa borduna, mas poderiam ser mapeadas também nos outros objetos
Amerindios hospedados na Colecio Etnografica. Vale a pena, agora,
enumerar quais sio estes.

Os artefatos amerindios amazdnicos na colecio etnografica

Como mencionado acima, a Colecdao Etnografica nio ¢ um con-
junto fechado e estatico, mas sim um corpus em constante movimen-
to de inclusdo e transformacdo de novos elementos. O mesmo vale
inclusive para a parte dedicada as populacoes Amerindias amazonicas.
Os artefatos tém diferentes origens, foram trazidos para a Colecio
Etnografica em diferentes momentos, e sio expostos com diferentes
modalidades expositivas. Todavia, ¢ importante apresentar tais arte-
fatos, para permitir de mostrar a variedade dos mesmos. Outros sio
constantemente incorporados ao percurso expositivo, alguns sio reti-
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rados, portanto a lista abaixo nao deve ser considerada, mais uma vez,
exaustiva e definitiva. Como pode-se observar na listagem, niao sio
todos os artefatos que sio completamente identificados, sendo que
os adquiridos incialmente nao tiveram uma catalogacio aperfeicoada.

Tabela: Os artefatos Amerindios amazdnicos na Colecio Etnografica
do Centro Studi Americanistici. Sio especificados: tipo de artefato, regido
de origem, povo que o fabricou e época.

Artefato Subarea Regido Povo Epoca
geografica
Cuia Brasil central Xingu Waurd Contempo-
rineo
Colar de Brasil central Xingu Kenzabi Contempo-
fragmentos de rineo
casca de coco
Boneca Brasil central Araguaia Karaja Contempo-
rineo
Cesto de Amazodnia Orinoco Yanomami Contempo-
upo. ocidental rineo
Banco Brasil central Xingu Kamayura Contempo-
xamanico em rineo
formato de
passaro
Tipoia, Brasil central Xingu Kayapo Contempo-
carregador de rineo
criangas
Borduna Brasil central Xingt Kayapo Contempo-
rineo
Arcos e Brasil central Xingu Kamayura Contempo-
flechas rineo
Tipiti Amazdnia Rio Vaupes Tukano Contempo-
ocidental rineo
Aljava com Amazonia Rio Negro / Macu (?) Contempo-
flechas ocidental Rio Vaupes rineo
Ornamento Amazdnia Para Nio identifi- Contempo-
pectoral com cado rineo
plumas
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Braceletes Brasil Cen- Mato Grosso Iranche Contempo-
rituais tral rineo
Ornamento Brasil central Xingu Kamayura Contempo-
plumario. rineo
Braceletes Brasil central Xingu Kamayura Contempo-
rituais raneo
Vestimenta Brasil central Xingt Nio identifi- Contempo-
feminina em cado rineo
fibras vegetais
Tambor Brasil Rio Mapuera Wai-wai Contempo-
xamanico rineo
Cesto para Brasil central Xingt Meinaco Contempo-
carregar rineo
Cesto urutu Amazdnia Rio Vaupes Tukano Contempo-
ocidental rineo
Cesto warao Brasil Co- Vale do Ori- Moriche Contempo-
l6mbia noco rineo
Leque para Amazdnia Rio Vaupes Tukano Contempo-
o fogo ocidental rineo
Capacete Brasil central Araguaia Karaja Contempo-
plumario rineo
Vestido Brasil central Xingu Kayapo Contempo-
funerario rineo
Cesto warao Brasil Co- Vale do Ori- Moriche Contempo-
l6mbia noco rineo
Cesto warao Brasil Co- Vale do Ori- Moriche Contempo-
l6mbia noco rineo
Aljava para Amazdnia Rio Negro Macu (?) Contempo-
flechas de ocidental rineo
zarabatana
Vestido Brasil central Xingt Kamayura Contempo-
funerario rineo
Capacete Brasil Orien- Maranhio Guajajara Contempo-
em plumas de tal rineo
arara
Tanga Guiana Guiana Wai-Wai Contempo-
raneo
Artefato Amazonia Rio Vaupes Tukano Contempo-
para segurar ocidental rineo
charuto
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Cesto Amazonia Rio Negro Tukano Contempo-
urutu. ocidental rineo
Capacete Brasil central Araguaia Karaja Contempo-
plumario raneo
Boneca Brasil central Araguaia Karaja Contempo-
raneo
Boneca Brasil central Araguaia Karaja Contempo-
rineo
Boneca Brasil central Araguaia Karaja Contempo-
raneo
Boneca Brasil central Araguaia Karaja Contempo-
rineo
Cesto Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi- Contempo-
cado cado cado rineo
Cesto Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi- Contempo-
cado cado cado rineo
Flecha Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi-
cado cado cado cado
Flecha Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi-
cado cado cado cado
Decoracio Brasil central Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi-
cado cado cado
Flecha Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi- Contempo-
cado cado cado rineo
Banco Brasil Rio Mapuera Wai-wai Contempo-
xamanico rineo
Banco Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi- Contempo-
xamanico cado cado cado rineo
Maracas Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi-
cado cado cado cado
Maracis Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi-
cado cado cado cado
Canastra Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi- Contempo-
cado cado cado raneo
Arco Brasil Cen- Rio Bakaja Meben- Contempo-
tral gokré-Xikrin rineo
(Kayapo)
Flecha Brasil Cen- Rio Bakaja Mebengokré Contempo-
tral Xikrin (Kaya- raneo
po)
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Flecha Brasil Cen- Rio Bakaja Mebengokré Contempo-
tral Xikrin (Kaya- rineo
po)

Flecha Brasil Cen- Rio Bakaja Mebengokré Contempo-

tral Xikrin (Kaya- rineo
po)

Borduna Brasil Cen- Rio Bakaja Mebengokré Contempo-

tral Xikrin (Kaya- rineo
po)

Colar Brasil Cen- Rio Bakaja Mebengokré Contempo-

tral Xikrin (Kaya- rineo
po)

Vestido Amazonia Rio Negro Tukano Contempo-
ritual da ocidental raneo
menarca

Estadtua Brasil Cen- Araguaia Karaja Contempo-
representando tral rineo
uma figura
animal

Capacete Brasil central Nio identifi- Nio identifi- Contempo-
plumario cado cado raneo

Braceletes Brasil central Nio identifi- Nio identifi- Contempo-

cado cado rineo

Zarabatana Amazdnia Rio Negro Macu () Contempo-

ocidental rineo

Aljava para Amazonia Rio Negro Macu (?) Contempo-
flechas de ocidental rineo
zarabatana

Zarabatana Amazonia Rio Negro Macu () Contempo-

Ocidental rineo

Capacete Brasil central Nio identifi- Nio identifi- Contempo-
plumario cado cado rineo

Braceletes Brasil central Nio identifi- Nio identifi- Contempo-

cado cado rineo

Braceletes Brasil central Nao identifi- Nao identifi- Contempo-

cado cado rineo

Capacete Brasil central Nio identifi- Nio identifi- Contempo-
plumario cado cado rineo

Peneira Nio identifi- Nio identifi- Tupi-Guarani Contempo-

cado cado rineo

Arco Brasil Nio identifi- Nio identifi- Contempo-

cado cado rineo
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Capacete Brasil Nio identifi- Nio identifi- Contempo-
plumario cado cado rineo

Borduna Brasil central Araguaia Karaja Contempo-
rineo

Peneira Nio identifi- Nio identifi- Tupi-Guarani Contempo-
cado cado rineo

Peneira Nio identifi- Nio identifi- Tupi-Guarani Contempo-
cado cado rineo

Tanga Roraima Abonari Waimiri-A- Contempo-
feminina troari rineo

Cesta Brasil Cen- Rio Tocantins Xerente Contempo-
tral rineo

Capacete Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi- Contempo-
plumario cado cado cado rineo

Flecha Nio identifi- Nio identifi- Nao identifi- Contempo-
cado cado cado rineo

Flecha Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi- Contempo-
cado cado cado rineo

Flecha Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi- Contempo-
cado cado cado rineo

Flecha Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi- Contempo-
cado cado cado raneo

Flecha Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi- Contempo-
cado cado cado rineo

Ralador de Amazonia Rio Vaupes Tukano Contempo-
mandioca ocidental rineo

Ralador de Brasil Guiana Wai-Wai Contempo-
mandioca rineo

Maloca Amazdnia Orinoco Yanomami Contempo-
ocidental rineo

Capacete Brasil central Xingu Txucarramaes Contempo-
raneo

Vasilha Brasil central Xingu Assurini Contempo-
rineo

Vasilha Brasil central Xingu Assurini Contempo-
raneo

Vasilha Brasil central Xingu Assurini Contempo-
rineo

Estatueta Amazonia Rio Solimdes Tikuna Contempo-
zoomorfa ocidental rineo
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Cesta Amazonia Rio Solimé&es Tukano Contempo-
ocidental rineo

Cesta Amazdnia Rio Solimoes Yanomami Contempo-
ocidental rineo

Ralador Amazonia Rio Solimées Nio identifi- Contempo-
ocidental cado rineo

Ralador Amazonia Rio Solimoes Nio identifi- Contempo-
pequeno QOcidental cado rineo

Estatueta Amazonia Rio Solimdes Tikuna Contempo-
zoomorfa ocidental rineo

Braceletes Brasil Rio Itui Matis Contempo-
raneo

Arco Pert Rio Madre de Ese Ejja Contempo-
Dios rineo

Flecha Peru Rio Madre de Ese Ejja Contempo-
Dios rineo

Flecha Pert Rio Madre de Ese Ejja Contempo-
Dios rineo

Arco Pert Rio Madre de Ese Ejja Contempo-
Dios rineo

Flecha Peru Rio Madre de Ese Ejja Contempo-
Dios rineo

Flecha Pert Rio Madre de Ese Ejja Contempo-
Dios rineo

Arco Peru Rio Madre de Ese Ejja Contempo-
Dios rineo

Banco ritual Amazonia Rio Solimog&s Tikuna Contempo-
ocidental rineo

Flecha Peru Rio Madre de Ese Ejja Contempo-
Dios rineo

Flecha Peru Rio Madre de Ese Ejja Contempo-
Dios rineo

Estandarte Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi- Contempo-
cado cado cado rineo

Vasilha Nio identifi- Nio identifi- Kechua Contempo-
cado cado rineo

Rombo Brasil central Xingu Contempo-
(Nafukua) rineo

Tiara plu- Amazonia Rio Solimdes Tikuna Contempo-
mada ocidental rineo
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Luva ritual Brasil Guiana Sateré-Mawé Contempo-
raneo

Cesta Brasil Guiana Sateré-Mawé Contempo-
raneo

Cesta Amazonia Rio Solimédes Tukano Contempo-
ocidental rineo

Cesta Amazdnia Rio Solimoes Tukano Contempo-
ocidental rineo

Cesta Amazonia Rio Solimées Tukano Contempo-
ocidental rineo

Brincos de
plumas

Nio identifi-
cado

Nio identifi-
cado

Nio identifi-
cado

Nio identifi-
cado

Brincos de

Nio identifi-

Nio identifi-

Nio identifi-

Nio identifi-

plumas cado cado cado cado
Brincos de Nio identifi- Nao identifi- Nao identifi- Nio identifi-
plumas cado cado cado cado
Brincos de Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi-
plumas cado cado cado cado

Brincos de

Nio identifi-

Nio identifi-

Nio identifi-

Nio identifi-

plumas cado cado cado cado
Braceletes Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi-
cado cado cado cado

Pente para
cabelos

Nio identifi-
cado

Nio identifi-
cado

Nio identifi-
cado

Nio identifi-
cado

Pente para

Nio identifi-

Nio identifi-

Nio identifi-

Nio identifi-

cabelos cado cado cado cado
Bolsa Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi-
cado cado cado cado
Arco Nio identifi- Nio identifi- Nao identifi- Nio identifi-
cado cado cado cado
Arco Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi-
cado cado cado cado
Arco Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi-
cado cado cado cado
Flecha Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi-
cado cado cado cado
Mascara de Peru Iquitos Nio identifi- Contempo-
fibras vegetais cado rineo
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Flecha Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi- Nio identifi-
cado cado cado cado
Colar de Xingu Nio identifi- Kenzabi Contempo-
fragmentos de cado rineo
casca de coco.
Bonecas Brasil central Araguaia Karaja Contempo-
raneo
Ceramicas Brasil Para Ilha de Ma- Contempo-
rajo raneo
Setaccio Nio identifi- Nio identifi- Tupi-Guarani Contempo-
cado cado rineo

Os artefatos listados ndo sio todos expostos na sala dedicada. Isso
se deve a varias razoes, principalmente a falta de espacos adequados
para que todos eles possam ser adequadamente valorizados e apreciados
pelo publico. Todavia, conforme mencionado acima, a Prefeitura da
cidade de Perugia disponibilizou um novo espaco expositivo, onde sera
criada uma nova instalacio que possivelmente possa permitir de tor-
nar todos estes artefatos disponiveis ao publico. Com esse fim a equipe
do Centro Studi Americanistici estd realizando um intenso trabalho
de identificacdo dos artefatos atualmente ndo completamente identifi-
cados. Ademais, novos artefatos sao candidatos a entrar no acervo da
colecio. O Centro Studi Americanistici estd em fase de aquisicio da
colecio privada do etndlogo Gerardo Bamonte, composta por cerca de
600 artefatos, o que vai tornar numericamente a Colecio Etnogréfica
um dos principais acervos italiano sobre os povos amazonicos.

Cabe agora, depois de ter descrito o Centro de Documentacio
Audiovisual, a Colecao Etnografica e seus membros, refletir sobre o
efeito que estes artefatos tém na producio de encontros no contexto
expositivo. Nio se trata, nesse caso, de um ‘museu indigena’, como
pode ser o celebre Museu Magiita (Oliveira 2012), ou de nido ter uma
efetiva e direta participacdo dos povos produtores dos artefatos na
elaboracio do percurso expositivo a exemplo do que acontece em va-

rios casos brasileiros (Athias 2016; Velthem, Kukawa & Joanny 2017;
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Russi 2019). Todavia, a tese ¢ de que possa ser possivel identificar
uma efetiva agencia desses artefatos em uma dupla direcdo: enquanto
mediadores entre os produtores e os frutidores e enquanto agentes
dotados de vidas especificas proprias.

A agentividade dos artefatos amerindios

Em uma coletinea ja cldssica, Fernando Santos-Granero (2009)
introduz a experiéncia da vida subjetiva dos ‘objetos materiais’ entre
os povos Amerindios, que os produzem, os possuem, os circulam e os
experienciam. Os textos dessa coletinea discutem como estes artefatos
iluminam a diferenca entre objetos (matéria inerte) e sujeitos (entida-
des dotadas de intencionalidade e agencia), sendo que se trataria de
uma relacionalidade ‘construtiva’ na qual os corpos de humanos e ar-
tefatos sdo reciprocamente criados através de processos de ‘fabricacao’.
No exemplo acima mencionado da borduna Mebengokré, fica evidente
como o artefato ¢ numa direcdo o ‘fabricado’ por Tedjore, mas ao mes-
mo tempo ‘fabrica’ o etndlogo inserindo-o num processo relacional,
assim como os bordunas - enquanto categoria de artefatos/sujeitos —
produzem o guerreiro, o cacador, o orador, etc. Tratase portanto de
um processo relacional no qual os artefatos nio podem ser reduzidos a
uma materialidade inerte e passiva, mas sim devem ser observados em
sua propria capacidade de acionar movimentos e encontros de sujeitos.

Essa direcio de um reconhecimento dos artefatos, enquanto pro-
dutores de uma realidade relacional, ja tinha sido apontada por Si-
mondon (1989). Discutindo o tema, o filosofo francés aponta como
os objetos técnicos, mas podemos aqui pensar também nos outros
objetos da experiéncia cotidiana (Heidegger 1989), entram na nossa
descricdo dessa ultima através da dicotomia entre logos e tekhné. A con-
sequéncia, sempre de acordo com Simondon ¢ a auséncia da realidade
prépria do objeto, sendo este confiado a experiéncia que o humano
tem dele. Reconhecer sua realidade propria significa inclui-lo na nossa
descricio da experiéncia, nio enquanto extensio, vicario ou residual,
mas como dotado de um seu modo de existéncia. Nessa perspectiva, o

85



ANTHROPOLOGICAS 30(2):63-90, 2019

objeto deve ser um motor de diferenciacio e constituicio do humano,
pois ele ndo seria somente um instrumento do humano, mas sim um
especifico modo de existéncia que ordena o mundo.

Simondon nos sugere aqui uma inversio importante: ao invés de
observar o objeto a partir do humano, deveriamos observar o0 humano a
partir do objeto. Isso estaria ligado a ideia de que o objeto, 0 mundo do
material, seria um dos caminhos através dos quais 0 humano emerge em
sua existéncia. A proposta de Simondon aproxima o objeto do mundo
material Amerindio de forma evidente. Aqui, os sujeitos/objetos sao con-
comitantemente resultado e produto de uma relacdo constitutiva entre os
humanos e os artefatos. A borduna, como vimos, produz uma atualizacio
da potencialidade cacadora ou guerreira ou politica do Mebengokré. Ela
constitui o agente da emergéncia dessa qualidade do humano.

Reconhecendo assim que o artefato niao é um objeto inerte e pas-
sivo, mas sim algo que produz diferencas nos seus multiplos movi-
mentos. Como aponta Dominguez-Rubio ao discutir o trabalho de
Simondon: “O objetivo, portanto, ndo é de estender a nocdo estrita
de agencia humana a outras entidades, mas sim de estender a propria
definicdo de agencia para incorporar agentividades distintas daquela
humana” (Dominguez-Rubio 2008:96). Torna-se necessaria, portan-
to uma separacao analitica da nocdo de agencia da de agente. Numa
proposta ampla de definicio, a primeira poderia assim ser definida
enquanto ‘o poder de fazer algo’; o agente, por sua vez, seria “qual-
quer entidade que, em um ponto espaciotemporal especifico, possui a
faculdade de introduzir uma diferenca em um estado de coisas” (Do-
minguez-Rubio 2008:97). O que o agente faz, enfim, seria exatamente
a diferenca que introduz num estado anterior.

A mesma proposta de uma definicio de agencia enquanto capa-
cidade de produzir uma diferenca num determinado estado de coisas
ja tinha sido sinalada também por outros autores tio diferentes como
Bateson (1979), Giddens (1984), Gell (1998) e Latour (2005). Apesar
das diferencas, as vezes radicais, entre esses autores, emerge um ele-
mento comum que nos interessa na discussdo que estamos levando
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a cabo aqui. Ademais, pensar os artefatos enquanto agentes leva a
reconhecer que eles sio ‘vivos’. Uma vida que assume a forma de uma
carreira social, uma biografia cultural e o poder de produzir encontros
(Kopytoff 1986). Esses encontros, acionados na producio continua de
diferencas envolvem reciprocamente os sujeitos sociais em reciprocas
influencias (Tilley 2006). Assumindo que algo que produz uma dife-
renca na situacio inicial seja considerado agente, e que os encontros
sejam os momentos nos quais tais diferencas sdo tornadas efetivas,
entdo os artefatos presentes na Colecio Etnografica do Centro Studi
Americanistici sio incluidos nessa categoria.

A borduna da qual descrevi a trajetoria pode ser observada nesse
prisma. Ela produz diferencas em toda sua trajetdria biogréfica: ela de-
fine Tedjore que a confecciona, o etndlogo que a recebe e a transporta
até a Coleciao Etnogréfica, a propria exposicio e enfim o visitante que
com ela interage. Tedjore é reconhecido entre os Mebengokré como
um dos ancides mais sabios do kukradjd, termo polissémico que os Me-
bengokré glosam como ‘cultura’ e que se compde de elementos mate-
riais e imateriais (Bollettin 2019). Ao fazer a borduna para o kuben, o
‘branco’, ele assume a funcio de mediador entre sujeitos diferentes,
entre os Mebengokré e o etnélogo que os visitou. Este, por sua vez, ao
receber o presente, ¢ transformado por este em um portador, mesmo
que parcial do kukradjd, vindo a tornar-se outro do que era anteriormen-
te. Ele ¢ assim ‘diferenciado’, tornado ‘diferente’. Isso ¢ mais evidente
no momento no qual a borduna chega a Colecdo: o etnologo deve ser
uma ‘ponte’, um ‘elo’” entre os dois momentos da vida da borduna, a
aldeia e a Colecdo. Aqui a borduna expressa e atualiza mais do seu po-
tencial agentivo. Ela redefine o espaco expositivo, colocada lado a lado
com outros artefatos Mebengokré e de outros povos Amerindios, ela
aporta algo de novo, acrescenta uma nova possibilidade cognitiva a Co-
lecio. Ademais, quando interage com os visitantes, ela permite a estes
de mover-se na direcio da producio de subjetividades Mebengokré, das
lutas politicas desse povo, de suas atividades cotidianas. Os visitantes
abandonam visdes enraizadas e estereotipadas dos povos Amerindios e
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a borduna revela a eles a contemporaneidade destes, suas dinamicida-
des e poliedricidades. Uma diferenca, produzida num pedaco de madei-
ra pelas maos abeis de Tedjore, atua no outro lado do Atlantico.

No espaco da Colecio Etnogrifica do Centro Studi Americanisti-
ci, portanto, podemos encontrar multiplos encontros que os artefatos
tracam ao longo de suas biografias. Nao mais objetos inertes e passivos
manuseado por sujeitos ativos, eles sio agora agentes produtores de
diferencas em seus encontros com outros atores. Mapeamos algumas
dessas diferencas produzidas pela borduna Mebengokré, mas o mes-
mo poderia ser descrito pelos bancos xaménico do Rio Negro, pelos
capacetes plumarios do Rio Xingu e pelos outros componentes desse
coletivo. Essa agencia permite encontros de outra forma mais impro-
vaveis. Os Mebengokré, os Tukano, os Maku, os Kamayura e os outros
povos Amerindios cujos artefatos sio incluidos na Colecao Etnografi-
ca podem assim tornar-se participes de novos encontros. Eles podem
assumir um papel ativo na sua propria auto-representacio mesmo sem
estar fisicamente presentes, pois quem define a emergéncia das di-
ferentes subjetividades sdo os proéprios artefatos, nio simplesmente
tradutores, mas produtores desses encontros e agentes das diferencas
que afetam quem destes participa.

Imagem - Borduna Mebengokré. Foto de autoria de Bollettin Paride.
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The aim of the paper is to show how these artefacts can be observed not as
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Inimigos, Jaguares e Espiritos:
0s outros e suas transformacdes

Marcel Mano?

O artigo possui como mote as descricoes historicas de sepultamen-
tos indigenas em urnas cerdmicas, muitas das quais sio musealiza-
das, e pretende, a partir de uma leitura antropoldgica das mesmas,
associd-las ao universo das trocas negativas ou predatorias que os
grupos humanos mantém com o mundo exterior das alteridades.
Com base numa aproximacio etnologica com dados histéricos e
etnograficos, o artigo dialoga e problematiza dois pressupostos. O
da hipotese de as urnas estarem relacionadas ao universo antro-
pofagico-guerreiro descrita pelos cronistas entre os Tupinamba
e Guarani; e o modelo de diferenciacio Tupi e Jé centrado na
dicotomia centrifugo x centripeto. Para isso, apresenta o enterra-
mento em urnas como cédigo dentro de um grupo mais amplo de
transformacdes que levam, em diferentes sociedades amerindias,
do interior ao exterior e vice-versa, e cujos processos de traducio
sdo resultado tanto de um pensamento classificatorio quanto de
uma pratica venatoria.

Sepultamentos, Grupos Jé - ‘Cayapd’, Identidades e alteridades,
Guerra e antropofagia, Praxis da caca.

A inumacido em vasos cerdmicos - igacabas - ¢ bem conhecida na
etnologia e arqueologia indigena no Brasil. Associada a sepultamen-
tos primarios e secundarios ela ocorre em diversas dreas e ¢ descrita
historicamente entre populacdes indigenas culturalmente diferentes
entre si. Para as areas de ocupacio historica dos grupos Tupinamba
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e Guarani ji foi sugerido (Carvalho 1983, 1999) que o sepultamento
primario em urnas descrito nas fontes documentais pode estar em re-
lacdo ao complexo antropofagico-guerreiro. A julgar pelas concepcoes
que Viveiros de Castro (1986:516-520) vislumbrou entre os Araweté
- grupo Tupi da Amazdnia: a de que existe no xamanismo uma for-
ma cosmologica de antropofagia, ¢ possivel reforcar a associacio desta
com a urna; pois que uma metafisica canibal também sugere que as
urnas - panelas - poderiam servir como duplo modo de transforma-
cao do morto - matador em vida. Primeiro como metafora do cozi-
mento para ser servido no post mortem ao festim dos deuses canibais; e
em sequéncia como homologia porque ao ser devorado transforma-se
também em imortal.

Apesar da coeréncia analdgica esse sistema precisa ainda ser tes-
tado em outra realidade: a existéncia de informacdes documentais de
urnas com sepultamentos em dreas de ocupacio historica de grupos
dos Jé, conhecidos como ‘Cayapd’ !, nas regides dos atuais sul de Goi-
4s, Triangulo Mineiro e norte de Sao Paulo. Se considerarmos que
os modelos para pensar a etnologia dos povos indigenas no Brasil
(Cunha & Castro 1985; Fausto 2001; Gordon 2006) propdem uma
diferenciacio entre Tupi e J& que oscila respectivamente entre grupos
centrifugos x centripetos, e grupos de predacdo canibal x predacio ce-
rimonial, temos um problema que incide sobre uma escolha. Ou a hi-
potese da associacio dos sepultamentos em urnas com a antropofagia
encontra aqui certos limites, ou, ao contririo, os limites se encontram
no modelo de diferenciacao Jé - Tupi.

Em face desse impasse, este ensaio quer relacionar a incidéncia
historica de urnas mortudrias em areas de ocupacio dos Jé com as
noticias dos primeiros contatos desses grupos, documentalmente co-
nhecidos como ‘Cayapd’. A tentativa é a de encontrar nas relacoes
com o mundo exterior das alteridades um fundo histérico que possa
servir para iluminar as escolhas. Tal como ¢ possivel depreender das
fontes, grupos desses indios foram, no século XVIII, expostos a um
cendrio de intensos contatos com diferentes outros. Além dos grupos
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indigenas autdctones; mesticos, homens livres pobres, autoridades co-
loniais, indios escravos, negros escravos, negros fugidos, entre outros,
passaram a compor o mundo exterior a esses grupos. Embora nio
tenham sido uninimes as formas de tratamento das diversidades (por-
que dependeram dos sujeitos, dos contextos, dos signos e dos interes-
ses envolvidos) esses grupos ‘Cayapd’ fizeram da guerra um dos seus
principais modos relacionais e simbolicos de relacio com algumas de
suas alteridades, e talvez seja este o aspecto fulcral. Afinal, se a existén-
cia de analogias do sepultamento em urnas em dreas dos Tupinamb4
e Guarani historicos estd em uma determinada associacdo com rituais
de predacdo de corpos descritos pelos cronistas; alguns episddios que
se desenvolveram durante as guerras nas primeiras décadas dos conta-
tos dos grupos Jé talvez possam iluminar nossas op¢oes.

As urnas mortuarias.

Nas dreas do litoral atlantico ocupadas historicamente pelos Tupi-
namba4 as urnas foram descritas como igacabas de base convexa e tampa
invertida, e pintada de “[...] desenhos de cor marrom escuro [...] em
engobo branco, [...] as duas linhas que separam as trés faixas do ombro
escalonado sdo vermelhas” (Pereira et al 1982:6-7). Esteticamente sio
ceramicas de decoracio policromica com tracos lineares sobre fundo
engobado. Nas dreas da bacia Parana-Paraguaia ocupada pelos Guara-
ni historicos, as urnas apresentavam decoracio corrugada e as tampas
desenhos geométricos policromicos. A decoracio corrugada foi descrita
como “escultura em relevo em forma de escama de peixe” coberta com
“tampas ornamentadas com motivos geométricos intricados”, com fai-
xas largas em preto e vermelho e, ocasionalmente, combinados com or-
namentacio pontular arredondada e virgular (Godoy 1974:171-173).

Em ambas as areas histéricas: a dos Tupinamba e a dos Gua-
rani, os cronistas dos séculos XVI e XVII (Cardim 1980:94; Souza
1964:582) descreveram o uso mortudario desses sofisticados vasos ce-
rAmicos. Foram algumas dessas descricoes que permitiram Carvalho
(1983, 1999) associar as urnas ao complexo antropofagico-guerreiro.
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Nos relatos historicos, os termos usados para as urnas sio cuias,
vasos, panelas ou potes. Gabriel Soares de Souza escreveu: “[...] met-
tem-no em cocoras, atados os joelhos com a barriga, em um pote em
que elle caiba [...]” (1964:582). Cardim mencionou que “[...] assenta-
do 0 metem em um pote [...]” (1980:94). Entre os Chiriguanos, Nor-
denskiold descreveu “[...] o costume de a viuva partir uma yambui
(vaso para chicha) ao meio a fim de enterrar o marido [...]” (apud
Carvalho 1999:9). Métraux, reproduzindo Thevet, afirmou que “[...]
metem-no em um grande vaso de barro, cobrindo-o com a gamela
onde o defunto costumava lavarse [...]” (1979:07). As urnas - iga-
caba - e tampas - alguidares - eram, entdo, recipientes com finali-
dades praticas e culinarias, tais como potes para a dgua e coccao de
alimentos. Os alguidares possuiam formato préprio para o preparo
da farinha de mandioca e o uso como tigelas, e as igacabas, com suas
bordas mais largas que os fundos, eram recipientes para alimentos so-
lidos e liquidos, entre os quais as bebidas fermentadas (cauim ou chi-
cha) consumidas em grandes quantidades durante os rituais coletivos,
entre os quais o antropofagico. De acordo ainda com as descricoes
documentais, o periodo que antecedia o sacrificio do prisioneiro era
particularmente destinado a fabricacio de vasos e alguidares ricamen-
te decorados. Cardim escreveu que “determinado o tempo em que
h4 de morrer, comecam as mulheres a fazer louca, a saber: panellas,
alguidares, potes para vinhos, tio grandes que um levard uma pipa
[...]” (1980:96), informacio corroborada com Métraux em sua sintese
historica da ‘religido dos tupinambas’:

“As mulheres encarregavam-se da fabricacio de numerosos vasos
de formas e dimensdes diversas, que decoravam com cuidado todo
especial. Determinados potes serviam para guardar as bebidas fer-

mentadas; outros a tinta com a qual o prisioneiro devia ser pintado.
Certas mocas estavam encarregadas de preparar o cauim” (Métraux

1979:124).
Durante os rituais os ‘potes grandes’ guardavam as bebidas, e os
alguidares, usados para o preparo da farinha de mandioca e do cauim,
recebiam também as entranhas do prisioneiro sacrificado. Associadas
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a morte do inimigo essas cerAmicas rituais eram, depois, usadas como
urnas e tampas mortudrias para corpos de amigos e parentes. Dessa
associacio resultou uma primeira aproximacio entre a urna e o ritual
antropofagico. Uma outra associacio foi constatada entre as pinturas
rituais do sacrificador, do sacrificado e do instrumento - o ibirapema,
semelhantes as das cerdmicas rituais e mortuarias. A decoracio esme-
rada que apareciam nas bordas dos grandes vasos e no interior dos
alguidares se repetia no ibirapema e na testa do prisioneiro a ser mor-
to, pintado “de preto com pinturas galantes [...] e da mesma maneira
que eles tém pintado o rosto (do prisioneiro), o esta também a espada
[...]” (Cardim 1980:98). E, finalmente, uma terceira associacio foi en-
tre o morto inumado com o inimigo devorado. Esse mesmo cronista
mencionou que os Tupinamba lavavam o defunto, e o “pintio muito
galante, como pintdo os contrarios” (Cardim1980:94), sugerindo a
pintura que era feita no inimigo devorado nos rituais antropofigicos;
e Souza (1964:582) escreveu que untavam com mel o corpo do defun-
to antes de colocé-lo na urna.

Ao considerar que a cerdmica mortudria serviu antes em rituais
antropofagicos, que o morto era condimentado e recebia pintura cor-
poral semelhante ao do inimigo canibalizado, o sepultamento em ur-
nas parece ter relacoes claras com o inimigo devorado pelos deuses na
aldeia dos mortos. Esse estado de coisas levou Carvalho (1983, 1999)
a formular a tese de que a sepultura do caddver diretamente numa
urna devia corresponder ao simbolismo antropofigico guerreiro. Ao
chefe ou guerreiro que nio terminasse seus dias sacrificado pelos ini-
migos, reservava-se uma inumacio num vaso de cauim ou chicha para
ele mesmo ser devorado pelos deuses canibais (Castro 1986).

Acontece, porém, que o sepultamento primario em urnas tam-
bém ocorre fora das dreas de ocupacdo histérica dos Tupinamba
e Guarani, e em urnas confeccionadas sem decoracio, em estética
escura e lisa’. Elas sdo particularmente descritas entre povos indige-
nas das regides interioranas do Nordeste e dos Planaltos Central e
Meridional brasileiros.
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Na parte norte nordeste desse ultimo planalto, regiio que cor-
responde aos atuais sul de Goids, Tridngulo Mineiro e norte de Sao
Paulo, essas urnas foram encontradas em grande profusio na década
de 1960 no municipio de Cachoeira Dourada durante construcao de
Usina Hidrelétrica no Rio Paranaiba, divisa dos estados de Minas Ge-
rais e Goias (Silva 2015:57). Em escavacoes arqueoldgicas as margens
desse mesmo rio:

“Foi coletada uma urna funeriria, lisa, grande, associada a uma ti-
gela, com sepultamento de um individuo adulto, em posicio fetal,
na drea da aldeia, mas fora dos espacos habitacionais. A escavacio
desenvolvida no sitio Silva Serrote [...] detectou pecas cerdmicas in-
teiras e um sepultamento em urna de cerdmica lisa em posicio fetal.

A cerimica coletada corresponde a dois tipos: - o LISO, representa-

tivo e predominante (com auséncia de decora¢io) - e com ENGO-
BO, nas cores branca e preta” (Alves 1991:75).

Entre os documentos histéricos foi o memorialista Hildebrando
Pontes que se referiu a esses achados no Tridngulo Mineiro, por toda
a bacia do rio Grande e alto Paranaiba.

“Urnas funerdrias, muitas, tém sido encontradas nas vizinhancas de
Desemboque [...]. No municipio de Uberaba sio encontradas em
diversos lugares [...] e igacabas tém sido encontradas nos ribeirdes do
Bor4, Farinha Podre e Chapadio do rio Claro, municipio de Sacra-

mento, fazenda do Lanhozo, ribeirdo Corrente, Laranjeiras, Santa

Gertrudes, Verissimo etc. de Uberaba; na Mata entre os ribeirdes
Santa Rosa, Dourados, distr. De Coromandel” (Pontes 1978:13-14).

Nos diversos relatos narrados por esse memorialista ha a de uma
urna desenterrada em abril de 1894 na regiio do Capio do Mico pro-
ximo a cidade de Araxa - MG, que ele indicou como ‘urna funeraria
ou igacaba encerrando a mimia de um cacique indigena’. Descrita em
detalhes, revelou-se tratar de um sepultamento primario.

“[...]. Dentro, estava um corpo humano, verdadeiro espectro, de co-
coras. [...] Era o caddver de um indio velho, peito largo, rosto leve-
mente triangular, macas do rosto salientes e quase imberbe. A pele,

sobre os ossos, desenhava sua saliéncia, bracos caidos ao longo do
corpo; mios abertas e secas; as palpebras muito metidas dentro das
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cavidades vazias. No beico inferior um pequeno furo onde foi intro-
duzido um pedaco de osso. A pele, retraindo-se deixou a descoberto
duas filas de dentes chatos [...]. Na cabeca, cingindo-a um acanguape
ou cocar de penas de cores vérias salientando-se a vermelha; no pes-
coco um rosdrio de dentes e ossos (aiupa), distintivo dos guerreiros.
Na cintura uma tanga de penas vistosas e nos artelhos enfeites de
penas e uma espécie de chocalho, que produzem sons agudos e 4s-
peros. Dentro havia, além de um arco e trinta e sete flechas, uma
aljava de couro de cutia, uma rede e duas cuias cobertas de bordados
extravagantes [...]” (Pontes 1978:14-15).

Essas diversas descricdes efetivamente indicam nesta regidio a
existéncia de inimeros sepultamentos primarios em posicio fetal em
urnas periformes e lisas. E embora ainda sejam desconhecidas des-
cricoes historicas dos rituais funerdrios que acompanhavam esses en-
terramentos, ¢ possivel usar a documentacio histdrica para contextu-
alizd-los. Mas neste caso, e para nio cairmos nos erros que estamos
tentando evitar, a documentacio historica s6 pode ter validade se da-
dos arqueologicos e documentais forem temporalmente coincidentes.
Felizmente, neste caso, os dados convergem.

Desde a década de 1980 programas arqueolodgicos sistemdticos
na bacia do médio rio Paranaiba tém insistido para uma ocupacio
prolongada de populacoes agricultoras ceramistas datadas pelos
menos desde o século XII (Alves 2013:105), as quais estavam asso-
ciados a inumacdo em urnas. Mais recentemente, a escavacio dos
sitios Inhazinha e Rodrigues Furtado no municipio de Perdizes -
MG (Magalhaes 2015) revelou zonas de ocupacoes datadas entre o
ultimo quarto do século XVIII e o primeiro do XIX (entre 1784 e
1825). A considerar a datacdo e o fato dos artefatos indigenas apre-
sentarem influéncias dos nio-indios, como o emprego de base plana
(Magalhdes 2015:272), esta claro que se trata de ocupacdes de povos
agricultores e ceramistas historicos. O periodo e o local dessas ocu-
pacdes (o vale do rio Paranaiba) coincidem com dados da documen-
tacdo historica que, com o uso do termo ‘Cayapd’, identificou os
grupos Jé nessa regiio.
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A julgar pela coincidéncia espaco-temporal, as descricdes histori-
cas que se fizeram desses grupos durante o contato podem contribuir
na construcio de uma interpretacio acerca da incidéncia de urnas
com sepultamento primdrio nessas dreas. Afinal, h4 indicios docu-
mentais para confirmar ou descartar a associacio da urna com a an-
tropofagia! e/ou ha indicios para confirmar ou descartar a funcionali-
dade da oposicio etnologica Jé - Tupi?

Guerras e predacio

A primeira noticia historica do termo ‘Cayapo’ data de 1723. Nes-
se ano Antonio Pires de Campos embarcou em expedicio pelo rio
Tieté. Ao cruzar sua foz, subiu o curso do rio Parand e entrou no rio
Paranaiba, atingindo as regides dos atuais sul de Goids e Tridngulo
Mineiro. Nesse local os ‘Cayapd’ foram mencionados em grande ex-
tensdo territorial: “o gentio chamado Caiapo [...] ¢ de aldeias, e povoa
muita terra por ser muita gente, cada aldeia com seu cacique” (Cam-
pos 1976:181). Desde essa primeira noticia, os documentos historicos
insistiram durante quase dois séculos em definir as bacias do Parana-
iba e Grande como area densamente povoada por grupos ‘Cayapo’.

No entanto ¢ preciso cautela. Primeiro porque um exame de par-
te da documentacio historica revela que a regido era area ocupada
por outros grupos J&, tais como os Akroa, Akwén, Araxa, Xakriaba e
Xavante’. E segundo porque ‘Cayapd’ nio ¢ uma etnotaxinomia. E
um exOnimo, termo de origem tupi-guarani para definir grupos J&; e
de significado depreciativo para definir humanos - “como macacos”
(Turner 1992:311). Isso implica pensar que ‘Cayapd’ foi uma cons-
trucdo colonial, termo genérico aplicado indistintamente. Por isso,
e tal como j4 advertia um historiador do século XIX, “estava 0 nome
‘Cayapos’ tio vulgarizado n’outro tempo nas provincias de S. Paulo,
Goyaz e Minas, que se dava [...] ao indio que ali apparrecesse qual-
quer que fosse a sua raca” (Oliveira 1861:492). Deste ponto de vista
‘Cayapo’ é aqui usado na sua acepcio historica, como termo genera-
lizante para diferentes grupos pertencentes a familia linguistica Jé do
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Tronco Macro-Jé descritos nos séculos XVIII e XIX nos atuais sul de
Goias, Tridngulo Mineiro e norte de Sdo Paulo.

Na documentacio a eles referente, além da constatacio de que
ocupavam essa drea de forma densa e continua, outra caracteristica
persistente desde o primeiro registro foi a guerra. Naquele primeiro
contato, apds descrever as aldeias e as lavouras, Campos escreveu: “...]
e seu maior exercicio é serem corsarios de outros gentios de varias na-
cOes e prezarem-se muito entre eles a quem mais gente ha de matar”
(1976:182). Embora pareca nio ter ocorrido nenhum incidente com
a expedicio desse sertanista, nao tardou para que os documentos re-
gistrassem as continuas guerras, mortes, roubos, incéndios e ataques
impetrados por esses grupos contra os nio indios.

Em praticamente todas as ocasides em que foram mencionados
durante os primeiros contatos, esses indigenas estavam numa cons-
tante estratégia de predacio de inimigos, corpos e bens. De acordo
com os documentos eles matavam e roubavam os viajantes, atacavam
os roceiros e os mineradores, queimavam sitios, matavam criacoes,
escravos, homens, mulheres e criancas (D.1.* 22:185). As infindéveis e
constantes evidencias dessas estratégias de guerra e pilhagem ja foram
discutidas em outras ocasides (Mano 2011), e uma disposicao diacro-
nica dos eventos mostrou uma estrutura da guerra contra os nio in-
dios: ataques rapidos e certeiros durante os quais matavam o maior
numero de inimigos e se apropriavam de seus bens, tais como plantas,
armas de fogo, ferramentas de metal e objetos exoticos.

Eram, por isso, guerras de predacio; tema que nos leva a uma
outra questio que desde o primeiro relato historico esteve associada
aos ‘Cayapo’: a antropofagia. Em 1723 quando Campos concluiu sua
mencio a guerra ele completou: “[...] prezarem-se muito entre eles a
quem mais gente ha de matar, sem mais interesse que de comerem os
seus mortos, por gostarem muito de carne humana” (1976:181-182);
tonica repetida em outros documentos do periodo, “porque sempre
que tem ocasido se sustentam de carne humana” (AHU-ACL-CU-

008-cx.2-d.465).
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Mas aqui novamente é preciso cautela. Ao contrario do que ocor-
re com as informacdes documentais oriundas das dreas de ocupacio
dos Tupinamba e Guarani, nao ha testemunha ocular que tenha des-
crito a devoracio ritual entre esses grupos dos Jé. Em todos os casos
a antropofagia lhes foi imputada de maneira indireta. A auséncia de
informacio historica precisa, associada ao conhecimento etnografico
dos Jé, ja fez sugerir que se tratou ai de mais uma das ‘alegorias da
colonizacio’. Ao considerar o cendrio de disputas, interesses confli-
tantes e intensos conflitos em que se deram os contatos, do ponto
de vista dos nido indios e, portanto, dos documentos, os indios do
sertio estavam sendo retratados como feras, e como tais identificados
e tratados pela politica indigenista do periodo’. A antropofagia foi
talvez mais uma das justificativas para os ndo indios legitimarem seus
discursos e acdes contra os indios.

Do ponto de vista do tema que aqui se aborda, pensar a antropo-
fagia como ‘alegoria da colonizacdo’ parece afastar as relacoes entre
o sepultamento primario em urnas e a predacio canibal entre esses
grupos dos Jé. Fosse isso, a nossa escolha j4 estaria feita e se tornaria
indcua essa reflexio. Embora pareca sensato descartar a antropofagia,
com base em algumas evidencias também parece ingénuo nio supor
que a morte infligida ao inimigo em batalha tenha sido, ela mesma,
predacio de corpos.

Desde aquele primeiro registro do termo ‘Cayapod’ a arma conti-
nuamente mencionada entre eles no XVIII é o porrete ou bilro: “[...]
garrotes, que sio de pau de quatro ou cinco palmos com uma gran-
de cabeca bem feita, e tirada, com os quais fazem um tiro [...], e tdo
certo que nunca erram a cabeca; é a arma de que mais se fiam, e se
prezam muito dela” (Campos 1976:182). Essa arma foi tdo difundida
ao longo das guerras dos Jé - ‘Cayapd’ que alguns autores (Monteiro
1994:63; Neme 1969:114-117) j4 levantaram a hipotese de no século
XVII eles serem conhecidos como Bilreiros ou Ibirajara, “senhores do
tacape” segundo Schaden (1954:397).

Como armas de guerra as bordunas estao claramente associadas
ao esfacelamento do cranio do inimigo. Os ataques obviamente ge-

100



Mano: Inimigos, Jaguares e Espiritos

ravam combates corpo-a-corpo com deflagracio de golpes causadores
de fraturas, mutilacdes e rompimento de crinios. Em seu sentido
pratico a borduna desempenhava na guerra ‘Cayapd’ o mesmo papel
do ibirapema tupinamb4, pois ambos, empunhados por guerreiros,
abriam o crinio do oponente com um golpe forte e certeiro. Caido
sem vida, o corpo poderia entdo ser manipulado. Embora raras, hou-
ve informacdes de ataques nos quais os ‘Cayapd’ foram acusados de
matar escravos e de “[...] lhes raspar toda a carne do corpo deixando-
lhes s6 a cabeca” (AHU-ACL-CU-008, cx.1-doc.17). Ainda que essa
narrativa possa ser ela mesma mais uma alegoria, ela tem correlatos
precisos com certos mitos de grupos Jé -Kayapd nos quais um grupo
de guerreiros, apos matarem os inimigos “[...] retalharam seus corpos,
partindo-os ao meio. Depois cortaram na floresta troncos delgados
nos quais amarraram os caddveres pelas maos e pés, a fim de leva-os
para casa” (Luckesh 1976:188-189). Por isso é pelo menos sensato
pensar, pelas caracteristicas das guerras com bordunas, que elas acar-
retavam, sendo o descarne, a manipulacio direta dos corpos, ndo s
pela proximidade e intensidade do golpe, mas também pelo tipo de
ferimento mortal. E a analogia poderia ainda se estender as pinturas
corporais; pois se de um lado as pinturas rituais do sacrificador tupi-
namba foram simbolicamente associadas com as decoracdes das urnas
e alguidares policromicos, a pintura guerreira dos ‘Cayapd’, sempre
negra, também pode estar em relacio logica com as urnas lisas e sem
decoracio mencionadas em suas areas historicas de ocupacio.
Esfacelar cranios, destruir corpos, matar criacoes, queimar plan-
tacdes, casas e paiois “reduzindo tudo a cinzas, e levando os despo-
jos” (AHU-ACL-CU-008, cx. 20, d. 1220), parece de fato nio conter
a devoracdo canibal. No entanto, uma predacio sem consumacio
antropofagica nio deixa de ser uma predacio. As descricoes das
guerras dos Jé no XVIII apontam a manipulacio de partes objetiva-
veis de seus inimigos por dois caminhos: o da predacio de corpos
em batalha, e o da apropriacio de bens modveis. Assim, e pelo mes-
mo raciocinio, se por meio do ritual antropofigico o sacrificador
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tupinambd adquiria as virtudes do inimigo e ganhava nomes; na
guerra ‘Cayapd’ os guerreiros aniquilavam corpos e adquiriam rique-
zas e bens de seus inimigos.

Esse fundo historico parece sugerir que a guerra ‘Cayapd’, as-
sim como a antropofagia tupinamb4, foram portas de entrada e
saida para o mundo exterior. Nesse sentido, é possivel que seja
essa predacdo e a abertura para o outro (da qual a antropofagia ¢é
apenas uma forma) o que permita pensar a associacdo simbolica
entre guerra e os sepultamentos em urnas nas dreas de ocupacio
historica de grupos Jé.

Predacéo e producio

Ao considerar as estratégias de guerra e pilhagem levadas a cabo
por esses grupos durante os primeiros contatos, parece certo que eles
se encontravam a um meio termo entre os sistemas Jé - Tupi defini-
dos pela etnologia. Se “na predacio [Jé] mebéngokre a destruicio fisi-
ca do inimigo pode ser dispensavel” (Gordon 2006:99), as guerras dos
Jé no XVIII ai ndo se encaixaram. Noutra direcio, se encaminharam
ao encontro dos sistemas amazdnicos, para os quais “uma dimensio
importante da guerra é a destruicio de corpos ou, mais exatamen-
te, da pessoa em seus constituintes materiais e imateriais” (Fausto
2001:328). Mas afastando-se do complexo antropofigico Tupinam-
b4, os Jé - ‘Cayapd’ nio chegaram também a se encaixar plenamente
nesse sistema. Afinal, parece claro que nio houve predacio canibal;
tanto quanto também ¢ nitido que a predacio nio foi apenas cerimo-
nial. Além disso, ao implicar na apropriacio de virtudes e riquezas
adquiridas no contato com as alteridades, a guerra funcionou como
uma constante abertura para o mundo exterior e suspendeu também
a rigidez do bindmio Jé - centripeto x Tupi - centrifugo para pensar
o0s Jé no século XVIIL.

Se neste caso as oposicoes da etnologia se tornaram inoperantes,
decorre o fato da dicotomia entre sociedades centripetas/predacio ce-
rimonial e centrifugas/predacio canibal ser apenas modelo para pen-
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sar a realidade. O caso em pauta mostra como as sociedades empiricas
podem ser compostas de combinacoes hibridas dos modelos, e isso
reforca menos a oposicio e mais a existéncia de um continuum de pos-
siblidades entre polos dicotomicos. Vale, aqui, a mesma adverténcia
de Lévi-Strauss sobre os equivocos de pensar o modelo de sociedades
quentes e frias como fechado.

“[...]. Disse, escrevi, repeti centenas de vezes que nenhuma sociedade

¢ absolutamente fria ou quente. Essas sio nocdes teoricas que ne-

cessitamos para formular nossas hipoteses. As sociedades empiricas
distribuem-se ao longo de uma linha em que nenhuma delas ocupa

os polos” (Lévi-Strauss & Eribon 1990:160).

Situados a um ponto da linha entre os dois sistemas definidos
pela etnologia, grupos dos Jé tornaram a predacio de corpos e bens o
modo operante de relacdes com as alteridades. Disso resulta a ideia de
a urna estar em relacio nio apenas com a antropofagia, mas com as
formas de consumacio de partes objetivaveis dos inimigos. O inimigo
devorado e o abatido no campo, ambos com os crinios esfacelados
e suas riquezas e virtudes expropriadas, tornam a antropofagia e a
guerra pontes por onde transitaram interesses e signos. Ou em outros
termos, a destruicio e apropriacio de bens e riquezas do exterior es-
teve tanto para uma simbolica centrifuga da alteridade, quanto para a
construcio centripeta de sociabilidades.

As guerras de predacio e saque foram a oportunidade desses gru-
pos em fazer aferir para o mundo interior bens simbolicos e materiais
que se colocavam a servico da producio social®. Ainda que nio seja
possivel uma etnografia dos ‘Cayapd’ meridionais do XVIII, uma com-
paracio com outros grupos da familia dos Jé pode indicar algumas
hipoteses. Em geral, nessas sociedades as guerras mantem um papel
importante na organizacio dos principais rituais de iniciacio masculi-
na, tais como o ritual de nominacio, de perfuracio de ldbios e orelhas
e de escarificacio, que denotam a producio social da pessoa.

“Entre os [Kayapsé] XIKRIN ¢ considerado homem tio-somente
aquele que tiver tomado parte numa expedicio guerreira e morto
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um inimigo, Assurini, Parakani, Gorotire ou um cristio, embora
este nio seja tao apreciado.” (Vidal 1977:155).

Marcas corporais, reconhecimento social e status ¢ o que ganhava
o guerreiro Jé com a predacio do mundo exterior. Talvez por isso é
que durante os contatos eles nunca desperdicaram as oportunidades
de afirmarem-se, na guerra e na predacio, como homens fortes e bra-
vos. Mas as guerras nio lhes forneciam apenas bens simbolicos como
a bravura, a coragem e a valentia. Eles vinham também, como vimos,
em forma de bens materiais moéveis. De certo, nunca saberemos como
esses bens circularam no interior dessas comunidades, mas as inferén-
cias com outros grupos Jé podem também nos ajudar.

Como se sabe, entre grupos Jé Kayapé (Xikrin Mebéngokre) ha dois
tipos de transmissio de riquezas. Um deles, horizontal, ¢ representado
pela posse coletiva da pintura corporal. O outro, vertical, diz respeito a
posse exclusiva de riquezas que envolvem atributos sociais distintivos
como propriedades de “clas” (Vidal 2001:212-213) ¢/ou ‘matricasas’
(Lea 2012). Tradicionalmente representado pelos adornos plumadrios
e nomes bonitos, esses bens sdo transmitidos por heranca e por confir-
macio ritual. Apesar de representar um sistema dual, coexistem entre
o0s Jé Xikrin Mebéngokre formas de circulacio e transmissdo frequente
de bens, inclusive os adquiridos no contato com os nido indios (Gor-
don 2006), como parte mais ampla de uma rede de sociabilidades por
meio das quais se firmam aliancas formais e potenciais e reforcam-se
relacoes entre parentes afins e consanguineos. Machados de aco, ar-
mas de fogo e objetos manufaturados aferidos durante as guerras no
século XVIII poderiam, entdo, colocar em acio processos de alianca e
de producio de parentesco, servindo como signos sociais que se trans-
mitiam e circulavam entre parentes, amigos e aliados.

Por isso a apropriacio interna de bens e riquezas poderia estar
para a esfera da producio social. Uma producido do interior que foi,
como vimos, predatdria, pois se realizou na destruicio do exterior.
Dessa 6tica, as pontes entre o interior e o exterior construidas pelas
guerras estiveram tanto para interesses pragmaticos da esfera produti-
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va, como para uma simbolica da alteridade. Afinal, as violéncias fisicas
que caracterizaram as guerras foram resultadas dos contatos entre gru-
pos que se avaliavam e se percebiam como inimigos em algum grau.
Nas guerras parece certo que ao menos incialmente a simbolica
da alteridade é sindnima da simbdlica do inimigo, o outro representa-
do como perigo e ameaca. E isso para ambos os lados, como o mostra
a historia dos contatos dos Jé ‘Cayapd’ meridionais. Do mesmo modo
que os documentos pediam para “passar a espada, sem distincao ne-
nhuma de sexo” (D.I. 22:168) e para matar “de dores os Cayap¢, dos
quaes trouxerdo as cabecas a essa Villa” (AHE-GO-Livro 003), eles
também relatavam que “o barbaro Gentio Cayapo assaltou com sua
costumeira ferocidade” (AHU-ACL-CU-008-cx.2-d.179), “havendo-se
com tio barbara crueldade que nem as criancas perdoam nem dao
quartel a pessoa alguma” (D.L. 22:185). Odio mutuamente nutrido,
as guerras como pontes entre o interior e o exterior foram 4reas de
fronteiras onde se cruzaram identidades e diferencas, inclusio e ex-
clusio. Ponto incerto do contato, essas fronteiras se expandiram e
se retrairam, se sobrepuseram e se descolaram com base na dialética
da percepcio - acio, do interesse - signo, sendo por isso cambiantes
como as pontes. Muito embora fluidas e maledveis, sobretudo no ini-
cio dos contatos as fronteiras existiram. Foram erguidas por coletivos
sociais que se reconheceram no processo de estranhamento e em suas
projecoes da alteridade. Assim, o que e como da alteridade nao indige-
na os ‘Cayapo’ meridionais destruiram e o que eles incorporaram fala
também de quem destruiu e incorporou. Ao longo das primeiras déca-
das de contato as guerras ‘Cayapod’ moveram-se sempre na destruicio
e exclusdo de corpos inimigos e na inclusio de seus bens materiais. Os
nio indios deviam figurar como criaturas revoltantes, mas inimigos
poderosos. Seus objetos manufaturados, suas ferramentas de metal e
suas armas de fogo deviam representar uma inigualdvel expressividade
técnica e estética, e dominio de artes que os grupos indigenas nio con-
seguiam imitar. Essas qualidades dos nao-indios, vivenciadas durante
os anos de contato, serviram para justificar uma forma de percepcio,
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avaliacdo e acdo na qual esses inimigos figuravam como criaturas des-
preziveis - deviam ser mortas, mas poderosas.

Se no inicio dos contatos esse outro ndo indio foi interpretado
como potencialmente perigoso e empiricamente poderoso, isso justi-
ficou o processo de destruicio e incorporacio. Nesse constante jogo
de reconhecimento e estranhamento, de contrastes e diferencas, de
distanciamentos e aproximacdes, os sistemas de classificacoes das
alteridades levam a pontos delicados, como o dos limites entre inte-
rior e exterior, e os processos correlatos de domesticacio e dominio
das diferencas.

Se de fato as fronteiras e pontes entre o interior e o exterior fo-
ram maleaveis, fluidas e cambiantes, reconhecimento e estranhamen-
to ndo foram pontos fixos eternos. Antes disso, foram rotacionais e,
como tais, permitiram processos de inversao por meio das possiblida-
des de transformacio ritual. Como a moderna etnografia hoje sabe,
por meio desses processos inimigos e aliados, parentes e estranhos,
vivos e mortos, animais e humanos nio se separam por barreiras in-
transponiveis. Ao contrario, se metamorfoseiam e se intercambiam;
ou nos termos do perspectivismo (Castro 1996), as categorias de iden-
tidade e alteridade sdo varidveis e contextuais, e exemplos disso ja sio
bem conhecidos na etnologia indigena.

No caso da guerra que aqui nos interessa de perto, casos de in-
versio acontecem frequentemente associados a transformacio do
inimigo em aliado e viceversa. Alguns exemplos da cosmologia de
grupos Tupi mostram isso. Para os Tapirapé, estudados por Wagley
(1977:243), os espiritos dos Kayapd mortos tornavam-se espiritos au-
xiliares dos xamas e avisavam dos ataques dos Kayapé vivos. Entre
os Munduruku, as cabecas troféus arrancadas de seus inimigos eram
ornadas e decoradas a imagem étnica Munduruka (Menget 1993). E
da mesma forma que a morte guerreira do inimigo o transformava em
aliado, a morte do parente também operava sua transformacdo em ini-
migo; tal como ilustra a inumacio em urna dos Tupinamb4, na qual o
morto recebia pintura corporal semelhante a do inimigo canibalizado.
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Para os grupos Jé, e em particular para os ‘Cayapd’ meridionais
ndo ha, como vimos, registros da predacao dos corpos além do campo
de batalha. Mas evidencias a respeito de raptos de jovens mulheres po-
dem nos instruir acerca da domesticacdo da alteridade. Embora pou-
co relatado, grupos ‘Cayapd’ no século XVIII mencionados na regiio
do atual Triangulo Mineiro, estavam em guerra com os Araxa: “[...]
o gentio Caiap6 tinha feito tal hostilidade aos gentios Arachds, que
nao s6 lhes fizera uma grande mortandade, mas depois lhes cativaram
todas as mulheres e criancas” (AHU-ACL-CU-008-cx.2-d.465). E em
uma etnografia dos Kayapo Xikrin, Vidal perguntou sobre o destino
de mulheres raptadas de outros grupos indigenas: “Perguntei se pega-
vam essas mulheres para fins sexuais imediatos, disseram: ‘Nio, nio
sabem falar; primeiro amansar, falar e depois casar’” (1977:47). Se
esses indicios estdo corretos, nos grupos Jé a guerra de rapto de mulhe-
res de outros grupos indigenas da lugar ao processo de domesticacao
(amansar), assimilacdo (falar) e afinizacdo (casar) da vitima.

Obviamente nio se trata de predacio canibal, mas, semelhante a
essa, ha uma inequivoca predacio para a producio que implica, entre
outros, na transformacio do inimigo em parente e aliado. Se a urna
mortudria estd no contexto dessa predacio produtiva, talvez entido ela
implique nas possibilidades de transformacoes simbolicas inversas: as
que levam do parente vivo como aliado ao parente morto como ini-
migo, tal qual nos ilustram - como acima mencionado - as descricoes
historicas para os enterramentos primdrios em urnas nas areas de ocu-
pacio historica dos Tupinamba.

Predacéo e praxis

A maleabilidade das fronteiras entre o interior e o exterior nio pa-
rece ser, no entanto, apenas resultado de um pensamento analdgico,
de um jogo estrutural de possibilidades de classificacdes, associacoes,
inversoes e transformacdes simbolicas. Ela parece ser também, simul-
taneamente, produto de uma pratica venatdria. Afinal, problemas de
continuidade e descontinuidade entre o interior e o exterior também
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se colocam, na acio e no pensamento, entre 0 mundo humano e o
extra-humano da natureza. Desde pelo menos o neolitico ha de fato,
em todos os grupos humanos, processos de domesticacio e manipu-
lacio de espécies naturais, e processos de apropriacio simbolica da
natureza, seja por meio de classificacdes e nomeacdes, por criacio de
dreas pelo manejo, ou por transformacio e controle ritual. Mas apesar
dos constantes esforcos técnicos e cognitivos, essa natureza domesti-
cada convive com uma natureza indomada e hostil. Mais antiga que
os homens, essa natureza ¢ representada por forcas produtivas que
se desenvolvem independentemente da acio humana, cujo protétipo
chave ¢ o universo dos animais de caca. Dele os grupos indigenas tam-
bém se apropriam simbolica e materialmente por meio de técnicas e
conhecimentos definiveis como ‘praxis da caca’.

Apesar das relacdes simbolicas entre homens e animais cacados
serem bastante diversificadas nos diversos grupos amerindios, ha em
todos uma realidade empirica: as condicoes materiais da caca con-
sistem permanentemente na morte de um para dar vida ao outro.
A esse tipo de relacoes entre o mundo humano e a natureza, Carva-
lho definiu como troca negativa, “como relacdes entre comunidade
humana e o que no6s chamamos de ‘natureza’ -o cacador d4 morte
ao animal” (2015:26-27), e a qual podemos incluir as relacdes beli-
gerantes entre os grupos humanos, porque o guerreiro também da
morte ao inimigo. Como ‘trocas negativas’, guerra e caca sio modos
de relacdo entre o interior e o exterior mediados pela predacio, o
que explica a assertiva de Castro (1996) de que o animal ¢ o prototi-
po extra-humano do outro. Mas isso deve significar que as metaforas
nido se fundam apenas em relacio a um pensamento analdgico, mas
deste em relacdo reciproca com as condicoes naturais das quais os
homens puncam a sobrevivéncia.

O universo da caca é constituido por forcas materiais cujos pro-
cessos de producio e reproducio ndo sio controlaveis pelos grupos
humanos, o que talvez explique o grande namero de tabus associados.
Se o carater ambivalente da caca estd em ser simultaneamente dese-
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javel e perigosa, sua mistica se confunde com a sua realidade. A caca,
necessaria e desejével, coloca os homens em confronto com forcas
que estio fora de seu controle, e que, portanto, podem ser perigosas
como o sdo os inimigos. Em vérias sociedades indigenas, inclusive as
da familia linguistica J&, a floresta (espaco exterior as aldeias e local
da caca) é concebida como um mundo antissocial e perigoso (Vidal
1977), no qual podem ocorrer ao menos duas transformacdes pertur-
badoras: uma fisica entre predador e presa; e outra metafisica entre
homem e animal.

No caso fisico, os cacadores e os animais carnivoros sio compe-
tidores entre si. Matam e se alimentam das mesmas presas. Sdo, por-
tanto, concorrentes. Nao é entdo incomum observar em varios grupos
indigenas da América do Sul, mesmo pertencentes a familias linguisti-
cas diferentes, tais como Jé, Tupi e Karib, a existéncia de uma tematica
constante: o jaguar aparecer como dono primordial do fogo e perso-
nagem central de vdrias mitologias, muitas das quais estudadas por
Lévi-Strauss que considerou “o jaguar e 0 homem termos polares, cuja
oposicao ¢ duplamente formulada na linguagem comum: um come
comida crua; e, sobretudo, o jaguar come o homem, mas o homem
nio come o jaguar’ (Lévi-Strauss 1996:87).

Animal cacador, o jaguar espelha ao homem a praxis da caca e,
nesse jogo, ser predador ou presa depende da forca e astucia do opo-
nente, e bem sabiam os indigenas e os primeiros cronistas do Brasil.
Quando um indio Guayaki sentenciou que se nio tivesse éxito em
seu preparo para se tornar cacador “seria ele mesmo a se tornar caca
para este outro cacador que ¢ o jaguar” (Clastres 1995:22), ele inverte
a relacdo predador - presa e coloca o jaguar como o ‘senhor da caca’,
como alguns cronistas reconheceram:

“Ha muitas oncas, humas pretas, outras pardas, outras pintadas: he
animal muito cruel, e feroz; accommettem os homens sobremaneira,
e nem em arvores, principalmente se sio grossas, lhes escapio; quan-
do andao cevadas de carne niao ha quem lhe espere principalmente

de noite; matio logo muitas rezes juntas, desbaratam uma casa de
gallinhas, huma manada de porcos, e basta darem uma unhada em
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hum homem, ou qualquer animal para o abrirem pelo meio [...]”

(Cardim 1980:26).

O jaguar é o cacador. Inspira medo, respeito e representa, na caca,
perigo e ameaca constantes; como na guerra os inimigos. Mundo da
caca e mundo da guerra, cacadores e guerreiros, feras e inimigos pa-
recem estar em analogia ndo apenas pelo exercicio de um pensamen-
to, mas também por decorrerem das experiéncias praticas. A série de
transformacdes empiricas que levam o cacador a ser caca, a caca a ser
guerra, a fera ser inimigo, corresponde também uma transformacio
matafisica entre homem e animal. Para a maioria dos grupos indi-
genas, inclusive os Jé - Kayapo (Vidal 1977), a floresta é este espaco
perigoso porque nela os cacadores podem se transformar em presas e
podem, também, se transformar em animais ou espiritos inimigos de
seus parentes. Se na floresta, transformado em fera ou espirito inimi-
go, um homem pode entio vir a devorar ou colocar em perigo seus pa-
rentes, é porque o jaguar, natureza indomada, hostil, feroz, cacadora
e devoradora oferece o modelo do inimigo bravo.

Como mais um campo de fronteira entre o interior e o exterior,
as relacoes entre homem e animal podem ser tomadas, como no caso
das identidades e alteridades, como fluidas num misto de interesses e
signos. Por isso, as transformacoes que levam de uns em outros nessa
metafisica perspectiva s6 podem ser compreendidas como decorrentes
tanto de uma série de homologias entre categorias intercambidveis,
como de uma pratica venatoria. Parecem comprovar essa assertiva as
guerras e os rituais antropofagicos. Neles parece haver desde o inicio
processos de domesticacio dos poderes ferozes das alteridades. Quan-
do Hans Staden j4 preso e amarrado era conduzido pelos Tupinamba
ele ouviu: “[...] Xe rinbau ende: Tu és meo animal doméstico” (Arari-
pe 1892:291). Fera amansada na captura ela passa por um primeiro
processo de transformacido, que devia incluir possibilidades de afi-
nizacdo, dado que “[...] entregavam os prisioneiros a guarda de uma
mulher, que com ele vive” (Araripe 1892:351). Mas a domesticacio
da alteridade na predacio canibal nio estaria concluida caso a vitima
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ndo tivesse, mais uma vez, de passar por transformacio ritual com
correlatos claros com a préxis da caca. Ela atuava pela transformacio
do inimigo novamente em fera, animal abatido no terreiro, e na pos-
terior inversio quando, na devoracdo, a fera passou a ser quem co-
mia, como respondeu claramente Cunhambebe a uma interjeicao de
Hans Staden: “eu sou jaguar, e acho bom” (Araripe 1862:320; Castro
2002:255; Carvalho 2015:261). Esta claro ndo s6 que a consumacio
de carne humana pode ser feita por esse outro matador de homens
que € o jaguar, como inimigos e jaguares se traduzem uns nos outros.

Assim, do mesmo modo que o inimigo pode vir a ser jaguar, em
sentido contrario o jaguar também pode tomar o lugar do inimigo.
Quanto a isso, diferentes relatos dos Tupi do litoral siao claros. A caca
e morte ao jaguar podia em certos casos substituir com a mesma efi-
cacia a morte do inimigo. Gabriel Soares de Souza (1964:288) rela-
tou o modo ordinario de cacar o jaguar por meio de mundéus ou
fojos e comentou que somente apds ser aprisionada ¢ que a fera podia
ser morta a flechadas. Ha casos relatados em que esses animais po-
diam, inclusive, serem mortos no terreiro, como aos inimigos, e deles
“tomando nome e fazendo todas as cerimonias da antropofagia”, tal
como relata Cardim “[...] h4 indio que arremete com huma [oncal, e
tem maio nella e depois a mattam em terreiro como fazem aos contra-
rios, tomando nome, e fazendo-lhes todas as cerimonias que fazem aos
mesmos contrarios” (1980:26).

As evidencias da analogia nio podiam ser mais 6bvias do que
nesses grupos Tupi. Caso diferente parece ocorrer com os grupos Jé
‘Cayapd’ meridionais. Neste caso ndo encontramos a antropofagia, a
ndo ser como alegoria da colonizacio. Mas sua auséncia, como vimos,
nio distancia completamente esses grupos dos sistemas canibais. As
evidencias historicas e etnogrificas apontam para uma constante aber-
tura para o mundo exterior mediada pela predacio e incorporaciao de
atributos e riquezas. Se a guerra nesses grupos representou a forma
relacional e simbolica preferencial de contato com as alteridades, ela
também teve correlatos claros com o mundo dos animais de caca.
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Em um grande numero de grupos Jé&, Kayapé-Gorotiré, Kayapod
-Kubenkranken, Apinay¢, Timbira e Xerente (Lévi-Strauss 1996:71-
78), o jaguar foi, como acima mencionado, o primeiro dono do fogo.
Nesse tempo, ao invés dos homens era ele quem comia cozido e assava
a caca que abatia. Apenas por meio de uma série de peripécias é que
os humanos, nas diferentes versdes do mito, enganam ou abatem a
fera para dela roubarem o fogo. O prototipo do jaguar mitoldgico
aparece aqui, como alhures, como resultado de uma condicio pratica
e de uma inversio simbolica. Devorador de homens e animais ele ¢,
na natureza, o que o cacador guerreiro ¢ na sociedade, devorador de
homens na guerra e de animais na caca.

Em uma série de outras mitologias de grupos Jé - Kayapo, além
do fogo, as riquezas e virtudes tradicionais, tais como nomes bonitos,
adornos plumarios, bravura etc. foram tomados, roubados ou produ-
zidos a partir da predacio de animais como o jacaré, os peixes, a dguia
(Vidal 1977). E as analogias podem nio parar por ai. Relatos da mito-
logia guerreira indicam que, a0 matarem inimigos e os transportarem
para aldeia, “amarraram os cad4veres pelas mios e pés [...] como cos-
tumam levar a caca abatida do mato” (Luckesh 1976:189). O inimigo
neste caso se transformou na caca abatida e domesticada; assim como o
animal perseguido na caca pode vir a ser o inimigo perseguido em guer-
ra. A perseveranca dos indigenas em perseguirem e emboscarem suas
presas foi relatada por um experiente sertanista do XVIII que atuava
nas regioes dos atuais Tridngulo Mineiro e sul de Goias: “a 11 dias ¢’
me segue o gentio Cayapo ao longe, queima todo o alojamto depois de
seu sahir daquele lugar, hé inimigo q’ nio briga a peito descoberto, ten-
do-lhe feito mil enganos” (APM-CC-Cx 154-doc.21531). Nisto esta
claro que nas guerras as taticas foram semelhantes as da caca, o que por
sua vez explica uma série de outras associacOes feitas por esses grupos
entre guerra e caca: “ambas sdo lutas que conduzem a matanca; e em
ambas a vitéria ¢ melhor quanto mais forte for o oponente” (Luckesh
1976:89-90). Por isso, em relacio a cacada o animal ¢ inimigo, mas
uma inversio mediada pela morte transforma o animal em parceiro.
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A suposicio de que neste caso, como no dos grupos canibais,

a natureza pode estar em relacio ao inimigo ¢é reforcada ainda por

um conhecido ritual dos meninos puberes atacarem um ninho de
marimbondo.

“O ataque a um ninho de marimbondo simboliza o ataque a uma al-

deia inimiga. Alids, os marimbondos e os indios inimigos sio classifi-

cados sob uma mesma denominacio: mékuré-djuoy,o que os indios
traduzem por ‘inimigos’” (Vidal 1977:126).

Em face desse espectro de fatos, parece certo que as analogias caca
e guerra, inimigo e fera sio tio nitidas entre os Jé como o sido para
os Tupi. Afinal, o que se percebe nas relacdes com suas alteridades
(humanas e extra-humanas) ¢ uma constante: no tempo mitoldgico,
como na guerra historica e na caca imemorial, estiveram onipresentes
a predacdo e producio como processos sinteses de logicas classificato-
rias e praxis material.

Assim, mesmo que para as areas dos grupos Jé ‘Cayapod’ meridio-
nais a relacio entre guerra e caca nio seja dada pela antropofagia,
elas se fundam em ‘trocas negativas’ com o mundo exterior que po-
dem nos colocar diante dos limites que se tracam para o impasse das
urnas em areas ocupadas por povos pertencentes a familia dos Jé.
Tanto para estes como para grupos Tupi a cerdmica recipiente, ob-
jeto pratico de coccdo de alimentos, se transforma em urna mortua-
ria, objeto simbolico de enterramento dos parentes. De recipiente a
urna, a transformacio da cerdmica parece ser parte de uma praxis e
cosmologia guerreira - cacadora.

Caca, guerra e urnas: consideracdes finais (?)

Se os indicios estiverem certos, as relacoes entre vivos e mor-
tos estio para as mesmas categorias empiricas e classificatérias que
opoem aliados - inimigos, homens - animais, qual seja: o das ‘trocas
negativas’ entre interior - exterior. Se no caso da guerra e da caca a
comunidade infringe perdas para os outros grupos humanos e para
a natureza; a morte de um parente também ¢ empiricamente uma
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perda, uma agressio que a natureza e/ou espiritos e/ou inimigos
infligiram a comunidade.

Considerando desde o ponto de vista interno, mundo dos ini-
migos, mundo dos animais de caca e mundo dos mortos sio mun-
dos povoados por alteridades. Apesar da descontinuidade fisica que
tornam essas alteridades diferentes (inimigos, jaguares e espiritos), o
fundamento comum que se estabelece entre elas e 0 mundo interior,
denominado ora de predacio e ora de ‘trocas negativas’, tornam essas
categorias intercambidveis entre si. Nao é entdo por acaso que em
muitas sociedades indigenas o mundo dos mortos também contém
perigos como os outros dois.

Em diferentes sistemas cosmoldgicos amerindios, inclusive de
grupos Jé - Kayapd, “o morto é temido; dele esperam-se atos de inimi-
zade e sobre ele recai suspeita de, supostamente, ter provocado dor,
doenca, até morte de outros homens” (Luckesh 1976:208-209). Nos
sofisticados rituais do sistema Jé - Bororo, por exemplo, a morte ¢
o resultado da acio de uma entidade sobrenatural envolvida em to-
dos os processos de criacio e transformacio - o bope; e no sistema
Jé - Kayapo a morte é concebida a partir da atuacio de forcas e seres
inimigos. Se os espiritos dos mortos podem se transformar em forcas
de intencdo e atitudes destrutivas ao homem ¢ porque se associam aos
inimigos que em guerra também podem ferir e matar. Por esse esque-
ma, se mortos sio inimigos e inimigos sdo jaguares, logo os mortos
sdo jaguares. E exemplos dessa transformacio ocorre tanto no sistema
cosmologico de grupos J&, como Tupi.

No sistema Jé - Bororo, depois de morto, a alma passa a habitar
o corpo de animais carnivoros como o jaguar e a jaguatirica. Além
disso, parte desse sistema consistia no representante ritual do morto
ter a tarefa de cacar um grande felino para assegurar a vinganca do
morto (Viertler 1999:119). Como a caca, a transformacio do morto
em jaguar também aparece em cosmologias de grupos Tupi. Clastres
a encontrou entre os Guayaki, para os quais “os mortos sdo jaguares” e
“um fantasma dos Aché tem a cabeca como a do jaguar” (1995:218).
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Inimigos, jaguares e espiritos dos mortos sdo parte de um mesmo
grupo de transformacdes que levam do interior ao exterior, da socie-
dade a natureza, da aldeia a floresta, das identidades as alteridades.
Se mortos sdo jaguares e inimigos, eles nio sio apenas excluidos da
comunidade dos vivos, mas expulsos do mundo social da cultura e dos
aliados, o que talvez explique o fato das urnas mortudrias, tanto nas
dreas de ocupacio historica dos Tupinamba, Guarani e dos Jé ‘Cayapd’
meridionais, indicarem sepultamento no meio da floresta e nos espa-
cos externos as estruturas habitacionais. Rejeitados para o lado da na-
tureza, COmo jaguar e inimigo, o morto se transforma no outro.

Nesse caminho, urnas, como caca e guerra, sio codigos que re-
presentam uma série de transformacoes mediadas pela predacio e
pela morte. Ai a cerdmica ocupa um papel ambiguo, pois igualmente
transforma natureza em cultura e inversamente. Enquanto recipiente
ceramico, e mediada pelo fogo, ela fornece o processo de transforma-
cao do alimento natural em alimento cultural, e de modo analogo
e inverso, enquanto urna mortudria, e mediada pelo enterramento,
ela fornece o processo de transformacio do vivo cultural em morto
(sobre)natural.

Em face desses dados, e com base nas questdes iniciais levantadas
neste ensaio, os limites nio se encontram nem em associar os sepul-
tamentos em urnas com a antropofagia, nem nas oposicoes etnoldgi-
cas Jé - Tupi. No primeiro desses casos, os dados aqui apresentados
deslocam a urna dos sistemas antropofagicos em si, para situa-la nos
sistemas de ‘trocas negativas’ e predacio, cujo prototipo é a praxis e a
cosmologia guerreira - cacadora. No segundo caso, desloca a atenciao
do binarismo dos sistemas centripetos - centrifugos e evidencia a exis-
téncia de sistemas hibridos que se ajustam melhor ao cendrio histori-
co e etnogrifico dos grupos Jé - ‘Cayapd’ meridionais, e a incidéncia
de urnas em suas dreas historicas de ocupacio.
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Notas:

' Quando neste texto aparecer o termo ‘Cayapd’ com ‘C’ entre aspas simples, a

referéncia ¢ sua grafia na documentacio histdrica; ao passo que quando aparecer o
termo Kayapd com ‘K’ a referéncia ¢ sua grafia na etnografia conforme convencio

da Associacio Brasileira de Antropologia.

2 Embora a Arqueologia tradicional tenha ai indicado guias fésseis cerdmicos

(decorados e ndo decorados) para classificar tradicdes, optamos por nos esquivar
de suas classificacoes dado que as mesmas parecem refletir um entendimento das
culturas e identidades como entidades monoliticas e fossilizadas. Em seu lugar,
preferimos pensar as urnas em relacio as informacdes da documentacio historica,
cientes de que indios coloniais ndo sio uma continuidade histérica com os povos

pré-histdricos porque as histérias, culturas e identidades sio mutantes e cambiantes.

> De acordo com a etnografia, esses varios grupos sio inquestionavelmente filia-

dos aos grupos dos Jé. O ‘Cayapd’ constitui uma lingua homonima da familia Jé
do Tronco Macro-Jé, os Akrod, hoje extintos, falavam a lingua ‘Akuen’, a mesma
falada pelos Xakriab4 e Xavante, e também considerada uma lingua da familia Jé do
Tronco Macro-Jé.

% Abreviatura aqui e doravante utilizada para a colecio de documentos publica-

dos em virias edi¢cdes pelo Arquivo Publico do Estado de Sao Paulo com o titulo de
Documentos Interessantes para a Histéria e Costumes de Sdo Paulo. Nas citagdes, a abre-
viatura D.1. ¢ acompanhada do nimero do volume consultado, seguido do niimero
de péagina; e nas referéncias constam as indicacdes completas da edicio utilizada.

> A politica indigenista do periodo diferenciava os grupos indigenas em amigos e

inimigos, normatizando o tipo de tratamento que deveriam receber os missionarios
e colonos. Os indios dos sertdes foram invariavelmente associados a segunda catego-
ria e a eles se voltou muito rapidamente uma politica de exterminio e escravizacio.

No caso dos Jé meridionais, desde 1730 ja se tem declarada essa guerra.

®  Nos estudos atuais sobre as guerras entre grupos Tupi esse processo ¢ concebi-

do como ‘predacio familiarizante’ (Fausto 2001). Nossa hipotese, consoante com
a relativizacdo do sistema centripeto - centrifugo, é a de que os tipos de predacio
externa para producio interna podem ser estendidos aos grupos dos Jé meridionais
‘Cayapd’.
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Abstract: The article has as its motto the historical descriptions of indige-
nous burials in ceramic urns and intends, from an anthropological reading
of them, to associate them with the universe of negative or predatory ex-
changes that human groups maintain with the outer world of the alterities.
Based on an ethnological approach with historical and ethnographic data,
the article discusses and problematizes two assumptions. The hypothesis
that the urns are related to the anthropophagic-warrior universe described
by the chroniclers between the Tupinamba and Guarani; and the Tupi - Jé
differentiation model centered on the centrifugal x centripetal dichotomy.
For this, it presents burial in urns as a code within a broader group of
transformations that lead, in different Amerindian societies, from the inte-
rior to the exterior, and whose translation processes are the result of both
classificatory thinking and a venatory practice.

Keywords: Burial, Groups Jé - ‘Cayapd’, Identities and alterities, War and
anthropophagy, Hunting praxis.
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Artes, Artefatos e Cosmologia entre os Guarani

(Nhandeva) em Dourados, Mato Grosso do Sul (Brasil)

Rosalvo Ivarra Ortiz?

O presente artigo traz informacdes sobre os Guarani Nhandeva
das Aldeia Jaguapirt e Aldeia Borord, localizadas no municipio
de Dourados, Estado de Mato Grosso do Sul. Este texto busca dar
uma visio geral sobre as questdes que envolvem arqueologia, his-
toria, organizacio social, politica, econdmica, com a finalidade de
problematizar as producoes de artes, artefatos e objetos sagrados
e ritualisticos dos Guarani Nhandeva. Portanto, pretende-se dar
elementos para uma anélise, descricio e interpretacio das multi-
plas nuances, conceitos ou categorias que envolvem esse coletivo
acerca da relacio que hd entre cultura material e cosmovisdo, que
na atualidade contemporinea encontram-se numa situacio extre-
mamente emblemdtica, sobretudo a envolver o Yuy (terra).

Histéria, Etnografia, Cosmologia, Cultura material, Guarani

Nhandeva.

Guarani: génese arqueoldgica e historica.

A origem do povo Guarani é bastante emblematica em todos os
sentidos, ndo hda uma unanimidade ou um consenso absoluto a res-
peito da origem, mas as maiorias das investigacdes arqueologicas e
historicas apontam que a etnia ainda como Tupiguarani emergiu nas
florestas tropicais dos afluentes do Alto Parand, Alto Uruguai e nas
margens do planalto meridional (Schmitz 1982:57). Assim, no enten-
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hotmail.com.
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der de Susnik (1982), no século V, provavelmente a cultura Guarani teria
se separado do Tupi, seguindo uma logica propria de existéncia. Ainda
de acordo com Susnik (1982), as populacdes chamadas de protoguarani
que resultaram nos Guarani atuais, vista pela primeira vez no século XVI
por nio, indigenas, tratando-se dos colonizadores europeus, sobretudo os
portugueses. Dessa forma, os principais estudiosos corroboram que desde
o principio os Guarani eram analisados como um povo que nio ficam
muito tempo num lugar especifico, sempre a perambular e migrar-se pelas
densas florestas que aqui se encontravam em outrora.

Figura 1. Localizagio da Reserva Indigenas de Dourados (Mato Grosso do Sul).

Fonte: Google, 2019.

De acordo com o arqueologo jesuita Pedro Ignicio Schmitz
(1982:57), certamente o arquedlogo mais importante e influente no
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Brasil, quando os colonizadores europeus chegaram a ‘Nova Terra’, o
povo Guarani ocupavam uma extensa faixa litorinea que iria desde
de Cananeia em Sio Paulo até o atual Estado de Rio Grande do Sul,
adentrando-se pelas bacias dos rios Parana, Paraguai e Uruguai. As-
sim, na convergéncia dos rios Paraguai e Parand entornavam-se pelas
bordas oriental do primeiro e duas margens do Paran4, fronteira com
Sao Paulo, dessa forma, o rio Tieté localizava, se, ao norte e o rio Para-
guai ficava a oeste, a demarcar os limites de seus alcances territoriais.

Ainda no entender de Schmitz (1982:57), os dados arqueologicos
mostram que nos anos 1000 e 1200 (d. C) estendendo-se a proporciao
sul, desde das cabeceiras dos rios Paraguai, Araguaia, Xingu e Arinos
no oeste do territorio brasileiro, os Guarani ocupavam o sul do Bra-
sil, norte da Argentina e porcio oriental do territorio paraguaio. Por
assim dizer, a partir das chegadas dos colonizadores, especialmente os
portugueses e posteriores os espanhois, a historia do povo Guarani foi
profundamente marcada pela missdo jesuitica, sobretudo a submeter
os Guarani ao processo de catequizacio e doutrinacio, onde também
marcou o processo que ficou conhecido por encomienda que era uma
forma ‘legal’ de escravizar os indigenas que se encontravam nas Terra
Baixas das Américas.

Com o adentramento dos colonizadores na ‘Nova Terra’, os
Tekohd (territorio Guarani) se tornaram um verdadeiro palco de dis-
putas, onde milhares de vidas foram ceifadas, sangue foram derrama-
dos entre as pedras a colorir os rios e riachos, historias se perderam no
tempo, florestas foram devastadas, animais foram aniquiladas, almas
de perderam pelos bosques, memorias extinguiram-se para sempre,
por fim as farturas se transformam em misérias, fomes e violéncias. A
fauna e a flora que sempre ficaram aos cuidados dos Guarani, agora
eram espacos de matanca e disputas sangrentas, ndo somente, pois
também eram enxergados pelos colonizadores com estratégias mili-
tares, pois a geografia era excelente para coibir a chegada de outro
agente, vindos principalmente do ‘Velho Continente’, que eram vis-
tos como inimigas.
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Ainda de acordo com Schmitz (1982:57), em 1603 o governador
do Paraguai enviou uma carta solicitando as presencas dos missiona-
rios da Companhia de Jesus, com interesse de catequizar os Guarani
que ali se encontravam nesta época, na intencdo de inserir na socie-
dade paraguaia como trabalhador. Na interpretacio de Thomaz de
Almeida (1996) esse processo trouxe uma consequéncia terrivel, onde
houve dispersdes, pois inserir os Guarani forcadamente em diversos
aldeamentos construidos pela ‘Companhia Aniquiladora’, fez com
que a populacio Guarani fosse praticamente aniquilada, onde pou-
quissimas resistiram esses cercos. Mas entendo, que nem tudo os que
os padres dessa companhia fizeram foram equivocados, pois eles nio
permitiram que os Guarani fossem escravizados pelos encomenderos
de Assuncio. Nesse sentido, Gadelha (1999) indaga, que de 1608 a
1768, se constituiram dezenas de reducées jesuiticas, neste periodo, in-
titulada de Provincias Paraguaias de Guaird, que abrangeu na época
os seguintes territorios: Paraguai, Sdo Paulo e Parana; Itatim (Mato
Grosso do Sul e Paraguai oriental); Parana (Parana e Santa Catarina)
e a regido de Tapés (Santa Catarina, Rio Grande do Sul, Paraguai oci-
dental e norte da Argentina), demonstrando que a ocupacio Guarani
era gigantesca.

A organizacio social Nhandeva

Em minha investigacio, sobretudo com bases em didlogos com
varias liderancas como Dona Tereza Guarani Nhandeva, Almires
Martins Machado, Dona Maria Guarani Nhandeva, Karai Avd Rena-
to Guarani Nhandeva, Dona Rosangela Guarani, pude confrontar as
inimeras pesquisas que ja foram realizadas acerca do povo Guarani
com novos dados etnograficos. Dito isso, logo percebi que sua organi-
zacdo social ¢ similar as dos Kaiowd e Mbyd. Dessa forma, os Guarani
Nhandeva, ou simplesmente Nhandeva possui sua organizacio social,
politica e econdmica a familia extensa, grupo macro, familiar, consti-
tuida por um casal, filhos, irmdos, netos, genros no qual a relacio
de consanguinidade e afinidade predominam em seu Tekohd (onde
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os Guarani Nhandeva vivem), onde geralmente cada parentela possui
uma unidade propria de consumo e producio.

Almires Martins Machado (filho de Guarani Nhandeva com o
grupo Aruak Terena), provavelmente o intelectual ‘cientifico’ mais
importante dessa etnia na atualidade contemporanea, com o qual em
varias oportunidade dialoguei e tirei minhas duvidas, inquietacoes
de dramas do campo, me relatou que os Nhandeva talvez seja o Guara-
ni mais pacifico, pois de acordo com o mesmo sempre age com inteli-
géncia, pensa muito antes de fazer ou falar, por isso mesmo em outro-
ra era denominado de filosofo da floresta. Almires me informou que
cada grupo ou parentela ou ainda familia extensa como a literatura
etnoldgica intitula, é representada por uma lideranca geralmente ho-
mem, chamado de Tamoy (avd), mas caso seja uma mulher recebe o
nome de Jary (avd). Nesse sentido a minha principal interlocutora
Nhandeva dentro da aldeia Jaguapiru e Bororé é justamente uma Jary,
tratando-se de Dona Tereza Guarani Nhandeva, uma lideranca histo-
rica de acordo o professor e historiador Antdonio Dari Ramos. Em
minha pesquisa, descobri algo realmente incrivel e fascinante, que
jamais pensei em vivenciar em minha vida, onde apesar de possuir
sangue Nhandeva por parte de minha mae Vitorina Ivarra, minha
educacio foi distante do Tekohd, mergulhar nesse universo Guarani é
unico, um verdadeiro sonho.

Kund Karai Guarani Nhandeva, como ¢ chamada na Aldeia, Dona
Tereza me ensinou muitas coisas, uma experiéncia inesquecivel, que
levarei para a minha vida inteira. Assim a Xamd, me disse em sua re-
sidéncia, conhecida como Ogapisy, que cabe aos pais e filhos o papel
de distribuir as familias pela comunidade, plantar suas rocas, utilizar
os recursos disponiveis no ambiente natural, esse contexto familiar ¢
denominado por estudo de parentesco de familia nuclear. Portanto,
durante a minha estadia na casa de Dona Tereza Guarani Nhande-
va, percebi que muitas familias ainda mantém vivas a tradicio ‘pura’
Nhandeva de ser e viver no Tekohd, onde geralmente em cada comuni-
dade ha uma casa de reza com um altar chamada de Mba’e Marangatii,
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para a realizacio do Jeroky Pukii e Jeroky Mimky (danca ou ritual longa
e curta), de acorda com Dona Maria Guarani Nhandeva, outra impor-
tante lideranca pode ser interpretada como os rituais mais importan-
tes e sagrados dos Nhandeva, onde certos objetos sio imprescindiveis
para realizar as rezas.

Karai Renato Guarani Nhandeva, outra lideranca politica de gran-
de relevancia para os Nhandeva da Reserva Indigena de Dourados
(RID) me disse que antigamente os homens (Rajero) casavam, entre
15 e 20 anos, enquanto as mulheres (Kund) casavam-se a partir da
terceira menstruacao, por volta de 13 e 15 anos, mas o mesmo me
relatou também que esse processo sofreu grande alteracio nos ultimos
anos, sobretudo por influéncia da sociedade ocidental. De acordo
com Dona Rosangela Guarani Nhandeva, uma importante lideranca
da nova geracio, a tradicio Nhandeva de outrora, mas ainda mantida
viva na atualidade faz que a menina (Mita Kufia), na primeira mens-
truacdo cortasse ou corta o cabelo e mantém resguardada dentro de
sua casa (Oga), por volta de um més, onde fica impossibilitada de sair,
nesse contexto recebe alimento e agua.

No que se relaciona ao casamento, os Guarani Nhandeva, de acor-
do com Dona Maria e Dona Tereza, existem variacoes a depender
exclusivamente da parentela, mas uma coisa é certa, cabe aos pais
do rapaz (Ymenard) entrar em contato e posteriormente se dirigir a
residéncia dos pais da moca (Kundtdy), pedindo a mao de sua filha
(Tajira). Dessa forma, Jaqueline Guarani Nhandeva, que ha pouco
tempo havia passado por esse processo matrimonial, me indagou que
os pais da moca somente aceitam o pedido, caso julga adequado a
maturidade do pretendente, sobretudo, ser capaz de gerir uma casa.
Jaqueline ainda me disse que para ser aceito, o rapaz jamais pode ter
sido reprovado por outros pais anteriormente e nem ser reprovado
por ma conduta (Teké Vay) dentro da comunidade Guarani Nhandeva.
Para finalizar, me disse que caso, uma Nhandeva vier casar-se com um
Kaiowd seria a condenacio da familia, uma verdadeira desgraca, inda-
gou. Portanto, vejo que hd uma relacio de animosidade muito grande
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entre os Guarani Nhandeva e Guarani Kaiow4, poucas vezes debatidos
e nas maiorias das vezes pouco discutido pelos antropodlogos, histo-
riadores, gedgrafos, os ditos guaranidlogos. Meu objetivo aqui nido ¢
fazer uma descricio densa desse processo, muito pelo contrario, fazer
dar informacoes etnograficas a partir dos objetos ‘sagrados’ Nhandeva,
mas essas questdes precisam urgentemente ser debatidos na academia.

De acordo com Almires Martins Machado h4 uma clareza na di-
visio do trabalho entre homens e mulheres Guarani Nhandeva, assim
cabem aos homens (Rajero ou Karai) preparar a terra, plantar, cacar,
pescar; enquanto as mulheres (Kund) ajudar na roca a escolher se-
mentes, colher os produtos, cuidar da casa, cuidar dos filhos, fazer
cestarias, colares, pulseiras, banhar as criancas, dentre outros. Mas
muitas atribuicdes no entender de Almires mudaram, sobretudo pela
dinadmica da sociedade capitalista de producio. De acordo com o Al-
mires, posterior a0 matrimonio (Omenddhd), o casal vem a constituir
uma moradia uxorilocal, isso significa que o conjugues vem a viver na
residéncia dos pais da esposa, onde no primeiro ano, os pais do rapaz
passe a ajudar diretamente o filho, sobretudo ajuda econdmica, até o
mesmo se estruturar no grupo macro familiar e assim passar a consti-
tuir uma nova parentela e seguir com a tradicdo.

Em minha etnografia também percebi um item relevante, onde os
cOnjuges obrigatoriamente devem pertencer as diferentes parentelas
de familias extensas dispersas pelas comunidades Guarani Nhandeva,
ou seja, as regras exogimicas predominam, no qual ha uma proibi-
cdo veemente procurar conjuges dentro de um mesmo grupo de pa-
rentela ou grupo familiar. Assim, de acordo com Dona Tereza, caso
ocorra esse tipo de incesto, conhecido pela denominacao de Mbora’u
no Tekohd, no futuro acontecera uma maldicdo, punicio rigorosa de
Nhanderii Vussii (o criador na cosmologia Guarani Nhandeva), que po-
derd condenar a parentela por milhares de anos, com doencas, ma
formacido congénita, onde Mitd (crianca) ird nascer com sequelas,
deficiéncias, sem falar, sem audicdo, sem oOrgios sexuais, sem visdo,
etc. Seria uma verdadeira destruicio de acordo com a Xamd Guarani
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Nhandeva, que seria o fim da parentela. J4 no caso dos Kaiow4, em
conversa com Karai Getulio Avd Guarani Kaiowd, que foi a primeira
lideranca a me receber em sua residéncia em 2017, o que mais preo-
cupa ao grupo ¢ a ideia de poligamia, que caso ocorra, posteriormente
ira destruir seu Tekohd, porém, voltando aos Nhandeva, a poligamia
ndo é uma proibicio, ainda estd presente na tradicio.

Portanto, coloco aqui minimante essa situacio enfatizando
principalmente a rede de parentesco Guarani Nhandeva, que é um
sistema extremamente heterogéneo, dindmico e complexo, pois en-
volvem muitas categorias sociais, que no meu entender, para compre-
endemos melhor, seriam necessarios mais estudos etnograficos sobre
este tema. Porém, genericamente sobre esse assunto, entendo que
o Tamoy (avd) e Jary (avod), Nhanderi (guia espiritual homem), Nhan-
desy (guia espiritual mulher) sio os mais importantes, pois através
deles que sem mantém a tradicdo e oralidade Nhandeva ao longo da
historia. Também verifiquei em minha pesquisa, que os Nhandeva
nio precisam exclusivamente viver todos juntos, ¢ importante, mas
muitos lembram constantemente dos parentes que residem distan-
tes, dessa forma, os vinculos familiares nao se perdem, muito pelo
contrério, sio realcados o tempo inteiro, onde a terminologia Oguatd
(caminhar/andar) sempre requisitados entre os Guarani Nhandeva da
Aldeias Jaguapiru e Bororé.

Atividades de producdo Guarani Nhandeva na RID

Em minha visita, realizada em 2018, pude perceber que a prin-
cipal atividade econdmica produtiva dos Guarani Nhandeva ¢ a agri-
cultura de coivara, mas, o Karai Renato me disse, “também a gente
ama cacar e pescar, mas infelizmente atualmente h4 poucos recursos
na natureza’, finalizou na ocasido. Ja Almires Martins Machado me
disse que os Nhandeva realizam, principalmente uma atividade de sub-
sisténcia, onde a distribuiciao e redistribuicio sio marcantes nesses
processos com um vinculo na rede de parentesco. Assim, a parentela
distribui os recursos extraidos da producio por todas as comunida-
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des, sobretudo, por aquelas que nio obtiveram tantos sucessos em
suas colheitas, isso faz com que os Nhandeva sejam vistos como um
povo soliddrio, os Kaiowa ja sdo diferentes me disse Dona Tereza Gua-
rani Nhandeva. Dessa forma, os Nhandeva compreendem que ha Jara
(dono) para todos os recursos disponiveis na natureza, por isso mes-
mo nido pode em hipotese algum mesquinhar, me intrigou Jaqueline
Guarani Nhandeva.

Em dezembro de 2017, em companhia de Dona Tereza, Almires
Martins Machado, Jaqueline Guarani Nhandeva e demais parentes,
tive a oportunidade e foi um verdadeiro privilégio visitar as plantacoes
no Tekohd Nhandeva, onde percebi que sio espacos bastante signifi-
cativos, pois eu compreendi, mas pelo que vi sio bastante importan-
tes para a compreensio da cosmologia Nhandeva. Na oportunidade
Almires me falou sobre a marcacio e delimitacio, disse que a roca
geralmente possui de 1 a 6 ha (hectares) por cada parentela ou unida-
de familiar. Plantam principalmente milho (Avati), batata (Jety), man-
dioca (Mandi¢), cana (Tanguanre’e), abobora (Andai), mamao (Mamo-
ne), laranja (Naranrra), banana (Pakovd), amendoim (Manduwi), feijao
(Kumandd), arroz (arré), fumo (Penty), remédios (Pohd Nhand). Dona
Tereza me disse na oportunidade ao apontar para a roca “ali estd a
nossa vida, a nossa existéncia, a nossa histéria, a nossa memoria”,
e por que nido, a nossa arte. Almires ainda me relatou, que o Avati
Moronti (milho branco) é diferente do Avati Sayjii (milho amarelo), o
primeiro ¢ sagrado para os Guarani Nhandeva, em que jamais podera
ser comercializada, ¢ um elemento central no ritual Avati Kiry (batis-
mo do milho).

Mais do que uma atividade apenas ritual e religiosa, a festa do
milho novo é o0 momento de congracamento e uniio entre os povos
indigenas e membros convidados. E uma maneira de apresentar uma
tradicdo de resisténcia aos modelos impostos pela sociedade nio in-
digena. De outro modo Geertz nos diz que podemos chamar essas
“cerimonias totais de ‘realizacoes culturais’ e observar que elas repre-
sentam nio apenas um momento no qual os aspectos conceptuais da
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vida religiosa convergem para o crente, mas também o ponto no qual
pode ser melhor examinada pelo observador a interacio entre eles”
(1989:83). O ritual Awvati Kiry foi recentemente pesquisado por Raul
Claudio Lima Falcio no Mestrado em Antropologia da Universidade
Federal da Grande Dourados, cuja dissertacio traz o titulo: Avatikyry:
o ritual do milho saboré entre os Kaiowa de Panambizinho, Dourados
(MS) defendida em 2018.

Por fim, Dona Tereza Guarani Nhandeva me disse na presenca
de sua filha, conhecida por Nhandesy’i (pequena rezadora), que nesse
processo cabe a Kund (mulheres) a tarefa de pilar o milho e conse-
quentemente preparar a tio famosa Chicha, fazer o Xipdkuera (chipa).
O milho ¢ um item fundamental, pois através dele pode ser feitos
muitas coisas como: farinha (Avatikui), farinha de milho acompanha-
da de banha de porco (Hu'ikyra Kuré), farinha de milho misturada
com mandioca (Hu'i Rovaja Mandié), chipa embrulhada com folhas
(Xipd Mbixi), farinha de milho misturada na panela quente (Mbeju),
milho assado (Avati Mbixi), milho assado em formato de bolo (Xipa
Per), milho misturado com batata (Xipa Jetyiru), mingau (Mbaipy), mi-
lho ralado (Kdaguyjy Miri), pipoca (Avati Pororé), resto de milho (Avati
Kuerreguaré), etc.

Manejo dos recursos ambientais e antrépicos.

Em minha estadia na Reserva Indigena de Dourados (RID), so-
bretudo, em ambientes Guarani Nhandeva, pude comprovar que cha-
mado povo Mbarak4 Ju possui com a natureza ¢ intrinseca, marcante
e histdrica, fiquei muito impressionado como eles ‘manipulam’ os re-
cursos existentes nos ambientes naturais. Dessa forma, o que mais me
chamou atencio de imediato, foi o cuidado em manusear a terra, cha-
mado por eles de Ivy. De acordo com Kari Renato Guarani Nhandeva,
os Nhandeva usufruem do Tekohd com cautela, pois se caso ofende a
terra, Nhanderi nio ird gostar, porque ele mesmo deixou a terra para
a boa convivéncia, em hipdtese algum podera destrui-la. Almires disse
de uma forma bem simples que, “h4 algum tempo atras, varios agrono-
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mos passaram por aqui, fazendo vérios perguntas e se surpreenderam
com nos Guarani Nhandeva, principalmente pela nossa organizacio a
envolver o Ivy”, que é de uma forma bem dinimica e estruturada, nio
faltando absolutamente nada, chamou a nossa técnica de atividade ou
manejo de agroflorestal. E isso significa interligar caca, pesca e coleta
a0 mesmo tempo, sempre tomando em cuidado em nio destruir per-
manentemente os recursos disponiveis, corroborou.

Por fim, percebi que muitos Nhandeva trabalham com vendas,
além de vendas de artes como pulseiras, colares, brincos, cestarias
coloridas, miniaturas de animais; também comercializam produtos
oriundos de rocas como mandioca, milho, batata, ovos, frutas, assim
vendiam em mercados locais, fora da aldeia de forma ambulantes em
carrocas e entregas, onde as criancas vao juntas, sempre na presenca
e um ou mais Jagud (cachorro) pelas ruas de Dourados (MS). Muitos
ainda trabalham em fazendas em arredores dos Tekohd, outros traba-
lham em prefeituras de cidades vizinhas, além de Dourados, Doura-
dina, Fatima do Sul, Rio Brilhante, Ponta Pora, em muitos casos em
situacdo de vulnerabilidade extrema que ao meu ver passa despercebi-
do pelas autoridades ‘competentes’.

Producio e confeccdo de artes Nhandeva Guarani em Dourados

Através de etnografias realizadas na Reserva Indigena de Doura-
dos (RID), sobretudo, a partir de conversas com meus interlocutores
e protagonistas Nhandeva Guarani, onde tive a oportunidade de acom-
panhar as coletas, producio e confeccio das artes dessa etnia, que
também ¢ parte de mim por parte de minha maie, Vitorina Ivarra, que
ainda crianca fora retirada dessa comunidade por familiares gatuchos
e paraguaios. Destaco que quando crianca sempre ouvia a minha mie
mencionar o seu povo, de como eram feitos os objetos de utilizacio
do dia, a dia e processamento de artefatos sagrados, como os casos do
Xiri, Mbarakd, Ambd e Takuapii.

Partindo desses pressupostos, gostaria de deixar claro que nao
concordo com alguns pesquisadores/as que intitulam a producio
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artistica Guarani Nhandeva de apenas ‘artesanatos’. As artes, artefa-
tos e objetos sagrados Nhandeva ultrapassam essa barreira, vio muito
além de ser apenas um elo contemplativo e embelezamento, estio nas
memorias, esperancas, sonhos e cosmologia. Dito isso, apresentarei
algumas maneiras de desenvolvimento das artes Guarani Nhandeva na
Aldeia Jaguapiru e Aldeia Bororo, que sdo trancados, tecidos, armas,
instrumentos musicais, miniaturas e adornos.

Figura 2. Miniaturas de animais (ressignificacdes cosmoldgicas, seguindo uma
logica mecadoldgica). Fonte: India Vanure, Museu Histotico e Pegagogico, 2019.

Os trancados Nhandeva Guarani

Berta Ribeiro assinala que os ‘trancados’ se classificam, segundo
suas finalidades, em objetos de uso e conforto doméstico, objetos de
caca e pesca, objetos para processamento da mandioca, objetos de
transporte de carga e de adorno pessoal (Ribeiro 1988:197). Os tran-
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cados possuem presencas marcante na comunidade, Dona Tereza me
diz que eles sio os caminhos percorridos por Nhanderii e Nhandesy
rumo ao paraiso celestial. Ja Paschoalick (2008), enfatiza que o abano
servia para aticar o Tatd (fogo), o cesto possuia a finalidade de inserir
frutas como Pakovd (banana), Aracd (goiaba), Kumandd (feijao), Jety
(batata), Manduvi (amendoim) e de sementes para plantacio, como é
o caso de Andai (abobora). Nesse processo ainda cabe mencionar os
cestos, armadilhas para capturar os Pird (peixes) nos rios que cortam a
comunidade, e a peneira chamada de Tipiti, usada na preparacio de
Mandié (mandioca), também existe o cesto, cargueiro, usado princi-
palmente nos Oguatd Puki (longa caminhada). Ainda de acordo com
a antropologa, os trancados também serviam de adorno em chapéus,
bracadeiras e cintos.

Notei também que as matérias primas mais utilizadas sao de
procedéncia de Takuara (bambu), cipo, folhas de palmeiras, fibras
de caule, embira de bananeira, sementes de urucum, sangue de ani-
mais, sobretudo, aves e animais de cacas. Na residéncia do Nhanderi
Karai Avd Jorge da Silva e Kuia Karai Nhandesy Antonia Aparecida,
pude observar que eles cultivam as matérias primas no proprio quin-
tal, principalmente pela auséncia na RID, causada pela expansio
do agrobanditismo, como ele mesmo me disse, acrescentando que
muitos artesdos e artesds sempre buscam recursos em outras aldeias
como: Limdo Verde, Laranjeira Nhanderi, Panambizinho, Pirakud,
etc. O NhanderiY Alex Souza da Silva que ¢ filho de Jorge da Silva,
me disse que utiliza a embira da bananeira produzida na casa de seus
pais, para confeccionar cestos a fim de comercializd-los. O Nhanderi
Roberto Arce, me relatou que usa o bambu e cip6 Guaimbé na pro-
ducido de trancados, trazida da Aldeia Pirakud (Bela Vista, MS), e fri-
sou que somente terd sentido se for de Pirakua, pois é o verdadeiro
e original, concluiu.

Em minha visita também pude entender que muitas artes ou ob-
jetos deixaram de ser produzidos na Aldeia Jaguapiru e Aldeia Bororo,
nio por falta de interesse, mas sobretudo, pela escassez gerada pelo
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desmatamento da mata ou floresta que ali estavam, isso ja foi bem
retratado pela historiadora Paschoalick:
“A cestaria nio é muito praticada no momento pelos Kaiow4 e isto
se deve, sobretudo, pelo fato de nio ter mais utilidade no novo
modo de ser, tekoyahu, visto que estd diretamente relacionada ao

transporte por terra de criancas e carga, para uso e conforto domés-
tico como suporte de cabaca, abanador, esteira, entre outros” (Pas-

choalick 2008:66).

Durante os dois anos em que empreendi visitas entre os Nhandeva
Guarani de Dourados, notei que artes e objetos como cestos armadi-
lhas, cestos cargueiros, gaiolas, tipiti, chapéus, tipoias nio foram en-
contrados. Almires Martins Machado me disse que ¢ imprescindivel
realizar pesquisa sobre arte e cosmologia, antes que acabe de vez toda
essa historia milenar, que se mantem viva, apesar do ataque etnocida
dos colonizadores.

A tecelagem Nhandeva Guarani

Segundo Darcy Ribeiro, tecelagem “é a técnica de interpor regular-
mente os fios, com ou sem o uso de implementos e aparelhos” (Ribeiro
1988:92). Ja para Egon Schaden, os Guarani outrora usam o algodio
para confeccionar tecidos. Dessa forma, com o uso do tear, teciam e
produziam vestudrios masculinos e femininos. Portanto, “fiar, tingir e
tecer eram tarefas atribuidas as mulheres” (Schaden 1974 apud Mar-
ques & Alvez 2019:204),. Ao descrever o processo de tecelagem entre
as Guarani, Alfred Métraux notou que as mulheres teciam “sem ajuda
de nenhum instrumento, passando simplesmente os fios da trama entre
aqueles da urdidura como se elas remendassem” (Métraux 2012:322).

Sobre o processo de tecelagem Berta Ribeiro assinala:

“a arte de tecer admite duas macro divisdes: trabalho em trama e
trabalho em malha. A primeira pressupde o uso de um dispositivo
para a tensdo dos fios da urdidura: o tear. E o uso de dois elementos,
urdidura e trama ou dois conjuntos de elementos que se entrecru-

zam formando o tecido. A segunda se processa pelo emprego de um
unico elemento continuo de tamanho finito ou infinito, e o uso ou
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nio de um implemento, agulha de ponta (tricd), agulha de gancho
(croché) ou agulha de orificio (enlace), ou simplesmente um gabari-

to” (Ribeiro 1988:92).

Conforme descreve Shaden (1962), com a confeccio de tecelagem
o povo Guarani produzia tecidos para fazer roupas. A indumentaria
masculina era formada por ponchito (poncho pequeno), o Txumbé (fai-
xa de algodio usada em torno da cintura) e o Txiripd, pano de algodio
de forma retangular, com trés lados de franja que desce até abaixo dos
joelhos (Marques & Alves 2019:205). Ja a indumentéria feminina era
composta do Vita, que corresponde a uma blusa, e o Tupdi, semelhan-
te a uma saia. Conforme postula Paschoalick (2008), com o uso das
fibras de caraguata (Bromelia antiancatha), planta da familia das brome-
lidceas, as mulheres Guarani Nhandeva também confeccionavam fios,
no qual produziam redes, utilizadas para as criancas dormirem dentro
de casa e, também, para o descanso dos homens vindas da roca, caca,
pesca e encontros.

Uma coisa que eu percebi em minha visita, ja tinha sido também
observado pela historiadora Paschoalick, que “pela auséncia do algo-
dio e do caraguatia abandonaram a pratica de fiar, Povd, [...] [mas] con-
tinuam tecendo com barbante, 13, fios de tecidos desfiados, estopa,
linha, utilizando a mesma técnica dos seus antepassados” (Paschoalick
2008:68). A artista Guarani Antonia Aparecida faz uso de tear pro-
duzido por ela e pelo esposo, o artista Karai Avd Guarani Nhandeva,
Admiro Arce, que na ocasido disse que produz em seu quintal o pa-
riri, a cabaca e a bananeira. Assim, com barbante, produzem redes.
J4 a artista Marilda Duarte elabora faixas e tapetes com o recurso do
tear. Portanto, para substituir o algodao, ela utiliza o barbante e a I3,
comprados em casas comerciais na cidade de Dourados, como tam-
bém identificou as pesquisadoras Marques & Alves (2019). Em minha
ultima visita, pude observar o trabalho de Marilda Duarte Guarani
Nhandeva, que informou que as faixas confeccionadas, servem princi-
palmente para produzir saias, ela aplica uma série de sementes nativas,

134



Ortiz: Artes, Artefatos e Cosmologia

dizendo: “isso vai para o mercado, mas leva as nossas memorias, nos-
sas historias, nossos sonhos”.

As armas Guarani Nhandeva

De acordo com antropéloga, etnéloga e museodloga brasileira, au-
toridade em cultura material dos povos indigenas do Brasil Berta Ri-
beiro, “o conjunto de objetos empregados indiscriminadamente para
as funcoes de guerra e para as tarefas de provimento da subsisténcia,
tais como a caca e a pesca’ (Ribeiro 1988:239). Ela também identifi-
cou trés modelos de armas: armas de arremesso, armas de choque e
armas de sopro. Dessa maneira, as armas de arremesso, como a lanca,
a boleadeira, o arco e a flecha, fornecem subsidios para ataque em
pequena, média ou grandes distancias, usadas, sobretudo para cacar
paca, tatu, peixe, quati. Ja as armas de choque, como a borduna, se
aplicam ao combate proximo ou a caca a animais de grande porte,
como anta, veado, queixada, porco do mato. As armas de sopro sio
aquelas que contém dardos envenenados, usadas para matar animais
ou seres possuidos por espiritos diabélicos (Ribeiro 1988).

A Kusia Karai Tereza Guarani Nhandeva me relatou que a caca
e a pesca ¢ propria vida Guarani, disse que Nhanderi Tenondé que a
entidade principal na cosmologia Guarani Nhandeva deixou a floresta
e os rios para os Guarani viverem em harmonia e em paz, mas que os
Karai estao destruindo tudo, ela relatou ainda que o fim esta préximo,
que Nhanderi Tenondé Eté ja se cansou de ver seu mundo devastado.

A producio de arco e flecha ainda é marcante na RID, sobretudo,
como mercadoria, sendo assim resignificado em uma nova dinimica,
sem perder porém a sua esséncia, principalmente para os compradores
que aos adquirem nio se importam se foram esses objetos remodela-
dos em uma outra esfera, mas por possuir uma ancestralidade étnico.
A maioria dos artistas Guarani Nhandeva tem consciéncia desse fato,
onde dizem “precisamos continuar vivendo”. E no entender de Mar-
ques & Alves (2019), o processo de miniaturizacio é feito justamente
para facilitar acomodacdes dos abjetos nas bagagens dos compradores,
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predominantemente turistas. Ja em relacdo as matérias primas utiliza-
das na producio do arco e da flecha, Métraux (1987:140) assinala que
ambos eram confeccionados com variados tipos de madeira, como a
aroeira (Astronium spp.), o pau d’arco (Tecoma af. Conspicua DC), o
ipé (Tabebuia sp.), a carnatba (Jacaranda copaia) e a pupunha (Bactris
speciosa), dentre outros.

Com base na recente publicacio de Marques & Alves (2019), po-
demos perceber a complexidade da producio atreladas as matérias
primas dos objetos Guarani, assim as pesquisadoras sintetizam os se-
guintes postulados:

“Em relacio as matérias primas utilizadas, no presente, os artesios
informaram que se servem de madeiras como o aguai (Thevetia pe-
ruviana), o cipé guaimbé (Philodendron bipinnatifidum) e a taqua-
ra. Para o trancado do arco sio utilizados, além do cipo, o capim bra-
quidaria, a linha e o barbante. J4 foi mencionado que o cip6 guaimbé
esta extinto na reserva e sé é utilizado quando trazido de outras
aldeias da regido. O caraguatd, quando encontrado, ¢ utilizado para
fazer o cordio dos arcos. Na falta do caraguata, é empregado o bar-

bante. As penas que adornam as pecas sio de galinhas, tingidas com
papel crepom, anilina e outras tintas compradas em casas comerciais

da cidade” (Marques & Alves 2019:207).

Durante as visitas também pude perceber que o caule de palmeira,
bambu, cordio de caraguati, cipo e penas coloridas sdo as principais
matérias primas encontradas na Aldeia Jaguapiru e Aldeia Bororo, as
flechas possuem tamanho aproximado de 1,50cm como me mostrou
a Nhandesy Dona Floriza Guarani Kaiowa no interior de sua casa de

reza (Oga/Opy).

A cerimica

Berta Ribeiro também assinalou que a cerdmica ¢ a “arte de
confeccionar artefatos com argila submetidos 2 combustio e alta
temperatura” (Ribeiro 1988:30). Em relacio as funcdes dos artefa-
tos em cerdmica na vida dos povos indigenas, Willey (1987) enfati-
za que eram confeccionados pelas etnias indigenas como utensilios
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para conservar, preparar e a posteriori consumir alimentos solidos e
liquidos. Muitas pecas também tinham funcao cosmologica e ritua-
listica, como aquelas empregadas como urnas mortudrias. De acordo
com Paschoalick (2008), a cerdmica foi imensamente produzida em
outrora pelos Guarani, e na atualidade contemporanea tem sido um
recurso de grande relevincia para identificacdo étnica em sitios ar-
queologicos. Atualmente muitos sitios vém sendo identificados em
Mato Grosso do Sul, como demostram os pesquisadores Kashimoto
& Martins:

“Datacdes arqueoldgicas obtidas a partir de amostras coletadas na

margem sul matogrossense do rio Parana, o baixo curso do Ivinhe-

ma, na atual reserva dos indios Kadiwéu, ou ainda na margem do

corrego Lalima, pequeno afluente do rio Miranda, sio evidéncias
incontestes da producdo de cerdmica arqueoldgica, Tupiguarani ou

Guarani em Mato Grosso do Sul, nos séculos XVI, XVII e XVIII, as

quais estratificamente, atestam as sequéncias ocupacionais a partir
»

de horizontes deposicionais pré-coloniais” (Kashimoto & Martins

2008:153).

Em minha visita na Reserva Indigena de Dourados, eu nio en-
contrei nenhuma cerdmica e, isso me chamou bastante atencao, no
inicio acreditava que os Guarani Nhandeva ainda produziam cerami-
cas como antigamente, sobretudo, por que outras etnias as produ-
zem na atualidade como os Kadiwéu e os Kinikinau. Mediante isso,
fui procurar saber, o porqué dos Guarani nio produzirem mais esses
objetos milenar. Almires me disse que os Nhandeva nio encontram
mais facilidades para produzi-las e, atualmente possuem outras prio-
ridade, sobretudo, pelo contexto de violéncias e violacdes que se
encontram. J4 o artista Karai Guarani Nhandeva Jorge da Silva me
relatou que ainda h4 varias pessoas na RID que sabem todos os
processos de producido da objetos de cerdmica. Frisou ainda que nio
existem mais madeiras apropriadas ou adequadas para ser retiradas
da mata para queimar e posteriormente produzir a cerimica. Disse
que ser for confeccionado de qualquer maneira, a comunidade ou
parentela pode ser punida por Nhanderii Eté Tenondé. Ja Karai Rena-
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to Guarani Nhandeva me disse que na RID ndo ha lugares adequa-
dos para guardar os materiais. Por fim, a historiadora Paschoalick
também percebeu isso em 2008: “alguns aspectos podem ter contri-
buido para esse fato, como o conhecimento do metal, o deslocamen-
to dos indigenas de suas aldeias tradicionais e o confinamento em
reservas, o novo modo de viver imposto aos Guarani pela sociedade
capitalista contribuiu para o abandono da pratica oleira.” (Paschoa-

lick 2008:94).

Os adornos

Para Berta Ribeiro (1988) adornos sio objetos utilizados para or-
namentar o corpo indigena. Esse processo envolve diversas matérias
primas, como recursos vindo da flora, da fauna, minerais e, inclusive,
produtos industrializados. J4 no que tange a caracteristica étnica, Pas-
choalick afirma:

“Sao aderecos de uso ritual ou cotidiano e indicadores da condicio
etaria, sexual, social e étnica. Sdo elaborados com materiais de ori-
gem vegetal, cabaca, castanhas, bambu, ldgrima de Nossa Senhora;
animal, pélos, dentes, ossos, penas; mineral, granito, silex, entre ou-

tros” (Paschoalick 2008:55).

No entender de Marques & Alves (2019), com esses materiais sdo
produzidos objetos e artes como os colares, os cocares, os Tembetds, as
pulseiras, as bracadeiras, as tornozeleiras, as saias, os cintos e os brin-
cos. Ainda nesse sentido as pesquisadoras assinalam:

“De acordo com os artesios guarani da reserva de Dourados, entre
os adornos mais produzidos atualmente estio os colares, as pul-
seiras, os palitos para cabelo e os brincos. Na confeccio desses
objetos sio empregados a casca de coco, a taquara e variados tipos
de sementes de plantas nativas. Podem ser referidas as sementes
de pau-brasil (Caesalpinia echinata), de ldgrima de nossa senhora
(Coix lacryma,job), de pariri (Arrabidaea Chica), de olho de cabra
(Ormosia arborea), de leucena (Leucaena leucocephala), de sabo-
neteira (Sapindus sapondria) e de acai (Euterpe oleracea Mart.)”

(Marques & Alves 2019:209).
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Sobre a substituicio de matérias primas para a confeccio de co-
lares, Paschoalick afirma que “o cordio no qual passam sementes era
tradicionalmente confeccionado de fio de caraguatd, porém agora
substituido pelo fio de nylon ou linha” (2008:60). Penas de Riguassi
(galinha) também sdo utilizadas para dar variedades de cores, acrescen-
tadas a anilina e papel crepom. Sobre isso Dona Tereza, Dona Flori-
za, Dona Antonia, Dona Maria foram uninimes em afirmar que no
passado, que as tintas retiradas de plantas nativas, uma delas trata-se
de Catigua (Trichilia emarginata). De acordo com Marques & Alves, o
cacique Jorge da Silva cultiva matérias, primas como a cabaca (Crescen-
tia cujete), utilizada para fazer chocalhos, e o pariri (Arrabidaea chica),
empregado na confeccio de colares e pulseiras. Quanto as sementes, o
artista Guarani explica que todas devem ser colhidas na lua cheia para
nio carunchar (Marques & Alves 2019:210). Nesse sentido, a artista
Guarani Nhandeva, que eu encontrei proximo ao Banco do Brasil,
drea adjacéncia a praca Antonio Jodo em Dourados, MS, ela procura
produzir muitos brincos, isso porque ¢ a arte mais procurada pelas
mulheres da cidade e tem que até ha encomendar.

Instrumentos musicais

No entender de Anthony Seeger (1987), celebre etnomusicélogo
e antropologo norte- americano, a musica ou cantar sempre fez parte
do repertorio indigenas em todos os sentidos. Ja para Darcy Ribeiro “a
musica e os instrumentos musicais se relacionam a aspectos da organi-
zacdo social e da cosmologia. O rito é invariavelmente, um evento mu-
sical” (1987:141). E Berta Ribeiro (1988) quem classifica as musicas/
sons indigenas em quatro grupos: aerofones, cordofones, idiofones e mem-
branofones. Dessa forma, os aerofones sio instrumentos que produzem
som ou harmonia conforme vibracio do ar soprado no interior de
um receptaculo, onde hé participacio marcante dos instrumentos de
sopro. Ja os cordofones sdo instrumentos que produzem som mediante
a vibracdo de cordas. E os idiofones sdo instrumentos sonoros entre
os quais se classificam o Mbarakd e o bastio oco de ritmo. E por fim,
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os membranofones sdo instrumentos dotados de caixa de ressonancia.
Mediante isso Anthony Seeger indaga:

“Os instrumentos musicais na América do Sul compartilham da im-
portincia da musica. Sio tidos, frequentemente, pelos nativos como
objetos que incorporam um poder identificado com diversas espé-
cies de espiritos, seres ou grupos de pessoas” (Seeger 1987:174).

Em minha investigacio pude notar que as matérias,primas usadas
para a elaboracdo de instrumentos musicais sdo de origem vegetal, ani-
mal e mineral, dentre quais deparei com a madeira, a taquara, o bam-
bu, a cabaca e as sementes nativas. Dona Tereza Guarani Nhandeva me
disse que h4 duas maneiras de se fazer o Mbarakd (chocalho, bastio de
ritmo, cabaca) , primeiramente para utilizar-se nos rituais e posterior
como objetos de vendas ou comercializacio. Sobre os cantos Guara-
ni Nhandeva os texto cldssico de Jakobson (1959) e Severi (2014) me
auxiliaram de maneira significativa, sobretudo os trés elementos vin-
culados a traducdo: intralinguistica, interlinguistica e a transmutada.
Dessa forma, os autores postulam:

“A traducio intralinguistica ou ‘reformulacio’ é uma interpretacio
” o«

de signos verbais por meio de outros signos da mesma linguagem ”,
a traducio interlingual ou traducio adequada ¢ uma interpretacio
de signos verbais por meio de alguma outra linguagem ”e* traducio
intersemidtica ou transmutacdo é uma interpretacio de signos ver-
bais por meio de sinais de sistemas de signos nio verbais” (Jakobson

1959:233, apud Severi 2014:46).

Apesar de ndo ser meu objetivo realizar uma investigacio acerca
da etnomusicologia Nhandeva Guarani, compreendo que seja impor-
tante destacar, mesmo que seja de maneira conceitual. J4 no entender
de Deise Lucy Oliveira Montardo, a principal pesquisadora da etno-
musicologia Guarani na atualidade, “os cantos e dancas constituem
caminhos que permitem aos Guarani o encontro com os seres espiri-
tuais, com seus herois criadores e visitas a aldeias divinas” (Montardo
2018:147). A pesquisadora ainda afirma que os Guarani Nhandeva
cantam muitas vogais, o que foi percebido por diversos estudiosos,
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como cantos sem letras, que seria um grande equivoco. Portanto,
numa interpretacio mais detalhada, dos mesmos cantos executados
em dias distintos, percebe-se que os “as, es, is, e 0s” estio sempre no
mesmo momento da melodia (Montardo 2018:147). Por fim, cabe
destacar o relato de Dona Tereza Guarani Nhandeva, que o cantar
para os Guarani significa renovar a alma, o espirito, conectar-se com
as divindades e entidades cosmoldgicas em multiplas possibilidades,
sobretudo de sonhos, esperancas e memorias. Assim em minha visita,
pude deparar em diversos momentos, que na hora da producio das
artes, artefatos e objetos os Nhandeva estio cantando.

Olhares (in) conclusos sobre arte e cosmovisio amerindia

Nos dias atuais o poder econdmico das familias tem outra fonte
geradora de recursos, ndo se concentram mais nas rocas, na producio
de alimentos. Hoje estd diretamente ligada a um trabalho assalariado
de um ou mais membros da familia. O homem e a mulher geralmente
trabalham fora e, por conseguinte, todos os demais membros da casa
que estdo aptos a vender sua forca de trabalho, nas fazendas ou usinas
de alcool, prefeitura e empresas prestadoras de servicos. Os programas
de assisténcia social do governo, assim como o auferido pelos aposen-
tados, contribuem para a renda das familias. Nesse quadro, muitas
mulheres assumiram a chefia da familia.

A superpopulacio tem inviabilizado a agricultura de subsisténcia,
por falta de espaco fisico. A terra se tornou pequena, escassa, ainda
h4 o agravante de que a mesma (e)praguejou e sé produzindo se usar
as novas tecnologias, como os maquinarios agricolas. As atividades re-
muneradas tém enfraquecido a rede de solidariedade nas relacoes de
parentesco, ja nio ha reciprocidade, mas sim que parentes préximos
trabalham nas rocas dos outros parentes que sio assalariados, em tro-
ca de pagamento, potencializando o uso do dinheiro e do consumo.
Hoje formando uma classe dos que tém muito bens ou os parentes
‘ricos’, estes possuem um bom emprego, sio mais escolarizados, tém
estabilidade no emprego e que passam a ser assediados pelos que nio
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tém quase nada ou os chamados parentes ‘pobres’. O capital e o acu-
mulo de riquezas se convertem em poder politico, fomentando in-
trigas, inimizades, fuxicos, podendo criar um poder paralelo e quase
sempre o faz. Isso pode significar o rompimento com liderancas lo-
cais, marcado pela avidez do poder aquisitivo, na incessante imitacio
do modo de vida do nio indigena, para parecer moderno e interligado
com o mundo exterior, querendo demonstrar prestigio dentro e fora
da aldeia.

Assim o indigena ndo se resigna mais a ser objeto de especulacoes
epistemologicas, académicas e sim reclama o protagonismo politico,
sua participacio no momento de discutir as politicas publicas, é o em-
poderamento e entendimento de epistemologias para solucio de seus
novos/ velhos problemas.

O ‘velho’ e 0 ‘novo’ convivem nas reservas indigenas, a teia de
significados enreda-se no saber local (Geertz 2000), dando forma, flui-
dez, porosidade, permeabilidade, flexibilidade as fronteiras culturais,
reinterpretando, ressignificando, reelaborando a sua cultura, rede so-
cial, modo de pensar, ver e agir, conforme a situacio o exigir, legiti-
mando-a ou nio. O século XXI permite ir muito além do imaginado,
tanto que o ‘indio de verdade’, hoje estd nas universidades, faz parte
das redes sociais da internet, twitando e trocando informacoes via
facebook, ‘netizado’. Continuamos na luta com a esperanca de dias
melhores sio possiveis e estes podem estar proximos, estamos nos em-
poderando de armas muito mais poderosas do que o velho e bom arco
e flecha, que o diga o poder das palavras.

Antropologia da arte, etno-estética, arte etnoldgica ou ainda his-
torico etnografico artistico amerindio sdo todos termos usados para
descrever o que constitui um estudo antropolodgico das criacoes hu-
manas, principalmente nas linguagens da plastica, visual, gestual, mu-
sical, histérico e iconografico (Céquet 2001). Por assim dizer, o deli-
neamento deste campo particular da antropologia tem imediatamente
problemas de definicao que revela a variedade de termos que tém sido
usados até agora para definir ou contextualizar, e que afeta o objeto
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de sua reflexdio chamada torre por sua vez, e de acordo com os tem-
pos, arte ‘tribal’, ‘primitiva’, ‘tradicional’, ‘etnolégica’, ‘popular’; tais
qualificativos trancaram, no passado. O termo ‘antropologia da arte’
aborda duas questdes complementares, uma relativa aos dominios da
expressio considerada, a outra ao que entendemos por arte. Na lin-
guagem cotidiana, a palavra ‘arte’ é geralmente usada para designar
imagens figurativas ou ndo figurativas, em duas ou trés dimensoes
e conjuntos, de todos os povos do mundo; pois inscreveu uma dife-
renca entre os artefatos utilitarios pertencentes a industria artesanal
e outros, onde a marca de um significado adicional social, simbélico,
religiosa, estético esta presente.

Acredito que a origem maussiana da proposicio de que a antro-
pologia da arte ¢ uma teoria da arte que considera objetos como pes-
soas vivas. Em sua teoria da troca, Mauss analisa beneficios ou pre-
sentes como pessoas, ou como suas extensoes. Dessa forma, podemos
muito bem imaginar que ¢ possivel considerar objetos de arte como
pessoas. Na verdade, pode-se argumentar que, desde a teoria da troca
de Mauss, que € a referéncia ou o protétipo da teoria antropoldgica,
que seria suficiente para a teoria antropologica da arte construir uma
teoria semelhante 2 de Mauss, mas que se relacionaria com objetos de
arte e nao com beneficios.

Meu proposito é fazer avancar uma teoria antropologica da arte
que se assemelhe a outras teorias antropolodgicas, nio apenas a de
Mauss, mas também de muitas outras. Minha principal critica as teo-
rias da estética intercultural e semidtica da arte etnografica é que seus
principios estio baseados na estética ocidental e da teoria da arte.

Ritual Nhandeva e relacdes com os artefatos

A compreensio de um universo de relacoes sociais indigenas
por meio da analise da pratica de rituais religiosos, nos remete
a pensar ndo apenas em uma direcio e sim em uma pluralidade
de sentidos, signos, simbolos e conceitos que estio em constante
suspensio e que referem a propria experiéncia vivida representada
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em sua execucido; sistemas sdo construidos e juncdes entre saberes
sdo necessdrias para perpetuaciao de tradicoes e conhecimentos, e
neste universo de construcoes e dinamicidades onde vérios atores
participam no sentido de conectar sentidos, experiéncias, praticas,
que se constituirdo em modelos a serem seguidos pelas futuras ge-
racoes, a educacio se faz presente como uma necessidade de se fa-
zer sentir e se fazer ser social e pertencer a coletividade e para esta
contribuir para sua existéncia. Nesta acepcio, conseguimos perce-
ber o ritual como uma espécie de linguagem coletiva, um simbolo
representativo de algumas verdades transcendentais, que incorpo-
ram uma pratica dinamizada que permeia por uma rede complexa
de acdes significativas capazes de unir um grupo e convencé-lo por
meio de sua eficidcia (Mauss 2003). Mais do que um movimento
cosmolodgico de ordem reflexiva e ou contemplativa, “os rituais de
uma sociedade ampliam, focalizam, poem em relevo e justificam o
que ja é usual nela” (Peirano 2002:8).

Figura 3. Xirt Kurucit Amba Guarani em frente de Oga/Opy (casa de reza ou casa
ritual). Fonte: Thailla Torres, 2019.
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Dessa forma, comeco essa discussdo trazendo a tona as palavras
de minha guia espiritual Dona Tereza Guarani Nhandeva. Perguntei
para ela: a senhora poderia me contar um pouco sobre o Jeroky (a dan-
ca ritual). Ela me disse, claro que posso, mas cuidado ¢ longo (risos),
eu disse serd um prazer, acima de tudo uma honra. Ai ela, entdo vai.
O trecho a seguir ¢ uma adaptacio do que a Nhandesy me relatou
em sua residéncia. O Sol vai se pondo no Tekohd, membros de virias
parentelas vio chegando com seus apetrechos (Xiri, Mbarakd, Mym-
by e Takuapu) para passar a noite a dancar no ritmo do Jeroky Puki
(canto,longo), acompanhados de seus filhos vio acomodando-se pela
Nhanderogaii (residéncia Nhandeva), a gritaria/tumulto ¢ total, com as
criancas a correr, a rir, outras a chorar; os Jagud (cachorro) se encon-
tram e se estranham, a provocar em seus donos gritaria para que cada
animal retorna a casa. Enquanto nio chega a hora, os homens prepa-
ram a roda de Teréréiii (bebida tipica do Mato Grosso do Sul,similar
ao mate gaucho, mas com adaptacio Nhandeva) e as mulheres se jun-
tam aos mesmos ou formam outra roda de Kad’y (chimarriao ou mate,
mais utilizadas pelas mulheres Nhandewva).

Os Nhandeva intitulam a categoria aldeia de Tekohd (também de-
nominados pelos Kaiowd e Pay Tavytera de Mato Grosso do Sul e Pa-
raguai; Mbyd do Para, Parana e Sao Paulo e o Chiriguano da Bolivia),
que ¢é assim que os denominamos, significando para nés lugar para se
viver conforme a percepcao de Guarani, embora seja do livre arbitrio
de cada um viver ou nio, conforme tais preceitos; o modo correto
de viver conforme ensinado e aprendido nas caminhadas educativas,
assim como nas noites de Jeroky (dancar). E o lugar da vida; ¢ a inte-
racio do espaco fisico com o social, resultando em vida de forma o
mais proximo possivel ao Raehdxa (tradicional) e ndo importa onde se
esteja, se na terra ‘tradicional’ ou nio, onde se estiver, ai podera sé-lo;
¢ ali que sua vida literalmente caiu, entdo deve ser exercitado o ser,
para isso nio ¢ preciso de um lugar especifico, basta evidenciar o ser,
se vai exercitar o Teko Vay (vida m4, proceder ruim) ou se o Teko Pord
(vida boa, conduta condizente com o modo religioso), isso é com cada
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um, a vida lhe pertence, cabendo somente a ele ou ela conduzir o seu
ser, como pude percebe em diversos dialogos.

Mas voltando a Nhandeara ou Oga Guassu, se 14 ja houver Yvyrai’jd
(portador do bastio ritual), este ja se adianta ao Nhanderi e vai verifi-
cando as condicdes dos instrumentos rituais, se a casa ja foi toda var-
rida, verificado se o pote com casca de cedro vermelho, estd cheio de
dgua. Em dado momento o Nhanderii ¢ Nhandesy se levantam, pegam
o seu Mbarakd, pigarreia, olha para todos e comeca o Jerovassd (abenco-
ar, limpar o corpo), para dar inicio a danca ritual. Quase sempre acon-
tece de exercitar o seu Mbarakd por um certo tempo diante do Yuvyra
Marangatu (altar) e o Nhembo’e (oracdo, encantamento) pode ser ou
nao audivel a todos. Caminha-se pelo terreiro da casa, em circulo, ter-
minando na frente do altar, fechando o formalismo inicial do ritual.

Durante a minha participacio do Jeroky Pukii da parentela de
Dona Tereza Guarani Nhandeva, que foi realizada em outubro de
2018, percebi que os cantos e as dancas executados no ritual Guarani,
abrem os caminhos através dos quais os mesmos viajam por e para
outras dimensdes onde se encontram as aldeias celestes, 14 conversam
com os ancestrais, com Nhanderti Vussii (nosso Pai/Deus maior), e
todos os seres que porventura possam encontrar no caminho dos espi-
ritos, o visivel e o invisivel se visitam, iniciando o estabelecimento de
um futuro parentesco, uma rede social espiritual ¢ formatada.

Almires assinala que ¢ justamente por meio do poder/conhe-
cimento armazenado no Mbarakd ancestral (como se fosse um pen
drive), ¢ que o dancarino mestre ¢ guiado por caminhos antes niao
trilhados ou ja conhecidos, dependendo da finalidade da danca ritual,
os caminhos pelos quais passara permitem o aperfeicoamento espiri-
tual. Se for ritual de cura ou ainda para desmanchar feiticos, o pro-
ceder ritualistico toma rumos diferentes, conforme o Nhemboe (fala/
encantamento/reza) exigido. Empunhado pelo mestre da cerimonia
o Mbarakd se transforma em cetro do poder e o Nhanderi o saber/
fazer/caminhar, exercita-o, fundem-se em um s6 corpo espiritual, ¢ a
agencia que o transporta ao universo nio,humano.
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Ao participar de varios Nhemboé (rezas), didlogos com as lideran-
cas Nhandeva, pescas no verdo, percebi que o canto e a danca sdo as
linguagens determinadas pelo ritmo dos Mbarakd, que estabelecem o
elo espiritual com os lugares celestes, morada de Nhanderu Vussu. As
dancas seguem marcacdes ritmicas do maestro Mbaraka Jii aos seus
dancarinos, acompanhados pela batida dos Takuapu (bastio ritmico
feito de bambu) utilizadas exclusivamente pelas mulheres Guarani.
Sio basicamente dois ritmos na melodia dos Nhanderii,/Nhandesy e dos
Yuyraija, a primeira acelerada e com forte marcacio ritmica, marca-
coes para simulacoes de lutas corporais (como se fora artes marciais);
a danca exprime o fervor e fortalecimento religioso; ficar leve facilita a
caminhada ao mundo da imaterialidade, ¢ denominada de Jeroky Hatd
(danca com marcacio acelerada); a segunda ¢ mais lenta, limpida, for-
mal, solene, ¢ denominada de Nheéngarai ou Jeroky Mbegue, tem a pre-
missa de encantamento, invocacio, reverencia, respeito, lamento. No
caso das mulheres a movimento do corpo é comumente denominado
de Syryry (deslizar) ou Kund Jeroky (danca feminina Nhandeva); o mo-
vimento corporal dos homens produz uma performance pelo terreiro
do Ogapysy, ¢ chamado em duas das suas etapas mais usuais de Nhe-
mongu’é (movimentar-se), e a outra Nhemomisy (agachar-se).

Ao longo de minha jornada juntamente com os Guarani Nhan-
deva da RID (Reserva Indigena de Dourados), compreendi que se o
objetivo ¢ alcancar o Aguyje (perfeicio, plenitude), o Kandiré (imorta-
lidade/iluminacio), o modo de proceder aqui na terra deve ser irre-
preensivel, com dedicacio ao Purahei (cAntico) constante e ao Jeroky;
se alcanca o Yva (céu, cosmos), que é em ultima instancia a morada
desejada na eternidade. O grande cuidado é para nio errar o caminho
que leva ao destino desejado durante o ritual ou a subida, pode ser
sem volta; as palavras denotam o seu poder de agir, fazer, transformar,
trocar de estado da matéria para o do espirito. Enquanto o Nhanderi
(rezador)ou Nhandesy (rezadora) vai seguindo a sua viagem, orientado
pelo Mbarakd, ele vai fazendo as suas oracdes e encantamentos, abrin-
do as passagens e caminhos, considerando que muitas sio as Tava
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(aldeia de pedra) na terra que nio se morre mais, sempre havera a
possibilidade de estar indo a um novo Tekohd. Por vezes o cintico/en-
cantamento € audivel a todos os presentes no ritual, significando que
o caminho ¢ ficil, conhecido, ja trilhado, em outros momentos ¢ ape-
nas grunhidos, em razio de estarem sendo usados os encantamentos
mais secretos recebidos de Nhanderu Vussii, pois ha perigo constante a
vista, espiritos malignos a espreita.

Na caminhada em direcio a Yvymarane’y pode ter agregado a si
outros Guarani, que por ali estejam caminhando rumo a determina-
do Tekoha; assim como na caminhada terrena no Oguatd (caminhada
com intencionalidades), grupos vao sendo constituidos e desfeitos até
o ponto de chegada. O mesmo ocorre na viagem espiritual, pode ser
que seja acompanhado de outros Nhanderu ou de espiritos amigos.
Esse caminhar define todo um modo de vida e comportamento, dedi-
cacio e esforco em estar leve para chegar rapido a rota que conduz ao
local almejado. Essa mobilidade tem implicacoes religiosas, sociologi-
cas e juridicas, enfatizando a horizontalidade e a verticalidade desses
movimentos, considerando a vida terrena e a espiritual.

A Kuna Karai Tereza Guarani Nhandeva, relatou,me que o Guara-
ni precisa cuidar da alma e do corpo, ambas se alimentam e precisam
de cuidados, considerando a crenca que se possui duas almas: a hu-
mana e a animal, deve-se estar sempre atento ao equilibrio das mes-
mas, a primeira é lugar da esperanca, bondade, realizacdes proficuas,
a segunda ¢ o lugar do mal, do receio, do medo, do desequilibrio.
Assim, na primeira repousa a divindade, razio do esforco para que a
mesma tenha garantido o seu lugar na terra, onde nio se morre mais,
alcancado pelo estado de alma chamado de Aguyjé; na segunda reside
maldade, perigo, o risco de ser condenado a ser um espectro que vaga
na noite em forma de Anguere ou ser transformado em Jepota.

Agora, Karai Renato Avd Guarani, me disse que o Mbarakd preci-
sa ser exercitado nos locais de origem, os ciAnticos necessitam alcar os
caminhos do céu, a alma precisa ficar leve. Se antes se acreditava que
poderia alcanca,la pela via terrestre, rumando-se a leste ou oeste e atra-
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vessando o mar, hoje j4 se partilha o pensamento que o caminho ¢ o
espiritual, para tanto é primordial que tudo volte ao seu lugar de prin-
cipio, o territério tradicional, juntamente com todos os seus objetos
sagrados, de perto e os de longe. Os que tem poder associado ao Mba-
rakd, os homens,deuses que percorrem constantemente os caminhos
do que ¢ designado como Yva Rapé Jara (caminho do céu), dia apds
dia persistem no Jeroky, com Takud e MbarakaY, nesse caminho onde
humanos e divindades repousam sob o mesmo teto no Ambd (aldeia
celeste), onde exercitam o Ayvu Nhe’é (fala da alma), considerando os
caminhos do céu é possivel ver os seus rastos, do leste (Nhandehoudi)
ao oeste (Nhandekupé).

Para Almires Martins Machado, o grande risco para os iniciantes
na caminhada espiritual é se desumanizar, nos confrontos que podem
ocorrer nesse meio tempo, em que estdo na terra e a caminho do céu.
Esses caminhos nio sdo trilhados por qualquer pessoa, é preciso estar
de acordo com o Nhandeteko (nosso modo de vida), nesse caso esclare-
co que o nosso modo de ser é distinto dos demais, abarcando uma am-
pla gama de elementos constitutivos de vida individual e coletiva, sen-
do que nessa perspectiva do mundo real, terreno, ¢ manifestamente
uma dimensao do que se pode ver, apalpar, medir, sopesar, atitudes,
comportamentos coletivos ou nio, incluindo regimes alimentares, a
esteticidade, redundando na maneira de ver e pensar o mundo e as
coisas que nele ha. Por essa razio o Guarani considera que seu modo
de vida é o correto, porque frequentemente se empodera do modo de
ser e viver dos divinos, nas moradas celestes estando em pé e de frente
20s Mesmos.

Interpretei que proceder expressa-se em ser comedido, calmo,
tranquilo, ponderado, solidarizando-se com seu proximo, sempre
exercitando a reciprocidade, a temperanca, com isso aperfeicoam os
sentidos do corpo como o ouvir, falar, sentir e ver, no entanto o que
os diferencia dos demais, ¢ a capacidade de percepcio em como pro-
ceder para estar cada vez mais proximo de alcancar a perfeicio, o Tekd
Aguyjé. O cuidado que os Ywyraijd tem durante o Jeroky, se explica
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porque assim como esséncias aromdticas se fundem a pele, a essén-
cia ruim dos invisiveis que estio no caminho espiritual, podem oja
(grudar) na pele do Nhanderii e com ele se fazer presente no Tekohd, a
causar males subitos, doencas, desgracas, a razdo de estar alerta e saber
o momento certo de passar do Jeroky Hatd, para o Jeroky Mbegiie.

Desviar-se dos caminhos ensinados por este segundo o ensinamen-
to Guarani, manifesta-se em condutas como adquirir os modos dos
animais em ser feroz, briguento, avarento, raivoso. Os homens apre-
sentam condutas dos animais, que por sua vez o espirito animal toma a
forma de homens. Nessa situacio a alma animal sobrepuja a humana.
Aprendendo o bem viver e exercitando-o, agrada os que moram no
Amba (Ximi em tamanho maior), dessa forma com as constantes visi-
taces a suas moradas, logo reconhece o Guarani como seu parente e
com este estabelece a solidariedade e reciprocidade, indo e vindo des-
cendo e subindo ao Ambd. O visitante entdo é revestido do Arandu Porda
(bom entendimento), essencial para um dia ir de vez para a terra sem
mal, sem que para isso passe pela experiéncia da morte fisica.

Perante a problematica que envolve o processo de interpretacio
cultural da nacio Guarani, mais especificamente, a nacio Nhandeva,
entendendo que as préticas rituais se configuram em uma das princi-
pais manifestacdes de um povo, e que a partir destas, podemos cami-
nhar para uma possivel construcio de uma reflexdo sobre o universo
das relacdes sociais formalizadas entre os membros deste grupo, e até
Mmesmo Com OUtros grupos, espacos e posicoes sociais, pretendi com
a realizacdo desta investigacio, apresentar apontamento fundamental
no tocante aos conhecimentos tradicionais, cosmologia e discutir os
artefatos sagrados em diversos contextos acerca desse povo milenar que
mantém sua cultura viva ao longo dessa tragica historia de violacoes.

Corroboro ainda que povo Guarani Nhandeva possui muitos
saberes miticos que orientam sua organizacio social, dos quais sdo
transmitidos hd outras geracdes por meio das historias contadas e can-
tadas, o canto exerce importincia primaz para sua existéncia e para a
perpetuacio de suas tradicdes, além de garantir a reproducio cultural
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de sua sociedade. Este é ensinado desde a maturidade e realizado para
que seja propagado e ndo haja o fim terreno do povo. Outro elemento
importante para entender a organizacio social Nhandeva e conectar
ao processo educacional familiar sio os principios cosmolégicos, pois
estes se constituem como fator essencial para se entender a origem e
a propria concepcio de existéncia do povo Guarani, que mantém re-
lacoes multiplas e intrinsecas com os artefatos sagrados e ritualisticos.

Figura 4. Nhanderu e Nhandesy Guarani portando objetos sagrados em Brasilia.

Fonte: Tiago Miotto/CIMI, 2017.

Digo ainda que em atencio ao que preconiza Baniwa (2006), per-
cebo que esse processo educacional desenvolvido nas praticas rituais
e ampliado pelos mitos e nas tradicoes orais passadas pelas geracoes
anteriores ¢ fundamental para a transmissdo e producio dos conheci-
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mentos tradicionais indigenas além de se constituir em um impor-
tante instrumento de fortalecimento de culturas e das identidades
individuais e coletivas. Nesse sentido, cabe falar dos Ivyrd Ijd Kuera
(xama em processo de iniciacdo, ajudante de Nhanderii e Nhandesy
nos rituais). Sendo também um forte elemento constituinte para
o estabelecimento de direitos e busca por outros nio conquistados
ainda ou violados por nao,indigenas ao longo da historia. E ao falar
de arte, artefato, objeto, agéncia, eficicia Guarani Nhandeva ¢ trazer
a tona as memorias que ainda estdo vivas através da materialidade.
Ao findar, gostaria de mencionar, por qual motivo utilizei a termi-
nologia ou categoria ‘ontografia Guarani Nhandeva’, principalmente
pelos fatos de os artefatos ou ‘objetos’ sagrados fazer parte intima-
mente da vida em comunidade, assim embasa-se na experiencia atra-
vés das diversas representacoes que eles sio capazes de proporcionar
aos grupos ou ainda parentela. Evidentemente que meu objetivo
ndo é fazer uma investigacio filosofica, talvez, no maximo uma etno-
grafia ontologica amerindia.

O que existe entre cosmologia e ‘objetos’ sagrados Nhandeva e
questdes de musealizacio tornam-se pertinentes na concepcio Guara-
ni. Pois, deve tratar-se de processos especificos e particulares, uma vez
que os artefatos sagrados Nhandeva sio usados, sobretudo nos seguin-
tes processos ritualisticos: Jerosy Puku (canto, danca longo), Jerosy Mbyky
(canto curto), Nembo’e Kunumi Mboro’yha (ritual de perfuracio de me-
ninos afim de acalmar), Nevanga (ritual doméstico, um dos mais antigo
que ainda se praticam entre os Nhandeva), Poromotiha (fazer retroceder
algo ou alguém, afim de resolver conflitos internos nas comunidades
ou parentelas), Poromondoha (conduzir o/a Nhanderii e Nhandesy para o
plano ou terreno espiritual), Nemoeondeha (palavra bem sucedida, en-
contrar algo buscado como animais, caca e pesca), Nembo’e Nehovaiti
(ritual de enfretamento, principalmente afim de evitar o suicidio na
comunidade), Ne’“engarai (palavra mé ou maldicio, ritual de conhecer
os espiritos malignos para posterior evitar), sempre guiado por um ou
uma lider espiritual diferentemente dos Kaiowd e Mbyd.

152



Ortiz: Artes, Artefatos e Cosmologia

Para concluir, gostaria de enfatizar que Umberto Eco e Charles
Sanders Peirce foram fundamentais para entender a relacio da cos-
mologia com os objetos, sobretudo ao assinalar que os artefatos sagra-
dos Nhandeva podem ser interpretados como mantenedores de ordem
dentro da comunidade (Tekohd). Dessa forma, os ‘objetos’ Guarani
dentro da comunidade pode indicar designacdo, semelhanca, analo-
gia, alegoria, metonimia, metifora, simbolismo, significacio e princi-
palmente comunicacio, indo muito além da linguagem, onde signos
se entrelacam nessa complexidade. Peirce (1983), em sua obra intitu-
lada Estudos coligidos fala da concepcio triade do homem, isso também
transcorrem entre as artes Nhandeva que passam pela primeiridade, se-
cundidade e terceiridade. Na primeira esta a mentalidade do seu produ-
tor/artesdo, na segunda esti a representatividade e pertencimento e
no terceiro estd o significado real afim de representar efetivamente o
Tekohd Guarani. Dito isso, os objetos, os artefatos ganham vidas e bio-
grafias nos icones (proximidade sensorial e emotiva), indices (repre-
sentacdo subjetivo e intersubjetivo) e simbolo, ideias, uma verdadeira
lei para os Guarani Nhandeva.
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‘A Palavra Museu nao Existe em Abénakis:
ela foi criada para representar essa realidade’

Entrevista com Nicole O’'Bomsawin

Lara Erendira Almeida de Andrade?
Emmanuelle Piedboeuf®

A palavra ‘museu’ ndo existe em abénakis:
ela foi criada para representar essa realidade.

(Societé historique d’Odanak, 2015, p. 7)

A frase que intitula esta entrevista foi reproduzida da epigrafe do
livro ‘O Museu Abénakis: ja sio 50 anos!” (Le Musée des Abénakis: déja
50!), publicado em 2015 para celebrar os cinquenta anos do Museu
Abénakis (Musée des Abénakis), a primeira instituicio museal indigena'
na provincia do Quebec, Canadd. O museu foi criado em 1965 na
Terra Indigena? Odanak’, num contexto em que uma antiga escola
catélica fechou as portas por déficit de estudantes. A iniciativa partiu
de membros da comunidade e do entdo missionario Rémi Dolan, que
reuniram esforcos para conceber o grupo responsavel pela gestio: a

a Doutora em Antropologia pelo Programa de Pds-graduacio em Antropologia
(UFPE). Pesquisadora Nucleo de Estudos e Pesquisas sobre Etnicidade (PPGA/
UFPE). Email: laraerendira@yahoo.com.br.

b Mestre em Praticas de Pesquisa e Acdo Publica (INRS) e membro do Réseau de
recherche et de connaissances relatives au peuples autochtones - DIALOG. Email:
emmanuelle.piedboeuf@ucs.inrs.ca.
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Sociedade Historica de Odanak. Hoje o museu abriga uma colecao de
25 mil objetos e ¢ visitado por mais de 5 mil pessoas ao ano, mais que
dez vezes a populacdo que vive nas terras indigenas abénakis no Que-
bec (La Société historique d’Odanak) (Conseil des Abénakis - Odanak
2019; Société historique d’Odanak 2015).

Localizacio do museu (portugués/francés).

No intuito de contribuir na reflexio em torno da ideia de muse-
ologia indigena, mostra-se oportuno apresentar a historia do citado
museu. A partir da frase que intitula essa entrevista, nossa ideia é com-
partilhar como essa figura institucional, que nio existia nem mesmo
na lingua abénakis, foi se transformando no que ¢ hoje e os sentidos
indigenas dado a ela. Nossa ideia ndo ¢é traté-la de forma genérica, mas
a partir da histéria de vida de uma das principais responsdveis por
sua conformacio ao longo das ultimas décadas: Nicole O’Bomsawin.
Nicole esta envolvida com o museu desde seu inicio e foi sua diretora

entre os anos de 1984 e 2005.
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A entrevista foi realizada no

més de novembro de 2019 em
Laval, Québec*. O texto que apre-
sentamos a seguir é apenas uma
parte do didlogo no qual O’Bom-
sawin narrou sua histéria de vida
e como ela foi se encontrando
com o museu ao longo das dé
cadas. Em nossa conversa, ela
apontou dois sujeitos principais
em sua formacio: seus avos, que
lhe transmitiram os conhecimen-
tos tradicionais de seu povo, bem
como lhe introduziram no cam-
po das artes de uma forma geral;
e seu pai, principal influenciador
no campo da acdo politica. Além
disso, sublinhou sua trajetoria de
formacao académica.

Nicole cresceu na Terra Indigena Odanak. Aos trés anos foi mo-
rar com o0s avds maternos, pois, a época, era uma pratica tradicional
entre os Abénakis que a responsabilidade de criar as criancas fosse
passada dos pais para os avds. Essa vivéncia do dia-a-dia com os mais
velhos marcou toda sua vida e foi notadamente neste cotidiano que o
conhecimento de geracoes lhe foi transmitido. Seus avds eram atuan-
tes na igreja da comunidade: sua avo tocava orgio e seu avd dirigia o
coral, como seu bisavo fizera antes dele, e ambos cantavam.

Se por um lado Nicole atribui sua atuacio no campo cultural aos
seus avos, por outro, ela confere a seu pai a influéncia em sua atuacio
no campo politico. Em nossa conversa, ela falou como, na adolescéncia,
seu pai a levou a refletir sobre “aprender a influenciar os outros pelo
bem comum”. Hoje Nicole ndo é reconhecida apenas por sua atuacio
no campo da cultura, mas igualmente por seu engajamento na orga-
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nizacio das Mulheres Indigenas no Quebec (Femme Autochtones du
Québec - FAQ) e pelo ativismo ecoldgico, como ela mesma destaca.

Também sublinhamos a solida formacio académica de O’Bom-
sawin. Entre 1974 e 1977, fez graduacio em antropologia em Montre-
al. Dez anos mais tarde, em fins de 1980, ela voltou a universidade,
dessa vez para um mestrado em museologia, no intuito de aprimorar a
atuacdo no museu do seu povo. Por fim, em 2011, apds uma proficua
trajetoria, recebeu o titulo de doutora honoris causa pela Universidade
de Montreal.

A epigrafe do livro Le Musée des Abénakis: déja 50 ans! explica
que a palavra ‘museu’ ndo existia na lingua do seu povo, mas

que ela foi criada para representar essa nova instituicio na sua
comunidade. Vocé poderia nos falar sobre como o museu surgiu?

Nicole O’'Bomsawin - Vi o projeto do museu comecar em Odanak
quando ainda era uma crianca, pois meu avd estava muito envolvido
nas questdes relativas a nossa cultura e a nossa lingua. Naquela épo-
ca, o prédio da escola estava fechado e muitos dos nossos mais velhos
pensaram que algo poderia ser feito 14 no intuito de fortalecer nossa
cultura. Foi Rémi Dolan, jovem missionario que chegou a comuni-
dade em 1959, que possibilitou concretizar a ideia de transformar o
prédio da escola em um museu. Ele conhecia bem nosso povo e disse
que tinhamos uma grande riqueza cultural, e que deveriamos traba-
lhar para conserva-la.

No entanto, as pessoas da comunidade ndo sabiam o que era um
museu. Entdo, o padre Dolan organizou uma excursio com um grupo
de ancifos ao Museu do Homem — atual Museu Canadense de Histéria, em
Ottawa, para que eles conhecessem as colecoes indigenas ali presentes.
Ap6s a visita, eles disseram a si mesmos que criariam o museu para valo-
rizar nossa cultura, mas nio tinham consciéncia do trabalho necessério.

Em 1962 o museu montou as primeiras exposicdes, gracas aos es-
forcos da comunidade, que conseguiu coletar cerca de 500 objetos em-
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prestados das familias abénakis. Nesses primeiros tempos, foi o padre
Dolan quem assumiu as responsabilidades de curador, ele também
guardava as chaves do museu e era responsavel pelas visitas. Ninguém
tinha formacio em conservacio, nem sobre a maneira de expor os
objetos. O grande numero de objetos exibidos dava a impressio de
um ‘gabinete de curiosidade’. Também surgiram alguns problemas
relativos a preservacio das pecas mais frageis, para as quais tivemos
que encontrar vitrines ou suportes.

Noés da comunidade emprestamos nossos objetos ao museu porque
estavamos orgulhosos em compartilhar nossa cultura. Entretanto, por
falta de recursos, os objetos ndo foram devidamente protegidos. Assim,
por volta de 1965, havia pessoas que visitavam o museu com a mente
de colecionador e comecaram a roubar objetos. Nos fomos a policia,
mas varias familias j4 tinham perdido os objetos emprestados ao museu.

Imagem 1 - Escola Catélica de Odanak. Imagem de 1910 que compde a exposicao
permanente Revisitando a Historia (Pemighassi 8jmow8gan / Fouiller histoire) . “As
[freiras da ordem religiosa de] Sceur Grises de la Croix ensinaram em Odanak a
partir de 1886. Em 1902, uma nova escola - a Academia de Saint-Joseph - foi
construida no local do atual Museu. As freiras lecionaram até 1959 quando, por
falta de alunos, elas deixam Odanak” (Société Historique d’Odanak 2015:11. Tra-
ducio livre das autoras). Foto: Lara Erendira de Andrade.
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Imagem 2 e 3 - As duas imagens acima sio da exposicio: Wébanaki : peuple du
soleil levant (Wobanaki: povo do sol nascente). Segundo a descricio do museu:
esta exposicio permite descobrir o universo cultural e espiritual da Primeira Naciao
Abenaki, “a visita comeca com uma projecio multimidia que conta a criacio do
mundo de acordo com a tradicio desse povo milenar. Entio, vocé é convidado a
descobrir a histéria, o conhecimento e o know-how dos Abenakis, seguindo o ritmo
das estacoes e dos meses lunares. Uma jornada que conta a historia dos Abenakis
e seu modo de vida ancestral de uma maneira auténtica, apresentando a heranca
tangivel e intangivel desta Primeira Nacdo.” https://museeabenakis.ca/exposi-
tions. Fotos: Lara Erendira de Andrade.
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Imagem 4 e 5 - As duas imagens acima sdo da exposicio: Pemighassi 8jmow8gan (
Revisitando a nossa Histéria). Segundo a descricio do museu: “Escavacdes arqueo-
logicas recentes revelaram vestigios de uma vila fortificada de Abenaki construida
no inicio do século XVIII. Os arquedlogos desenterraram parte da palicada, os
restos de uma casa comprida, as funda¢des da primeira capela e comodidades
domésticas, como bancos para dormir, plataformas de armazenamento e suportes
de cozinha. Eles encontraram artefatos que comprovam a ocupacio do local ja em
1571”7, https://museeabenakis.ca/expositions/. Fotos: Lara Erendira de Andrade.
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Imagem 6 - Musée des Abénakis, dezembro de 2019. O museu se encontra ao
centro do quadrilatero historico de Odanak sdo seus vizinhos outras edificacio: a
atual Igreja Catolica (1902) e a capela dedicada a Nossa Senhora de Fatima (1947).
Atualmente, o Musée des Abénakis tem duas exposicdes permanentes: Wobanaki
(O Povo do Sol Nascente) e Pemighassi 8jmow8gan (Revisitando nossa Historia).
Além disso, possui um espaco para exposicdes tempordrias e trés exposicdes vir-
tuais: Forte Odanak: 1704-1759 - Seguindo os passos de uma vila fortificada de
Abenaki; Siga o guia! Abenaki guia em clubes particulares de caca e pesca em Mau-
ricie; e Abenaki basketry: Ontem e Hoje. As exposicoes estdo acessiveis no site:
https://museeabenakis.ca/expositions/. Foto: Lara Erendira de Andrade.

Como a comunidade se organizou para responder a essas questdes!

Nicole O’Bomsawin - Nos precisavamos de financiamento para pro-
teger as colecoes. Foi ai que as pessoas envolvidas decidiram criar uma
organizacio que permitisse procurar subsidios para administrar o mu-
seu. Entretanto, os ancidos logo perceberam que nio era possivel criar
uma organizacio sem fins lucrativos em uma terra indigena por causa
da legislacdo vigente. Por esse motivo, a Sociedade Historica de Oda-
nak foi fundada em 1965, com sede em Notre Dame de Pierre-Ville,
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cidade vizinha. Nos primeiros anos, conseguiu subsidios para equipar-
se com um sistema de alarme, vitrines para proteger as pecas e moveis
para expor os objetos.

Continuamos a receber subvencio, de forma que pudemos es-
truturar uma exposicio permanente chamada ‘A Vida dos Antepas-
sados’. A exposicio durou 30 anos e foi inteiramente realizada por
pessoas da comunidade, engajadas em fazer a decoracio com animais
empalhados e personagens em movimento. Em 1984-1985, os ani-
mais empalhados que continham arsénico foram removidos e opta-
mos por exibir artesanato em seu lugar. A exposicio continuou assim
por mais dez anos. As pessoas gostavam muito. Ela realmente marcou
os primeiros anos do museu.

E vocé, Nicole, quando comecou a participar das atividades do
?
museu’

Nicole O’Bomsawin - Eu ja estava la desde o inicio. Aos doze anos
eu entregava os ingressos de entrada. Nao tinha idade legal para tra-
balhar, mas meu avd estava no conselho diretor do museu e me leva-
va com ele. No comeco era acompanhada por um responsavel, mas
depois ja era capaz de fazer tudo sozinha. Aprendi a contar dinheiro
e vender ingressos. Depois, tornei-me guia no museu, eu quem condu-
zia as visitas. Com o tempo tornei-me animadora e fui entio responsa-
vel pelo engajamento de outros guias. Até que cheguei na direcdo. Eu
de fato cresci no museu.

Cheguei ao conselho de administracio em 1984. Naquela época,
o Ministério da Cultura queria revisar suas normas porque alguns mu-
seus recebiam financiamento para cobrir seu funcionamento bdsico e
outros, nio. O Museu Abénakis foi subsidiado a partir de 1975, em
pequenas quantias, trés ou quatro mil dolares por ano. Era o suficien-
te para noés, pois sO abriamos durante o verio.

Em 1984, o Ministério iniciou um grande projeto com todos os
museus que eram apoiados. Nesse contexto nds recebemos um docu-
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mento, um grande dossié que deveria especificar informacoes estrutu-
rais do museu como: o espaco ocupado, metros quadrados da exposicio,
se havia sala de conservacio, sala de arquivos, o numero de visitantes,
tamanho das janelas, aquecimento, etc. Era algo enorme. Responder a
esse documento era, em si, uma missio para o museu continuar sendo
subsidiado. A pessoa que estava no posto de direcio naquele verdo dis-
se que nao tinha forcas para isso. Na época eu estava no conselho de
administracio e as pessoas me perguntaram se eu teria interesse. Eu vi
o documento, sabia que tinhamos apenas seis meses, mas aceitei 0 man-
dato. Naquele momento o trabalho ainda era voluntario.

Quando vocé assumiu a direcdo, em 1984, além do dossié do
ministério da Cultura, quais eram as outras atividades?

Nicole O’Bomsawin - Nessa época, eu ja tinha voltado a morar em
Odanak, ja tinha concluido meu bacharelado em antropologia e tinha
trés filhos. Eu me engajei de forma voluntaria em todas as atividades.
Tinha a responsabilidade de garantir que o museu continuasse sendo
subsidiado. Logo no primeiro momento eu disse que havia coisas no
questiondrio que poderia responder e outras que nio tinha conheci-
mento para tal, que precisaria de pessoas com formacio especializada.
O conselho de administracio concordou comigo.

Eu deveria apresentar o relatorio em seis meses, mas deveria igual-
mente fazer o museu funcionar. Naquele ano tivemos de 6 a 7 mil vi-
sitantes durante o verao, era inviavel fazer ambas as coisas. Assim, en-
trei em contato com o Ministério para explicar que, naquela estacio,
nio era um bom momento para responder ao dossié, principalmente
porque eu era nova na direcdo e tinha que fazer muitas tarefas no
museu. Entdo, entramos em acordo com o Ministério e combinamos
que teriamos seis meses, a partir do fim do verdo, no més de setembro.

Naquela época, os critérios de financiamento do Ministério esta-
vam vinculados a uma visio reducionista de espaco, ou de exposicio,
ou de reserva. Nio havia financiamento para o escritério ou equipe.
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Decidi entdo que, quanto mais exposicio tivéssemos, mais dinheiro
terfamos para desenvolver nossos projetos. Fizemos mais exposicoes,
ocupamos o salio publico e o salio multifuncional. Em 1984, tive-
mos um aumento em nosso financiamento. Eu disse ao Ministério
que ndo era suficiente porque queria abrir o museu o ano todo, niao
apenas seis meses, como era até entdo. Naquela época, os funciondrios
preparavam as exposicoes do ano seguinte, neste tempo que trabalha-
vam com o museu fechado ndo recebiam nada. Hoje, temos vérios
funcionarios em periodo integral.

Como vocé relacionou a direcio do museu a sua vida pessoal?

Nicole O’Bomsawin — Em 1989, decidi voltar a universidade para
cursar o mestrado em museologia. Eu queria parar para entender a
prética, queria pensar se era possivel uma museologia indigena. Ainda
hoje existem objetos que pertencem as familias indigenas e que estio
no museu. Minha questio era se era possivel pensar em uma muse-
ologia praticada pelos indigenas. Eu também queria aprender coisas
praticas sobre conservacio para retornar a comunidade. Eu também
fiz pequenas formacoes especificas em relacio as necessidades que o
museu tinha. Isso foi até 1990.

Nos anos seguintes, até 1992, fui ensinar antropologia no CE-
GEP?, em Drummondville, cidade vizinha, porque era uma area que
eu gostava. Depois de trés anos me ofereceram o emprego e eu refleti
sobre isso, pois o sistema tinha certas vantagens: renda regular, um
salario melhor que o do museu, atividades a serem oferecidas as crian-
cas, mas pensei na minha cultura e decidi voltar ao museu.

Em 1993, voltei a0 museu e comecei a trabalhar no projeto de
expansdo. Em 1994, um arquiteto veio discutir as possibilidades que
terfamos. Em 1997, demandamos uma maquete com uma ampliacio,
na proporcio do prédio que temos hoje. Entretanto, foi apenas em
2005 que conseguimos o financiamento. Enquanto isso, também era
necessario desenvolver o museu como tal.
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Imagem 7 - A maquete e o desenho do projeto de expansio sio objetos expostos
atualmente no museu. Vista por fora, a expansio apresenta uma estética inspirada nas
fortificacdes coloniais, com madeira justapostas. Foto: Lara Erendira de Andrade.

O que vocé quer dizer em desenvolver o museu como tal? Quais
eram as principais questdes praticas e politicas?

Nicole O’Bomsawin — Uma das questdes era tomar iniciativa para
trazer artistas indigenas contemporaneos ao museu. Precisamos en-
tender que o artesanato e a histdria sdo importantes, entretanto, nos
ainda estamos vivos! Devemos nos interessar em como se expressa
nossa indianidade hoje. Queriamos colocar um lugar, um espaco para
que esses artistas contemporineos pudessem ser acessiveis aos mem-
bros da nossa comunidade. Afinal, é sempre bom estar em contato
com a arte.

No comeco, o mais dificil foi convencer os artistas indigenas a
virem expor em um museu. Eles queriam expor em galerias de arte e
eu entendia isso. Eu trabalhei e finalmente convenci alguns artistas
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indigenas. Apds dois anos seguidos de atividades foi mais facil trazer
outros. Enfim tinhamos um espaco consolidado para esse tipo de ati-
vidade. Nessa época tivemos 10.000 visitantes por ano.

Essas acoes explicitavam que terfamos uma posicio firme, que,
quando as pessoas chegassem, a gente nao daria o que elas queriam, mas
sim o que nds queriamos dar. Esse foi um grande debate, mesmo entre o
conselho de administracio que no inicio dizia “mas se nos queremos
que os visitantes venham, temos que dar a eles o que eles querem”.
As vezes isso significava se ‘vestir de indio’, mas eu dizia ‘ndo’. Eu sou
indigena, mas nem sempre estou com roupas tradicionais.

Eu achava que era uma oportunidade para o museu dizer que
hoje nés ndo somos assim, nio usamos penas, NA0 SOMOS esse estere-
otipo, as pessoas tinham que saber disso. Existiam todos os aspectos
politicos em jogo. Na época, nio tinhamos muitos funcionarios. Hoje
temos uma equipe com camisetas estampando o nome do museu, eu
acho otimo. No inicio, havia visitantes, dnibus inteiros, que vinham e
ficavam desapontados por nao nos ver ‘vestidos de indios’.

E como vocés lidaram com esta situacio?

Nicole O’Bomsawin - A anedota que eu sempre conto é que havia
uma agéncia de viagens - porque eram sempre elas que vendiam esse es-
tereStipo — que me ligou e perguntou: “vocés poderiam dancar ao redor
do dnibus antes dos turistas sairem!”. Eu, porque tinha certeza de que
era uma piada, respondi: “vocé quer que a gente atire flechas também?”.
Houve um siléncio. O agente viu que eu estava rindo, mas ele estava
falando sério. Ele disse que era para turistas, franceses, europeus, nio
sei de onde eles vinham. Ele queria mesmo que eu fizesse isso!

Eu disse: “Se vocé quer danca, nds somos capazes, somos um povo
de dancarinos. Temos nossas dancas tradicionais: danca de caca, de
pesca, de colheita, dancas rituais, mas nio temos a danca do dnibus!
Se vocé quer danca, vai ter que pagar por isso’.
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“Eu e meus dancarinos ndo dancamos por nada. Eu trabalho no
museu, mas eles ndo. Se vocé quer dancarinos, eu os encontro, vamos
ter 6 ou 8. Nos vamos fazer um show de danca, o que ainda fazemos,
em nossa propria cultura. Dessa forma explicaremos as pessoas quem
somos. Vocé pagard por isso”. Ao fim, esse grupo de turistas nio veio,
mas nos fizemos o show para outros grupos por alguns anos.

Nos nos dissemos que, possivelmente, haveria gente que pudesse
gostar de ver um espeticulo de danca e musica. Nés anunciamos que,
se elas comprassem, eu poderia pagar meus dancarinos. Entdo fizemos
a mesma coisa com as refeicoes. No comeco, era eu quem fazia a sopa,
quem fazia tudo. Depois, contratamos alguém para fazer isso. Eles nos
pagavam e depois pagdvamos a ela. Dessa forma, o museu também
estava ajudando as pessoas a ganhar algum dinheiro. Nio eram ape-
nas os turistas que vinham aproveitar, tirar fotos e voltar para casa.
Realmente houve uma troca. Isso ocorreu enquanto eu trabalhava na
expansio do museu.

Como vocé integrava essas atividades ao cotidiano do museu?

Nicole O’Bomsawin - Enquanto isso, eu fundei a trupe de danca,
pois, quando assumi a direcio em 1984, percebi que havia perigo das
dancas se perderem. A cada ano havia menos dancas e eu sempre amei
dancar. Sempre fizemos o mesmo, o que quer dizer que ha muitas
dancas que nao fazemos mais, por todos os tipos de razdes: nao ha pes-
soas suficientes ou as pessoas ndo as conhecem. Estavamos reduzindo
a quase nada nossa tradicio de danca.

Foi entido que disse que deveriamos ensinar nossas dancas, mas
ndo falei dessa forma. Eu falei que precisava de jovens para dancar.
Era 1985 e vila de Odanak estava em seu 325° aniversario. Era uma
grande festa na qual colaborei com mulheres indigenas e com mui-
tos comités. Anunciei que, para promover o aniversario e o museu,
famos fazer um grupo de danca. Os jovens aprenderiam as dancas e,
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a0 mesmo tempo, fariamos e venderiamos os espetaculos, pois assim
poderiamos pagar nossos dancarinos. Foi o que eu fiz. E entdo, de-
pois de 1985, as pessoas disseram “queremos continuar dancando”,
e continuamos. A trupe de danca se chamava Mikébait, que significa
‘aquele que se recorda’.

Como a trupe de danca estava vinculada ao museu?

Nicole O’Bomsawin - Era ligada porque eu estava [a. Havia um palco
no qual ficdvamos um pouco mais altos e dancavamos la. Foram os
jovens que disseram que queriam continuar dancando depois do 325°
aniversdrio, mas minha missdo principal nio era dancar e se apresen-
tar, e sim transmitir a danca. Sempre integrei os mais novos. Sempre
havia pessoas que diziam: “eu gostaria de aprender”. Entio eu dizia
para virem. Comecamos, no inicio, a integrar essas pessoas.

Dancamos até 0 momento que as pessoas comecaram a sair por-
que foram estudar ou comecaram a ter filhos. Depois, continuei com
os mais jovens até o ano 2000. Naquela época, eu estava cansada e,
fisicamente, nio era mais capaz de continuar. Eu também tinha o
grande desafio de expandir o museu, entio deixei a trupe.

Os mais antigos de Mikobait disseram a si mesmos que estavam
cansados de estar juntos e compartilhar a cultura, entdo criaram um
grupo de musicas, que ainda existe, chamado Awasisakakick. Formado
pelas pessoas que dancaram comigo. Eles comecaram a tocar tambor
e fazer musicas de Abénaki. No fundo, eles sdo os filhos de Mikébait.

Qual foi o contexto de sua saida da direcio do museu?

Nicole O’Bomsawin - Paralelamente a tudo isso que discutimos aqui,
o museu cresceu. De 2000 a 2005, o trabalho foi intenso para isso.
Foram muitas tentativas, muitos degraus e desencorajamento, mas,
a0 mesmo tempo, eu acreditei, eu pensava que se nio conseguimos,
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nos perderemos a nossa colecio. Foi necessario ndo acreditar que ndo
ia funcionar. Para tanto, tivemos que convencer o governo. Eu vinha
falando sobre a expansio desde 1995, as pessoas do conselho de admi-
nistracdo ja ndo acreditavam mais, fui a Unica a acreditar neste projeto
de 5 milhoes de dolares. As pessoas me perguntaram “como vocé vai
fazer para conseguir 5 milhoes?”, eu dizia “se quisermos, podemos”.
Foi feito! Nio sem dificuldade.

Em todas as experiéncias ha coisa magnificas e outras ndo. Per-
cebemos que, quando coisas assim acontecem, nascem conflitos de
onde vocé niao poderia esperar. Em todo caso, eu nio estou mais 14,
embora ainda pudesse estar. Quem sabe eu tivesse mesmo coisas a
fazer em outro lugar.

Entretanto, nio me senti feliz de nio ter terminado o que come-
cei. Gostaria de ter montado a exposicio permanente, porque fui eu
quem pensei ela: o cenario fui eu quem idealizei com outros profissio-
nais; o discurso da criacio fui eu e meu marido que pensamos; fui eu
quem foi em busca dos profissionais para fazer tudo, mas eu nao pude
estar la até a abertura. Eu fui tirada de 14, me disseram: “vai ser muito
grande, vocé nio serd capaz’. Mesmo depois de eu ter conseguido os 5
milhoes de dolares. Foi triste, mas, a0 mesmo tempo, eu sai de cabeca
erguida. Sei que o que fiz beneficia a comunidade hoje. O museu é
lindo e estou feliz com isso. Eu nunca negarei ele. Pelo contrario, se
eles me chamarem, posso ir a qualquer momento. Por exemplo, fiz
uma noite de contos l4 no museu neste verdo, mas nio me envolvo
mais no conselho de administracio. Nao mais.

Hoje eu ensino no Kiuna® e sempre levo meus alunos ao museu.
Falo sobre sua historia. Digo-lhes o quiao rico pode ser, e como os
objetos podem fazer com que os ancidos de suas comunidades falem
sobre sua cultura. Tudo o que eu vivi no museu hoje me serve, espe-
cialmente desde que eu ensino no Kiuna.

Nesse meio tempo, quem ganhou mesmo foi o meu oficio de an-
tropéloga. Nunca deixamos a antropologa que ha em ndés! Eu digo
isso a mim mesma frequentemente. O que faremos com a antropolo-
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gia? Eu sempre digo que nio precisa de lugar, se ¢ isso que vocé ama,
sempre haverd espaco!

Notas:

' E importante sublinhar que ao longo de toda esta entrevista traduzimos a expres-

sdo autochtone (em francés) para indigena (em portugués). Apesar de nio serem equivalen-
tes em termos de traducio literal, sio aquelas que tem o mesmo sentido no uso do
vocibulo politicamente adotado pelas populacdes nativas. Explica-se: (1) de um lado,
no Quebec, a palavra indienne (fr) é considerada um termo pejorativo, sendo adotado
o termo autochtone (fr); (2) do outro lado, no Brasil, o equivalente, autéctone (pt), ¢ um

vocabulo raro ou mesmo desconhecido, sendo adotado o termo indigena (pt).

2 Utilizamos aqui o termo Terra Indigena para traduzir a unidade de regulamenta-

cio fundidria que no Quebec ¢ chamada de Reserve Indienne. Nos casos em que uti-
lizamos esta expressio em francés optamos por empregar o vocdbulo politicamente
adotado pelas populacoes nativas, comumente: communauté seguida do nome do povo.

> Abénakis ¢ uma das 11 nacoes indigenas que habitam a provincia do Quebec,

Canad4. Eles vivem na porcio centro-sul de tal provincia, na regidao administrativa
de Laurentides; e estio igualmente presentes no nordeste dos Estados Unidos. A
experiéncia aqui apresentada tem como palco justo um dos dois povos - no Quebec
chamados de Premiére Nation (primeiras nacdes) , os Odanak, o outro povo se chama
Wolinak. Atualmente a populacio abénakise conta com 2.101 pessoas, das quais
400 vivem nas Terras Indigenas de Odanak e Wolinak, que somam pouco mais que
sete quildmetros quadrados, segundo dados do Conselho de Bando Odanak (2019).
A Terra Indigena Odanak esta situada ha aproximadamente 100 km de Montreal
e 170 km da cidade do Quebec, esta tltima capital da provincia. Para ter acesso a
mais informacdes sugerimos acessar o site do Conselho de Bando Odanak: https://
caodanak.com/.

* A pesquisa, que teve como um de seus produtos este trabalho, contou com o

financiamento da CAPES. A entrevista, bem como toda a transcricdo e edicdo foi
realizada em lingua francesa pelas duas autoras do texto. Em seguida foi traduzi-
da, por Lara E. A. de Andrade, para o portugués com o intuito de ser publicada
neste numero da Revista AntHropolégicas no Brasil. A ideia desta entrevista sur-
giu no contexto do projeto La justice et les droits des peuples autochtones (JUSTIP),
que tem coordenacio de Iréne Bellier, professora da Ecole des Hautes Etudes en
Sciences Sociales (EHESS). As duas autoras desta entrevista pertencem a grupos
de pesquisa vinculados a tal projeto, via seus orientadores, respectivamente: o
Nucleo de Estudos e Pesquisas sobre Etnicidade (Nepe), vinculado a Universi-
dade Federal de Pernambuco (UFPE), Brasil, coordenado pelo professor Renato
Athias; e a DIALOG - Le réseau de recherche et de connaissances relatives aux
peuples autochtones, vinculado ao Institut national de la recherche scientifique
(INRS), Canada, coordenado pela prof. Carole Levesque. A intencio surgiu em
2018 quando, Nicole O’'Bomsawin, proferiu uma conferéncia intitulada O Museu
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Abénakis de Odanak: entre histéria e modernidade (Le Musée Abénakis d’Odanak: entre
hoistoire et modernité), no contexto da 15° edicio da Universidade Nomade, que
ocorreu entre os dias 24 e 28 de setembro, na EHESS (Paris), evento realizado
pela DIALOG que teve a EHESS como parceira nesta edicdo. A foto de Nicole em

destaque compde o acervo da Réseau Dialog.

> O CEGEP - centro de ensino geral e profissional (college d’enseignement général

et professionnel) — ¢ um tipo de estabelecimento de ensino publico do Quebec, que
oferta formacio técnica e pré-universitaria, e igualmente formacio continuada.

© O Kiuna ¢ um CEGEP que tem como orientacio o ensino baseado nas linguas

e culturas dos povos indigenas, mais informacdes em: http://kiuna-college.com/.

Referéncias:

Conseil des Abénakis - Odanak. Histoire. (https://caodanak.com/; acesso em
03/12/2019).

Société Historique d’Odanak. 2015. Le Musée des Abénakis: déja 50 ans!. Odanak
(Québec): Marquis.

Société historique d’Odanak. Musée des Abénakis. EXPOSITIONS. (https://mu-
seeabenakis.ca/expositions/; acesso em 27/11/2019).

Recebido em Novembro 2019.
Aprovado em Janeiro 2020.
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O Devoto e a Santa: o cirio de Nossa Senhora
das Gracas numa comunidade quilombola paraense

Donizete Rodrigues®
Ingrid Heinen®

Baseado, principalmente, na construcio tedrica-conceptual
durkheimiana, este artigo tem como objetivo abordar a romaria
em homenagem a Nossa Senhora das Gracas, que ocorre no més de
novembro, na comunidade quilombola paraense da Vila do Cravo.
Seguindo a orientacio metodoldgica geertziana, o trabalho de cam-
po foi realizado utilizando a observacio-participante, com uma den-
sa etnografia, envolvendo simbolos, rituais e experiéncias profanas
e do sagrado, vividas no contexto da comunidade. Esta romaria,
como pritica religiosa popular, possibilita trocas culturais, (re)en-
contros e o fortalecimento dos vinculos sociais entre os romeiros.

Etnografia, Cirio, Romaria, Nossa Senhora das Gracas, Vila do
Cravo/Para.

Com base, principalmente, na construcio teorica-conceptual
durkheimiana, este artigo tem como objetivo abordar as préticas e ex-
periéncias festivas religiosas que compdem o Cirio e, de maneira mais
especifica, a romaria em homenagem a Nossa Senhora das Gracas,
que ocorre no més de novembro na comunidade quilombola paraen-

se da Vila do Cravo.

a  Professor Associado com Agregacio da Universidade da Beira Interior e Investi-
gador-Sénior do Centro em Rede de Investigacio em Antropologia (CRIA-Universi-
dade Nova de Lisboa). Email: donizetti.rodrigues@gmail.com.

b Graduada em Ciéncias Sociais-Antropologia (UFPA) e Mestra em Ciéncias da
Religido (Universidade do Estado do Para). Email: ingrid_heinen@hotmail.com.
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Antes de apresentar a nossa etnografia, e para contextualizar o
trabalho, é pertinente destacar o estudo da mais importante festa re-
ligiosa realizada no Pard, O Carnaval Devoto: um estudo sobre a festa de
Nazaré, em Belém (1980), de Isidoro Alves. Nesta obra, o autor esclare-
ce que os festejos de Nossa Senhora de Nazaré, de grande significado
simbolico, estio fortemente marcados por expressdes simbolicas-reli-
giosas de origem portuguesas e amazdnicas.

Segundo Alves (1980), existe na Amazdnia um sistema de festas
de Santos/Santas, intrinsecamente ligado a cultura regional, expresso
na vivéncia social dos individuos que, em um periodo determinado,
se afastam das suas experiéncias didrias e passam a viver, de maneira
excepcional, as suas festas religiosas - manifestacoes simbolicas, even-
tos ritualizados em homenagem a um(a) Santo(a) padroeiro(a).

Neste contexto das fortes ritualidades religiosas, os Cirios ocupam
um lugar de relevo. De acordo com Alves (2005), os Cirios sio cons-
tituidos por festividades com procissdes, romarias e arraiais. Durante
o periodo da festa, h4 uma grande movimentacio de fiéis, marcada
pela confraternizacio, troca de experiéncias, auxilio mutuo e por uma
forte reciprocidade e solidariedade social.

As festas de Santo apresentam, no catolicismo popular, arranjos cul-
turais e conjuntos de significados e significacdes que lhes sio proprios,
tais como: a patronagem do(a) Santo(a), o mito de origem, a comensali-
dade, a estrutura particular de carater popular dos festejos, entre outros.
Este autor afirma ainda que esses eventos estio ligados a duas vertentes:

“Uma tratando-a como uma festa religiosa no sentido estrito e, por-
tanto, sob o comando da autoridade religiosa ou a quem ela delegar
poderes (a diretoria da Festa) e, outro, como uma festa popular, pro-
porcionadora de manifestacdes mais livres e espontineas, nio sub-
metidas aos rigores littrgicos ou as regras impostas pela autoridade
sacral. Trata-se de uma festa devocional, mas feita com um sentido
mais abrangente, mais informal” (Alves 1980:15).

Desse modo, para entender os aspectos devocionais do Cirio, é
preciso compreender o efetivo sentido da festa de Nossa senhora de
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Nazaré, tendo em vista que, ao acompanhar a Santa, os fiéis estabe-
lecem lacos intimos e diretos com ela e nio apenas permeados pela
hierarquia religiosa do catolicismo oficial.

Alves (1980) esclarece que a triade, muito comum nas festas
de devocio, relacionada as atividades de rezar, comer e dancar,
pode ser observada no festejo em honra a Nossa Senhora de Naza-
ré e, em suas variacoes, nas diversas festas religiosas existentes no
contexto paraense. De acordo com este autor, os acontecimentos
de maior destaque do Cirio de Nazaré, podem ser classificados em
trés categorias:

“A primeira seriam as procissdes com o Cirio servindo de paradig-
ma; a segunda seria o arraial ou a festa propriamente dita com as
relacoes entre o sagrado (os atos liturgicos didrios como missas, no-
venas e romarias) e o profano (o arraial, no Largo de Nazaré¢, um
parque de diversdes e entretenimento); a terceira ordem de eventos

seria 0 almoco do Cirio” (Alves 1980:30).

Nesse sentido, no Cirio ha um entrelacamento no contexto do
ritual marcado por momentos de celebraciao e respeito ao sagrado,
bem como, por ocasides de grande felicidade e descontracio caracteri-
zadas pelo encontro e reencontro entre as pessoas, pelas brincadeiras
e por uma certa informalidade, tipica, das manifestacdes populares
(Alves 2005). Este importante evento religioso de Belém demarca o
ponto de partida para uma série de outras ocorréncias, da mesma na-
tureza que acontecem em grande parte das cidades e vilas interioranas
do Estado do Para, “as quais realizam os seus Cirios e homenageiam
seus padroeiros. Todos subordinados a hierarquia do Santo Padroeiro
maior, Nossa Senhora de Nazaré” (Alves 2005:322). Em cada ano, “o
cumprimento ritual atualiza a passagem de um ciclo a outro, revela os
desejos comunitarios e o sentimento de pertencimento e a renovacao
de relacdes socialmente estabelecidas” (Alves 2005:317). Assim, todo
o processo dos festejos revela as aspiracdes coletivas socialmente es-
tabelecidas e o sentimento de pertencimento a um grupo social que
partilha as mesmas crencas religiosas.
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A comunidade quilombola, identidade religiosa e
relacdes de sociabilidade

A comunidade Vila do Cravo encontra-se situada em Concordia
do Par4, mais precisamente na divisa entre os municipios de Bujaru
e Concérdia (mesorregido nordeste paraense'), distante 142 quildme-
tros da capital Belém. Um pequeno ramal de terra, com inicio no Km
35 da PA-140, viabiliza o acesso a localidade (figura 1). Segundo os da-
dos de 2010, do Instituto Brasileiro de Geografia Estatistica (IBGE), a
comunidade tem cerca de 900 pessoas.

Figura 1 - Mapa da localizacio da Vila do Cravo.

Segundo Malcher (2011), os debates acerca da territorialidade
quilombola na Vila do Cravo passaram a ocorrer na década de 1970,
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por meio dos grupos de evangelizacio que atuavam nas comunidades
ligadas a paroquia de Sao Joaquim, no municipio de Bujaru. A autora
esclarece que esses grupos de evangelizacio colaboraram para a for-
macio de liderancas comunitarias locais e para a consolidacio de ou-
tros movimentos, tais como: Comunidades Eclesiais de Base (CEBs)?,
Sindicato de Trabalhadores Rurais, Comissao Pastoral da Terra da
Regido Guajarina e os Circulos de Cultura’.

As discussdes promovidas por essas organizacdes, sobre os direi-
tos das comunidades remanescentes de quilombos, também foram
fundamentais para a formacio das associacoes quilombolas de Bujara
(Associacio das Comunidades Remanescente de Quilombos Oxal4 de
Bujaru - ARQUIOB) e de Concérdia do Pard (Associacio das Comu-
nidades Remanescente de Quilombos Nova Esperanca de Concordia
do Para&-ARQUINEC), fundadas em 2001.

A vila do Cravo se afiliou a ARQUINEC e, a partir de 2001,
alguns moradores se engajaram mais fortemente nas discussoes so-
bre a territorialidade quilombola e passaram a reivindicar, de forma
legal, o reconhecimento do direito a terra. A Vila foi reconhecida
como remanescente de quilombo no ano de 2006%. No entanto, em
2011, com a intencdo de fortalecer ainda mais a luta pela titula-
cdo definitiva do territorio quilombola, liderancas locais criaram a
Associacio de Remanescentes de Quilombo do Cravo (ARQUIC)
que, ainda hoje, reivindica, sem sucesso, a aquisicio do titulo de ter-
ra reconhecido pelo Instituto Nacional de Colonizacio e Reforma
Agriria INCRA).

Edna Castro, na obra Quilombolas de Bujaru: meméria da escraviddo,
territorialidade e titulacdo da terra (2003), faz alusio ao processo de ocu-
pacdo das comunidades que hoje sio reconhecidas como remanescen-
tes de quilombos, no municipio de Bujaru (localidade proxima a Vila
do Cravo) e em suas proximidades. A autora salienta que:

“A vila de Santana juntamente com o Arraial do Cravo, a primei-
ra na margem esquerda do rio Bujaru e, o segundo, nas margens
do igarapé Cravo, foram povoamentos importantes nos séculos
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XVIII e XIX. Dali irradiaram-se e teceram as relacdes de sociabi-
lidade com outras localidades dando origem a novos povoados”

(Castro 2003:156).

Ainda sobre a questio das comunidades que tiveram suas origens
diretamente ligadas ao rio Bujaru, Castro enfatiza que:

“A populacio camponesa no circulo das comunidades que se loca-

lizam no entorno do rio Bujaru e dos igarapés Cravo, Curuperé,

Guajara-Acu, entre outros, ¢ predominantemente de origem negra.

Um territorio étnico marcado por relacdes de sociabilidade, que no
passado teria sido ocupado, por escravos ou homens livres de origem

escrava” (Castro 2003:193).

Portanto, a construcio do territorio de Bujaru teve como base
uma pertenca étnico-racial (negra) e identitaria (quilombola). Os qui-
lombolas conservaram, ao longo do tempo, seus vinculos e relacoes
familiares e de vizinhanca, trocas econdmicas, festividades e manifes-
tacoes religiosas, que lhes garantiram, até os dias atuais, a manutencio
de um sistema coletivo de solidariedade social.

No que se refere a identidade religiosa predominante, Macedo &
Sousa sinalizam que “o conceito de comunidade para os moradores
[...] do Cravo esta diretamente relacionado a presenca da igreja cato-
lica na localidade” (2011:121). A edificacio da primeira capela, em
1970, a realizacio de missas mensais e outras atividades religiosas e
festivas contribuiram para uma concepcio de comunidade® assente na
crenca religiosa de base catolica.

A etnografia: o cirio de Nossa Senhora das Gracas®

Dentro do ciclo de festividades da Vila?, o Cirio ¢ a festa religiosa
de maior importincia, pois retine, no intervalo temporal que compre-
ende o festejo, o maior nimero de devotos catolicos da regido. No dia
25 de novembro de 2018 ocorreu o terceiro Cirio em homenagem a
padroeira da comunidade, tema central do nosso trabalho.

Do ponto de vista metodoldgico, e seguindo a orientacio de Ge-
ertz (1989), a etnografia intensiva foi realizada entre os dias 21 e 25
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de novembro de 2018, utilizando a observacio-participante, com ‘des-
cricdo densa’, envolvendo simbolos, rituais e experiéncias do sagrado
vividas no contexto da comunidade, a fim de compreender as estrutu-
ras significantes implicadas na acio religiosa observada. No trabalho
de campo, foram realizadas entrevistas semiestruturadas com alguns
participantes da festa religiosa, constituindo os keyinformants® deste
estudo’, bem como acompanhou-se a organizacio do festejo e todo
o percurso da romaria, conversando informalmente com os devotos
e fazendo registros fotograficos. Vale frisar que na etnografia deu-se
especial atencio a memoria social do grupo, pois esse aspecto é crucial
na reconstrucio historica da religiosidade local ™.

O Cirio foi instituido pelo representante oficial da igreja catolica
na comunidade, o padre Gregério Amorim. Segundo ele, em 2016,
seu primeiro ano como paroco da regido, surgiu a intencdo de pro-
pagar em maior escala esta devocio que ja existia na regido desde a
década de 1970'". Sobre a historia deste evento religioso, ele profere
o seguinte testemunho:

Eu lembro que no primeiro ano que a gente realizou os preparati-
vos para o primeiro Cirio, eu encomendei seis imagens pequenas,
para que fizesse as novenas, peregrinacdes nas familias e preparasse
o povo para este momento do Cirio. Confesso que nio esperava
que no primeiro ano o Cirio tivesse dado tanta gente e depois a

gente adquiriu uma imagem maior. A intencio mesmo foi de pro-
12

pagar a devociao'?.

O periodo de festejos que abrange o Cirio, no més de novembro,

¢ formado por uma série de eventos, tais como: peregrinacio da ima-

gem nas casas de algumas familias da comunidade, romaria, arraial

e uma missa solene. No ano de 2018, o tema oficial foi ‘Com Nossa

Senhora das Gracas, celebramos 260 anos de caminhada paroquial’ e
o lema ‘Eis aqui a serva do Senhor (Lucas 38)’P.

Do ponto de vista antropolégico, as relacdes de reciprocidade,

vizinhanca e parentesco ainda sio aspectos predominantes na comu-

nidade da Vila do Cravo. Segundo Castro (2006), a luta pelo reconhe-
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cimento dos territérios quilombolas aproxima as comunidades dos
municipios de Bujaru e Concordia do Pard, como um seguimento
constituido pela historia comum de ocupacio dessas regides, formado
por solidos vinculos de solidariedade, trabalho com a terra, religiosi-
dade e tradicoes culturais. Nesse sentido, toda a sequéncia de aconte-
cimentos desta festividade religiosa ¢ marcada por fortes relacdes de
solidariedade'*: na organizacio e preparacio da festa, na romaria, na
peregrinacio da imagem, nas familias e vizinhancas, nas missas, no
arraial ou no preparo e consumo de comidas tipicas (figura 2).

Figura 2 - Preparacio da igreja.

Conforme ressalta o coordenador do festejo, André Barreto:

Gracas a Deus nos temos muita ajuda [...] As pessoas ajudam arru-
mando, fazendo comida. Por exemplo, as pessoas que trabalham
na cozinha amanheceram. Depois que terminou a festividade a
noite, elas ficaram 14, uma equipe de oito mulheres, trabalhando

181



ANTHROPOLOGICAS 30(2):174-202, 2019

até¢ de manha, isso é muito gratificante. E, também, tém as pessoas
que menos participam da igreja, nio vem no domingo, nio vem
na missa, mas quando chega um trabalho desse se doam muito,
muito mesmo. Essas pessoas vieram ajudar a arrumar, em todos os
trabalhos, na pintura da igreja. Olha como a igreja esta bonita. A
maioria dessas pessoas ndo tém aquela participacdo muito ativa na
igreja. Aqui nos somos umas 25 pessoas que trabalham na coorde-
nacdo da comunidade, s6 que vém muito mais gente pra ajudar das
pessoas que nio sio muito de estar na igreja. Essas pessoas quando
tém trabalho perguntam o que tem pra fazer e dizem que estio
aqui pra ajudar. Ontem, por exemplo, chegaram muitas pessoas se
oferecendo pra ajudar no trabalho®.

Assim, é possivel perceber que os moradores da comunidade, es-
pecialmente no periodo que compreende a festa, se unem para ajudar
em diversas atividades que sdo necessarias para a efetiva consecucio
do evento. Desse modo, ainda comentando sobre a solidariedade so-
cial reproduzida e compartilhada pelo grupo quilombola no periodo
do festejo, André salienta:

N6s convidamos algumas pessoas pra ajudar, mas muitas pessoas se
oferecem. Desde a semana que vai se aproximando a festa do Cirio,
chega gente perguntando se tem alguma coisa pra fazer. Perguntam
onde eles se encaixam nas atividades, se ¢ na limpeza, na parte elé-
trica, na pintura. Muitas vezes um erro muito grande que a gente
tem aqui, é porque vamos na casa daquelas pessoas mais préximas
da igreja. Pensamos que a pessoa participa bem da igreja e que-
remos convidar pra ajudar e esquecemos das outras pessoas. Mas
esse ano eu pensei em convidar muitas pessoas que nem sempre
estdo na igreja. As pessoas que gostam de ir pra festa, até pessoas
que usam drogas e eles vieram ajudar. Isso é gratificante. Ontem as
pessoas que estavam ajudando, falaram que valia a pena o esforco,
disseram que estava muito bonito. As pessoas que estavam pintan-
do, rocando e limpando arraial falaram que é muito gratificante. A
comunidade é muito fiel com a igreja. Colaboramos bastante. An-
tes a arrecadacdo do dizimo era bem baixa, agora ja passa dos dois
mil reais por més. E com o trabalho, sempre tem gente pra fazer
mutirdes, pintar e limpar a igreja”!°.

Na Vila do Cravo hd um forte sentimento de pertenca a coleti-
vidade. A cooperacio e comunhio, experienciadas durante a festivi-

182



Rodrigues & Heinen: O Devoto e a Santa

dade, contribuem para o fortalecimento das crencas e valores devo-
cionais do grupo. Nesse sentido, uma das ajudantes que auxiliam na
preparacio da festa, Mirna Dantas, relata que a sua motivacio para o
trabalho voluntario é:

Primeiramente agradecer a Deus, por tudo o que Ele faz por nos.
Eu acho que ainda é pouco o que a gente faz pra Ele. Entio, eu
acredito que vale a pena a gente fazer o sacrificio de largar a fami-
lia, o trabalho e se colocar um pouco a servico da comunidade para
ajudar a todos. Pra mim é muito gratificante poder trabalhar e me
doar para os outros, pra comunidade. Estou trabalhando na orga-
nizacio desde duas semanas atras. Estamos empenhados em pintar,
lavar e fazer a decoracdo. Na cozinha estou trabalhando a dois dias,
ajudando a preparar as comidas pro arraial'’.

Lauro Albuquerque ¢ o coordenador da igreja local e responsavel
por conduzir as celebracdes quando o padre ndo esta presente. Por
conhecer profundamente o circuito das arrecadacdes financeiras na
instituicdo, evidencia a importincia da colaboracio e participacio ati-
va dos moradores para a manutencio do templo religioso:

Sem o povio, sem a comunidade a igreja nao seria possivel. O
Cravo estd assim hoje, gracas a Deus primeiramente e depois gracas
ao povio pelas suas colaboracdes, sejam financeiras, sejam no tra-
balho, sejam na participacio. Quanto maior a comunidade, maior
a despesa, financeiramente falando. Nés temos como arrecadacio
o dizimo, as ofertas e as festas. Sao as entradas que nds temos e
gracas a Deus sdo entradas grandiosas. E com essas entradas nés
mantemos a igreja. O povo do Cravo é que conduz essa igreja.
Depois de Cristo ¢ o povo do Cravo, seja com dinheiro, seja com a
participacio, seja com a oferta. E o povo do Cravo que conduz essa
igreja. Sem o povo nio tem igreja's.

Desse modo, é possivel constatar que a religiosidade na Vila do
Cravo é caracterizada por uma experiéncia comunitaria ativa. A San-
ta padroeira da localidade representa o simbolo da uniio de grande
parte dos moradores. Assim sendo, a devocio a Nossa Senhora das
Gracas simboliza a unidade do grupo, tendo em vista que os habitan-
tes da Vila cooperam unidos, com acoes praticas para a melhoria da
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vida coletiva. Sobre a vivéncia comunitaria e a ajuda mutua, articulada

pelos moradores, Lauro d4 o seguinte testemunho:
Eu penso que é fundamental. Sem essa vivéncia comunitiria nio
tem como ser feliz. Por exemplo, eu dizia na igreja que nds junta-
mos essa semana, os talentos do Cravo. Uma festa desse tamanho
ndo ¢ facil de fazer se ndo fossem os talentos e essa vivéncia em
comunidade. Aqui passaram durante essa semana mais de cem
pessoas e ¢ contagiante. A pessoa vai passando na rua e vé os ou-

tros empolgados trabalhando, logo vem e se junta. Essa vivéncia

comunitaria que nos temos aqui, eu acredito que sem ela nio ha
19

vida no Cravo'’.
Na noite que antecedeu a romaria, houve um ato litirgico na
igreja, realizado pelo proprio Lauro, constituido pela reza do terco,
leitura do Evangelho e realizacio de preces. Praticamente, apenas as
pessoas adultas e idosas participaram nesta celebracio. As criancas e
os jovens estavam concentrados ao lado de fora da igreja, mais inte-
ressados no arraial. Apds pregar sobre alguns ensinamentos biblicos,
Lauro destacou que, em primeiro lugar, Deus foi o grande responsével
pela realizacdo deste festejo religioso e, em segundo lugar, ressaltou a
importancia da participacio dos fiéis, que se uniram para organizar e
concretizar a festa. Pontuou ainda que os moradores da comunidade
precisam se ajudar mutuamente, pois prestar auxilio a todos é fun-
damental para realizar a vontade de Deus. As rezas, as preces, foram
feitas principalmente visando a cura de doencas. Mas, também, se
rezou pelas pessoas que trabalharam, incansavelmente, na preparacao
da festa, agradecendo a dedicacio, o empenho e pedindo para que
possam continuar ajudando nos préximos anos.
Ap0s a celebracio, os fiéis se encaminharam para a parte externa
da igreja, formada por uma ampla drea, que contém um cruzeiro e
um salio comunitario, local destinado para as atividades do arraial:
espacos determinados para exibicdes culturais de canto e danca, para
a realizacio de um jogo com cartdes numerados (bingo) e barracas
para venda de comidas e bebidas nio alcodlicas (figura 3). H4, tam-
bém, um parque de diversdes para as criancas, com balancos em for-
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mato de barcas, pula-pula inflavel em forma de castelo, cama elastica
e jogos de argola.

Figura 3 - Consumo de comida e bebidas nio alcoolicas no arraial.

A festa dura dois dias: na noite que antecede e no dia que ocorre a
romaria. Na noite anterior, um musico local cantou alegres melodias e
um grupo, composto por mulheres, todas moradoras da comunidade,
apresentou uma danca tipica paraense: o carimbé. As apresentacoes
foram muito aplaudidas e animaram a noite dos presentes, que pres-
tigiavam o arraial: as criancas, que apreciavam tudo com grande ani-
macio, e os adultos, que sorriam entusiasmados e conversavam sem
cessar com parentes e vizinhos.

No domingo, dia em que ocorreu a romaria, houve uma missa na
igreja de Nossa Senhora do Perpétuo Socorro. A igreja se encontra no
Km 35 da PA-140, exatamente no local onde se inicia o ramal de terra
que d4 acesso a Vila do Cravo. A missa, celebrada pelo padre Grego-
rio, comecou as oito horas da manha e teve a duracdo de uma hora.
Logo a seguir, deu-se inicio a tio esperada romaria.
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A imagem da padroeira é posta numa berlinda, ornamentada
com flores amarelas e brancas. E carregada por homens, denominados
‘guardas da santa’, que a acompanham em todo o trajeto da romaria,
desde o inicio do ramal do Cravo até a igreja local, contabilizando,
aproximadamente, 3 km de percurso (figura 4).

Figura 4 - A romaria pelo ramal do Cravo.

A grande maioria dos fiéis segue a imagem, sempre louvando e
dando gracas. Um grupo de canto, constituido por jovens moradores
da regidao, acompanha a romaria em um automovel, entoando cancoes
religiosas que emocionam os devotos. Os fiéis mais idosos, impossibi-
litados fisicamente, fazem o trajeto em automoveis, que se deslocam
lentamente, para seguir de perto a berlinda. Algumas pessoas parti-
cipam em motos, principalmente, os jovens. H4, também, um carro
repleto de criancas, algumas vestidas de anjos.

O celebrante Lauro passou todo o percurso da romaria lendo de-
terminadas passagens do Evangelho, fazendo oracoes para agradecer
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as béncios recebidas e pedindo auxilio para solucionar problemas,
de natureza material e espiritual, dos moradores locais. Havia devo-
tos distribuindo garrafas de 4gua como forma de agradecimento pelas
gracas alcancadas, nomeadamente a cura de doencas. Alguns fiéis re-
lataram que prometeram a Santa “oferecer dgua aos participantes da
romaria todos os anos, pois, ¢ uma maneira de se demonstrar gratidio
pelos beneficios alcancados” (notas do diario de campo).

Em alguns pontos do ramal do Cravo, quando a imagem passa
em frente a residéncia de determinadas familias, ha um grande fogue-
torio, seguido de aplausos para exaltar a Santa (figura 5). Muitas casas
sdo enfeitadas com baldes e exibem faixas com solicitacdes, interces-
soes e reverencias 2 Nossa Senhora das Gracas (figura 6).

Figura 5 - Foguetdrio na residéncia da familia Sales da Conceicio.
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Figura 6 - Faixa do grupo Irma Maria Helena para homenagear a padroeira.

Como vimos, ha muitas homenagens, agradecimentos e pedidos
durante todo o percurso da romaria. Quando a imagem da padroeira
chega de volta a igreja, muitos devotos ja a esperam, com ansiedade,
para reverencia-la, toca-la e fazer-lhe suplicas. O templo fica lotado,
pois, além dos fiéis que aguardam a chegada da imagem, grande parte
das pessoas que acompanham todo o trajeto também participa da mis-
sa de encerramento (figura 7).

Figura 7- Missa de encerramento da romaria na igreja da comunidade.
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Durante o ato liturgico, os devotos aclamam fervorosamente a
Santa, com cinticos e oracdes. Durante o sermio, o padre Gregério
agradece a participacio, em massa, dos devotos e a cooperacio dos
moradores para organizar e colocar em pratica o festejo. Ao final da
celebracdo, os fiéis se aproximam da imagem padroeira, a fim de agra-
decer e fazer novos pedidos (figura 8).

Figura 8 - Agradecimentos e pedidos a Santa.

Apos o encerramento da missa, por volta do meio-dia, as pessoas
se reunem para prestigiar o arraial que ja decorria nos arredores da
igreja. Os vizinhos e familiares almocam juntos, no salio comunitario,
onde podem comprar cartelas para concorrerem aos prémios do jogo
do bingo. Conforme pontuou o coordenador da instituicdo religiosa,
o dinheiro arrecadado com as vendas de almocos e do bingo é doado
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para a igreja local, a fim de ser utilizado na manutencio da sua estru-
tura fisica e nos projetos assistenciais.

Feita a ‘descricdo etnogréfica densa’, envolvendo simbolos, ritu-
ais e experiéncias do sagrado vividas no contexto da romaria, é altu-
ra da construcio da narrativa antropologica, a fim de compreender
as estruturas significantes implicadas nesta acio religiosa observada

(Geertz 1988).

Analise socio-antropoldgica da romaria

Uma primeira questio que é pertinente discutir nesta andlise re-
fere-se as funcoes sociais da religido. Em segundo, a romaria como
expressao da solidariedade social.

Para Emile Durkheim, a religido “um sistema soliddrio de crencas
e de praticas relativas a coisas sagradas” (1996:32), como representa-
cio coletiva compartilhada, possui uma funcio integradora capaz de
manter a solidariedade social. O autor realca que “as crencas propria-
mente religiosas sio sempre comuns a uma coletividade determinada
[...]. Tais crencas nido sido apenas admitidas, a titulo individual, por
todos os membros dessa coletividade, mas sio préprias do grupo e
fazem sua unidade” (1996:28). Em virtude disso, os individuos que
constituem essa coletividade acabam se sentindo unidos entre si. Ou
seja, a religido se caracteriza pela unidade do grupo que compartilha
as mesmas crencas. Consequentemente, a religiio ¢, na sua esséncia,
produto da acdo de individuos reunidos em grupos sociais. Segundo
ainda Durkheim,

“ . e~ . . o

Para explicar a religido, para a tornar racionalmente inteligivel [...]
¢ necessario encontrar no mundo [...] uma fonte de energias supe-
riores aquelas de que o individuo dispde e que, no entanto, possam
comunicar com ele. Ora, pergunto se esta fonte pode ser encontrada
nalgum outro sitio a nio ser nessa vida tio particular que resulta
dos homens associados. Efetivamente, sabemos por experiéncia que,
quando os homens estio reunidos, quando vivem uma vida comum,

da sua reunido surgem forcas excepcionalmente integrais que eles
nio conhecem na vida privada” (Durkheim 1996:283).
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Seguindo as ideias de Durkheim (1996), sobre as funcdes sociais
da religido, Donizete Rodrigues afirma que:
“Por detras de toda manifestacio religiosa (rito, culto, credo, adora-
clo, etc.) esta a sociedade, pois foi ela que criou a (sua) concepcio de
religioso. Deus, por exemplo, que ¢ talvez a concep¢io humana mais
forte dentro do contexto do sagrado, era uma forma de sacralizacio
ou mitificacio (no plano transcendental) de meras leis, usos, costu-
mes, valores e tradicdes do grupo social. Portanto, o culto a Deus era
no fundo um culto a propria sociedade e a religiio era apenas uma
forma suprema de consolidar o social, de perpetuar a cultura; toda
manifestacio religiosa permite, no fundo, aos membros da sociedade
reafirmar-se simbolicamente como grupo e actualizar e reforcar os va-

lores colectivos” (Rodrigues 2007:88).

Nessa acepcio, a religido pode ser compreendida como fendmeno
social, em que diferentes escalas (individuais e coletivas) de experi-
éncias sociais sio agregadas e direcionadas em torno de finalidades
socialmente definidas. Dessa maneira, de acordo com esta perspectiva
funcionalista, a religido ¢ caracterizada como um conjunto de comple-
xos sistemas de préticas rituais e representacdes simbolicas, fenome-
no essencialmente humano que opera na constituicio de categorias
do pensamento que orientam a vida social. Sendo assim, a religido
se expressa pela acio dos individuos reunidos em grupos sociais: “é
uma coisa eminentemente social. As representacdes religiosas sdo re-
presentacdes coletivas que exprimem realidades coletivas” (Durkheim
1996:16). Nesse sentido, o autor reitera que:

“E pela acio comum que ela (a religido) toma consciéncia de si e se
afirma; ela ¢, acima de tudo, uma cooperacio ativa. Mesmo as ideias
e 0s pensamentos coletivos s& sdo possiveis gracas a movimentos

exteriores que os simbolizam. [...]. Portanto é a acio que domina
a vida religiosa, pelo simples fato de a sociedade ser a sua fonte”

(Durkheim 1996:461-462).

De acordo com Durkheim, as religides sio constituidas pela divi-
sdo da realidade social em dois géneros opostos, o sagrado e o profa-
no. A esfera sagrada é composta de um conjunto de crencas e de ritos,
“[...] representacdes que exprimem a natureza das coisas sagradas e a
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relacio que elas mantém |[...] com as coisas profanas. Enfim, os ritos,
sdo regras de conduta que prescrevem como o homem deve compor-
tar-se com as coisas sagradas” (1996:24).

As esferas religiosas e profanas nio podem existir, simultanea-
mente, em um mesmo ambiente: “para a manifestacio do sagrado,
¢ preciso haver um local especial onde o profano esteja excluido.
Dai a instituicio de templos e santudrios” (Durkheim 1996:326).
Igualmente, “elas nio podem coexistir no mesmo periodo de tempo.
Dai a necessidade de reservar exclusivamente ao sagrado determi-
nadas dias ou datas especiais. E assim surgiram as festas religiosas”
(Durkheim 1996:327).

Tendo em conta a concepcao durkheimiana sobre os campos sa-
grado e profano, ¢ pertinente ressaltar que mesmo sendo executadas
de acordo com determinados preceitos da instituicao oficial, que enal-
tecem a esfera sagrada, as festas de devocdo escapam ao seu dominio
estrito, pois “atuam de um lado a ordem e o respeito e, de outro, a in-
formalidade, a camaradagem, o gesto festivo, o encontro a nio-obedi-
éncia as regras formais, pode-se inferir que ¢ pela neutralizacio entre
essas partes que se caracteriza a Festa” (Alves 1980:28). O fiel respeita
a autoridade sacerdotal, todavia conduz a festividade como um evento
repleto de caracteristicas profanas, mesmo que inconscientemente.

Em sintonia com o pensamento de Alves (1980), Antonio Cos-
ta assinala que, nas festividades religiosas populares, “a efervescéncia
festiva emula o paroxismo dos eventos rituais. A festa popular com
tonica religiosa alia o sentido solene ao divertimento publico, despido
da seriedade ritualistica” (Costa 2011:198).

Nesse entendimento, os adeptos do catolicismo popular procu-
ram ultrapassar as diferencas que se entrepdem entre a esfera humana
e a sagrada, criando uma conexdo direta com o(a) Santo(a) padroei-
ro(a) de sua devocdo para estabelecer os seus proprios elementos de
concilia¢io entre ambos os dominios.

Neste sentido, o Cirio pode ser definido como um ambiente no
qual ocorre a confluéncia entre o sagrado e o profano. No entanto,
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mesmo havendo tal confluéncia, os dados etnogréficos revelam a ine-
xisténcia de uma clara distincdo dessas duas categorias pelos fiéis que
participam da festividade. A realizacio de atividades profanas, como o
arraial, se ndo ultrapassam os limites definidos pela instituicio oficial,
sao entendidas como um complemento, nio sendo, portanto, antagd-
nicas aos elementos sagrados que envolvem o circuito do festejo.

Nas comunidades rurais, campesinas, onde o catolicismo oficial
nio apresenta forca institucional, os romeiros exteriorizam uma ado-
racio a uma entidade religiosa repleta de fatores ligados a tradicoes
e crencas da cultura local. Os devotos, nessa perspectiva, vivenciam
cotidianamente um catolicismo popular com caracteristicas particu-
lares, onde a ritualidade ¢ construida sincreticamente, associando os
costumes locais com os preceitos do clero. Em conformidade com tal
assertiva, Donizete Rodrigues explica que:

“Em muitos contextos sociais, as praticas e as supersticdes populares
estdo misturadas com os dogmas oficiais das Igrejas/religides insti-
tuidas. De acordo com os meios e as circunstincias, tanto as crencas

como os ritos, preconizados pelas instituicoes religiosas oficiais, sio
praticados e sentidos de maneiras diferentes” (Rodrigues 2007:93).

Conforme realcou este autor, nas festas religiosas populares é
(quase) impossivel separar as dimensdes do sagrado e as acdes profa-
nas. Ou seja, “é extremamente dificil fazer uma distin¢cdo entre o que
é sagrado e o que é profano, pois ha uma (quase) total sacralizacio das
préticas profanas” (Rodrigues 2007:72). Sendo assim, a ligacio desses
diferentes aspectos é que propicia uma dimensio peculiar ao festejo
de Nossa Senhora das Gracas, pois possibilita uma associacio entre o
eixo sagrado e o eixo profano, criando um ambiente de harmonia em
que a Santa de devocio ¢, categoricamente, responsavel pela unido
dessas duas categorias opostas.

Na nossa etnografia, constatamos que existem devotos que se ocu-
pam, exclusivamente, de pagar promessas. No entanto, ha romeiros
que também participam intensamente de todos os eventos da festi-
vidade, especialmente do arraial. O devoto, nesse contexto, paga sua
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promessa, renova seus votos com a Santa, acende velas aos pés da
imagem, assiste missas, acompanha a procissio, compra alimentos,
direciona as criancas para o parque de diversdes, participa de jogos de
argolas e do bingo, transitando, desta forma, entre todos os dominios
da festividade sem grandes distincdes. Conforme ressaltado anterior-
mente, o fiel, ao participar da festa da Santa, nio dissocia de maneira
efetiva as categorias sagrado e profano, pois o periodo do evento “sio
dias sim, de um intenso, por vezes dramdtico, encontro que envolve
fé, alegria, festejos e sentimentos profundos” (Alves 2005:315).

Para se compreender o fendmeno das festas religiosas, no contex-
to amazonico, dois autores de leitura obrigatéria sio Eduardo Galvio
e Heraldo Maués.

Heraldo Maués (1995) esclarece que, na regidio amazdnica, a re-
ligiosidade catélica ndo ¢ marcada pela representacio da orientacio
oficial da Igreja Catolica, mas sim por uma forma especifica de catoli-
cismo popular.

“O catolicismo popular é aqui entendido em oposicio ao catolicis-
mo oficial, isto ¢, aquele que é professado pela igreja como insti-
tuicio hierarquica estabelecida, que o procura incutir no conjunto
da populacio [...]. Entendo, pois, por catolicismo popular aquele
conjunto de crencas e praticas socialmente reconhecidas como ca-
télicas, de que partilham sobretudo os nio especialistas do sagrado”

(Maués 1995:17).

Para esses autores, a religiosidade popular se expressa, principal-
mente, no culto dos Santos, mais especificamente, na devocio de suas
imagens. Os Santos e Santas locais, representados em imagens, apresen-
tam caracteristicas de divindade com poderes de atuacdo direta e niao
somente acdes intercessoras. Dessa forma, o Santo ¢ um dos elementos
religiosos fundamentais do catolicismo popular na Amazonia, pois o
fiel relaciona-se o tempo todo com o Santo de sua devocio, pedindo-lhe
protecio, satde e agradecendo pelas bem-aventurancas recebidas.

Os Santos podem ser considerados, segundo Galvao (1955), como
divindades que defendem a comunidade contra males e todos os tipos
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de adversidades. Contudo, vale frisar que o relacionamento entre o
individuo e o Santo é baseado em um contrato de reciprocidade, ca-
racterizado pela promessa. No entanto, se o fiel nio cumprir sua parte
do pacto, o(a) Santo(a) ndo assegura a protecdo e o auxilio almejados.
Desse modo, as promessas sio cumpridas antecipadamente, para nio
haver possibilidade de o Santo nio retribuir o beneficio solicitado.

Portanto, a relacio entre fiéis e Santos de devoc¢io baseia-se na
dindmica de trocas, reais e simbdlicas, firmada pelo compromisso es-
tabelecido entre ambos de pedir, ser atendido e agradecer pela benciao
recebida; o devoto faz um pedido, promete realizar algo para obter o
que pediu, alcanca a graca desejada e cumpre a promessa. Tal sistema
de trocas, na logica de Marcel Mauss (2003), é concretizado nas festas
de Santo e o compromisso entre a entidade religiosa e o devoto ¢ rea-
firmado. A promessa é cumprida como forma de agradecimento pela
graca alcancada e para que o relacionamento entre os dois mantenha-
se inabalavel.

Nessa perspectiva, a imagem de um Santo possui grande impor-
tAncia para uma comunidade, uma vez que “[...] acredita-se que deter-
minadas imagens tenham poderes especiais, capacidades de milagres
e de maravilhas que outras idénticas ndo possuem” (Galvao 1955:40).
Dessa maneira, as representacdes dos Santos, as imagens, sio prota-
gonistas de uma determinada localidade e para elas sao voltadas as
crencas e as adoracoes da populacio.

A manifestacio suprema do culto aos Santos é observada na festa
com que se comemora o seu dia especial. Galvao (1953) esclarece que,
na regido amazonica, todo lugarejo ou comunidade possui seu Santo
padroeiro de devocio e, anualmente, uma festividade ¢ dedicada a ele.
Neste contexto, as festas sio comemoracdes coletivas de uma crenca
que congrega toda a comunidade.

Segundo Maués, as festas de Santo apresentam um elemento ludi-
co inerente a sua estruturacao, conferindo aos festejos uma relevincia
singular. Um exemplo disso ¢ que “um jogo de futebol como parte
das comemoracdes da festa de Santo [...] ndo é, certamente, um jogo
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comum. E o mesmo se pode dizer das brincadeiras de arraial, das
comidas, dos leiloes, da bebida e da propria festa dancante” (2011:8).
Assim, as categorias sagrado e profano nio estio em contradicio no
decorrer das festas de Santo; sdo, na verdade, complementares, mes-
mo havendo uma hierarquia que, na maioria das vezes, enaltece a
esfera sagrada.

Nas celebracoes das festividades estdo presentes elementos sagra-
dos e profanos, entretanto, encontram-se distribuidos nas diversas
etapas dos festejos. A maneira de organizar as festas e os seus diversos
momentos constituintes é que distinguem estas duas categorias. Nesse
contexto, Maués assinala que a diversio dos promesseiros (pratica pro-
fana) nio ¢ de fato condenada, contanto que cumpram sua promessa
de devocio (pratica sagrada):

“Condenam-se, evidentemente, os excessos e a bebedeira durante
a procissio e aprovase a atitude do padre que ‘debate’ (combate)
esses excessos; mas contanto que a obrigacio (devocio) venha antes
da diversio, o divertimento do devoto fica justificado [...] Assim [...]
a devocdo do santo, que se expressa de maneira mais enfatica no

-~ . . . . (3 b
momento da festa, nio pode limitar se aos atos rituais ‘sagrados’:
missas, novenas, oracdes contritas, sacramentos’ (Maués 2011:7-8).

Nessa acepcio, as esferas sagrada e profana, existentes nas festas
religiosas populares, representam importantes momentos de confra-
ternizacio coletiva entre diversas familias de uma comunidade, possi-
bilitando ao grupo o sentido de unidade e os reunindo em torno de
uma devocio.

Tendo em conta a romaria que ocorre durante o Cirio de Nossa
Senhora das Gracas, ¢ importante destacar que durante o seu decor-
rer, os fiéis caminham, de maneira coletiva, fazendo preces para pedir
auxilio e para glorificar a entidade milagrosa que concedeu os benefi-
cios solicitados. Assim, a romaria é marcada pela dinAmica do ir e vir
entre os devotos, cujas relacoes experienciadas no percurso estreitam
os lacos sociais. Todo o grupo de fiéis externaliza sua fé coletivamente,
através das homenagens ao Santo ou a Santa de devocio e na visita ao
santudrio para rogar e agradecer pelas gracas recebidas.
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Segundo Alves, nos festejos religiosos “se, a0 mesmo tempo, ha
uma ordem estrutural manifesta, ha também um espirito comunitirio
vivenciado pelos participantes dos diferentes eventos que compdem a
festa” (1980:28). Assim, as romarias cumprem um papel primordial
ao possibilitar o encontro entre uma pluralidade de individuos com
experiéncias de vida distintas que estio unidos em torno de finali-
dades comuns, como cumprir uma promessa ou agradecer por um
beneficio obtido. A maneira como a fé ¢ expressa nas romarias, mes-
mo havendo desejos particulares de cada devoto, acontece de forma
coletiva e comunitaria, de modo que a experiéncia religiosa partilhada
pela coletividade contribui para a comunhio e manutencio das cren-
cas e valores devocionais do grupo.

Seguindo essa linha de raciocinio, Costa (2011) pontua que os festejos
religiosos populares, que agregam uma quantidade abundante de fiéis, assu-
mem uma func¢io de grande relevincia no fortalecimento da solidariedade
grupal e no reforco dos vinculos internos da congregacio religiosa.

Nesse sentido, nas romarias, a vivéncia de carater individual li-
gada a ambicoes pessoais ¢ deixada em segundo plano. Os aconteci-
mentos se desenvolvem de modo coletivo, prevalecendo os interesses
do grupo que caminha junto as mesmas conviccdes. A experiéncia
com o sagrado acontece comunitariamente, de modo que os fiéis se
organizam para peregrinar em devocdo a uma determinada entidade
religiosa, considerada milagrosa e, assim, fazem pedidos e expressam
gratiddo, pagando promessas, pela cura de doencas, pela resolucio de
problemas financeiros e por todo tipo de gracas alcancadas.

Para além da romaria, o processo de estruturacio de um Cirio,
envolvendo o planejamento e a realizacio efetiva, proporciona aos de-
votos momentos de convivéncia que refletem relacoes de solidarieda-
de social, capazes de levar o individuo a se dedicar ativamente a uma
vivéncia em comunidade. Conforme as declaracoes proferidas pelos
interlocutores, o sentimento de solidariedade e a ajuda mutua em
prol da realizacio da festa da padroeira existem desde que se iniciam
0s primeiros preparativos para o festejo.
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Consideracoes finais

Em conformidade com a analise socio-antropoldgica feita nesse
trabalho, fortemente apoiada em Durkheim, Mauss, Geertz, Galvio e
Maués, podemos afirmar que nos festejos de Nossa Senhora das Gra-
cas existe uma ordem de acontecimentos que sio misturas de situa-
cOes espirituais e materiais, exteriorizadas de diversas maneiras através
dos inimeros modos de rezar, falar, louvar, comer, brincar, etc. Dessa
maneira, caracteristicas tidas como profanas carregam, também, al-
gum elemento sagrado na ocasiio em que se integram no Ambito das
festas da padroeira.

Neste contexto, como representacdes e praticas religiosas no am-
bito do catolicismo popular, a comunhio das crencas e valores devo-
cionais, dos que participam do Cirio - e mais especificamente na ro-
maria, evidencia a forca do processo que envolve o devotamento, haja
visto que, durante as festividades, os fiéis se unem em torno de uma
finalidade comum. Nesse sentido, a exteriorizacio da religiosidade
popular, por meio da festa, estabelece relacoes de solidariedade, uma
temporalidade favoravel a reciprocidade social entre os fiéis devotos,
que partilham as mesmas conviccoes e gracas alcancadas, devido a
acdo da Santa de devocio.

Na Vila do Cravo, as atividades que compdem esta festividade
tém sua programacio regulada de maneira oficial pela Igreja Catolica,
representada pelo paroco local. Entretanto, os devotos estabelecem
uma dindmica comemorativa prépria, que pode ser definida em todo
O seu processo por situacdes, cOMO as missas € a romaria, que ex-
pressam um profundo respeito pelo sagrado e por uma euforia festiva
profana, marcada pelo arraial, pelas musicas, pelas comidas tipicas da
regido, pelas brincadeiras e pelas apresentacoes culturais.

Para finalizar, e seguindo a concepcio durkheimiana, a religidao
se afirma no contexto social através das acoes coletivas dos individu-
os, sendo desta forma a reverberacio de uma cooperacio ativa. Nessa
perspectiva, a festa de Nossa Senhora das Gracas possui uma funcio
integradora capaz de manter a solidariedade social entre os participan-
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tes, visto que € uma representacio coletiva (com)partilhada. Participar
da festividade da Santa padroeira possibilita uma experiéncia com
o sagrado e com a congregacdo de individuos que reza, canta, fala,
agradece e cumpre promessas, mas propicia, também, o estreitamento
dos vinculos coletivos. Conforme constatamos na nossa etnografia, ha
uma atitude cooperativa que acompanha toda a preparaciao do Cirio,
desde a fase inicial, com a mobilizacio das pessoas para organizar o
festejo, até a etapa final com o encerramento da festa. No entanto,
mal a festa acaba, comecam os preparativos para a festa do proximo
ano. A comunidade retorna a sua rotina quotidiana, marcada pelas
praticas profanas, mas fortemente impregnadas de sacralidade.

Notas:

! Esta regido ¢ composta por 20 municipios: Santa Luzia do Para, Sio Miguel

do Guam4, Tomé-Acu, Ulianopolis, Concérdia do Pard, Rondon do Pard, Sao Do-
mingos do Capim, Abel Figueiredo, Aurora do Par4, Bujaru, Cachoeira do Piri,
Capitio Poco, Dom Eliseu, Garrafio do Norte, Ipixuna do Para, Irituia, Mie do
Rio, Nova Esperanca do Pirid, Ourém e Paragominas.

2 Macedo & Sousa (2016) esclarecem que as CEBs fomentaram um estilo local de

vida pautado na realizacio de praticas religiosas, bem como, na efetivacio de acdes
politicas e sociais que foram fundamentais no processo de (re)conhecimento acerca
das raizes histéricas e étnico-identitarias de ocupacio da regido, contribuindo, desta
forma, para a consolidacio das comunidades remanescentes de quilombos dos mu-

nicipios de Bujaru e Concérdia do Para.

> De acordo com Malcher (2011), os Circulos de Cultura, para além das acoes

sociais, incentivavam o resgate da memoria ancestral. No caso especifico da Vila do
Cravo, as discussdes foram lideradas pela Antonina Borges Santana, que reside na
Vila h4 mais de 50 anos e ja coordenou iniimeras acdes para a melhoria social da sua
comunidade. Ela iniciou também um movimento de reflexdo com relacio as origens
e ancestralidade do povo do Cravo, intencionando fomentar o reconhecimento ét-
nico e uma consciéncia de luta politica entre os moradores.

% Certidio de Reconhecimento: n° 01420.002940,/2006-59. Livro de cadastro
geral: Ne 008, Registro: N° 883, Folha 45. Brasilia, DF. 28 de setembro de 2006.

5 Charles Wagley, no livro Uma Comunidade Amazénica: estudo do homem nos trépicos

, expressa com muita clareza o sentido de comunidade utilizado no nosso estu-
(1957), exp ) ta cl tido d dade utilizad t

do. Para o autor, “E nas suas comunidades que os habitantes de uma regiio ganham
a vida, educam os filhos, levam uma vida familiar, agrupam-se em associacdes,
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adoram seus deuses, tdm suas supersticdes e seus tabus e sio movidos pelos valores
e incentivos de suas determinadas culturas. Na comunidade a economia, a religido,
a politica e outros aspectos de uma cultura parecem interligados e formam parte
um sistema geral de cultura [...] Todas as comunidades de uma area compartilham a
heranca cultural da regido e cada uma delas ¢ uma manifestacio local das possiveis
interpretacdes de padrdes e instituicdes regionais” (Wagley 1957:43-44).

©  Este trabalho ¢ parte da pesquisa da dissertacio de mestrado, intitulada

“Religiosidade na Amazonia Paraense: uma etnografia da comunidade quilombola
Vila do Cravo, Concordia - PA”, realizada pela mestranda Ingrid Heinen e orien-
tada pelo professor Donizete Rodrigues. A pesquisa estd sendo desenvolvida no
Programa de Pos-Graduacio em Ciéncias da Religido da Universidade do Estado do
Pard. Assim, a observacio-participante, as entrevistas semiestruturadas e as fotogra-
fias foram executadas por Ingrid Heinen que é natural da regido e realiza trabalho
de campo na comunidade desde o inicio de 2018. Os dados coletados na etnografia
foram analisados por ambos os autores para a elaboracio deste artigo.

" Ha na comunidade duas festas em homenagem a Nossa Senhora das Gracas:

uma no més de maio, caracterizada pela realizacio de novenas nas casas de alguns
moradores e o Cirio no més de novembro. As novenas acontecem na Vila desde a
década de 1970 e, antes do Cirio ser instituido, os fiéis expressavam sua devocio
através dos cinticos, leituras biblicas e oracoes realizadas em tais eventos religiosos.
Desde esta época, ao final de cada novena, ha os tradicionais leildes e o jogo do
bingo, que visam arrecadar fundos para igreja, bem como, a producio de comidas
e bebidas nao alcodlicas para serem degustadas, objetivando a confraternizacio dos
devotos. Apesar das novenas reunirem uma grande quantidade de fieis catolicos, o
paroco local, em 2016, decidiu, em conjunto com a comunidade, instituir o Cirio
para propagar a devocio a Santa padroeira por todo o circuito da Vila, visto que a
romaria do Cirio comeca na igreja localizada no inicio do ramal do Cravo e percor-
re, aproximadamente, 3 km até chegar a igreja da comunidade.

8 “Individuals with whom the researcher begins in data collection because they are well

informed, accessible, and can provide leads about other information” (Creswell 1998:247).

9 Seguindo rigorosamente os principios legais e éticos, obrigatérios neste tipo de

estudo, foram previamente garantidas as autorizacdes para a realizacio da pesquisa
e divulgacio das imagens. Para garantir o anonimato dos principais interlocutores,
os seus nomes foram alterados.

10 Conforme pontuado por Aldrin Figueiredo, em artigo intitulado “Um Natal de

Negros: esboco etnogrifico sobre um ritual religioso num quilombo amazdnico”, o
sentido de memoria social esté relacionado a “um discurso construido pela comunida-
de para relatar a sua histéria, um discurso que pode ser apreendido desde as tradicio-
nais entrevistas com os moradores, indagando os significados da festa, até a nio me-

nos tradicional observacio atenta do ritual e sua apresentacio” (Figueiredo 1995:225).

1" Como foi realcado, a devocio a Nossa Senhora das Gracas ja existia na Vila

do Cravo desde os anos de 1970, época em que foi fundada a igreja. A edificacio
da igreja decorreu da uniio dos moradores do Cravo, que trabalharam de forma
bracal, bem como, ofertando dinheiro, entre outros itens advindos do rocado, para
arrecadar o montante necessario para a compra dos materiais de construcio.
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12 Entrevista semiestruturada realizada com o padre Gregério Amorim, em 25 de

novembro de 2018.

13 A Vila do Cravo esté vinculada a paroquia Sao Joaquim e Sant'na (Bujaru-PA).

Sendo assim, no ano de 2018, o tema do Cirio homenageava os 260 anos de exis-
téncia da supracitada paréquia.

" De acordo com Castro (2006), as relacoes de reciprocidade das comunidades de

remanescentes de quilombo, nos municipios de Bujaru e Concordia do Para, foram
construidas baseadas em redes de contato e de trocas, em rituais e em festas que arti-
cularam, ao longo do tempo, os vinculos sociais e identitirios que se mantém até hoje.

15 Entrevista realizada com o coordenador da festividade, André Barreto, em 25
de novembro de 2018.

16 Entrevista realizada com o coordenador da festividade, André Barreto, em 25
de novembro de 2018.

7 Entrevista realizada com Mirna Dantas, colaboradora que auxilia nos prepara-

tivos da festa, em 25 de novembro de 2018.
18 Entrevista realizada com o coordenador da igreja local, Lauro Albuquerque,

em 25 de novembro de 2018.

9 Entrevista realizada com o coordenador da igreja local, Lauro Albuquerque,

em 25 de novembro de 2018.

Referéncias:

ALVES, Isidoro. 1980. O Carnaval Devoto: um estudo sobre a Festa de Nazaré, em
Belém. Petropolis: Editora Vozes.

______ . 2005. “A festiva devocio no Cirio de Nossa Senhora de Nazaré.” Estudos
Awvancados, 19(54):315-332.

CASTRO, Edna. 2003. Quilombolas de Bujaru: meméria da escraviddo, territorialidade
e titulacdo de terra. Belém: UFPA/NAEA/UNAMAZ.

. 2006. Terras de pretos entre rios e igarapés. Belém: Cejup.

COSTA, Anténio. 2011. “Festa de Santo na Cidade: notas sobre uma pesquisa
etnogréfica na periferia de Belém, Para, Brasil.” Boletim do Museu paraense

Emilio Goeldi, 6(1):197-2016.
CRESWELL, John. 1998. Qualitative Inquiry and Research Design. London: Sage.

DURKHEIM, Emile. 1996. As Formas elementares da vida religiosa: o sistema totémico
na Austrdlia. Sio Paulo: Martins Fontes.

FIGUEIREDO, Aldrin. 1995. “Um Natal de Negros: esboco enografico sobre um
ritual religioso num quilombo amazénico.” Revista de Antropologia, 38(2):207-238.

GALVAO, Eduardo. 1955. Santos e visagens: um estudo da vida religiosa de Itd;

Amazonas. Sao Paulo: Companhia Editora Nacional.

. 1953. “Vida religiosa do caboclo da Amazénia.” Boletim do Museu Nacional, (15):1-18.

201



ANTHROPOLOGICAS 30(2):174-202, 2019

GEERTZ, Clifford. 1988. Works and Lives: the anthropologist as author. Cambridge: Polity.

777777 . 1989. A Interpretacdo das Culturas. Rio de Janeiro: Livros Técnicos e
Cientificos Editora.

MACEDO, C. & SOUSA, R. 2011. “Comunidades camponesas no nordeste
paraense: o caso de Sio Judas e Cravo.” Revista Geografia (Londrina),
20(2):115-128.

777777 . 2011. “Camponeses e religiosidade na Amazonia Paraense.” Revista
Terceira Margem, 2(6):41-71.

MALCHER, Maria A. 2011. Territorialidade quilombola no Pard: um estudo da comunidade
Sao Judas, municipio de Bujaru e da comunidade do Cravo, municipio de Concérdia do
Pard. Dissertacio de Mestrado. Belém: Universidade Federal do Para.

MAUES, Raymundo H. 1990. A ilha encantada: medicina e xamanismo numa
comunidade de pescadores. Belém: Edufpa.

777777 . 1995. Padres, pajés, santos e festas: catolicismo popular e controle eclesidstico.
Belém: Cejup.

777777 . 2011. “Outra Amazonia: os santos e o catolicismo popular.” Norte
Ciéncia, 2(1):1-26.

MAUSS, Marcel. 2003. Sociologia e Antropologia. Sio Paulo: Cosac & Naify.

RODRIGUES, Donizete. 2007. Sociologia da Religido: uma introducdo. Porto:
Edi¢oes Afrontamento.

WAGLEY, Charles. 1957. Uma comunidade amazénica: Estudo do homem nos trépicos.
Sao Paulo: Companhia Editora Nacional

Abstract: Based mainly on Durkheimian theoretical-conceptual construc-
tion, this article aims to approach the pilgrimage in honor of Our Lady of
Thanks, which takes place, in November, in the quilombola community of
Vila do Cravo, Para. Following the Geertzian methodological orientation,
the fieldwork was carried out using participant observation, with dense eth-
nography, involving symbols, rituals and profane and sacred experiences,
lived in the context of the community. This pilgrimage, as a popular reli-
gious practice, enables cultural exchanges, (re) meetings and the strength-
ening of social ties among the pilgrims.

Keywords: Ethnography, Cirio, Pilgrimage, Our Lady of Thanks, Vila do
Cravo/Para.
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Cosmologia e Adaptacio Ecolégica: o caso
dos apliques-mamiferos das estearias maranhenses
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As sociedades amerindias estiveram envolvidas em complexos sis-
temas adaptativos e cosmoldgicos, cujos mitos estio povoados de
animais das mais diversas espécies. No entanto, pouco se explorou
a relacio entre estes animais com os materiais arqueoldgicos. Este
artigo apresenta uma colecio de artefatos das estearias maranhen-
ses com representacido de animais que foram identificados através
de sues atributos biologicos em nivel de espécie e depois compa-
rados com suas funcoes sociais a partir de mitos pan-amazdnicos.
Um dos resultados é uma critica ao perspectivismo amerindio,
uma vez que indigenas que habitaram as palafitas pré-coloniais do
Maranhio preocuparam-se em identificar as diferentes espécies de
seu nicho ecoldgico. Propde-se, também, que a Zoologia ¢ indis-
pensavel para o estudo da representacio de animais nos artefatos
arqueologicos.

Cultura material, Mitos amazdnicos, Estearias, Critica ao
perspectivismo.

Shamans transform, under the effects of psychotropic drugs, into jaguars
as jaguars mutate into humans. Thus when a shaman becomes a jaguar he
ripens the fruits through the emanations of his fertility.

(Goldman 1963:262, sobre os Paniwa, noroeste da Amazdnia).
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Por uma biologia nos estudos arqueologicos

Homens e animais sempre estiveram envolvidos em complexos
sistemas adaptativos e cosmoldgicos. As cosmologias amerindias
constituem um amplo espectro de analise a partir da Antropologia
utilizando o método etnografico (Lévi-Strauss 2008 [1958]; Lagrou
2007). Conceitos como representacio (Lagrou 2007) perderam es-
paco pelo viés estatico da andlise, dando lugar a conceitos mais di-
namicos e plurais da cultura, como o de agéncia (Gell 1998) e o
perspectivismo amerindio (Viveiros de Castro 2002). No entanto,
no que tange a Arqueologia, conceitos formais e descritivos (Gomes
2012) ainda sdo necessdrios, uma vez que a analise arqueoldgica ba-
seia-se, ainda em grande parte, na leitura dos atributos tecnologicos
da cultura material (Hodder 1982).

Arqueologos estio de acordo que os mitos relatados por etndgra-
fos também refletem na arte amerindia, uma vez que seus elementos
estruturais, como certos animais, foram representados na paraferni-
lia ritual, sobretudo nos vasilhames cerdmicos. A identificacio destes
animais associados as praticas cosmoldgicas e/ou cosmopoliticas sio
uma prética recorrente estre os especialistas no tema na Arqueologia
brasileira (Roosevelt 1988; Gomes 2001, 2012; Schaan 2004; Barreto
2008; Navarro 2017).

Apoiado pela evidéncia etnografica e arqueoldgica, muitos estu-
diosos defendem uma cosmologia pan-amazonica, cujos tracos das
concepcoes de vida indigena puderam ser compartilhados desde as
terras altas e baixas da Coldmbia até a foz do rio Amazonas. Destacam-
se, assim, as ontologias de animais, caracterizadas pelo perspectivis-
mo, predacio e acio xamanica (Reichel-Dolmatoff 1976; Roe 1982;
Roosevelt 1988; Viveiros de Castro 2002; Descola 2005; Gomes
2012). Por outro lado, poucos estudiosos preocuparam-se com as ca-
racteristicas biologicas sistematicas das espécies apresentadas em seus
trabalhos, em detrimento de uma suposta uniformidade conceitual
que leva a considerar o animal somente quanto a sua roupagem. Este
estudo indica que é necessario abordar outras metodologias.
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Arquedlogos e antropologos deveriam atentar-se mais com as es-
pécies que analisam no que tange as ontologias animais. Neste senti-
do, é fundamental que suas analises sejam compartilhadas com zoo-
logos. Haveria algum traco especifico destes animais que poderiam
esclarecer aspectos cosmoldgicos e que ndo sdo visiveis aos olhares
antropologicos e arqueologicos? Este artigo discute esta proposicio
e traz inferéncias para o estudo das cosmologias indigenas das terras
baixas da América do Sul, neste caso as estearias do Maranhio, a luz
da cooperacio entre zoologos e arquedlogos.

As estearias e seu nicho ecolégico

As estearias sdo sitios arqueoldgicos formados pela presenca de
construcio de palafitas nas vivendas (Lopes 1924; Navarro 2013, 2017,
2018a, 2018b; Leite Filho 2016) (Figura 1). Estes sitios estio localiza-
dos na Baixada Maranhense, a oeste da capital Sio Luis, em uma regido
estuarina formada pela presenca de duas bacias hidrograficas, a do rio
Turiacu e a do rio Pindaré-Mearim. As aldeias foram erigidas dentro
dos canais dos rios ou em lagos formados pelo transbordamento do
leito destes rios na época da cheia. A farta alimentacio lacustre e suas
dreas de captacio de recursos podem estar ligadas a escolha deste am-
biente aquético para a construcao das moradias (Navarro 2017, 2018a)

Figura 1. Um sitio de palafitas na época da seca. Fotografia: Alexandre Navarro.
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A regido da Baixada Maranhense ¢ parte da Area de Endemis-
mo Belém (sensu Cracraft 1985; Cardoso da Silva & Oren 1996;
Cardoso da Silva et al. 2005), localizada na zona fisiografica do
leste do Para e oeste do Maranhao, com uma area de 243.000
km?, sendo limitada a oeste pelo rio Tocantins e a leste pelo rio
Pindaré (Almeida & Vieira 2010). Embora ainda nio exista um
levantamento completo da diversidade de mamiferos nesta Area
de Endemismo, pode-se perceber, com base nas distribuicoes ge-
ograficas descritas em compilacoes de dados (Emmons & Feer
1997; Eisenberg & Redford 1999) e inventarios mais localizados
(Pine 1973; Oliveira et al.,2007; Stone et al. 2009; Silva-Junior et
al. 2010), que esta é uma regido rica em espécies de mamiferos.
Os inventarios de Oliveira et al. (2007) na Amazdnia maranhen-
se e Silva-Junior et al. (2010) no litoral amazonico indicam que
a regido da Baixada Maranhense constitui o segmento com mais
baixa amostragem de toda a Area de Endemismo Belém. Apesar
disso, espera-se que uma grande parcela das espécies de mamiferos
desta Area de Endemismo esteja presente na regido, uma vez que a
mesma estd localizada entre pontos de registro empirico e também
porque as espécies em questao ndo apresentam maiores restricoes
aos habitats localmente disponiveis.

Os sitios arqueoldgicos investigados na Baixada Maranhense
evidenciam uma ocupacio humana de longa duracio na regido es-
colhida para residir. As datacoes realizadas pelo Laboratorio de Ar-
queologia (LARQ) da UFMA colocam as datas entre o inicio da era
cristd até o ano de 1100 d.C. Depois desta época os povos que ali
viviam colapsaram ou se mudaram para outros locais. A época da
chegada dos europeus no século XVI, ja ndo existiam sociedades
vivendo em palafitas na regido. Nem mesmo os indigenas com os
quais os cronistas coletaram informacdes, como Guajajara e Canela,
mencionaram-nas.

O material arqueoldgico das estearias é caracterizado por duas
predilecoes tecno-decorativas nos vasilhames cerdmicos: pintura preta
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e vermelha com motivos geométricos em fundo branco e apliques zoo-
morfos. A fauna ¢ bastante complexa, englobando espécies de anfibios,
aves, peixes e mamiferos, estes ultimos destacando-se na iconografia
quanto a sua decoracdo plastica. Houve, portanto, uma predilecio
pela representacio de mamiferos em forma de apliques modelados na
decoracio dos vasilhames cerdmicos.

Procedimento de identificacio das pecas

O material arqueologico foi coletado no Ambito do projeto
de pesquisa intitulado ‘O povo das dguas: carta arqueologica das
estearias da porcdo centro-norte da Baixada Maranhense’, realiza-
do pelo Laboratério de Arqueologia, da Universidade Federal do
Maranhido (LARQ/UFMA). As pecas de cerdmica aqui apresenta-
das foram resgatadas em cinco estearias localizadas na regiio do
rio Turiacu, municipio de Santa Helena, Maranhdo: Armindio
(ARM), Caboclo (CAB), Boca do Rio (BR) e Jenipapo (JEN) (Na-
varro et al., 2017).

Selecionaram-se 16 pecas de cerdimica com motivos zoomorfi-
cos constituindo representacdes de mamiferos. O processo de iden-
tificacio dos taxons foi realizado ao longo de dois anos, envolven-
do exames periddicos das imagens para familiarizacio com os tracos
morfoldgicos presentes nas esculturas. Além disso, as imagens foram
examinadas por outros mastozoologos para discussio das informacdoes
contidas nas pecas.

A identificacio dos taxons foi baseada no pressuposto de que os
escultores retrataram a fauna local. Os caracteres morfologicos repre-
sentados nas pecas foram comparados com os caracteres diagnosticos
descritos para as ordens, familias e géneros de mamiferos presentes na
Area de Endemismo Belém. Nos casos em que a identificacio na ca-
tegoria do género foi possivel, a area do sitio arqueoldgico foi plotada
sobre o mapa de distribuicio geografica daquele género. Quando ape-
nas uma espécie do género em questdo ocorria na regido investigada,
esta pode ser seguramente identificada.
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Resultados

De maneira geral, as representacdes de mamiferos na cerdmica das
estearias da Baixada Maranhense ¢ extensa, mas a identificacio dos
taxons ¢ agravada pelo desgaste sofrido pelas pecas durante o evento
que resultou em descarte das mesmas e pela acio da intempérie ao
longo do tempo. A maioria representa apenas a cabeca do animal apli-
cada a uma peca maior. A moldagem das pecas sofreu a influéncia das
habilidades manuais individuais e da percepcio, por parte dos escul-
tores, do conjunto de tracos morfoldgicos de cada taxon retratado.
Em algumas pecas as imagens de mamiferos sio reconheciveis quan-
do observadas de apenas uma perspectiva e, em outras, por um ou
poucos caracteres morfologicos. Contudo, grande parte das esculturas
apresenta tracos que assinalam caracteres diagndsticos dos téxons. Al-
gumas foram identificadas com relativa facilidade, enquanto outras
demandaram mais tempo e sessdes de exames e comparacdes.

Foram identificadas 16 pecas contendo esculturas de mamiferos
representantes das ordens Cingulata, Pilosa, Primates, Carnivora, Ar-
tiodactyla e Rodentia. Destas, duas (BR 10309 e BR 10237) foram
classificadas apenas na categoria da ordem, a primeira como uma re-
presentacio de carnivoro (Carnivora) com base nas orelhas curtas e ar-
redondadas, focinho curto e garras das patas anteriores em destaque;
a segunda como uma representacao de roedor (Rodentia) com base na
face em perspectiva lateral. Duas pecas (BR 0034 ¢ BR 10202) foram
identificadas apenas na categoria da familia (Tayassuidae) com base
na morfologia da cabeca e narinas. As demais foram identificadas no
nivel da espécie, perfazendo um total de 13 espécies pertencentes a 13
géneros, 11 familias e seis ordens.

Apos o processo de identificacio, dados sobre taxonomia, caracte-
res morfologicos, modos de vida e distribuicio geogrifica foram com-
pilados para compor uma lista comentada dos grupos representados,
dada a seguir. As pecas da colecio arqueologica da UFMA que repre-
sentam cada tdxon sdo discriminadas, descrevendo-se os respectivos nu-
meros de registro e os critérios usados para identificacio das mesmas.
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ORDEM Cingulata Illiger, 1811 (tatus)
Familia Dasypodidae Gray, 1821
Tatu-canastra - Priodontes maximus (Kerr, 1792)

O tatu-canastra (Priodontes maximus) é exclusivamente noturno,
largamente fossorial e cavador eficiente, utilizando para isso as gran-
des garras em forma de cimitarra (Eisenberg & Redford 1999). Estes
animais sdo capazes de explorar uma grande variedade de habitats, in-
cluindo planicies de inundacio (Marinho-Filho & Medri 2008; Chia-
rello et al. 2015). Priodontes maximus ¢ uma espécie de ampla distribui-
cio geografica, ocorrendo na maior parte da América do Sul cisandina
(Gardner, 2005; Wetzel et al., 2007). A peca ARM 10320 (Figura 2) foi
identificada como P. maximus com base no focinho levemente encurva-
do para baixo, orelhas medianamente proeminentes, e representacio
estilizada de placas concéntricas na parte anterior da carapaca.

Figura 2. Tatu-canastra. Fotografia: Fabio Mata.

Tatu-peba - Euphractus sexcinctus (Linnaeus 1758)

Os tatus-peba sio principalmente diurnos. Apesar de mostrarem
preferéncia por ambientes de vegetacio aberta (Eisenberg & Redford

1999; Marinho-Filho & Medri 2008), esses animais sdo capazes de ex-
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plorar uma gama de habitats, incluindo 4reas florestadas (Silva-Junior
et al. 2001; Silva et al. 2015). Euphractus sexcinctus ¢ uma espécie de
ampla distribuicio geografica, ocorrendo na maior parte da América
do Sul cisandina (Gardner 2005; Wetzel et al. 2007). A peca CAB
0011 (Figura 3) foi identificada como Euphractus sexcinctus com base
no focinho mais curto e apenas levemente encurvado, nenhum desta-
que as orelhas, e nas placas concéntricas muito arredondadas na parte
anterior da carapaca.

Figura 3. Tatu-peba. Fotografia: Fibio Mata.

ORDEM Pilosa Flower, 1883 (preguicas)

Familia Bradypodidae Gray, 1821

Preguica-de-bentinho - Bradypus variegatus Schinz, 1825

Bradypus variegatus ¢ uma espécie de ampla distribuicio geogra-
fica, ocorrendo na maior parte da faixa tropical da América do Sul,
em ambos os lados da Cordilheira dos Andes (Eisenberg & Redford
1999; Gardner 2007; Xavier et al. 2015). A peca ARM 271 foi identi-

ficada como B. variegatus com base na morfologia da face, tipica do gé-
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nero Bradypus. O rostro é menos desenvolvido que o das preguicas do
género Choloepus devido a auséncia do osso prenasal. A unica espécie
de Bradypus presente na regiio da Baixada Maranhense é B. variegatus.

Familia Megalonychidae Gervais, 1855
Preguica-real - Choloepus didactylus Illiger, 1811

Choloepus didactylus ¢ uma das duas espécies atuais de preguicas-re-
ais (Adam, 1999; Medri et al. 2006; Gardner & Napples 2007). Esta
espécie ocorre a leste dos Andes desde o sul da Coldmbia, Venezuela,
Guianas, Equador, Peru, e Amazonia brasileira até o oeste do Mara-
nhao (Adam 1999; Medri et al. 2006; Miranda et al. 2015; Chiarello
& Plese 2014), alcancando também o norte de Mato Grosso (Trinca
et al. 2006). A peca ARM 10388 (Figura 4) foi identificada como
Choloepus didactylus com base na morfologia da face, com o formato do
rosto sugerindo a presenca do osso prenasal, apesar da extremidade
da pata esquerda sugerir, de maneira nio muito clara, a presenca de
trés dedos. A unica espécie de Choloepus presente na regido da Baixada
Maranhense ¢ C. didactylus.

Figura 4. Preguica-real. Fotografia Fabio Mata.

211



ANTHROPOLOGICAS 30(2):203-233, 2019

ORDEM Primates Linnaeus, 1758 (saguis e macacos)
Familia Cebidae Bonaparte, 1831

Macaco-de-cheiro, mao-de-ouro - Saimiri collinsi Osgood, 1916

Os macacos-de-cheiro apresentam uma clara preferéncia por ha-
bitats alagaveis ou de margens de corpos d’agua (Baldwin & Baldwin
1981; Baldwin 1985). Saimiri collinsi ¢ uma espécie de ampla distribui-
cio geogréfica, ocorrendo na regido situada ao sul do rio Amazonas (in-
cluindo o arquipélago do Marajo), desde o rio Tapajos até parte do Cer-
rado, no Maranhio (Silva-Juanior et al. 2015; Mercés et al. 2017). Esta é
a unica espécie de Saimiri presente na regiio da Baixada Maranhense. A
peca BR 001 (Figura 5) foi identificada como Saimiri collinsi com base no
tamanho e forma das 6rbitas, com os arcos superciliares ressaltados, na
sugestio de mancha circumbucal, e na morfologia da boca.

Figura 5. Macaco-de-cheiro. Fotografia: Fabio Mata.

Familia Aotidae Elliot, 1913
Macaco-da-noite - Aotus infulatus (Kuhl, 1820)

Os animais deste género sio facilmente identificiveis devido a
uma série de caracteres morfoldgicos conspicuos, especialmente os
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grandes olhos adaptados para captar a luz no ambiente noturno (Hill
1960; Hershkovitz 1983). Sao quase exclusivamente arboricolas, ocor-
rendo em diversos tipos de florestas na Amazonia, incluindo florestas
alagaveis (Wright 1981; Emmons & Feer 1997; Eisenberg & Redford
1999), e também em parte do Cerrado (Silva-Junior & Fernandes
1999; Pinto et al. 2015). Aotus infulatus ¢ uma espécie de ampla dis-
tribuicdo geografica, ocorrendo nos estados do Amapd, Mato Grosso,
Maranhio, Par4, Tocantins e Piaui (Silva-Junior et al., 1995; Silva-Ju-
nior & Fernandes 1999; Pinto et al. 2015). A peca ARM 061 (Figura
6) foi identificada como Aotus infulatus com base na morfologia da
cabeca e orelhas, no tamanho e forma das orbitas, e no nariz pequeno,
caracteristicamente pronunciado.

Figura 6. Macaco-da-noite. Fotografia: Fabio Mata.
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ORDEM Carnivora Bowdich, 1821 (carnivoros)
Familia Mustelidae Fischer, 1817

Irara - Eira barbara (Linnaeus, 1758)

Os animais deste género apresentam uma combinacio de
membros curtos com corpo e cauda alongados (Presley 2000;
Cheida et al. 2006). As iraras sio consideradas carnivoros de
tamanho médio (Cheida et al. 2006). Sio predominantemente
arboricolas, ocorrendo em diversos tipos de florestas, incluindo
dreas alagaveis (Presley 2000; Rodrigues et al. 2013). Sao animais
onivoros oportunistas e predadores ativos (Presley, 2000; Cheida
et al. 2006; Rodrigues et al. 2013; Cuarén et al. 2016). Eira barba-
ra ¢ uma espécie de ampla distribuicio geogrifica, ocorrendo na
maior parte das Américas Central e do Sul (Rodrigues et al. 2013;
Cuaron et al. 2016). A peca BR 10311 foi identificada como Eira
barbara com base na morfologia da cabeca, especialmente as ore-
lhas e focinho. Estes tracos morfoldgicos sio mais evidentes em
perspectiva frontal.

Familia Procyonidae Gray, 1825

Quati - Nasua nasua (Linnaeus, 1766)

Esta espécie ¢ facilmente identificdvel devido a combinacio de ca-
beca larga com focinho longo e estreito, bastante saliente e de grande
mobilidade (Cheida et al. 2006). Nasua nasua é uma espécie de ampla
distribuicio geografica, ocorrendo na maior parte da América do Sul
cisandina (Beisiegel & Campos,2013; Emmons & Helgen 2013). As
pecas BR 0032 e BR 10215 (Figura7) foram identificadas como Nasua
nasua com base na morfologia das orelhas e da cabeca larga com foci-
nho afilado. Contudo, na peca BR 10215 a espécie pode ser identifi-
cada apenas em perspectiva dorsal, uma vez que a parte lateral da boca
foi esculpida com morfologia crocodiliana.
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Figura 7. Quati com boca crocodiliana. Fotografia: Fabio Mata.

Guaxinim - Procyon cancrivorus (Cuvier, 1798)

Os guaxinins sio considerados carnivoros de porte médio (Cheida
et al. 2006). Sao frequentemente encontrados em habitats alagaveis ou
de margens de corpos d’agua (Cheida et al. 2013; Reid et al. 2016). Pro-
cyon cancrivorus ¢ uma espécie de ampla distribuicio geografica, ocorren-
do na maior parte das Américas Central e do Sul (Cheida et al. 2013;
Reid et al. 2016). A peca JEN 0014 (Figura 8) foi identificada como
Procyon cancrivorus com base na morfologia da cabeca, especialmente as
orelhas proeminentes, olhos grandes e focinho mais curto e afilado.

Figura 8. Guaxinim. Fotografia: Alexandre Navarro.
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Familia Canidae Fischer, 1817

Cachorro-do-mato-vinagre — Speothos venaticus (Lund, 1842)

Carnivoro de tamanho médio, com preferéncia por habitats flores-
tais alagaveis ou de margens de corpos d’agua (Eisenberg & Redford
1999; Cheida et al. 2006; Jorge et al. 2016), mas ocorrendo também
em ambientes menos Umidos (Emmons & Feer 1997; DeMatteo et al.,
2011). Speothos venaticus ¢ uma espécie de ampla distribuicio geografica,
ocorrendo em grande parte da América do Sul (Cheida et al., 2006; De-
Matteo et al. 2011; Jorge et al. 2016). As pecas BR 0055 e BR 0056 (Figu-
ra 9) foram identificadas como Speothos venaticus com base na morfologia
da cabeca e do corpo alongado, com focinho, cauda e membros curtos.

Figura 9. Cachorro-do-mato-vinagre. Fotografia: Fabio Matta.

ORDEM Artiodactyla Owen, 1848 (porcos e veados)
Familia Tayassuidae Palmer, 1897

Caititu - Pecari tajacu (Linnaeus, 1758) ou queixada - Tayassu
pecari (Link, 1795)

Os porcos selvagens dos géneros Pecari e Tayassu sio tixons de
ampla distribuicdo geografica, ocorrendo na maior parte das Américas
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Central e do Sul, além de parte da América do Norte (Grubb 2005;
Tiepolo & Tomas 2006). Os caracteres representados nas pecas BR
0034 e BR 10202 siao comuns a ambos os géneros e espécies, tendo
permitido a identificacdo apenas no nivel da familia (Tayassuidae). A
peca BR 0034 (Figura 10) foi identificada com base na morfologia da
parte frontal da cabeca (testa), e a peca BR 10202 com base na morfo-
logia das narinas.

Figura 10. Caititu. Fotografia: Fabio Mata.

ORDEM Rodentia Bowdich, 1821 (roedores)

Familia Caviidae Fischer, 1917

Capivara - Hydrochoerus hydrochaeris (Linnaeus, 1766)

Espécie de ampla distribuicio geogréfica, a qual abrange a maior
parte da América do Sul cisandina, estendendo-se desde o norte da
Colombia até o norte da Argentina e Uruguai (Dunnum 2015). A
espécie apresenta habitos semiaqudticos, podendo ocorrer em cam-
pos inundaveis, pAntanos, estudrios e ao longo de rios e canais (Em-
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mons & Feer 1997; Eisenberg & Redford 1999). A peca ARM 059
foi identificada como Hydrochoerus hydrochaeris com base no focinho
aproximadamente quadrangular (especialmente em perspectiva late-
ral), orelhas pequenas no alto da cabeca, e olhos alongados.

Familia Dasyproctidae Bonaparte, 1838
Cutia - Dasyprocta primnolopha Wagler, 1831

Os limites entre as distribuicoes geograficas das espécies de cutias
ainda nio sao bem conhecidos (Patton & Emmons, 2015). Contudo,
existe um consenso entre os autores (lack-Ximenes, 1999; Oliveira &
Bonvicino, 2006; Bonvicino et al., 2008; Patton & Emmons, 2015;
Catzeflis et al., 2013) no sentido de reconhecerem D. primnolopha
como a Unica espécie de Dasyprocta presente na regiio da Baixada
Maranhense. As pecas BR 0050 e CAB 007 (Figura 11) foram identi-
ficadas como D. primnolopha com base no focinho relativamente curto
com narinas proeminentes, orelhas arredondadas bem destacadas, e
olhos grandes e arredondados.

Figura 11. Capivara. Fotografia: Fabio Mata.
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Familia Sciuridae Fisher, 1817
Quatipuru - Guerlinguetus brasiliensis (Gmelin, 1788)

Guerlinguetus brasiliensis é a inica espécie de quatipuru que ocorre
na regido que se estende do leste da Amazonia ao norte da Argentina,
com registros na Baixada Maranhense (Sio Bento) e area proxima (Re-
serva Indigena Alto Turiacu). A peca BR 0584 foi identificada como
G. brasiliensis com base na morfologia do focinho, assim como nos
grandes olhos e orelhas proeminentes.

Questoes

A identificacio de 13 espécies na cerdmica pré-colonial das es-
tearias constitui uma contribuiciao substancial para o conhecimento
sobre a diversidade de mamiferos na regido da Baixada Maranhense.
A diversidade representada ¢ basicamente constituida de espécies per-
tencentes a fauna cinegética (tatus, porcos, capivaras, cutias, etc.) e a
fauna carismatica (carnivoros e primatas).

Uma das principais caracteristicas da colecio arqueoldgica cera-
mica das estearias ¢ o uso de aplique modelado na parede ou labio dos
vasilhames. No Baixo Amazonas, apliques cerdmicos estio presentes
também tanto na cultura Santarém (Gomes 2001) como na Marajoara
(Roosevelt,1991). No entanto, elas sio mais frequentes nas estearias e
parece ter sido um traco tecnoldgico-cultural compartilhado por todas
as aldeias. Dos seis sitios onde houve coleta de material, perfazendo
uma drea de 26 mil km?, os apliques se fizeram presentes e comparti-
lhavam os mesmos tracos tecnoldgicos (Navarro 2018b).

Por que uma sociedade aquatica representaria mais mamiferos
que peixes em sua arte! A prévia andlise da identificacao das espécies
demonstrou que os mamiferos representados na cultura material
também habitam a area pantanosa da Baixada Maranhense. Neste
sentido, os povos palafiticos estio em consonincia com a ecologia
da regido. Mas por que mamiferos, para além da habitacio em areas
de inundacio?
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Prece ter havido uma cosmologia pan-amazdnica centrada na im-
portincia dos mamiferos, desde o leste das terras baixas da América
do Sul até as terras altas da Colombia e Peru. Aqui, cosmologia ¢
entendida como “the complete set of ideas about the nature and com-
position of the world or universe that is included in any given cultural
system” (Weiss 1975:219).

Esta cosmologia da floresta também teria alcancado as terras altas
dos Andes, uma vez que a iconografia Chavin, no Peru, caracterizada
pela presenca de oncas, jacarés, macacos e anacondas, nitidamente
tem conexao com a selva amazonica ao leste. A arte de Chavin retra-
ta claramente a fauna das terras baixas, o que indica, portanto, que
este importante centro urbano das terras altas participou desta grande
drea de interacio cultural (Roe 1952). Na arte Mochica h4 imagens
de homens transformando-se em oncas, em contexto ritual com uso
de alucinégenos (Kutscher 1954). Em San Agustin, nas terras altas
colombianas, a iconografia revela a presenca de oncas cujas bocas tém
caninos proeminentes (Reichel-Dolmatoff 1972). Pode ser que estas
influéncias tenham chegado até mesmo a Mesoamérica, uma vez que
as oncas sdo o destaque na iconografia Olmeca, civilizacio que ocu-
pou a costa do Golfo do México em 1500 a.C. (Grove 1972).

Para alguns autores (Viveiros de Castro 2002; Lima 1996; Gomes
2012) a importancia dessa cosmologia tem a ver com o perspectivis-
mo amerindio, teoria que sustenta que todo ser vivo se diferencia
por uma roupagem e que a condicio de existéncia ¢ a humanidade.
Os animais foram homens, mas, ao desobedecer as divindades, foram
transformados em seres inferiores. O perspectivismo, que se baseou
em estudos mais antigos, como os de Furst (1968) e Grove (1972),
esta relacionado a ontologia da caca e do xamanismo: é o cacador que
tem O contato com os animais e ¢ o xama responsavel pelo contato
espiritual entre homens e animais. Segundo Londofio Sulkin (2005)
0s animais tornaram-se agressores dos seres humanos, sobre os quais
derramaram doencas, pragas e até mesmo a morte. E preciso manter,
deste modo, o equilibrio cosmoldgico destas forcas antagdnicas. Rei-
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chel-Dolmatoff (1972) considerou que sdo trés as acoes negativas que
os animais tém sobre os humanos: a revanche dos animais por serem
presas dos seres humanos (caca), as doencas provocadas pelos animais
e a malevoléncia de seres sobrenaturais como o Mestre dos Animais.

Da necessidade de controle das forcas naturais, o xama emerge
dentro de um contexto de poder. Assim, para Roe (1952), os mitos
da floresta tropical da América do Sul tém uma cosmologia basal sus-
tentada nos animais. Para este autor, houve uma esfera de interacio
cultural em toda a Amazdnia. Por exemplo, Roe (1952) documen-
tou mitos associados com mamiferos entre os Tupi, onde se destaca
a onca, cuja pele queimada produzia cinzas usadas em processos de
curetagem pelos pajés ou xamas. Estes curandeiros podiam fazer via-
gens ao mundo aquatico subterrineo visitando o Gonanééc, espirito
das 4guas, um jaguar amarelo, que vivia em festa.

E o xama quem media as acdes da natureza na vida humana (Rei-
chel-Dolmatoff 1972). Gomes (2012) publicou uma importante discus-
sdo tedrica acerca do tema, mas nem ela, nem os formuladores tedricos
do perspectivismo, centraram-se num ponto nevralgico da teoria: é pre-
ciso ressaltar que nas relacoes miticas entre homens e animais, estes
ultimos, além de serem mamiferos, possuem caracteristicas bioldgicas
proprias de cada espécie, e assim atuam conforme esta especificidade.

Fizemos um levantamento associando os animais representados
nos apliques cerdmicos das esterarias com os mitos coletados e discuti-
dos pelos seguintes estudiosos: Roe (1952), Nimuendaju (1967), Elick
(1969), Lévi-Strauss (1969, 1973), Reichel-Dolmatoff (1972), Hugh
Jones (1974) e Kozac et al. (1979). O objetivo foi relacionar estes ani-
mais com caracteristicas agenciais, i.e. culturais, proprias e seu papel
mitico. Os resultados estio apresentados na tabela abaixo:

Das pecas analisadas neste artigo, trés delas sio macacos. Um
exemplar em especial, ARM 061 (Aotus infulatus ou macaco-da-noite)
(Figura 6), chama a atencido. Na regidao umbilical do espécime existe
uma circunferéncia artificial, isto ¢, uma depressio que foi confeccio-
nada pelos indigenas. Entre os Karijona, um grupo indigena Karib
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da Coldémbia, tinham por costume realizar rituais que consistiam em
encher o corpo do inimigo com tabaco, que também era fumado, e
depois reproduzir o cendrio ritual dentro do corpo de um macaco
(Dolmatoff 1972). Era um mito civilizador que mostrava a importan-
cia do ser humano sobre estes animais. Pois bem, este orificio umbili-
cal do exemplar cerdmico analisado poderia representar a reproduciao
deste mito, destacando-se que a depressiao poderia ter sido preenchida
com tabaco e fumada através de inaladores (Porro 2010). Algumas ve-
zes, cacadores capturavam macacos e os colocavam num poste central
na aldeia para serem mortos e queimados na intencio de zombé-los,
mostrando sua condicio inferior a4 do ser humano. Macacos também
estdo associados a sujeira, a promiscuidade, 2 menstruacio, ao caniba-
lismo, ao barulho, ao trovio, a trapaca, ao riso, ao mundo subterraneo
e aquatico, as flautas falicas e a condicdo protohumana em varios mi-
tos amazonicos (Reichel-Dolmatoff 1972).

Cachorros-do-mato também ocupam um papel importante nas
mitologias da floresta tropical, estando associados a companhia hu-
mana. A terminologia ‘cachorro do xama’ (Hugh-Jones 1974) é recor-
rente nos mitos tropicais e estd relacionada ao jaguar, um animal que
propicia a cura de enfermidades. O exemplar da colecio do LARQ,
peca BR 0056 (Figura 9), parece estar em posicio de ataque, com a
cauda e as orelhas de pé, a mesma posicio de um jaguar, revelando
que poderia ser uma menc¢io ao ato xamanico protetivo em acio.

Os porcos do mato (queixadas e caititus) sio outros mamiferos
importantes nas cosmologias indigenas da floresta tropical. Por causa
do forte odor e do barulho que fazem estio associados ao ato libidino-
so. Os Mundurucu acreditam que seres humanos promiscuos se trans-
formaram nestes animais (Lévi-Strauss 1969). Sio, desse modo, sim-
bolo de acdes libidinosas da transformacio do homem-animal para o
homem-cultural. Segundo 0 mesmo autor, os caititus estao associados
ao trovao entre os Tenehetehara, Tapirapé e Kayapo. Entre os Shipi-
bo-Conibo sio seres femininos em oposicio ao jaguar, que os preda,
evidenciando, portanto, um binémio de presa-predador/homem-mu-

222



Navarro & Silva Jr.: Cosmologia e Adaptaciao

lher. Nimuendaja (1967) documentou um mito entre os Apinayé em
que os porcos-do-mato sao animais ligados a0 mundo subterraneo e,
por extensdo, aos espiritos da morte. As pecas BR 0034 (Figura 10) e
BR 10202 podem representar esses mitos.

O tatu é simbolo de utero entre os Kogi, povo indigena que vive
na Serra Nevada de Santa Marta, na Coldmbia, porque este animal
cava a terra e penetra o mundo subterrineo (Lévi-Strauss, 1973). Em
alguns mitos, como entre os Barasana (Hugh-Jones, 1974), o tatu esta
associado 2 morte porque come os ossos daqueles que morreram. Na
colecio das estearias ha dois exemplares de tatus identificados, um ta-
tu-canastra e um tatu-peba, ARM 10320 (Figura 2) e CAB 011 (Figura
3), respectivamente.

Outros mamiferos identificados na colecio arqueoldgica, como
guaxinins e quatipurus, cutias e capivara também aparecem em mitos
indigenas da Amazonia. Os guaxinins estdo associados as atividades
trapaceiras entre os Ka’apor Urubu do Maranhido (Roe,= 1952). A
cutia esta associada ao mundo aquatico e ao mundo espiritual de nivel
inferior (Elick 1969). Capivaras também estio associadas ao mundo
aqudtico e a morte (Kozic et al 1979) (Figura 11).

Conclusao

Os conceitos cosmoldgicos aqui apresentados evidenciam uma
clara adaptacio dos povos das estearias a0 meio ambiente, uma vez
que os animais participam ativamente da vida humana. Assim como
demonstrou Reichel-Dolmatoff (1972) entre os Desana no noroeste
amazonico da Coldmbia, os povos das estearias construiram uma re-
lacdo entre as estruturas miticas e os principios ecoldgicos da Baixada
Maranhense, uma regido rica em mamiferos, a partir de mecanismos
de controle social com caracteristicas adaptativas com o objetivo de
garantir o equilibrio entre os recursos naturais disponiveis e as de-
mandas da vida em sociedade. Nio a toa, todos os mamiferos repre-
sentados na colecdo arqueologica estudada estdo representados em
mitos da floresta tropical.
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A luz da mitologia pan-amazonica, muitos mamiferos que povo-
am os mitos indigenas da floresta tropical foram cacados e serviram
de alimento para os homens, como os porcos-do-mato e cutias. Seriam
necessarios, portanto, rituais para impedir a vinganca destes animais.
Possivelmente, eram realizados rituais que conectavam estas duas esfe-
ras vitais (homem/animais) e que se autorregulavam. Houve, portan-
to, uma intrinseca relacdo entre as cosmologias indigenas e a ecologia
circundante aos espacos escolhidos para viver.

Chamam a atencio os aspectos negativos destes mamiferos, como
a morte, espiritos malignos, mundo subterrineo e aquatico, sujeiras
e atos de trapaca, o que poderia indicar que a decoraciao de apliques
destes animais nas cerdmicas arqueoldgicas estaria associada a rituais
cujo principal objetivo seria o de neutralizar estas qualidades contra-
producentes e negativas para a sociedade. Neste sentido, ao trazer es-
tes animais para dentro da aldeia, incorporando-os a sua cultura, os
indigenas viam uma maneira de equilibrar seres/forcas diferentes que
conviviam em um mesmo ambiente lato sensu. Assim, a ecologia estava
a servico da cosmologia.

Este artigo também faz uma critica as teorias do perspectivismo
amerindio (Viveiros de Castro 2002), que tendem a uniformizar os
animais dentro de uma mesma categoria biologica a partir de sua rou-
pagem. Este artigo evidencia que a relacdo entre biologia, arqueologia
e mitologia enfatiza aspectos proprios determinados de acordo com a
espécie animal. O estudo biologico das espécies pode, portanto, ser
uma ferramenta essencial para a compreensio dos mitos indigenas,
sua agéncia nas sociedades indigenas, funcio e sua relacio com a
producio de cultura material. Por outro lado, no que diz respeito as
relacdes entre animais e homens, este artigo corrobora a associacio
enfatizada tanto pelo como pelo perspectivismo.

Antropologos em geral estio de acordo que o perspectivismo
¢ uma teoria xamAnica em que pajés assumem a forma de animais,
preferencialmente os predadores, sendo uma ontologia da caca. No
entanto, é necessario aos estudiosos das Ciéncias Humanas saber exa-
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tamente quais os animais sio presas e quais sio predadores com o
intuito de melhor entender a relacdo entre Homens e Animais. Este
artigo demonstrou, também, que os animais noturnos escolhidos para
serem representados na iconografia arqueologica, sio, em geral, pre-
dadores e nio presas. Portanto, ¢ muito provéavel que se possa avancar
nesta tematica comparando estes predadores com a acio xamanica,
seus sujeitos, modos de atuar e sua performance.

A maioria dos mamiferos estudados neste artigo como guaxinins,
preguicas e tatus sio animais predominantemente noturnos que, na
mitologia amazdnica, estdo associados ao mundo aquatico e da morte.
Curiosamente, os animais menos representados na colecio arqueolé-
gica, como irara, quatipuru ou a cutia, sio os mamiferos que menos
aparecem representados nos apliques arqueologicos e os que menos
povoam os mitos amazdnicos. Talvez estes animais nio demonstras-
sem perigo para a vida humana, o que explicaria sua pouca incidéncia
na representacio arqueologica. Salienta-se, novamente, a importincia
de representacio de animais ameacadores a vida humana, a ecologia,
desse modo, sendo amplamente adaptativa, nesse contexto.

A escolha dos mamiferos como principais agentes miticos prova-
velmente repousa sobre o papel da caca, mesmo entre sociedades que
aparentemente pouco se dedicou a esta atividade. Apesar de nio ha-
ver documentacio etnohistorica e relatos etnograficos referentes aos
grupos de palafiteiros pré-coloniais no Maranhio, uma vez que esses
grupos ja haviam colapsado pelo menos quatrocentos anos antes da
invasio europeia (a data mais recente obtida ¢ o0 ano de 1140 d.C. em
amostra datada de ceramica do sitio Cabeludo), os mitos da floresta
tropical aplicam-se muito bem a eles. Quase todas as espécies repre-
sentadas nos apliques arqueologicos dos vasilhames cerdmicos estio
associados aos mitos da floresta tropical. Estes mitos possuem uma
base de historia de longa duracdo. Roe (1952) parece estar certo a res-
peito dessa esfera de interacio entre os grupos indigenas amazonicos.

Uma interpretacio paralela ao papel preponderante dos mami-
feros nestes mitos repousa na caracteristica peculiar de grande parte
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destes animais viverem em solo e agirem na transformacio do mesmo,
como cavar buracos, que representaria 0 mundo subterrineo e sua
associacio com a morte de grande parte dos mitos indigenas. Caberia
estudar, num segundo momento, as formas dos vasilhames arqueo-
logicos onde estes animais estdo presentes com o intuito de verificar
a possivel relacio entre a funcdo das vasilhas e os mitos associados a
estes recipientes. Seriam estes recipientes utilizados nos rituais que os
mitos descrevem? E muito provéavel que sim.

Por outro lado, os estudos sobre as estearias podem corroborar a
natureza dos mitos amazdnicos, uma vez que estes sitios possuem ma-
terial arqueoldgico bem preservado, como os apliques de animais. O
meio lacustre onde estes grupos humanos viveram confirma, portan-
to, a natureza aqudtica, pertencente ao mundo subterrineo, de virios
dos animais que deram vida aos mitos tropicais tanto das terras altas
como das terras baixas da América do Sul.

Por fim, é importante mencionar os frutiferos resultados da cola-
boracio entre a Arqueologia e a Zoologia, uma vez que caracteristicas
biologicas importantes, percebidas pelos indigenas e transformadas
em simbologias, passam, muitas vezes, despercebidas por arqueslogos
e antropologos, sendo interpretadas somente a luz da teoria da roupa-
gem animal perspectivista. E necessério que os arqueodlogos e antropo-
logos dialoguem mais com os zoodlogos, pois os frutos serdo proficuos.
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Abstract: Amerindian societies have been involved in complex adaptive
and cosmological systems, whose myths are populated by animals of the
most diverse species. However, the relation between these animals and
archaeological materials was not explored. This article presents a collection
of artifacts from the Maranhio stilt villages with the representation
of animals that were identified through their biological attributes at
the species level and then compared with their social functions from
Pan Amazonian myths. One of the results is a critique of Amerindian
perspectivism, since indigenous people who inhabited the pre-colonial
stilts villages from Maranhido were concerned with identifying the
different species of their ecological niche. It is also proposed that Zoology
is indispensable for the study of animal representation in archaeological
artifacts.

Keywords: Material culture, Amazonian myths, Stilt villages from
Maranhio, Amerindian perspectivism.
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Anexo:
MAMIFERO | PECA/SITIO | HABITOS QUALIDADES/MITOS/
AGENCIA
Tatu-canastra | ARM 10320 e | Noturno/predador Utero, cova, mundo subterrineo,

e Tatu-peba CAB 011 Sitios | Diurno/noturno/predador | comedor de ossos, morte.
Armindio e
Caboclo
Preguica-de- | ARM 271 e | Noturno/presa Mito civilizador, trapaceiros, macaco
bentinho, | ARM 10388, | Noturno/presa libidinoso associado 4 menstruacio,
Preguica-real, | BR 001 e ARM | Diurno/ predador/presa mundo  subterrineo, = mundo
Macaco-| 061 Sitios | Noturno/crepuscular/ | aquatico, canibal, riso, barulhento,
decheiro e | Armindio e | predador/presa trovio, flautas falicas, produtor
Macaco-da- | Boca do Rio de sujeira, lascivo, sexo, fumo,
noite alucinégenos, proto-humanos.
Irara BR 10311 Diurno/noturno/predador ?
Quati BR 0032 e BR | Diurno/predador/presa
10215 Sitio ?
Boca do Rio
Cachorro-do- | BR 0056 Sitio | Diurno/predador “Cachorro do  xama”, cura
mato-vinagre | Boca do Rio enfermidades, protetor.
Guaxinim e | JEN 004 e BR | Noturno/predador Trapaceiros.
quatipuru 0584  Sitios | Diurno/presa
Jenipapo e
Boca do Rio
Porco-do-|BR 0034 e BR|Diurno/noturno/ | Atolibidinoso, mundo subterrineo,

mato 10202 Sitio | predador/presa morte, trovio, promiscuidade.
Boca do Rio

Cutia BR 0050 e | Diurno/crepuscular/presa | Mundo espiritual inferior, mundo
CAB 007 aqudtico.
Sitios Boca do
Rio e Caboclo

Capivara ARM 059 Sitio | Diurno/presa Mundo subterrineo, morte, ato
Armindio libidinoso, trovao, inimigo do

jaguar.

Recebido em Maio de 2019.

Aprovado em Dezembro de 2019.

233



revista ANTHROPOLOGICAS
Ano 23, 30(2): 234-262, 2019

‘O Papo Ja Foi Dado, Agora a
Responsa ¢ de Vocés’: estratégias discursivas
de policiais civis para orientacdo da conduta juvenil

Rachel Paula de Souza Machado?
Nalayne Mendonca Pinto®

Este artigo se propde a refletir sobre o programa Papo de Respon-
sa, criado pela Policia Civil do Estado do Rio de Janeiro. O progra-
ma tem como principal objetivo conversar com jovens nas diversas
escolas no estado do Rio de Janeiro. Embora atenda diferentes
publicos, seu alvo é atingir os jovens, promovendo neles, autorre-
flexdo, responsabilidade por seus atos, prevencio de possiveis atos
delituosos e a producio moral do bom cidadio. Desta forma, os
policiais sio convidados pelas escolas e vdao até os alunos promo-
vendo o papo. Através da pesquisa de campo, desenvolvida nesta
pesquisa, notou-se, que para produzir o bom cidadio, dispositivos
morais sdo acionados ao longo das falas dos policiais, reproduzin-
do um senso comum moral. Estes discursos serio apresentados e
analisados ao longo do artigo.

Policia civil, Juventude, Moralidades, Bom cidadio.

A Policia Civil do Estado do Rio de Janeiro possui um programa
chamado Papo de Responsa. O programa conversa com diferentes
segmentos da sociedade, desde que sejam solicitados, no entanto, seu
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principal objetivo, é conversar com adolescentes e jovens nas escolas
publicas e privadas em todo o estado. Entio, a partir do convite da es-
cola, os policiais comecam a desenvolver sua metodologia, que serd ex-
plicitada adiante. O Papo de Responsa foi acompanhado ao longo da
pesquisa de mestrado. A pesquisa ¢ um estudo socioldgico que foi re-
alizado com auxilio de ferramentas metodologicas tais como: trabalho
de campo com método observacional - com intuido de acompanhar
os encontros do Papo Responsa, optou-se por ir aos encontros e ficar
em siléncio, observando e registrando toda a dinAmica dos encontros;
quadro de referéncia tedrico-analitica - investigacio com perspecti-
va compreensiva onde envolve a reconstrucio dos sentidos subjetivos
das acdes e falas proferidas pelos sujeitos envolvidos no curso da acao
(Weber 2001). Além disso, ao longo deste periodo foram feitas trés
entrevistas com policiais que atuam no programa, a partir de um ro-
teiro semi-estruturado

A pesquisa teve como objeto as estratégias discursivas de orienta-
cao da policia civil aos jovens. Como objetivo, buscou compreender
a atuacdo do programa nas diversas escolas, identificar e analisar os
discursos e moralidades, processos e metodologias produzidas pelo
Papo de Responsa, durante a aproximacdo com as juventudes.

A partir da pesquisa de campo e entrevistas, percebeu-se, que
os policiais que compdem o grupo, acreditam que é possivel de fato
produzir discursos que vao atingir os jovens, afetando sua conduta,
como uma forma de papel redentor para uma possivel carreira cri-
minal juvenil. Neste sentido, observou-se uma frase constantemente
repetida nos discursos dos policiais: “O nosso papo nio ¢ moralista
e nem acusatorio”. O que fez saltar as reflexdes, o que viria a ser um
papo moralista para os policiais, e como estes discursos carregados de
valores morais, estavam sendo proferidos ao passo que eram negados
pelos policiais.

Estas reflexdes inspiraram o presente artigo, que visa trazer relatos
e falas do trabalho de campo e das entrevistas feitas durante a pesqui-
sa, e ainda contribuir com anélises acerca desta producio de discursos
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morais a partir de um empreendedorismo policial que visa a orienta-
cao das condutas juvenis.

A criacdo do Papo de Responsa

Vale aqui apresentar o que é o Papo de Responsa, como se deu a
sua criacio e como funciona a sua metodologia. O programa Papo de
Responsa foi criado em 2003, por dois policiais' da Policia Civil do
Estado do Rio de Janeiro, com o objetivo de aproximar jovens da po-
licia, ou, segundo eles, “aproximar pessoas de pessoas”. Como relatou
um policial participante do programa: “nio é com arma na mio e dan-
do tiro que se resolve”. Entio, a estratégia deles é: “abaixar as armas
e levantar a voz”. Este mesmo policial me relatou que estio certos de
que ¢ com a juventude que eles devem trabalhar. Sobre a criacio do
programa, o Fundador A, relatou em entrevista:

Entio assim, é o meu 6culos, né! Talvez eu seja, talvez ndo, certa-
mente eu sou a Unica pessoa que pode contar essa historia do ini-
cio ao fim, do inicio até agora, né? Nio necessariamente do inicio
ao fim. Entio assim, dentro de mim, essa historia nasce na minha
segunda operacio policial, com trocas de tiros com meninos, né?
porque eles eram meninos atirando na gente, e noés fazendo o mes-
mo. Chegamos perto dos corpos dos meninos, tinham trés corpos,
os fuzis tavam [sic] quentes ainda, capsulas de municio quanto
vocé quisesse, e trés meninos mortos, um tinha 16, um tinha acaba-
do de fazer 18 e um tinha 19. Naquele momento ali me bateu uma
intranquilidade. Assim, eu vi no rosto de alguns policiais orgulho,
e ndo era orgulho porque a gente tinha tirado a vida de alguém,
era orgulho porque na cultura policial por vezes a gente acredita
que a missio ta [sic] cumprida, entio sdo menos trés bandidos, sio
menos trés armas de grosso calibre, sio menos municdes, entdo a
missdo t4 [sic] cumprida. Eu vi no rosto de alguns outros policiais
indiferenca e ndo era indiferenca porque a gente deixou de amar,
era indiferenca porque aqueles nio foram os primeiros nio seriam
os ultimos e a vida precisa seguir, e na minha cabeca uma intran-
quilidade muito grande. (Entrevista com o Fundador A, 2018).

Portanto, o referido programa ¢é voltado para adolescentes e jo-
vens, embora nido seja esta a faixa etaria exclusiva. Trabalham com
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escolas a partir do nono ano ensino fundamental do segundo ciclo,
ensino médio, faculdades, ONGs, ou qualquer outro grupo organiza-
do que os solicitar, seja de iniciativa privada ou publica. Trabalham
ainda buscando trazer um espaco que, segundo os agentes, promova
dialogos descontraidos com o grupo que os solicitou, a respeito da
prevencio do uso de drogas, da responsabilidade com seu corpo e
com suas atitudes e consequéncias, ou, como foi dito, do ‘bem viver’
de maneira geral. A seguir, a metodologia e a entrada do programa
Papo de Responsa nas escolas serdo abordadas, analisando os discur-
sos e praticas dos policiais nas interacdes com as juventudes.

Entrada na escola

Os encontros dos policiais com os jovens podem acontecer em
palestras isoladas, como também um ciclo com cinco encontros, sen-
do esta, a metodologia ideal para os policiais. A primeira etapa ¢
uma reunido entre os coordenadores e professores da escola e alguns
policiais escalados. Esta reunidao ¢ chamada de Papo com os professo-
res, onde ocorre uma primeira conversa. Neste momento, os policiais
pedem licenca aos professores para que possam falar com os alunos.
Além disso, levantam informacdes sobre as demandas dos alunos que
participardo do Papo. Em seguida ocorre o Papo com os alunos, onde
os policiais vio até a escola e conversam sobre o tema salientado pela
direcio ou coordenacio da mesma. No terceiro encontro, os alunos
vdo para o que se chama de visita 4 Cidade da Policia. Apos a visita,
acontece mais um Papo com os alunos na escola, onde estes podem
apresentar uma espécie de seminario dentro do tema, levantando a
discussio do assunto que ja vem sendo abordado. Porém, vale salien-
tar que mesmo os policiais tendo me falado a respeito deste passo, du-
rante todo o periodo em que acompanhei as atividades, nio percebi
a ocorréncia desta etapa. Pude observar que esta etapa tem ocorrido
cada vez menos por conta da grande demanda da agenda do programa
e das escolas, o que leva ao adiantamento da ultima etapa. A ultima
etapa ¢ o Papo com a familia, onde o jovem chama alguém que o re-
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presente, para ir até a escola conversar com os policiais do programa.
Desta forma se completa o ciclo.

A segunda etapa, ‘Papo com os alunos’, por se tratar de uma in-
teracio bem direta entre os alunos e os policiais, permite que os po-
liciais exponham seus discursos e ousam algumas falas dos alunos.
Neste momento os policiais vio até a escola fardados para conversar
com as turmas de alunos escolhidos pela direcio e coordenacio da
escola. Para o programa é importante o uso da farda pelo impacto que
causa nos alunos, segundo a policial:

Na minha percepcio, eles de inicio sio bloqueados, independente
da classe social. Eles t2ém bloqueio com a policia, e por isso a gente
vai fardado e armado, ¢ um dos motivos, da gente ir vestido de pre-
to, com arma, pra eles nos olharem e nos identificarem como poli-
cia, porque quando a gente vai de roupa comum e distintivo, nio

¢ a policia, por mais que eles saibam, ¢ um civil sem ser policial. E
ai a gente bota o uniforme mesmo pra mostrarmos que somos po-
liciais e eles olharem e j saberem quem nés somos. Somos corrup-
tos, bandidos, assassinos, que ¢ assim que é a imagem da policia,

o estereodtipo da policia. E ai, pra minha surpresa, eu achava que
era dificil mudar isso mas ndo é. Durante duas horas é o necessério
pra quebrar esse estereotipo que eles criam. Porque eles sio muito
influenciaveis, muito influenciaveis... E légico que eu nio posso
comparar uma vivéncia de 14 anos de uma favela que a referéncia
¢ o traficante, com duas horas eu falando ali, mas ainda assim vocé
vé que eles sdo facilmente influenciaveis. (Entrevista com a inspeto-

ra Marcela, 2017).

Muito importante, o uniforme é muito simbélico, uma coisa ¢é ir
de uniforme outra coisa ¢ ir sem uniforme. [...] Com os professores
nio, vocé pode estar com uma camisa gola polo nossa, né? E tal
[sic], sem problema, com a direcio também, até mesmo a paisana,
né? Como a gente ¢ policial, com o distintivo pendurado, nio tem
problema. Mas com os alunos sem duvida. (Entrevista com o Fun-

dador A, 2018).

Os policiais usam a farda no Papo de Responda por alguns mo-
tivos, como relatado. Eles utilizam a farda para gerarem todo tipo de
reacio, fazem questio de usa-la nos papos com os alunos, ja que de
inicio causa um impacto nos estudantes, e confere legitimidade para
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os policiais. Segundo Goffman (2002), os individuos aprendem seus
papeis sociais e dentro destes papeis desempenham suas representa-
coes. Para o autor, as interacdes sociais, como as promovidas pelo
Papo de Responsa, sio fundamentais para que cada um represente seu
papel social. Neste sentido, a vestimenta, os trejeitos, girias, armas e
distintivos dos policiais, sdo essenciais para a representacio de policial
que se pretendem naquele momento.

Como os policiais acreditam no papel que desempenham, segun-
do suas proprias falas, eles estdo sendo sinceros nas suas atuacoes. Este
desempenho expressivo padronizado ¢ denominado por Goffman
como fachada. “Fachada, portanto, é o equipamento expressivo de
tipo padronizado intencional ou inconscientemente empregado pelo
individuo durante a representacio.” (Goffman 2002:29). Portanto, se
faz necessario notar que o uso das fardas dos policiais, esta inteira-
mente relacionado com sua atuacdo nas interacdes com os jovens.

Voltando agora para estas interacdes nas escolas, vale lembrar que
quem acompanha a visita ¢ uma coordenadora, ou orientadora pe-
dagogica, que sinaliza quando ha algum aluno usuario de drogas, ou
que trabalha na boca de fumo, sinaliza se ha alguém que passou por
problemas de exposicio na internet, pelo vazamento de fotos intimas
e pessoais. Porém no geral, o que elas costumam apontar sio os alu-
nos ‘problemas”’, estes que se envolvem de algum modo com o uso
de drogas ou os que sio considerados agressivos e violentos. Além da
escola sinalizar, os policiais ao longo da sua palestra, dizem conseguir
identificar quais sdo os adolescentes usuarios de drogas.

Ainda que nas falas os policiais, sobretudo os fundadores, indi-
quem um intuito de levar os alunos a questionarem e refletirem sobre
sua realidade, de motivar os alunos a continuarem estudando, e alcan-
carem seus objetivos, a medida que interagem com os alunos, profe-
rem discursos que evidenciam um conjunto de valores e moralidades
do que seja um jovem de comportamento adequado segundo a poli-
cia e o senso comum. Nisto se encontra uma contradicio importante
na compreensiao dos discursos e praticas dos policiais do programa.
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Como se percebe em muitas falas, os policiais evidenciam sempre que
nio sio moralistas ou acusatdrios, no entanto, suas falas estao carrega-
das de valores proprios de ‘Policépolis®’. No entanto, vale marcar aqui
a existéncia desta contradicio, percebida em diversos discursos, como
se pode notar no relato de um Papo com os alunos do nono ano, em
uma escola do municipio do Rio de Janeiro, localizada na Zona Norte.
Ao comecar a falar, a policial ndo teve a atencio que geralmente
tem nas escolas. Ela ¢ comunicativa e muito carismdtica, entio conse-
guir se comunicar bem com os jovens, nio costuma ser um problema
para a mesma. Porém, neste dia, os alunos, que por serem do nono
ano, eram mais novos que a faixa etdria preferencial dos policiais e
estavam muito agitados e falando muito alto. Desta forma, a policial
comeca a conversa, diferente do que ocorre no geral, falando de for-
ma dura com os estudantes.
O que vocés acham que a policia esta fazendo aqui na escola de
vocés! A gente ta cansado de prender meninos e meninas com a
cara de vocés, ¢ a cara de vocés na ponta do meu fuzil, sdo vocés
que mais morrem. E a cara de vocés que mais passa fome, que ta
no DEGASE. Quarenta e oito mil jovens morreram ano passado.
Jovens, negros, de baixa escolaridade e pobres, jovens que nio que-
rem escutar, jovens que 14 na ponta eu pego. Eu era muito pobre,
muito pobre, vi que a Gnica saida era estudar. Com muita dificul-
dade me formei e passei para policia, pra acabar com o trifico e

dar tiro. Mas conheci o Papo através de um amigo [...] e entrei pro
Papo. (Fala da policial aos alunos, 2018) (Grifo nosso).

Ao falar sobre os confrontos armados com jovens a policial fala:

Falhou muita ciosa quando eles trocaram tiro com a gente, falhou
escola, familia, religido, eles nos odeiam porque contaram uma
historia pra eles!” (Fala da policial aos alunos, 2018).

Neste momento, os alunos comecam a prestar mais atencio na
policial. E ela segue:

O verdadeiro traficante ta na cobertura, o filho dele vai nadar com
golfinho, o filho dos outros fuma o baseadinho e banca tudo isso.
T6 aqui pra tirarem aquela coisa do cavalo do rosto e virem que o
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mundo nio é o bairro de vocés, 0 mundo é muito maior. Porque
pra pegar na arma nio precisa coragem, mas pra mudar a realida-
de precisa. (Fala da policial aos alunos, 2018) (Grifo nosso).

Entio, a policial conclui para entio passar a palavra para o seu colega:

Gente, comecei brigando com vocés porque vocés nio querem ou-
vir, ndo quero pegar vocés na ponta do fuzil 1a fora. A gente vacila
mesmo nessa idade, mas temos que ouvir. Toda escolha tem conse-
quéncia, nio da pra [sic] plantar tomate e querer abacaxi. O Papo
nio é acusatorio e nem moralista. Vocés podem ir muito além dis-
so, ndo deixa a galera que td 14 em cima pisar em vocés ndo. Vocé
pode, s6 depende de vocé. E claro que pra nossa realidade ¢ muito
mais dificil. Bate no peito e assume teu problema vou passar por
isso e vou resolver meu problema. Nio querem que vocés sonhem!
Porque se vocés sonharem vocés vao longe, hoje eu vejo que teve
resultado. Hoje eu vejo que teve resultado, o atalho vem ficil mas
vai facil. (Fala da policial aos alunos, 2018).

Importa destacar que nos relatos de campo, quer no Papo com
professores, quer no Papo com os alunos, os policiais afirmam a im-
portincia do Papo de Responsa para atuar de forma preventiva na
reducio e orientacio do comportamento juvenil.

Neste sentido, vale lembrar que ao final das conversas com os alu-
nos os policiais sempre repetem a frase: “O papo nods ja demos, agora
a responsa € de vocés”, o que novamente imputa a responsabilidade
das escolhas potencialmente criminosas feitas pelos jovens. Em deter-
minada circunstincia, em uma conversa informal, perguntei 2 uma
policial do programa se eles ndo levam em consideracio ao falarem
com os jovens, determinadas situacoes de vulnerabilidades nas quais
eles podem estar inseridos. A policial respondeu que levar estas possi-
bilidades em consideracido ¢ o mesmo que justificar os crimes que os
jovens cometem.

O empreendedorismo policial e as orientacoes das condutas juvenis

O programa Papo de Responsa se percebe como um programa de
prevencio, se distanciando do papel institucional da policia civil, que
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¢ uma policia investigativa. Deste modo desenvolvem um tipo de em-
preendedorismo policial no trabalho com os jovens visando produzir
o ‘bom cidaddo’. E neste momento que os discursos morais permeiam
as falas dos policiais. Ao observar os discursos e entrevistas e ainda
recorrendo a literatura a respeito da prevencio de crimes cometidos
por jovens, nota-se que neste intento, diversos estigmas sio acionados
e reforcados, justificando a necessidade da orientacio moral oferecida
ali por aqueles policiais.

Prevencao do desvio

[...] Mas, sem duvida nenhuma a prioridade é atender as escolas por-
que é o nosso maior foco na ponta, aquela idadezinha ali entre os 14
e 0s 24 é o nosso publico alvo nas prisdes, cometendo crime, entio
eles sdo nosso publico alvo também na prevencio. (Entrevista com a
Inspetora Marcela*, 2017).

Como ja salientado até aqui, o Papo de Responsa ¢é visto como
um programa de prevencio por seus integrantes e por autoridades da
drea da seguranca. Porém, importa recorrer aos estudos da area de
policia, para visualizar como a prevencio ¢ compreendida e posta em
pratica, segundo esta literatura.

Sendo assim, ‘O papel da policia no sistema de justica criminal no
Brasil’ ¢ discutido no livro ‘A policia diante da infancia e da juventu-
de: infracdo e vitimizacdo’, de autoria de Cerqueira & Prado (1999)°.
O autor discute o papel que ¢ atribuido a policia no que tange o traba-
lho de prevencio e repressio da delinquéncia juvenil. Isto, de acordo
com as recomendacdes das Nacoes Unidas e do Estatuto da Crianca
e do Adolescente. Entio, o capitulo salienta a importincia de haver
uma maior integracio no sistema de justica criminal juvenil articulan-
do seus proprios orgios, que neste estudo se trata da policia, tribunais
e organizacoes de tratamento para os jovens.

O servico de prevencio policial, segundo o estudo, esta relacio-
nado a repressio de atividades criminosas através das patrulhas, in-
vestigacdo de crimes, combates a vicios, evitar acidentes de transito e
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prevencio de delitos juvenis. A policia deve fiscalizar a formacio do
jovem e vigiar a conduta daqueles que sio menores de idade.

No entanto, de acordo com o estudo, a policia brasileira por nio
ter o costume de acumular experiéncias preventivas, é mais influen-
ciada pelo combate ao crime. Além do mais, no estudo trazem estas
integracdes como importantes para a eficacia da prevencio policial,
mas compreendem que no Brasil ndo ocorre tamanha integracio de
setores como sugerido no inicio, como policia, comunidade, justica
criminal juvenil, organizacoes de tratamento.

Jacqueline Muniz, ao tratar sobre o assunto prevencio, no artigo
‘Despolitizacao da seguranca publica e seus riscos’ (2012), levanta efei-
tos danosos que esta visdo causa para a propria cidadania, quando o
rumo politico ndo é bem definido. Para a autora, um destes efeitos ¢
que a cidadania torna-se regulada pelo Estado, uma despolitizacao por
conta do que Muniz chama de cultura do controle. Esta concepciao
vai concedendo cada vez mais poder coercitivo ao Estado, indo na
contramio da democracia. Segundo o artigo isto pode acarretar em
uma privatizacdo da seguranca e das policias, gerando megaoperacoes
e um discurso economicista contabil de seguranca, que possibilitem
contabilizar nimeros da mio invisivel do livre mercado. Desta forma,
a politica de prevencio fica condicionada ao que vale mais a pena de
acordo com a légica do retorno do investimento feito

Esta avaliacdo de riscos como forma de prevencio, segundo Mu-
niz, traz a contradicio de empoderar individuos em situacio de vul-
nerabilidade, por meio da negacio de sua identidade, ou seja, os in-
dividuos considerados vulneraveis precisam deixar de lado elementos
constitutivos da sua identidade, para que entio percam os tracos que
os estigmatiza. Deste modo, administrar riscos implica em identifi-
car as fontes de ameacas e indo além das mesmas. No entanto, isto
confere ainda mais mecanismos de controle por parte do Estado, re-
forcando esteredtipos. Sendo assim, a tentativa de prevencio, acaba
por levar a penalizacio antecipada dos individuos, a segregacio e dis-
criminacdo que visava reverter. [sto acarreta, segundo Muniz (2002),
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em uma cruzada moralista, legitimada pela necessidade recorrente de
ampliar o campo da vigilincia, aumentando o controle social® e os
mecanismos estatais ou privados.

Assim como recomenda Cerqueira & Prado (1999), Jacqueline
Muniz (2012), afirma que as acdes de prevencdo, por seu carater pre-
ditivo, necessitam apropriar-se melhor dos estilos de vida e dos usos
dos espacos coletivos dos grupos sociais. Para tanto, importa definir
a prevencido a ordem da seguranca publica em termos concretos a res-
peito producio de controle, vigilancia e regulacio da ordem publica
(Muniz 2012).

As recomendacoes acerca de como pode funcionar o trabalho de
prevencio e seus desdobramentos, foram vistos a partir dos estudos
da seguranca publica. E possivel perceber como a forma de prevencio
na ‘seguranca cidada’, exposta por Muniz (2012), acarreta em repro-
ducdes de estigmas e eliminacdo ou penalizacio antecipada dos indi-
viduos. Portanto, adiante, serd visto como para as entio autoridades
da seguranca publica e para os policiais civis do Papo de Responsa a
prevencio ¢ percebida, através da producio do bom comportamento,
da obediéncia, da responsabilidade e sobretudo pela negacio ao uso
de drogas.

O Papo de Responsa ¢é percebido como um programa de preven-
cdo. Isto ndo apenas pelos policiais civis que o compde, mas também
por autoridades como o entdo Chefe da Policia Civil, Rivaldo Barbo-
sa, o Secretdrio de Seguranca, General Richard Nunes, ambos ocupa-
ram os respectivos cargos, durante a intervencio militar na seguranca
no estado do Rio de Janeiro em 2018. O que confere ao programa
uma legitimidade, embora tenham algumas dificuldades por auséncia
de reconhecimento no interior da policia civil.

Neste sentido, o Fundador A relata em entrevista como percebe
este trabalho preventivo desempenhado dentro da policia civil e como
lida com criticas dos demais policiais a respeito do programa.

Como se atuar nas consequéncias do problema fosse resolver
o problema tanto quanto atuar nas causas. Na verdade a unica
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forma de resolver o problema ¢é atuar nas causas e nio nas conse-
quéncias. Quando o Papo caminhas nas escolas, universidades

e tal, a gente consegue ter uma visio um pouco mais proxima

da atuacido nas causas. Mas a causa mesmo s6 vai ser resolvida
quando a gente conseguir diminuir essa enorme desigualdade
social na qual a gente t4 [sic] inserido. Ndo tem possibilidade da
gente viver esse gap social que a gente vive e acreditar que a gen-
te vai resolver os nossos problemas com o tiro, com mais arma.
Alguns policiais conseguem entender isso, hoje mesmo tive uma
conversa com alguns ali, eles mesmo falando da importincia do
programa, porque eles entendem que a nossa marca institucional
se valoriza e que nés, no Papo de Responsa, conseguimos fazer
com que as pessoas normalmente cidadios, meninos e meninas,
homens e mulheres consigam ter acesso a uma policia civil a um
trabalho de policia civil que antes nio teriam ou s6 teriam pelos
jornais, e ai nio vale a pena. S6 que eu quando recebo as criticas,
o que fica muito claro pra mim, é uma falta de entendimento, a
partir do momento que um policial desses conversar com a gente
s6 um pouquinho, ou que ele for assistir um Papo, ele vai falar
‘Caramba! Eu achava que vocés faziam outra coisa!’. Mas alguns
nio estio interessados em querer saber porque querem continuar
numa valorizacio das suas razdes, e outros talvez ndo tenham tido
oportunidade ainda, mas eu acho que tem um processo em anda-
mento. (Entrevista com o Fundador A, 2018).

Neste sentido, pode-se dizer que o Papo de Responsa, com suas
orientacdes, visa prevenir o comportamento desviante. Aquele in-
dividuo que como visto no segundo capitulo, é descrito por Becker
(2008), como desviante de um padrio socialmente estabelecido por
um grupo, trata-se do individuo rotulado de tal modo por aqueles que
o cerca, ja que na concepcio destes, o outsider, se desviou de alguma,
ou virias regras do grupo.

O Papo de Responsa mantém um cariter de empreendedorismo
policial, com dispositivos morais, que remetem a Howard Becker
(2008), no que tange aos empreendedores morais. Howard Becker,
em seu livro ‘Outsiders: Estudos de sociologia do desvio’, analisa os
empreendedores morais, que sio aqueles individuos criadores ou im-
positores de regras. Para o autor, o prototipo do criador de regras é o
reformador cruzado, que opera com uma ética absoluta. Impondo sua
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moral aos outros, acredita que se as pessoas fizerem o que é certo sera
bom para elas. Extraem poder da sua posicio superior na sociedade,
o que legitima sua posicio moral. Quando bem sucedida, a cruzada
moral, acarreta em regras.

O Papo de Responsa enquanto um programa de prevencio e apro-
ximacdo remete a filosofia do policiamento comunitario. Segundo o
Manual de policiamento comunitario (2009), produzido pelo Nucleo
de Estudos da Violéncia, da Universidade de Sdao Paulo, em parceria
com o governo federal, o papel da policia civil no policiamento comu-
nitario, estd relacionado a sua funcio de policia investigativa e judici-
4ria, contribuindo nas estratégias de inteligéncia com os seus dados a
respeito do local que recebera a acio. Enquanto a policia militar, tem
a funcdo de inibir os atos criminosos a partir da sua presenca visivel,
por isso o uso do uniforme é importante para seu trabalho. Neste
sentido, percebe-se que o trabalho do Papo de Responsa se assemelha
com os deveres de atuacdo da policia militar, o que eles fazem questao
de negar, visto que como policiais atuantes na seguranca publica, es-
tao cumprindo seu papel de reducido de futuros enfrentamentos com
0s jovens a quem atendem.

“O policiamento criminal ¢ geralmente reconhecido como o 4mago
do mandato policial e a principal justificativa para a existéncia do
estabelecimento policial. Realmente, para a maioria dos policiais, so-
mente combater o crime é o ‘verdadeiro trabalho da policia’, mesmo
que na pratica real apenas uma pequena parte de todas as atividades
policiais envolvam o controle do crime” (Bittner 2003:30-31).

Desta forma, o policiamento criminal ¢ a justificativa para o esta-
belecimento policial, o que traz a mente os discursos e modo de po-
liciamento dos policiais do Papo de Responsa, que se percebem exer-
cendo o trabalho de policia, que é, na concepcio de Bittner (2003),
e dos proprios policiais, controlar o crime. A medida que os policiais
falam para os jovens que é bom que eles oucam o papo ali, ja que se
forem pegos na rua em alguma atitude ilicita ndo terd conversa, eles
acreditam estarem controlando/reduzindo o crime.
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A producdo moral do bom cidadio

Os policiais do programa Papo de Responsa, acreditam ser possi-
vel afetar a vida dos jovens e interferir na sua conduta e em possiveis
carreiras criminais, através dos seus discursos nas escolas. Portanto,
¢ necessario conceituar o que esta sendo compreendido como moral
neste artigo, através da literatura classica das ciéncias sociais’. E ainda
salientar o que esta sendo percebido como moral policial, a partir da
pesquisa empirica.

Segundo Durkheim, as normas morais nio se tratam de meras or-
dens, antes, tem uma finalidade desejavel para quem ¢é destinada. As-
sim, as normas morais sio o bem para aquele povo. Toda sociedade,
para o autor, é uma sociedade moral, e através da crenca das pessoas
na ascendéncia moral de determinados papeis sociais, a moral é re-
produzida. Existe uma moralidade construida na consciéncia coletiva
que acaba sendo um senso comum geral que predomina e se impde
como uma moralidade homogénea. Servindo de amalgama para toda
a sociedade (Durkheim 2008:218).

Este conceito de moral ¢ utilizado como forma de se analisar a
producio moral do bom cidadio por parte do Papo de Responsa,
no sentido pensar como a policia reproduz a ideia de senso comum
moral. Podendo notar como os discursos policiais carregam o dever,
intrinseco a nocao de bem e de um conjunto de normas e regras, uni-
formes para toda sociedade, a serem seguidas.

Além deste conceito de moral, importa ressaltar como é compre-
endida a nocio de moralidade policial a partir de tantas observacoes
e entrevistas, analises de discurso, feitas durante todo o periodo de
pesquisa empirica. Portanto, a moral policial trazida a conhecimento,
a partir do Papo de Responsa, gira em torno do legalismo policial. Os
policiais intencionam que os alunos sigam as leis estritamente, a par-
tir de uma moral conservadora/ legalista do que vem a ser as leis e o
seu cumprimento. Portanto, a producio moral do bom cidadio, esta
relacionada, antes de qualquer ferramenta estratégica do programa,
como produzir nos adolescentes e jovens uma moral que o faca obe-
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decer as leis e manter seu comportamento e atitudes dentro do que ¢
‘socialmente esperado’.

Desta forma, algumas estratégias realmente sdo tracadas para que

se produza o bom cidadio, como se pode perceber no relato do Fun-
dador A. Para ele é fundamental na conversa com os jovens, trabalhar
a autoestima dos mesmos, para que eles possam acreditar em si e cor-
rer atrds dos seus objetivos.
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Um bom exemplo dessa histéria da autoestima e de como a gente
¢ capaz de mexer com eles com uma boa conversa, né? Com o es-
pirito bem aberto, né? Com a reacio humana bem estabelecida de
uma forma saudavel, tava no Sul Fluminense, numa escola muito
cheia de dificuldades, uma escola publica, mas uma escola viva, a
despeito de todas as dificuldades. E eu perguntei pra eles quantos
achavam que iam pra universidade, um dos meninos levantou a
mio, ndo eram muitos, normalmente de cem, meia duzia levanta o
braco quando a gente faz esse tipo de pergunta, que ¢ diferente das
escolas particulares onde todos levantam o braco, né? Eles tem cer-
teza que irdo a universidade, e um dos meninos levantou o braco e
falou que queria fazer medicina, e eu faco sempre uma brincadeira
pra mexer um pouco com o brio deles, mas eu passei boa parte do
papo chamando o menino de doutor. Porque ele falou que queria
ser médico entdo eu tava ali, depois de ter feito a brincadeira que
eu faco pra mexer com o brio deles eu fiquei chamando ele de dou-
tor, doutor, doutor, doutor. Acho que passou umas duas semanas
ele me escreveu, e ele falou assim, olha, queria te agradecer muito
e queria te dizer o seguinte, a escola inteira td me chamando de
doutor agora, entio mesmo que eu nao quisesse fazer medicina,

eu ia decepcionar tanta gente agora, que hoje eu s6 consigo me
enxergar de fato fazendo medicina. Assim, isso nio tem preco, e é
um menino de escola publica, a gente sabe que no nosso pais pra
alguém se formar em medicina é certamente uma das carreiras mais
dificeis e hoje 0 menino nio se vé imaginando outra coisa. Se ele
ta acreditando que isso pode acontecer, isso pode acontecer, né!
Entio o desafio que a gente tem com esses meninos e meninas ¢
fazer com que eles percebam que qualquer coisa independente das
dificuldades que eles enfrentem pode acontecer desde que eles de-
terminem. Nio vai ser facil, mas eles podem se determinar a isso,
entio, em termos de tema, do que a gente é capaz de fazer e de
entregar pra eles, eu acho que nio tem nada mais fundamental do
que quando a gente mexe com a auto estima, quando a gente mexe
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com a possibilidade do que eles nio conseguiam nem enxergar, e
do que eles sdo capazes de enxergar a partir do nosso movimento, é
obvio, diretamente falar sobre todos os temas que a gente fala, sur-
te efeito, né!? molecada toma decisdes diferentes, pensa diferente,
mas eu acho que o ponto basico assim é relacdes humanas. Eles sdo
capazes de se enxergar de um outro jeito e de enxergar os outros, e
sdo capazes de criar uma luz, um movimento interno de crenca, de
que a partir das nossas historias, sejam as historias pessoais, sejam
as historias que a gente conta, que eles sdo capazes de fazer um
outro movimento que nio esse que eles estdo fazendo. (Entrevista

com o Fundador A, 2018) (Grifo nosso).

Neste sentido, com a intencio de trabalhar a autoestima e estimu-
lar o jovem a acreditar em si e no seu futuro, os discursos dos policiais
possuem um carater liberal, em que basta acreditar e trabalhar em
prol do objetivo que o jovem vai conseguir alcancé-lo, independente
das circunstancias a sua volta. O programa Papo de Responsa, como
pode ser observado na fala do Fundador A, acima transcrita, visa em
suas interacdes com os estudantes, fazer com que eles reflitam em suas
atitudes. Geralmente os policiais partem de perguntas que estimulem
os jovens a refletirem em sua vida. O Papo de Responsa conta com
as respostas e reflexividades dos seus ouvintes, para que estes possam
mudar suas praticas e agirem em conformidade com a moral proposta
pelos policiais em seus discursos.

Como a nossa metodologia, ela vai em cima desse processo de
reflexdo, eu preciso que vocé pense junto comigo, porque ai que
eu atuo no teu chip, eu nio quero que vocé repita o que eu disse,
eu quero que voceé reflita o que eu disse, por isso a gente nio diz
que droga é ruim, a gente d4 elementos pra vocé poder tomar a sua
decisdo. Se sua decisdo for de nio, bacana, e se sua decisdo for de
sim, ¢ a sua decisdo. Por isso a gente pintou um jargio ja de muito
tempo que o papo a gente di mas a responsa ¢ de cada um. (Entre-

vista com o Fundador A, 2018).

Desta forma, para compreender a moralidade do Papo de Respon-
sa, € necessario levar em consideracio a sociologia da moral abordada
por Alexandre Werneck (2012), que percebe morais e valores como
objeto de observacio; e assim trabalha as formas como as moralidades
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coletivas ou individuais sio postas em contraste com as moralidades
dos demais atores. No caso do Papo de Responsa, os policiais se colo-
cam como um programa que nio ¢ moralizador e que nio esta ali para
falar o que € certo e o que ¢ errado fazer, mas querem que os alunos
reflitam sobre suas escolhas. No entanto, nio existe nenhuma pessoa
que falando por uma instituicio ou ndo, esteja livre de valores morais.
Em pergunta sobre como construiu um didlogo com os estudantes,
livre de valores morais, o Fundador A, responde:
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Na verdade isso ¢ uma utopia, né? E como uma imprensa parcial,
nio existe. Mas serve pra gente desejar que exista, né! Serve pra
gente desejar. A palavra mégica é dizer sem dizer, ¢é ter a sutileza
de ndo parecer juizo de valor, a gente tem os nossos moralismos,
né! Os nossos Valores, mas 0 que a gente faz é tentar apresentar
varias versdes, né! Por isso a gente nio diz: ‘Niao usa droga porque
é ruim’, o0 menino vai se ele colocar a disposicio de experimentar o
baseado ele ai ver que ele vai sentir um relaxamento, ou que aquele
problema, aquela dor que ele tava sentindo deu uma diminuida. A
maie dele faz isso usando frontal, rivotril, e 0 moleque sabe disso,
porque a gente nio pode subestimar a capacidade de um menino
deste, entendeu? De uma menina. Mas nio t4 livre de moralismos,
a gente s6 coloca isso numa caixa mais centro, né! Ao invés do meu
moralismo ser mais a direita, ou mais a esquerda, o que eu faco é
colocar esse fio de moralismo no meio e tentar fazer com que ele
nio apareca, pra gente poder falar mais livremente sobre tudo,
né! A menina da favela, ela tem o moralismo dela, que muitos jul-
gariam do lado de c4, que ¢ mais baixo que o de alguns, por conta
da roupa que ela usa ou da forma que ela se comunica e tal, mas
nio significa dizer que ela nio tem o moralismo dela. Se eu for
falar cobre isso ali, eu preciso ter habilidade pra falar com ela que
eu respeito qualquer mulher que queira usar um shortinho curtis-
simo e dancar da forma que quiser dancar se ela for uma mulher.
Mas se ela for uma menina, eu preciso ter um olhar diferente para
com ela, por que ela td em formacio. Isso ¢ um pensamento que
tem moralismo, mas eu to explicando pra ela que como mulher, ela
pode usar a roupa e escutar a musica que ela quiser escutar, inclu-
sive se ela desejar transar com dois homens, se esse for o desejo
dela, se ela tiver feliz com isso sexualmente, se agradar aos homens
e vice versa, se ela quiser ter uma relacio com uma mulher, ta tudo
bem, ela tem esse direito. J4 uma menina precisa ser cuidada por
todos nds, porque ainda td num processo de formacio, ta carrega-
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do de moralismo isso, mas a0 mesmo tempo eu to explicando pra
ela qual é o ponto. Nio tem nada a ver com as suas escolhas como
mulher, por favor faca isso, mas pra uma crianca eu preciso ter um
cuidado diferente, e nio ¢ por conta da lei, é porque hd muito tem-
PO 0s Nossos mais antigos faziam isso nas aldeias, né a gente cria,
tem um ditado africano muito bonito que diz: ‘¢ preciso uma al-
deia inteira pra educar uma crianca®. (Entrevista com o Fundador

A, 2018) (Grifo nosso).

Assim, explicita-se que durante as falas ha uma orientaciao de valo-
res, normas e condutas que sio apresentados aos jovens, e percebe-se a
contradicdo ja mencionada, quando os policiais dizem ndo desejarem
fazer discursos morais. Entdo, perguntando sobre um resultado ideal
que o programa espera, a policial entrevistada respondeu que interes-
sa a0 programa orientar e conduzir o ‘bom cidadao’.

O ideal, a utopia seria o bom cidadio. Na origem, o Papo foi cria-
do por conta da droga, hoje em dia a gente nem vé a droga como
principal problema, acho que Hitler nao usava droga e matou
milhoes, entio assim, a droga em si, ela ¢ um causador da violén-
cia, aumenta muito, mas hoje o ideal seria o respeito ao préximo,
fazer na tua vida as melhores escolhas, que a consequéncia vem, eu
nio posso plantar tomate, eu falo isso sempre pra eles, nio posso
plantar tomate e querer colher abacaxi. Entao, o ideal seria eles
ouvirem e fazerem as melhores escolhas. O bom cidadio falo do
bem viver, fazendo as melhores escolhas, o certo e o errado é mui-
to diferente de pessoa pra pessoa né. A gente pergunta isso direto:
‘Fumar um baseadinho, s6 fumar, ¢ crime! - Néo, nio, fumar nao!’
que tem a lei do usudrio, eles acham que nio é crime. E crime,
vocé té susten|...] td no ciclo da violéncia, do trafico. E ai muitos,
uma menina inteligentissima num papo falou assim: ‘E crime? Eu
nao acredito!” Ela chorava, e falou ‘Eu sou usudria de maconha,
fumo a muito tempo, mas eu achava que como eu uso, tava fazen-
do mal s6 a mim!” A menina argumentou assim num nivel altissi-
mo, ‘entio assim se eu cultivar eu nao td!" Nao, cultivo é trafico,

e é pior, vocé vai pegar de 5 a 15 anos. Entio a gente conversa, a
utopia, o ideal, seria todos entenderem o que é o melhor pra sua
vida, ndo é que sejam todos iguais, ¢ diferente, sio diferentes mas
com escolhas corretas. O melhor de cada um, dentro do correto,
da corretude. Esse seria o ideal para o Papo todo, antes a gente

era muito metddico na questio da droga, ndo a gente tem que ser
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contrario e tal, hoje a gente td mais aberto a varias informacdes

e a gente t4 na ideia das melhores escolhas, vamos falar com eles
sobre as melhores escolhas. Entdo a gente tenta voltar sempre
pra esse objetivo: o ideal seria eles nos ouvirem, ouvirem os pais,
ouvirem os professores, ouvir quem eles tem por ouvir, de experi-
éncia, mas sempre tomar as melhores decisdes. O ideal seria esse.
Utopia eu acho, nio da pra ser assim, nio vai ser, um desafio
gigante da gente ter esse resultado. (Entrevista com a inspetora

Marcela, 2017) (Grifo nosso).

Pode se observar, entdo, que o programa propaga um ideal de
sociedade, de ‘bom cidaddao’ baseado em uma concepcao moral rela-
cionada a obediéncia as normas legais, aos policiais, aos responsaveis,
professores. Esta ligado ao afastamento dos jovens das drogas e dos
comportamentos indesejaveis. Afinal, o Papo foi dado, a Responsa ¢
do jovem.

O:s policiais civis participantes do Papo de Responsa, como repre-
sentantes do Estado, detentor do monopolio da forca, em suas ativida-
des com os alunos, com todos estes discursos ja mencionados, visam
a producio do bom cidadio. Isto lhes confere um caréter civilizador,
nos termos de Elias, onde: “O processo civilizador constitui uma mu-
danca na conduta e sentimentos humanos rumo a uma direcio muito
especifica.” (1993:193). Desta forma, o processo civilizador altera as
condutas humanas rumo a civilizacio. Esta mudanca, segundo Elias
(1993), ocorre de dentro para fora, mas também de fora para dentro,
o que demonstra que os individuos tem agéncia na estrutura social
que esta se modificando e consciéncia nas mudancas individuais tam-
bém. O autocontrole é um novo ethos civilizatorio, onde os individuos
devem converter seus instintos/ impulsos naturais em instintos so-
ciais, alterando seu gestual e comportamento. Trata-se de um contexto
de internalizacio do autocontrole.

Ao passo que o Papo de Responsa tem como resultado ideal a
producio do bom cidaddo, as mudancas na conduta, a internalizacio
dos impulsos e 0 autocontrole, ele estd fazendo com que os estudantes
passem por uma espécie de processo civilizador, onde os jovens ficam
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algumas horas ouvindo os discursos e moralidades dos policiais e para
que o evento seja bem sucedido é necessario que ocorra mudancas na
vida destes jovens.

Neste sentido, as etapas do ciclo do Papo de Responsa sao impor-
tantes para os policiais que visam construir o bom cidaddo e mudar as
condutas juvenis. Neste momento, sera descrito um relato da terceira
etapa da metodologia do programa, a visita a Cidade da Policia.

Quando os policiais vao as escolas, eles convidam os alunos para
fazerem uma visita a casa deles, que ¢ a Cidade da Policia. Dizem que
foram a casa dos alunos que ¢é a escola, e agora estes devem retribuir
a visita. Os policiais fazem questido de dizer que o espaco da Cidade
da Policia ¢ um lugar publico, feito com dinheiro publico, de todos e
para todos. Entdo eles tém a oportunidade de irem 14 se ‘apropriarem’
deste espaco. No momento, serd relatada uma destas visitas acompa-
nhadas no decorrer da pesquisa. A visita ocorreu com duas turmas do
9¢ ano do ensino fundamental de uma escola municipal, localizada
na Zona Oeste do Rio de Janeiro, os alunos aparentavam ter cerca
de 14 anos de idade. A inspetora de policia Marcela, me relatou que
a diretora havia contado que metade de seus alunos na escola eram
‘bandidos’ e a outra metade ‘prostituta’.

Marcela levou os alunos para que conhecessem as dependéncias
da Cidade da Policia, cada delegacia especializada, explicando qual
era a necessidade dessas delegacias e tirando algumas duvidas dos alu-
nos sobre o funcionamento, como por exemplo, se essas delegacias
mesmo sendo 14 dentro, funcionam como as outras, e sim, funciona
atendendo a comunidade, como qualquer outra Delegacia de Policia.
Os alunos estavam ansiosos por ver as dependéncias da Polinter, onde
esperavam e ver as celas, e os individuos que 14 se encontravam.

Ao chegarem la em frente, os policiais Marcela e Tiago explicaram
que antes os alunos podiam entrar nas dependéncias, sem tirar foto
das pessoas presas e nem estabelecerem nenhum tipo de contato. Po-
rém, Marcela contou que em determinada circunstincia, um aluno fa-
lou para um individuo que se encontrava preso: “Af se ferrou hein!”,
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fazendo sinais com as maos. O preso reagiu cuspindo no menino,
o que levou o delegado a proibir a entrada dos alunos na Polinter.
Enquanto isso, chegou a viatura que leva as pessoas presas para o com-
plexo de Bangu. Entio os alunos presenciaram a retirada dos detentos
da Polinter, se encaminhando a viatura.

Uma estudante ao perceber o que estava ocorrendo, comecou a
chorar muito e se afastou, dando costas para o que estava ocorrendo.
Sinalizei para a professora, pois a menina nio me parecia estar bem. A
professora me respondeu dizendo que o irmio da menina havia sido
preso e depois morto, entio ela estava se deparando com a realidade,
o que segundo a professora era algo positivo.

Tiago entdo reuniu o grupo falando que este tipo de coisa (pes-
soas sendo presas) pode ocorrer com qualquer um. Desde que facam
mas escolhas, fazendo coisas erradas. Ele relembrou, “lembram o que
nos conversamos com vocés na escola, a responsa ¢ de vocés, vocés
podem escolher o caminho bom, fazendo o que ¢ certo, ou podem
escolher fazer coisas erradas, mas ai vai dar nisso ai! (apontando na
direcio da Polinter)”. A professora que os acompanhara, perguntou:
“Eles também podem ir presos caso facam alguma coisa né?” Tiago res-
pondeu: “No caso de menores de idade, nos nio chamamos de presos,
mas sdo apreendidos e depois levados para as instituicoes de menores
como Padre Severino.”

Apos falar com os alunos, Tiago me contou que antes de serem
proibidos de entrarem na Polinter, por medidas de seguranca para
os alunos, eles colocavam os adolescentes na cela, para que cada um
sentisse o peso de como é, em muito menor escala, encontrar-se preso.

Passado isso, os alunos entraram nas dependéncias do esquadrao
antibomba, parte referente a CORE, Tropa de Elite da Policia Civil
do Rio de Janeiro, como explicou Marcela. Entio, o chefe do esqua-
drio os recebeu, passou um video mostrando algumas imagens deles
isolando locais, detonando bombas, ou entiao desativando-as. Depois
o grupo viu um robo que ¢ utilizado nas atividades. Os alunos fizeram
perguntas, como por exemplo, se ja haviam errado alguma vez, e o
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agente respondeu que nunca erraram. Pois nesse caso, um policial s6
pode errar uma vez, porque ocorrido o erro, o mesmo morre.

O grupo entio foi avisado que nio poderia ir a cidade cenografica
(favelinha, como os policiais chamam), onde queriam muito ir. L4,
ocorrem as simulacoes de operacdes, e no momento estava aconte-
cendo treinamento, entdo nio poderiam ir até 4. Viram apenas uma
parte de longe. Apos, os adolescentes foram levados ao centro esporti-
vo, onde teriam uma aula como se eles tivessem passado na prova da
policia e agora estivessem na academia de policia.

Tiago me explicou que essa aula era muito legal, pois trabalhava
com os alunos o respeito ao professor, trabalho em equipe, espirito de
lideranca e disciplina. Entdo, os alunos que quiseram fazer a aula, en-
traram no tatame, e Fernando, professor de educacio fisica da acade-
mia de policia, se apresentou, mudou os alunos de lugar e niao os dei-
xou falar, dando um tratamento, ainda que muito minimizado, como
se estivessem em uma aula real do treinamento inicial dos policiais.

Fernando, ja de inicio explicou que a palavra aluno, é um voca-
bulo oriundo de ‘sem luz’, ou seja, ali, quem detinha a luz e o conhe-
cimento era o professor. Entio ele fez com que todos sentassem da
mesma forma, sempre falando “vamos padronizar.” Perguntou quem
gostaria ser o representante da turma, ignorou todos aqueles que le-
vantaram a mio e escolheu exatamente o que desviou o olhar, sem
perguntar se o mesmo tinha interesse em ser representante. O aluno
foi obrigado a ser o lider da turma.

Entio comecou a desenvolver as atividades, e qualquer erro no
exercicio, qualquer palavra ou gestual fora de hora, os alunos tinham
que pagar flexdes ou abdominais, sentar, deitar e levantar rapido,
como se estivessem com uma arma na mio. Fernando ensinou que
para ‘pagarem’ pelo erro ele iria perguntar: “So a dor!” Entdo os alu-
nos responderiam: “Gera compreensio!”, e ele reproduziu isso muitas
vezes em voz alta e ativa com os alunos. A aula acabou com Fernando
falando sobre a importincia de trabalharem juntos, que agora eram
uma familia, se um sofresse, todos também sofreriam. O coordenador
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da area de educacdo do Papo de Responsa, o Fundador B, foi ao en-
contro de Tiago e disse: “Esse Fernando é um showman!” Pois de fato,
o professor ¢ muito carismatico e sua aula dinimica.

Tiago me explicou que muitos policiais dentro da Cidade da Po-
licia, ndo concordam com o trabalho do Papo de Responsa. Acham
inutil, Mas Tiago disse que a estratégia deles ¢ exatamente esta: “abai-
xar as armas e levantar a voz”, me disse que estdo certos que é com a
juventude que eles devem trabalhar. Nao é com arma na mio e dando
tiro que se resolve.

Com este breve relato, percebe-se que em todas as conversas sem-
pre ha o reforco da ideia da responsabilizacio do jovem por seus atos.
No centro desportivo, a intencdo dos policiais ¢ fazer com que os
alunos realmente internalizem os principios que sio passados, como
o respeito a hierarquia, o que remete a disciplina como uma forma de
poder sobre o corpo, que é individualizante, segundo Foucault (2005).

Construcio do medo

A partir do relato acima descrito, mas também de todo o decor-
rer dos capitulos anteriores, percebe-se que o uso de ameacas, como
estar na ponta do fuzil, encontrar um dos policiais do programa na
rua, ou ainda a possibilidade de entrar em uma cela na Polinter, além
dos esforcos para enfatizar a hierarquia existente, como na aula no
centro desportivo, sdo fatos que fazem parte de uma construcio do
medo por parte dos policiais para com os adolescentes. No entanto, é
importante perceber que boa parte dos jovens atendidos pelo Papo de
Responsa, sio jovens que, como ja abordado, sofrem o processo de su-
jeicdo criminal (Misse 2010). Carregam o perfil do jovem tomado pela
policia como elemento suspeito (Musumeci & Ramos 2005). Ainda
segundo as autoras, os jovens produzem representacdes sociais e opi-
nides acerca das abordagens policiais e seus contatos com policiais. Os
jovens compreendem as abordagens como um dispositivo de controle
social da vida urbana, visto que, as investidas policiais sio o elo, a re-
lacdo entre o Estado e os segmentos da juventude, principalmente, da
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juventude periférica. Surge o conflito e o medo dos jovens em relacdo
a policia. Os jovens rotineiramente sio abordados nas ruas de manei-
ra hostil e sem justificativa. A relacio de jovens negros e pobres com a
policia, ¢ uma relacio conflituosa e de inseguranca. Enquanto jovens
de classe média e alta, também passam por situacoes constrangedoras
com a policia, levando-os a terem uma relacio de desconfianca e de
tensoes que geram medo da instituicio policial.

A disseminacio do medo como controle da vida urbana e garan-
tia da ordem ¢ percebida como estratégia desde muito tempo, segun-
do Batista (2003). A policia no Rio de Janeiro, que desde o inicio foi
criada para que a elite e a corte fossem protegidas, desde entio teve
seu inimigo bem delimitado. A policia ja mantinha um tipo de pesso-
as denominadas como classes perigosas e agiam de modo ostensivo,
com a justificativa de prevenir crimes e manter a ordem. O Papo de
Responsa, também visa prevenir que jovens cometam crimes. Ha uma
sensacdo de inseguranca relacionada aos jovens pobres, principalmen-
te se forem negros, presente na sociedade e em alguns discursos dos
policiais, atribuindo a estes individuos, um rotulo que os criminaliza,
fazendo com que os mesmos nio tenham seus direitos respeitados,
passem por situacdes de constrangimento e sejam alvos de operacoes
policias desrespeitosas e preconceituosas.

Ocorre a construcao do medo nos discursos e praticas policiais no
Papo de Responsa através de hierarquias, ameacas, a presenca fisica
do fuzil nas visitas as escolas. Porém, isto se torna justificavel pela
construcio do medo que ocorre antes. O medo das “classes perigo-
sas”, que legitima desde as politicas de exterminio, até ameacas nas
salas de aula.

Estas ameacas ocorridas nos discursos de todas as etapas do Papo
de Responsa, com os alunos, produz o medo através da fala. Ao passo
que os policiais em diversas circunstincias, colocam os estudantes no
lugar do criminoso, ele estd abaixando a arma, levantando a voz e
incutindo o medo. Para confirmar esta afirmacio, algumas falas dos
policiais serdo retomadas.
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Os policiais que morreram, morreram em assalto. Em confronto, a
policia sempre ganha. A policia vai matar! Eu sou policial e eu nio
vou perder nunca. (Fala do Fundador B, 2017).

Meu Papo nio ¢ moralizador, eu nio disse que vocé nio pode fu-
mar. Vocé pode fumar, sé que eu vou te prender. (Fala do policial,

2018).

Eu adoro arma, atiro muito bem! Espero nio encontrar ninguém
do outro lado! (Fala da inspetora Marcela, 2018).

A gente ta cansado de prender meninos e meninas com a cara de
vocés. E a cara de vocés na ponta do meu fuzil, sdo vocés que mais
morrem. E a cara de vocés que passa fome, que ta no DEGASE. 48
mil jovens morreram ano passado, jovem, negro, de baixa escolari-

dade e pobre. (Fala da inspetora Marcela, 2018).

Percebe-se como a producio do medo de estar ‘do outro lado’ ou
de estar ‘na ponta do fuzil’ medo da ‘policia matar’, é algo recorrente
nos discursos dos policiais do programa, visando que estes jovens nio
cometam crimes e mantenham uma conduta responsavel.

Conclusio - ‘o papo foi dado!”

“O papo foi dado, agora a responsa ¢ de vocés”. Os policiais do
programa repetem essa frase com frequéncia. Lembrando que cada
individuo deve se responsabilizar por seus atos, visando sempre fazer
as melhores escolhas. O que se visa com este discurso, é a producio
moral do bom cidadio, a partir do empreendedorismo policial que o
programa desenvolve. Produzem falas que dizem nio ser morais, mas
devido ao cariter legalista que estas falas carregam, se tornam discur-
sOs morais.

A moral como tematica, perpassa toda a analise aqui apresentada,
a medida que os discursos dos policiais do Papo de Responsa vio sen-
do expostos. Porém, convém ressaltar que a moral, a partir da sociolo-
gia da moral analisada por Werneck (2013), propde a perceber morais
como objeto de observacio. Importa ressaltar ainda que, segundo o
autor, a moral de cada individuo nio se trata de uma repeticdo in-
consciente. Membros do mesmo grupo social compartilham formas
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de compreender a vida, decisdes, opinides, no entanto, ha agéncia
reflexiva dos individuos ao reproduzirem a moral do grupo. Segundo
Werneck, a moral ¢ cognitiva, o que significa que os individuos po-
dem criticar e distinguir entre o que ¢ o bom ou nio para eles. Desta
forma a moral enquanto um dispositivo de agéncia permeia os discur-
sos policiais, como pode ser notado ao longo do artigo.

Os discursos feitos pelos policiais do Papo de Responsa por vezes
sdo carregados de exemplos, que fazem questdo de colocar o jovem ‘do
outro lado da policia’, estando na sua mira, o que produz medo, visan-
do que os jovens mantenham suas condutas aceitiveis. O programa
‘faz 0 jovem viver’ e regulamenta o0 modo como se dara esta vivéncia.
Desta forma, importa analisar estes sentidos, valores e moralidades na
construcio da fala dos policiais, que visam produzir o Papo, afetando
assim as juventudes com quem interagem.

Notas:

Estes policiais que criaram o programa serdo aqui nomeados como: Fundador
A e Fundador B. Os outros policiais citados ao longo do artigo receberam nomes
ficticios.

2 “Sujei ido na cultura escolar enquanto ‘nio aluno’ em um processo
ujeito construi q p
atravessado por questdes étnico-raciais, de classe e de género que se d4, necessaria-
mente, nas interacdes conflituosas no ambiente escolar tendo em vista a manuten-
cio da organizacio escolar estabelecida. O comportamento desviante é o primeiro
critério a ser atendimento, entretanto, nio ¢ o Unico. O estigma do aluno-problema
tende a ser produto da convergéncia entre pobreza, aspectos raciais e género na de-
finicio das regras e na definicio do que ¢ considerado subversivo, desestabilizador
e perturbador.” (Edson Gomes ‘Aluno problema: uma proposta de analise da pro-
ducdo do estigma em escolas de um municipio da Baixada Fluminense’. Projeto de
Qualificacio do Doutorado do Programa de Pés Graduacio de Educacio - UFR],

2018:31)

> Durante o trabalho de campo notou-se que este termo era utilizado recorren-

temente pelos policiais para dizer que a policia nio é oriunda de outro planeta,
chamado ‘policépolis’, antes, a policia vem da sociedade. Esta ideia foi desconstruida
pensando a partir das identidades e culturas institucionais que criam padrdes e nor-
mas que permitem afirmar que policiais sdo oriundos de uma instituicio, que no
momento foi nomeada (aproveitando o uso nativo) como ‘policépolis’.
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* Vale lembrar que todos os nomes dos policiais citados sio ficticios.

> Nos anos 90 do século XX o Coronel da PMER] Carlos Magno Nazaré Cer-
queira publicou pelo ICC - Instituto Carioca de Criminologia uma Colecio de
orientacio e de textos fundamentais para a policia; a colecio denominada ‘Policia
Amanha’ foi financiada pela Fundacio Ford e contou com 6 volumes. Trata-se de

rara publicacio para orientacio e pratica policial publicada no Brasil.

6 Neste sentido, encontram-se os estudos de Garland (2001), sobre as teorias do

controle social. Segundo o autor, a criminologia caminhava em torno do bem estar
social e da assisténcia aos individuos, porém, no periodo que ele chama de moder-
nidade tardia, essa realidade mudou. O novo padrio de relacdes sociais, econdmicas
e a cultura, trouxeram também mudancas no &mbito da seguranca e no modelo de
controle social. Agora, o controle do crime gera lucros por ter parte com negdcios
privados e o Estado por sua vez, age buscando a vinganca e a exclusio, caracteristica
que segundo Garland provém da justica privada. Estas novas teorias do controle,
assumem uma visio de mundo obscura e antissocial, visando um controle robusto
através de estratégias da familia, da comunidade e do Estado, que impunham limi-
tes e restricoes efetivas (Garland 2001).

" E necessario incorporar ao debate, a nocio de moral segundo Didier Fassin,

que orientou suas pesquisas para o que chamou de economias morais, sendo estas
0s jogos normativos e sociais que fundam praticas politicas. A partir de um artigo
que visa refletir sobre as contribuicoes de Fassin, para a analise critica das politicas
de saude dirigidas as populacdes vulneraveis, nota-se que o autor médico, sociélogo
e antropologo francés, estuda como os jogos normativos e sociais, entendidos como
um tipo de moral, interfere na vivéncia de imigrantes de vérios tipos como: ilegais,
refugiados, fugitivos. Entio, através da analise destes grupos e de suas relacdes com
as politicas publicas e os modos sociais e morais de compreensio da questio do
sofrimento que Fassin trabalha questdes acerca de um governo humanitirio (Vas-

concellos & Weintraub 2013).

8 De acordo com o Art. 4° do Estatuto da Crianca e do Adolescente, o discurso

do Fundador A ¢ coerente com a lei. Sendo uma crianca ou um adolescente, cabe
ao Estado e a comunidade cuidar e dizer o que deve ou nio fazer. Portanto, como
menores de idade nido devem se prostituir e usar drogas, entdo cabe a sociedade

cuidar. http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/Leis/L8069.htm.
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Abstract: This article proposes to reflect on the Papo de Responsa program,
created by the Civil Police of the State of Rio de Janeiro. The main
objective of the program is to talk to young people in different schools in
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the state of Rio de Janeiro. Although it serves different audiences, its aim
is to reach young people, to promote there, self reflection, responsibility
for their actions, prevention of possible acts and moral production of the
good citizen. In this way, the police are invited by the schools and go to
the students promoting the papo. Through field research, developed in this
research, it was noted that to produce the good citizen, moral devices are
triggered along the lines of the police, reproducing a common moral sense.
These discourses will be presented and analyzed throughout the article.

Keywords: Civil police, Youth, Morality, Good citizen.

Recebido em Abril de 2019.
Aprovado em Janeiro de 2020.



revista ANTHROPOLOGICAS
Ano 23, 30(2): 263-289, 2019

Emergéncia, Cuidado e Assisténcia a Saide de Criancas
com Sindrome Congénita do Zika Virus: notas sobre os
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O nascimento de criancas com Sindrome Congénita do Zika virus
(SCZ), especialmente na regiio Nordeste, fez com que Pernambuco,
o Brasil e a OMS decretassem emergéncia em satude publica. Este
artigo aborda sobre algumas das continuidades e descontinuidades
percebidas em relacio a assisténcia durante o estado de emergén-
cia em saude publica e apos a sua finalizacio, apreciando como a
Secretaria Estadual de Saude (SES) respondeu ao fim da epidemia
e o peso social da doenca para as mies, no processo de descober-
ta e tratamento da SCZ das criancas, comparando depoimentos e
observacoes de profissionais e maes de criancas com SCZ, em Per-
nambuco, epicentro da epidemia. Integra a pesquisa antropoldgica
‘Etnografando cuidados’, iniciada em 2016. O primeiro e segundo
itens refletem sobre as acdes institucionais, principalmente da SES.
O terceiro item enfatiza como as mies das criancas com SCZ perce-
bem o que lhes chega pelos servicos publicos de assisténcia.

Zika virus, Saude publica, Cuidado, Género, Maternidade.

No segundo' semestre de 2015, os servicos de saude de Recife
notificaram um aumento exponencial do niumero de casos de micro-

a  Professora Associada do Programa de Pés-Graduacio em Antropologia, Departamento
de Antropologia e Museologia (UFPE). Email: marionteodosio@yahoo.com.

b Pesquisadora bolsista de Pés-Doutorado na Poés-Graduacio em Antropologia, De-
partamento de Antropologia e Museologia (UFPE). Email:silvanasmatos@gmail.com.

¢ Professora Adjunta do Programa de Pés-Graduacio em Antropologia, Departamento
de Antropologia e Museologia (UFPE). Email:acrodriguess@gmail.com.



ANTHROPOLOGICAS 30(2):263-289, 2019

cefalia em bebés recém-nascidos. A neuropediatra Vanessa Van der
Linden, médica de um hospital publico, constatou que os exames
de rotina para identificar a causa da microcefalia, eram negativos, re-
sultando na atribuicio de uma causa desconhecida. Dos 2.975 casos
suspeitos no Brasil, cerca de 40% ocorreram em Pernambuco (Brasil
2016), epicentro da epidemia.

Em novembro de 2015, ap6s ter sido estabelecida a associacio en-
tre o surto de microcefalia e a infeccdo pelo virus Zika da mae durante
a gravidez, o Governo de Pernambuco decretou situacio de emergén-
cia; no fim do més, o Ministério da Saude do Brasil declarou a Emer-
géncia em Saude Publica de Importincia Nacional (ESPIN). Com o
aumento dos casos de microcefalia e a possivel associacio entre a in-
feccio pelo Zika virus e as sindromes neuroldgicas ou malformacoes
congénitas, em 1° de fevereiro de 2016, a Organizacio Mundial da
Saude (OMS) declarou a Emergéncia de Saude Publica de Importan-
cia Internacional (ESPII) (Silva, Matos & Quadros 2017).

A organizacio das acoes relacionadas a epidemia causada pelo
mosquito Aedes Aegypti contou com uma énfase em vigilincia e aten-
cdo em saude, necessaria ao seu controle, reunindo servicos de sau-
de, instituicdes de assisténcia e pesquisa, congregando profissionais e
cientistas das areas de pediatria, saude reprodutiva, neurologia, doen-
cas infecciosas, biologia e epidemiologia, em sua maior parte.

Nos primeiros meses de 2017, houve uma reducio de 95% das
notificacoes de casos de infeccio pelo Zika virus e diminuicio das no-
tificacdes de SCZ, levando o Governo Brasileiro a decretar o fim do
Estado de Emergéncia em 11/05/2017 (Brasil 2017¢). Isso nio signi-
ficou o fim do combate a0 mosquito nem ao tratamento das criancas,
mas o fim da epidemia. Até o fim de 2019, havia 470 casos confir-
mados de SCZ em Pernambuco (Pernambuco 2019) e 3.332 casos
confirmados em todo o Brasil (Brasil 2019a).

Comparado ao surto de Ebola na Africa Ocidental, cuja demora
na atribuicio da emergéncia contribuiu para que a resposta a epide-
mia ndo fosse tdo boa quanto se esperava (Wilkinson; Leach 2014 e
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2015), houve pronta resposta do Estado ao surto (Brasil 2017b), mas
os esforcos das maes e cuidadoras de bebés com SCZ e as acoes de pre-
vencio, controle e cuidado dos governantes vem refletindo algumas
desigualdades sociais tanto na prevaléncia da zika e da microcefalia
quanto no peso que significa arcar com as consequéncias do surto
(Silva, Matos & Quadros 2017; Scott et al 2017; Scott et al 2018; Lira,
Scott & Meira 2017).

O nascimento de criancas com SCZ decorrentes da epidemia do
Zika ressaltam desigualdades de género, classe, raca e regido, especial-
mente no trabalho de cuidado (Hirata 2016). Ha prevaléncia de mu-
lheres nordestinas, pretas ou pardas e pobres, grande parte com renda
inferior a 1 salario minimo (Pernambuco 2019), moradoras das perife-
rias dos grandes centros urbanos como as principais ou tnicas respon-
saveis pelos cuidados com essas criancas, ou seja, sdo essas mies que
estdo arcando com as consequéncias praticas da SCZ de suas criancas,
o que coloca a questio de divisao de trabalhos de cuidado como pauta
para o debate (Scavone 2001 e 2004; Guimaries et al 2011; Ayres
2009; Tronto 1997; Hirata 2016; Silva, Matos & Quadros 2017; Scott
et al 2017; Scott et al 2018), uma vez que sob elas recai o maior peso
social da doenca (Brooks 2016; Diniz 2007 e 2016; Hirata 2016; Sulli-
van 2016; Unnithan et al 2016).

Considerando que o Brasil se caracteriza por politica sanitiria de
‘universalismo progressivo’ e longo historico de participacio e cidada-
nia na relacio com o Estado (Shankland & Cornwall 2007), desde o
surgimento do surto de infeccio por Zika virus e do nascimento de
criancas com SCZ, a partir de 2015, Estado e cidadania configuraram
uma relacdo que ora realcava a efetividade dos esforcos para uma res-
posta satisfatoria as populacoes mais vulneraveis, ora indicava que as
politicas governamentais tentam passar as responsabilidades para as
cidadis, como destacamos em outra ocasido (Silva, Matos & Quadros
2017; Matos, Quadros & Silva 2019).

No contexto da SCZ, o cuidado passa a ser um conceito funda-
mental nessa relacio entre Estado e cidadania. Ele refere o apoio es-
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tatal nas atividades profissionais de cuidado, e também praticas e
processos que incluem ndo somente as profissdes, mas a familia, o
parentesco, as relacoes de género, emocdes e sentimentos presentes
em relacoes variadas de acompanhamento, ajuda, afeto e atencdo
relacionadas as questdes de saude, trabalho, vida familiar e comuni-
taria etc (Campos, Quadros & Santos 2010; Lima 2016; Hirata &
Debert 2016).

Este artigo faz parte de uma pesquisa’ realizada entre equipes e
FAGES (Familia, Género e Sexualidade) da Universidade Federal de
Pernambuco, iniciada em 2016 no estado de Pernambuco/Brasil,
cujo objetivo foi conhecer a experiéncia das mulheres e suas redes fa-
miliares afetadas pela Sindrome Congénita do Zika (ZCV), e associa-la
a um esforco para ampliar a sensibilidade e a capacidade de resposta
do sistema de saude a epidemia causada pelo virus Zika. Trata-se de
uma pesquisa etnografica e multi-localizada, com observacoes e entre-
vistas com pessoas envolvidas em praticas de cuidado, principalmente
maes de criancas, profissionais de satde e servicos sociais.

Esse trabalho aborda algumas das continuidades e descontinuida-
des percebidas na atuacio da assisténcia a saude durante o estado de
emergéncia em saude publica e ap6s a sua finalizacdo, comparando de-
poimentos e observacoes de profissionais e maes de criancas com SCZ.
Como campo de observacio a escolha de Pernambuco se deu por ser
o local com maior numero de casos confirmados durante a epidemia
e procurou-se destacar as tensdes e percepcoes das praticas de cuidado
envolvidas para apreciar como a SES respondeu ao fim da epidemia e
evidenciar o peso social da doenca recaiu sobre as maes em todo o pro-
cesso de descoberta e tratamento da SCZ das criancas. A andlise em-
preendida se baseia nos artigos ja publicados da pesquisa (Silva, Matos
& Quadros 2017; Matos, Silva & Quadros 2018; Matos & Quadros
2018; Matos, Quadros & Silva 2019; Scott et al 2017; Scott et al 2018;
Lira, Scott & Meira 2017; Quadros, Scott & Faya 2020)°.

Organizamos o texto em 3 itens. No primeiro, evidenciamos os
principais aspectos organizacionais e de atuacio dos servicos publicos
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de saude durante o estado de emergéncia que levou ao reconhecimen-
to de Pernambuco como um estado que conseguiu organizar uma boa
resposta a epidemia. Evidentemente que acdes de outras secretarias,
especialmente as de assisténcia social, educacio e transporte também
foram acionadas neste periodo e fizeram parte de grupo de gestio
cuja sede foi a Secretaria Estadual de Saude. Entretanto, neste artigo,
estaremos priorizando especialmente as acoes da Secretaria Estadu-
al de Saude*. No segundo item, comparamos estas acdes e estrutura
organizacional da Secretaria Estadual de Saude com as do periodo
posterior a finalizacio do estado de emergéncia, tendo como uma das
fontes para compreensao das acoes desenvolvidas, dados de dois bo-
letins epidemiologicos quanto a nimero de atendimentos em pueri-
cultura, estimulacdo precoce e atendimento especializado. No terceiro
item, procuramos ver como as medidas adotadas em termos de acoes e
organizacio foram apreciadas pelas gestantes e mies em termos de rea-
lizacdo e resultados de exames, atendimento e modificacoes de rotina.
Compreendemos que a avaliacio de servicos de saude tem um
campo proprio, cujas metodologias e debates formam uma area de
discussio especifica. Com desenvolvimento inicial nos anos de 1980,
a area de avaliacio vem crescendo desde os anos de 1990. Criticada
pelo uso instrumental em varias dreas e setores relacionados as politi-
cas publicas, podem se tornar meios de opressio e controle, especial-
mente quando o foco estd apenas no aprimoramento dos meios e da
gestio com base em resultados, o chamado gerencialismo (Furtado et
al 2018:7-9). Como bem apontam Furtado et al:
“Essa modalidade de gestio ¢ considerada como método ideal pela
racionalidade do mercado, mas incompativel com a logica publica,
como em parte se demonstrou com a experiéncia do Programa Na-

cional de Melhoria do Acesso e da Qualidade da Atencio Bésica
(PMAQ-AB), do Ministério da Saude” (Furtado et al 2018:7).

Ha um esforco em desenvolver enfoques emergentes e qualitativos
na América Latina para consolidar propostas nacionais que extrapo-
lem as amarras entre objetivos e resultados. Dentre tais esforcos, pode-
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mos inserir a andlise antropoldgica da saade (Minayo 2000; Langdon
2010; Langdon, Follér & Maluf 2012) e a andlise antropologica da
avaliacio (Gussi & Oliveira 2016; Spiess 2016) que nos convidam a
mergulhar na dimensio cotidiana por meio de uma etnografia da ex-
periéncia empirica das politicas publicas, utilizando a observacio, as
entrevistas e a proximidade como recursos para compreender acoes
institucionais e beneficiarios, procurando ampliar o alcance dos sig-
nificados dos resultados e dos impactos de tais politicas (Gussi &
Oliveira 2016; Lira, Scott & Meira 2017). Desse modo, o primeiro
e segundo itens refletem sobre as acdes institucionais, dando maior
realce a um dos 6rgios fundamentais para a organizacio e coorde-
nacdo do enfrentamento a epidemia do Zika, que é a Secretaria Es-
tadual de Saude (SES). O terceiro item procura enfatizar como as
maes das criancas com SCZ percebem o que lhes chega pelos servicos
publicos de assisténcia, especialmente os de saude, a partir das acoes
municipais e estaduais, levando em conta que as acdes planejadas e
organizadas pela SES, por meio da qual se concretizaram as politicas
de enfrentamento, estio em constante relacio com o que foi preco-
nizado pelo Ministério da Saude brasileiro e a capilarizacdo para as
acoes municipais.

A organizacio dos servicos de satide durante o estado de emergéncia

A declaracio da emergéncia internacional possibilitou o aporte de
grande quantidade de recursos disponibilizados ao governo brasileiro
e de mecanismos facilitadores do acesso aos cuidados, as medidas pre-
ventivas e de controle e vigilancia, além do desenvolvimento de mui-
tas pesquisas, cujo financiamento contava com colaboracio suntuosa
da unido europeia e de outras instituicoes estrangeiras ligadas 4 sau-
de e a pesquisa, pelo estabelecimento de consércios internacionais.
Pouco se sabia sobre as infeccoes e sindromes neurologicas dos bebés
associadas ao zika virus das maes, durante a gravidez, o que tornava
mais relevante a colaboracio entre pesquisa e atendimento, conforme
destacamos em outro trabalho (Quadros, Scott & Faya 2020).

268



Quadros, Matos & Silva: Emergéncia, Cuidado e Assisténcia

No nivel nacional, a Portaria Interministerial N.c 405 de
15/03/2016, publicada no dia 16 de marco de 2016, por exemplo,
se referia, entre outras coisas, a repasses de 15,2 milhoes de reais aos
estados e municipios, para apoiar as estruturas de atencdo as criancas.

Como evidenciou Dr. Carlos Brito (2017:37), o Ministério
da Saude teve um destacado papel de articulador na investigacio,
apoio e descoberta da associacio. Os organismos de investigacio e
assisténcia dos estados federativos tiveram um papel importante na
articulacio de medidas para deteccio e diagnostico e na posterior
adaptacio da rede de saude publica para o atendimento ao estado
de emergéncia.

Durante o processo de diagnostico da epidemia e de seus efeitos,
foi possivel observar que a microcefalia estava associada a outros dis-
turbios neurologicos, auditivos e visuais. Essa ampliacdo de problemas
associados fez com que passasse a ser chamada de ‘Sindrome Congéni-
ta do Zika virus’ (SCZ) (Brito 2017).

Pernambuco, um dos locais mais atingidos pelo grande namero
de bebés nascidos com SCZ, foi considerado um estado que conse-
guiu dar respostas rapidas a epidemia. Além de ter sido o local do
primeiro mutirdo para investigacio do aumento de casos de micro-
cefalia, teve destaque na articulacio da rede de atencio e vigilancia,
lancando, ainda em novembro de 2015, o Primeiro Protocolo Clinico
e Epidemiologico estadual, que teve uma versao revisada no més se-
guinte (Brito 2017).

Essa iniciativa ndo seria possivel se nio houvesse uma convergén-
cia de esforcos na organizacio da rede de referéncia de atencio a sau-
de, da investigacio dos casos e da reabilitacio. E nesse contexto que se
destacam as acoes do estado para a assisténcia das gravidas acometidas
pelo Zika virus e das criancas com SCZ. Segundo informacoes conti-
das no site da Secretaria Estadual de Saude’® e aquelas que analisamos
em vérios dos trabalhos ja publicados mencionados na introduciao
deste artigo, as acoes expressivas desse estado de emergéncia realizadas
foram desenvolvidas em oito areas:
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1) Uma énfase muito forte no controle do vetor foi intensificada com
o monitoramento de acdes de combate a0 mosquito e da analise de
indicadores epidemiolégicos realizados por acoes inter setoriais do Co-
mité Estadual de Combate ao Aedes aegypti e do Centro Integrado de
Comando e Controle Regional - CICCR.

2) Busca ativa de casos notificados e a realizacio de mutirdes para
encerramento de casos em investigacio. Foram oito mutirdes, de
01/04/2016 a 27/07/2016, realizados em Recife, Caruaru e Petro-
lina, incluindo entre locais a AACD (Recife), o Hospital Bario de
Lucena (Recife) e o Hospital Mestre Vitalino (Caruaru), resultaram
em 656 atendimentos realizados, dos quais 49 estavam contaminados
pelo virus, 593 descartados e 14 continuaram em investigacio. Alias,
os casos inconclusivos ou que continuam em investigacio sio uma
realidade até os dias de hoje, colocando em evidéncia tanto a dificul-
dade do diagndstico em alguns casos, quanto a falta de conhecimento
das formas de manifestacio da doenca.

3) As criancas com SCZ tiveram prioridade no atendimento em saude
e assisténcia social em relacio as outras criancas com outras deficién-
cias, por causa da excepcionalidade do caso (Matos, Silva & Quadros
2018), pelo cariter desconhecido da doenca e do prognostico para as
criancas, como indicado na fala de uma gestora:

Entio é novidade pras maes, ¢ novidade para os profissionais. A
gente estd ha dois anos desse boom, mas assim, a gente ainda se
depara com muita novidade. Entdo, essas criancas sdo uma caixinha
de surpresas. Um dia elas precisam de uma coisa, outro dia estao
precisando de outra. E a gente vai tentando adequar a estrutura,
a atencio, da forma que a gente pode para melhorar a vida dessas
familias®.

A Central de Regulacio do Estado, responsavel por organizar o fluxo
de atendimento na rede publica de saude de média e alta comple-
xidade (atendimentos, consultas, internacdes, procedimentos am-
bulatoriais), bem como a reabilitacio, coloca as criancas com SCZ
em fluxo diferenciado de atendimento, de modo que elas esperam
menor tempo para acessar os servicos de satide e assisténcia social,
de acordo com a Portaria Interministerial n° 405, de 05 de marco
de 2016, que instituiu a Estratégia de Acio Répida para o fortale-
cimento da Atencdo a Saude e da Protecio Social de criancas com

microcefalia (Brasil 2019b).

4) A Criacio da 4rea técnica para a vigilincia da SCZ em dmbito esta-
dual, a partir de marco de 2016, que ilustra a institucionalizacio da
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organizacio requerida pela situacio de emergéncia dentro da Secreta-
ria Estadual de Satude de Pernambuco.

5) A implantacio do Nucleo de Apoio as familias de criancas com
microcefalia (NAFCM), em maio/junho de 2016, com uma coorde-
nadora e 13 apoiadores para “coordenar, monitorar e apoiar as acoes
regionalizadas de busca ativa, diagnéstico, reabilitacio e acompanha-
mento das criancas notificadas com a Sindrome Congénita do Zika
Virus e respectivas familias” "

Nesse sentido, 0 NAFCM ¢ uma organizacio que acompanha todas
as etapas importantes da relacio das criancas com SCZ e suas familias
com os servicos de saide e assisténcia. A necessidade de sua criacio
e implantacio deve-se aos problemas relacionados a cada uma dessas
etapas, que foram se apresentando durante o processo de descoberta
da epidemia do virus Zika, associacio com a SCZ, capacidade variada
dos servicos municipais em detectar, notificar e, principalmente, con-
firmar casos de SCZ, problemas no atendimento especializado e na
intervencao precoce.

6) A ampliacio da rede de reabilitacio também foi uma meta que
beneficiou o atendimento, pois diante da ‘prioridade da prioridade’, a
reabilitacio se destacou como uma atividade essencial para a interven-
cdo precoce, como maneira de reduzir danos. No inicio da epidemia
existiam apenas dois centros de referéncia: o IMIP (Instituto de Medi-
cina Integral Professor Fernando Figueira) e a AACD (Associacio de
Assisténcia a Crianca Deficiente), ambos localizados em Recife. Em
junho de 2016 eram 26 unidades em virios municipios, embora a
maior parte continuasse concentrada em Recife®.

7) Qualificacio dos profissionais de satide de diversas especialidades
e servicos com capacitacdes sobre temas relacionados a atendimen-
tos de urgéncia e emergéncia, reabilitacio e puericultura, realizadas
entre 2016 e 2017, para mais de 2.400 participantes (Pernambuco
20/03/2018) e convocacio de mais de 3. 300 profissionais de diversas
reas da saude, incluindo 300 médicos, com uma preocupacio muito
grande na descentralizacdo e regionalizacio da assisténcia (Pernambu-

co 06/12/2016).

8) investimento de 3 milhdes de reais em pesquisas através do edi-
tal 04/2016, intitulado ‘Estudos e pesquisas para politicas publicas
estaduais apoio emergencial para estudo do virus zika’, que incluiu
pesquisas sobre microcefalia provocada pelo zika virus, pela Fundacio

de Amparo a Pesquisa de Pernambuco (FACEPE).
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Dentre essas areas, a questao da prioridade da prioridade, para a
qual temos chamado atencio (Silva, Matos & Quadros 2017; Matos,
Silva & Quadros 2018; Matos, Quadros & Silva 2019), expressa a
grande variedade de tensdes cotidianas e também globais a0 mesmo
em tempo que ilustra a grande preocupacio com o controle da epide-
mia e a assisténcia em estado de emergéncia.

Como mencionamos em outro artigo (Matos, Quadros & Silva
2019), no ambito internacional, a prioridade da prioridade parece
responder a situacio de excepcionalidade e desconhecimento da do-
enca que acompanhou a emergéncia, uma vez que nas trés primeiras
ja declaradas pela OMS (Gripe A [HIN1] em 2009, o Poliovirus em
2014 e o Ebola em 2014) havia conhecimento prévio das etiologias,
formas de propagacio e prevencao (Heymann et al 2016; Garcia 2018;
Bueno 2017). Além disso, a epidemia do virus Zika ¢ a Ginica que teve
como consequéncia o nascimento de bebés com deficiéncia (Matos &
Quadros 2018).

Também evidenciamos (Matos & Quadros 2018) que a rapidez
com que a emergéncia foi decretada sofreu influéncia da gravidade
da situacdo enfrentada e da experiéncia da OMS em relacio a ESPII
relacionada ao Ebola, na qual a demora da decretacao foi avaliada
como um ponto negativo que influenciou uma resposta que nio foi
considerada excelente.

A prioridade da prioridade, portanto, pode ser compreendida
como uma atitude que envolve a necessidade de respostas rapidas,
desconhecimento da infeccio pelo Zika e da SCZ, bem como dos seus
efeitos, em uma situacio epidémica singular que tomou parte da cons-
trucio do estado de emergéncia. Algumas questdes e atores envolvi-
dos nos niveis estadual e municipal, entretanto, problematizam essa
priorizacio (Silva, Matos & Quadros 2017).

Dentro da propria SES ou ainda entre as equipes de saude mu-
nicipais ha quem ndo concorde com esta priorizacdo, uma vez que as
pessoas com deficiéncia possuem atendimento prioritirio garantido
pela Lei no. 10.048, no Brasil, desde o ano 2000. Como destacamos
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em outro trabalho (Matos, Silva & Quadros 2018), alguns gestores
e familias questionam a prioridade em relacdo a outras deficiéncias.
Uma gestora argumentou que a prioridade deveria ser dada de acordo
com a gravidade da deficiéncia e a necessidade de reabilitacio:

Eu nio concordo muito com esse fluxo. Para mim tinha que ser
um fluxo tnico. Agora o que teria que ser diferenciado? A prio-
ridade deveria ser pelo grau de necessidade, pela complicacio,
pela gravidade da crianca, ndo por ser A, B ou C. O médico sabe
avaliar... tanto € que existe um médico regulador na regulacio. [...]
Entio assim, eu acho que deveria ter uma prioridade, mas nio por
diagnostico, mas por necessidade, por tipo de gravidade®.

No caso das familias, ha também divergéncias entre aquelas que
tém filhos com SCZ e as que possuem filhos com outras deficiéncias.
Enquanto as familias afetadas pelo Zika defendem o fluxo diferen-
ciado como uma questdo de justica, uma reparacio pela negligéncia
do Estado em controlar o mosquito Aedes aegypti, vetor da doenca, as
familias de criancas com outras deficiéncias se sentem esquecidas mais
uma vez (Scott et al 2017; Scott et al 2018; Matos & Quadros 2018)!

A implantacio da rede de atencdo a saude para a epidemia con-
tou com uma forte adequacdo dos equipamentos de satde existentes,
elaborou protocolos e fluxos assistenciais especificos, com regulacio
do acesso. Dentro dessas acdes, ¢ preciso destacar o monitoramento
diario dos casos notificados e a campanha de mobilizacio social, na
qual se enfatizava o ‘macro amor’, o ‘macro respeito’ e a ‘macro aten-
¢do’, como maneira de chamar a atencio para a populacio de criancas
com SCZ e da discriminacio que vinham sofrendo.

Todas essas acdes contaram com a interlocucdo e a pressio das
associacoes de miaes, a UMA (Unido de Mies de Anjos) e a AMAR
(Alianca de Mies e Familias Raras), que congregaram, no decorrer da
epidemia, uma grande quantidade de maies insatisfeitas com a assis-
téncia que o Estado estava prestando. Como as préprias mies argu-
mentam, a situacio que vivem se deve a omissao do Estado em relacao
ao saneamento bdsico e a precariedade do atendimento a saude (Silva,
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Matos & Quadros 2017; Matos, Silva & Quadros 2018; Matos &
Quadros 2018; Matos, Quadros & Silva 2019; Scott et al 2017; Scott
et al 2018; Lira, Scott & Meira 2017).

Podemos adicionar, ainda, as limitacoes legais ao aborto, aten-
dimento e insumos de pouca qualidade para a saude sexual e repro-
dutiva, a responsabilizacio da mulher e mae pelos cuidados com a
casa e a familia, a precarizacio maior do trabalho das mulheres, o
recebimento de saldrios menores que os dos homens e o tempo livre
menor que os dos homens como indicadores da grande desigualdade
de género, todos estes aspectos estio fortemente relacionados ao peso
social da infeccio pelo Zika e ao nascimento de criancas com SCZ
(Brooks 2016; Diniz 2007 e 2016; Hirata 2016; Sullivan 2016), uma
vez que estavam presentes na vida das mulheres antes da epidemia e
agora assumem novos significados na luta para o atendimento de seus
filhos com SCZ, requerendo mais tempo, mais sacrificios, abdicacio
de projetos individuais e familiares, aumento do tempo de cuidado
e diminuicdo do tempo livre (Lira, Scott & Meira 2018; Scott et al
2017; Scott et al 2018).

De acordo com os dados do Boletim Epidemioldgico (Brasil
2017a), no periodo de 8/11/2015 a 14/01/2017 foram confirmados
392 (aproximadamente 18%) casos de criancas com SCZ, de um total
de 2.163 casos identificados. Como o atendimento prioritario diz res-
peito somente aos casos confirmados, cerca de 72% (292) dos bebés
foram atendidos pela puericultura, aproximadamente 45% (177) pela
estimulacdo precoce e 99,7% (391) pelo atendimento especializado.

Quando comparamos essa cobertura com a dos outros estados da
federacdo, Pernambuco se destaca como o Estado com maior numero
de atendimentos realizados, exceto na estimulacio precoce, onde ocu-
pa a terceira posicdo. A cobertura, do ponto de vista dos realizadores
das acdes em satde e vigilancia, foi destacada como pioneira e abran-
gente (Brasil 2017b; Brito 2017).

Entretanto, essa cobertura e o reconhecimento pela atuacio nio
se deram sem a pressio das mies e a nova configuracio que as de-
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sigualdades sociais e econdmicas, acrescidas das necessidades e re-
quisitos para o atendimento nos servicos de saude e assisténcia, pro-
vocaram na vida dessas mulheres, trazendo novas responsabilidades
relacionadas a confirmacio da SCZ em suas criancas e as obrigacoes
decorrentes dos compromissos assumidos para o diagnostico e o tra-
tamento da SCZ. A apreciacio que elas fazem quanto ao oferecimento
dos servicos de satude e assisténcia social, bem como a qualidade do
atendimento prestado ¢ bem diferente da avalicio feita pelos proprios
servicos, como veremos no item 3.

A atuacio apds a emergéncia

Nos primeiros meses de 2017, houve uma reducio de 95% das
notificacoes de casos de infeccio pelo Zika virus e de sua associacio
com a SCZ, levando o Governo Brasileiro a decretar o fim do Estado
de Emergéncia Nacional e a desativacio do Centro de Operacoes de
Emergéncias em Saude Publica (COES), em 10 de julho de 2017 (Bra-
sil 2017¢), por meio da Portaria N.c 1682.

[sso ndo significou o fim do combate ao mosquito nem ao trata-
mento das criancas, mas o fim da epidemia. Os desafios enfrentados
no periodo de emergéncia nao foram superados, ainda ha desconheci-
mento da historia da infeccio pelo virus Zika e da SCZ. A necessidade
de conhecer melhor suas formas de manifestacio e desenvolvimento
reforca a importincia continua de novas pesquisas que oferecam no-
vas evidéncias cientificas. As lacunas no conhecimento da doenca e de
suas consequéncias para as criancas com SCZ também colocam novos
desafios para a assisténcia, levando a uma preocupacio constante com
a adequacio e organizacio da rede assistencial, além da parceria com
a vigilancia. Isso tudo fez o MS definir que:

“apesar da desativacio do COES, as acdes e as estruturas mobilizadas
pela ESPIN seriam mantidas por periodo indefinido, considerando
que ainda existem lacunas importantes a respeito da histéria natural
da infeccdo pelo virus Zika e suas consequéncias no crescimento e
no desenvolvimento das criancas” (Brasil 2017e:2).
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No Estado de Pernambuco, nio ouvimos falar mais de mutirdes
para confirmacio de casos, nem de uma énfase na busca ativa, mas a
investigacio dos casos e o diagndstico de criancas continuam sendo
de importancia fundamental para acionar a prioridade da prioridade,
que continua a existir. A area técnica para a vigilincia da SCZ conti-
nua sendo um setor especifico na SES.

Também ha continuidade no servico prestado pelo Nucleo de
Apoio as familias de criancas com microcefalia (NAFCM), mas h4
uma énfase maior em efetivar a regionalizacido e descentralizacio
da assisténcia.

Assim, o Estado de Pernambuco seguiu a orientacio nacional das
‘Diretrizes para organizacio das acdes de atencio e vigilancia apos o
encerramento da Emergéncia em Saude Publica de Importincia Na-
cional’ (Brasil 2017e), na qual a énfase estd na continuidade das acoes
realizadas durante o periodo de emergéncia.

No final de 2017, a preocupacido com a capacidade operacio-
nal reduzida de alguns municipios, a sustentabilidade da rede de
atencdo primaria e o acompanhamento em longo prazo, teve como
resposta o recebimento de repasse monetario fundo a fundo (Por-
taria n° 3.502/2017), para a continuidade do apoio a Estados e
Municipios, principalmente aos servicos de reabilitacio e estimu-
lacdo precoce, no Ambito do processo de regionalizacio e da am-
pliacdo de acdes inter setoriais do periodo pds-emergencial (Brasil
2019b:9).

Em outubro de 2019, havia 34 unidades de saude prestando
pelo menos um servico estadual de referéncia, relacionadas a micro-
cefalia, presentes nas 12 geréncias regionais do Estado de Pernam-
buco, reduzindo para no maximo 50 km a distincia de deslocamento
para o atendimento dessas criancas (Pernambuco 18/10/2019). O
aumento desses servicos de referéncia, por exemplo, mesmo estando
presentes em locais mais proximos da moradia das criancas, ainda se
mostram insuficientes, pois as criancas geralmente precisam de mais
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de um tipo de atendimento, para o tratamento de reabilitacio ou
estimulacdo precoce.

Também ocorreu, a partir da publicacio da Portarian©3.502/2017,
o fortalecimento das acdes de cuidado para criancas suspeitas ou con-
firmadas para a Sindrome Congénita associada nio somente ao Zika,
mas também 2 sifilis, toxoplasmose, rubéola, citomegalovirus e herpes
simplex (STORCH). Esse fortalecimento foi acompanhado da cria-
cdo de um comité gestor estadual para coordenacio da execucio das
atividades e da pactuacio de um Plano Estratégico junto a Comissao
Intergestores Bipartite (CIB) (Brasil 2019b:9).

A questio financeira de repasses relacionados a infeccio pelo Zika,
a deteccdo e tratamento talvez seja o que mais sofreu modificacio. O
investimento de organizacdes internacionais para o financiamento de
pesquisas também parece ter diminuido drasticamente. Com a saida
do estado de emergéncia, a obtencao de verbas direcionadas a epide-
mia diminuiram sensivelmente, encontrando um ambiente de restri-
cOes orcamentérias severas para a saude, devido a aprovacio da PEC
95. A vigilancia e a assisténcia organizadas na época da emergéncia
se mantiveram enquanto estruturas e acoes, sendo a elas adicionadas
agora as sindromes congénitas associadas a outras causas, a CIB e a
pactuacdo do Plano Estratégico.

Talvez isso explique a reducdo da cobertura aos atendimentos
especializados, de puericultura e de estimulacdo precoce, quan-
do comparados os cumulativos de casos com outros estados, de
acordo com o Boletim Epidemiolégico Volume 50, N° 8 (Brasil
2019b).

Levando em conta os casos notificados em Pernambuco, é pos-
sivel observar uma queda no percentual de criancas com a SCZ rea-
lizando acompanhamento, especialmente a estimulacio precoce e o
atendimento especializado, quando comparados os casos acumulados
no periodo de 8/11/2015 a 14/01/2017 em relacio aos acumulados
no periodo de 08/11/2015 a 29/12/2018 (Quadro 1).
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Fonte Periodo Total Atendimen- Atendi- Atendimen-
analisado de casos | to em Pueri-  mento em to especiali-
confirma- cultura estimulacido zado
dos precoce
n % n % n %
BE SVS-MS*,
8/11/2015
Vol. 48, N° 6 392 292 4,5 177 45,0 391 99,7
a 14/01/2017
2017
BE SVS-MS*,
08/11/2015 a
Vol. 50, N° 429 294 68,5 101 23,5 329 76,7
29/12/2018
6 2019

Quadro 1 - Distribuicdo dos casos confirmados de recém-nascidos e criancas vivas
com alteracdes no crescimento e desenvolvimento relacionados & infeccio pelo vi-
rus Zika, segundo atendimento em puericultura, estimulagio precoce e atendimen-
to especializado, entre as semanas epidemioldgicas 45/2015 e 52/2018, Pernam-
buco, 2018. Quadro elaborado pelas autoras, de acordo com Boletim Epidemiols-

gico, Secretaria de Vigilancia em Satde do Ministério da Saude (BE SVS-MS).

Quando escutamos as mies a respeito da realizacio de exames,
tratamento durante o parto e acompanhamento, observamos ques-
toes relacionadas a disponibilidade dos servicos e a qualidade do aten-
dimento que os esforcos e o trabalho intensivo da atencio em saude
nio parecem alcancar.

Exames, atendimento e acompanhamento das gestantes e maes

Os resultados dos exames e o tratamento dado a elas pelos pro-
fissionais de saude compdem fontes de reclamacdo das mies. Nesse
trabalho, privilegiamos os exames porque fazem parte da espinha
dorsal das acdes de deteccio e controle da epidemia, espelhando
vérios esforcos realizados durante o estado de emergéncia, tais como
a busca ativa, a notificacio, a confirmacio e a ‘prioridade da priori-
dade’ no atendimento. Todas essas mies foram entrevistadas entre
2017 e 2018, reportando fatos ocorridos na época da emergéncia e
do pds-emergéncia.
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Como evidenciamos em outro trabalho (Quadros, Scott & Faya
2020), os exames de deteccio e confirmacio diagnodstica incluem ul-
trassonografia obstétrica; ultrassonografia transfontanelar e tomogra-
fia do cranio sem contraste. Exames de sangue e urina, ou do cordio
umbilical, placenta e liquor, eram coletados no momento do parto
quando havia alguma indicacio de que o bebé era portador da micro-
cefalia no prénatal.

Apesar da importincia desses procedimentos serem reconhecidos
como importantes por maes, profissionais de saude e pesquisadores,
contendo técnicas e procedimentos protocolares e envolvendo profis-
sionais comprometidos, havia falhas e precariedade na estrutura do
atendimento. Alguns dos exames, feitos por grupos de pesquisa ou
em laboratorios da rede tinham resultados retidos ou havia demora
na confirmacio de alguns casos, o que acabava por impedir o acesso
das criancas aos beneficios do estado de emergéncia (Matos, Quadros
& Silva 2019; Silva, Matos & Quadros 2017).

A precariedade do sistema de saude brasileiro impulsionou as
cuidadoras e grupos soliddrios a estruturarem outros espacos de cui-
dado associados a0 mercado, ONGs, associacdes sem fins lucrativos,
instituicoes filantropicas e trabalhos voluntarios (Scott et al 2017;
Scott et al 2018).

As associacoes de maies sdo espacos privilegiados nos quais as
maes/cuidadoras organizam a experiéncia de ter uma crianca com
SCZ por meio de um processo de sociabilidade que valoriza o reco-
nhecimento a partir da parentalidade, como ‘mae especial’, ‘mie
rara’, ‘mie de anjo’ e suas experiéncias como ‘sacrificio’, ‘luta’, ‘for-
ca’, ‘bencdo’, num processo de positivacio da experiéncia, na qual
a maternidade e o cuidado estio profundamente interligados (Scott
et al 2017).

Em Recife, duas associacdes congregam uma variada gama de es-
feras do cuidado, a Unido de Mae de Anjos (UMA) e a Alianca de
Maies e Familias Raras (AMAR), nas quais a equipe de pesquisa reali-
zou etnografias. Como observamos em outro artigo (Scott et al 2017),
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algumas reflexdes sobre cuidado e peso social para as cuidadoras estio
relacionadas ao papel politico dessas associacoes na mediacio com
o Estado, fortalecendo as maes para a luta por politicas publicas, ja
com alguns resultados como a campanha que culminou com a distri-
buicio do remédio Kepra (anticonvulsivante) pelo SUS e o aumento
no numero de médicos especializados em neurologia peditrica na
Secretaria Estadual de Saude.

A organizacio de muitas mies em associacdes auxilia no acompa-
nhamento do tratamento e na luta pelos direitos das criancas, no en-
frentamento dos preconceitos sofridos pelas criancas, dos problemas
com resultados de exames nio fornecidos, na demora da confirmacio
das notificacoes, dos casos de criancas que ficavam muito tempo em
investigacio. Uma mie cujo parto aconteceu numa maternidade da
rede particular evidenciou sua tristeza em relacio ao tratamento dado
ao seu filho no bercario e, posteriormente, sua decepcio com a falta
de entrega do resultado de um exame:

Marilia: Quiseram logo esconder ele do bercdrio, botaram um len-
col [...]. Pra ndo mostrar, creio eu que eles nio queriam chocar os
pais que estavam ali esperando as outras criancas esteticamente per-
feitas, né![...]. E foi aquele processo, né! Fazer os exames. Ai a gente
pegou, fez todos os exames, ai com dois dias, ele fez o LCR [exame

do liquor] com um laboratério que trabalha para o SUS também e
esse exame extraviaram.

Luciana Lira: Foi mesmo! Vocé nio teve acesso!

Marilia: Nao a esse exame, com menos de um més, Jodo foi sub-
metido a outro, agora na rede publica, que era para ter seguranca,
pergunte-me se eu tenho o resultado desse exame até hoje, nio
tenho, por qué? Porque todos os outros exames que ele fez deu
tudo negativo, Toxoplasmose, num sei o qué, todos deram negati-
vo. E o Estado sabe que ele ¢ do Zika Virus, ta 14, tem até um oficio
que mandaram para a Secretaria de Paulista, uma pessoa me deu,
os que foram confirmados [...]. Mas o laudo da Secretaria de Satude
nos ndo temos. !

Uma outra mae destaca esse problema da entrega parcial de exa-
mes, uma realidade que vimos ocorrer algumas vezes durante o traba-
lho de campo:
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Alice: Porque mainha [avé do seu filho] entrou na sala e fez a to-
mografia, e para retirar o liquido eu tive que ficar com ele, né? Ai
retirou o liquido que até hoje eu nio tive esse resultado, mas na
imagem viu que ele tinha calcificacdo e viu que ele tinha o zika
mesmo, né! Pronto, ai comecou a batalha, hoje eu consigo falar
assim sem choro e forte porque assim, sio trés anos, né? !

Tensdo e descontentamento aumentaram com a demora na en-
trega de resultados de exames e de confirmacio de casos, levando al-
gumas mies a questionarem o papel dos seus filhos e filhas na epide-
mia, elas sentiam que seus filhos eram tratados como cobaias, objetos
de manipulacio e pesquisa (Matos, Silva & Quadros 2017; Matos &
Quadros 2018). De acordo com Silvana Matos & Marion T. de Qua-
dros (2018), elas reclamavam que seus filhos nio eram apenas uma
gota de sangue, urina ou saliva. Esse sentimento decorria da falta de
retorno de resultados dos exames e achados clinicos nos seus filhos,
informacdes que, as vezes, chegavam a elas apds a publicacio de arti-
gos cientificos ou das reportagens em jornais e revistas (Matos, Silva
& Quadros 2017).

Uma rotina extressante é a expressio do que ocorre com as
mies durante a realizacio de exames e diagnosticos, até a decisdo
de deixar o emprego ou largar os estudos, e a mobilizacio intensiva
para os locais de tratamento e reabilitacio. Sdo viajens constantes
para clinicas, hospitais, fundacdes, centros de reabilitacio, nos quais
os tratamentos de estimulacio precoce geralmente incluem fisiote-
rapia, fonoaudologia e terapia ocupacional, que muitas vezes sio re-
alizados em locais diferentes. E uma mudanca radical na vida dessas
maes, acompanhada de pouca rede de apoio familiar e abandono
por parte do pai da crianca, em muitos casos. Uma mie nos contou
sua rotina diaria:

Severina: Entio, sabado, domingo e segunda a gente ta de folga,
ai terca a gente vai para a fisio, a gente sai as cinco da manha, ai
faz as terapias que é o auditivo, visual, fonoaudidloga, terapeuta
ocupacional e fisioterapia.[...] ai na terca feira a gente tem essa
rotina, ai umas dez e meia onze horas a gente ta vindo embora, ai
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pronto, a gente chega em casa, cuido de Joana, almocar e dormir a
tarde inteira, porque o que enfada a gente ndo ¢ as terapias, mas as
viagens e a espera, ai nas quartas feiras de vez em quando tem uns

atendimentos marcados mensalmente, infectologista, neurologista

e gastro.

Shirley Souza: Aonde?

Severina: No IFP e no [Hospital] Oswaldo Cruz. Na quinta feira
a gente faz atendimento na Nassau [Universidade Mauricio de
Nassau], faz acompanhamento com uma fisioterapeuta, td na fila
de espera pra fazer fisioterapia, ja vai fazer dois anos e a gente niao
conseguiu ainda, na quinta a gente sé faz isso, e na sexta feira a
gente vem para PAN a tarde, a gente faz a fono, fisio e TO. 2

Em decorréncia de todos esses acontecimentos, a maior parte das
maes alarga o sentido de cuidadora. E possivel ver a exacerbacio do
trabalho de cuidado e da maternidade enquanto dedicacio e prio-
rizacio da crianca em detrimento de outros projetos ou atividades,
além de enfrentamento ao preconceito em relacio aos seus filhos. A
maternidade é vista como uma missio para prover a qualidade de vida
da crianca (Lira, Scott &Meira 2018; Quadros, Scott & Faya 2020).

Além disso, a falta de informacio, a dificuldade de acesso a exa-
mes e as longas distAncias e jornadas para o tratamento das criancas
sao realidades presentes durante e apds o estado de emergéncia.

Consideracoes finais

O maior aporte de recursos e a evidéncia midiatica que estiveram
presentes no estado de emergéncia e agora ja nio sio mais uma reali-
dade, parece ter influenciado pouco certas caracteristicas da interacio
entre o sistema de cuidado do atendimento publico a satude e as pri-
ticas de cuidado materno. Rotina estressante, falta de tempo para ou-
tras atividades, esforcos variados para identificar e diagnosticar a SCZ,
problemas com transporte, muito tempo para transporte e realizacio
de consultas, terapias e exames, cuidados com alimentacio, higiene,
convulsoes e outros problemas neuroldgicos, musculares, auditivos e
oftalmologicos, luta para ter acesso aos medicamentos e as consultas,
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dedicacio em tempo integral as criancas ndo deixaram de fazer parte
davida dessas maes.

Identificamos 0 momento de descoberta e diagnodstico como mui-
to sofrido e estressante, bem como as consultas e o tratamento. Em
todos eles, ha uma dedicacio integral da mae, que é a pessoa a quem
os servicos de atendimento se dirigem preferencialmente. E contando
com a ‘responsabilidade’ das maes que os problemas de acesso acabam
por resultar nas dificuldades e sacrificios das maes cuidadoras. Foi
possivel perceber por parte da SES a preocupacio com as criancas e
suas familias, especialmente as maies, na continuidade observada na
sua estrutura organizacional, na ampliacio da estrutura de atendi-
mento apos o periodo emergencial, entre outras. Porém, isso nio
modificou muito a realidade dessas mulheres. Sdo elas que, mesmo
contando com a estrutura institucional que as colocam como priori-
dade da prioridade, vao arcar com rotinas pesadas de deslocamentos
para atendimento dos seus filhos potencializando o cuidado materno.

Por outro lado, ¢ importante frisar que muitas mies parecem ter
percebido isso e a atuacio das associacoes UMA e AMAR refletem
uma interlocucio com o Estado e o sistema de saude, que evidenciam
o empoderamento das maes cuidadoras em relacio a luta por melho-
rias e acesso as necessidades de seus filhos.

Na assisténcia as criancas com SCZ, as respostas sao tensionadas
e parciais. A familia perdera renda de um dos adultos, geralmente a
mie, que deixard seu emprego para cuidar da crianca que, por sua
vez apresentard problemas de disfagia, criando a necessidade do uso
de suplementos alimentares extremamente onerosos, nao distribuidos
pelo Estado. Além disso, sio necessarios outros remédios e materiais
(oximetros, sondas, talas, parapodium ortostitico, cadeiras, fraldas,
materiais de higiene pessoal) para a rotina do cuidado dessas criancas,
onerando o orcamento doméstico das familias, vulnerabilizando-as
ainda mais em termos econdmicos e sociais (Scott et al 2018). Nesse
contexto, a relacio entre Estado e cidada se transforma numa disputa
desigual, por vezes judicializada, para a obtencio de direitos relaciona-
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dos ao cuidado da crianca e & sobrevivéncia da familia (Matos, Qua-
dros & Silva 2019).

No tempo da epidemia houve maior articulacio entre varias ins-
tancias da atencio a satde para atender as demandas das criancas com
SCZ. Na medida em que a epidemia acabou, as maes cuidadoras foram
ganhando maior protagonismo no que se refere a luta pela garantia
dos direitos dos seus filhos/as, as associacoes ganharam mais forca en-
quanto coletivo atuante em espacos politicos como, por exemplo, no
processo que envolveu a aprovacio da Lei n°® 13.985 (07/04,/2020),
que concede pensio vitalicia a criancas com a SCZ. A emergéncia teve
um final para o Estado, mas para as maes tudo ainda é emergencial,
afinal a condi¢do de suas criancas permanecera no cuidado cotidiano
e na relacio com os servicos.

Assim, o trabalho de cuidado vai se moldando, pelo cariter emer-
gencial, ao tempo da epidemia e ao tempo posterior a finalizacio do
estado de emergéncia. Por meio desse trabalho as mulheres cuidadoras
muitas vezes se fortalecem ou se politizam tanto na esfera publica (as-
sisténcia social e de satde) quanto na esfera privada (cuidados cotidia-
nos). Ao lidar com o peso social do Zika, em uma sociedade na qual
a posicao e os direitos das mulheres sio permeados por muitas discri-
minacoes de género, raca e classe, a experiéncia do cuidado com uma
sindrome desconhecida empoderou algumas mulheres no campo poli-
tico, um dos resultados positivos para a mudanca de vida e a sobrecarga
de trabalho e responsabilidades que recairam sobre os seus ombros.

Notas:

! Uma versio preliminar desse artigo foi apresentada como comunicacio no VII

Congresso da Associacio Portuguesa de Antropologia que decorreu de 4 a 7 de
junho de 2019 em Lisboa (Portugal), na Faculdade de Ciéncias Sociais e Humanas

da universidade Nova de Lisboa.

2 A pesquisa ‘Etnografando Cuidados e Pensando Politicas de Satde e Gestio

de Servicos para Mulheres e Seus Filhos com Disturbios Neuroldgicos Relaciona-
dos com Zika em Pernambuco, Brasil’ sob a coordenacio de Russell Parry Scott
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do FAGES (Nucleo de Familia, Género, Sexualidade e Saude) da Universidade
Federal de Pernambuco, tem o apoio de CAPES (8888.130742/2016-01), CNPq
(440411/2016-5), Decit/SCTIE/MS, e, sob o titulo ‘Action Ethnography on Care,
Disability and Health Policy and Administration of Public Service for Women and Care-
takers of Zika virus affected Children in Pernambuco, Brazil’, tem o apoio de FACEPE/
Newton Fund (APQ 0553-7.03/16). Este artigo também fez parte das atividades
de estagio pds-doutoral da autora Marion Teoddsio de Quadros, por meio da bolsa

PDE CNPq, processo n. 204337,/2018-6.

> Agradecemos especialmente a Parry Scott, coordenador da pesquisa, pela leitura

cuidadosa e sugestdes dadas a este artigo.

* As secretarias municipais de saude formam a base de atendimento dos servicos ofere-
cidos. Entretanto, nio foi possivel a pesquisa ‘Etnografando Cuidados’ a permissio para
pesquisar os multiplos espacos de atuacio dos servicos municipais, devido as restricoes

elucidadas pelo parecer do comité de ética das secretarias municipais consultadas.

> Além das entrevistas com alguns gestores, foram fontes as noticias postadas no

portal.saude.pe.gov.br pela Secretaria Executiva de Coordenacio Geral e pela Secre-
taria Executiva de Vigilancia em Saude. Também utilizamos informacdes contidas
em apresentacio de slides da Secretaria Estadual de Saide de Pernambuco para a
rede de atencdo primaria em setembro de 2017. Disponivel em https://apsredes.

org/wp-content/uploads/2017/09/Apres-SES-PERNAMBUCO.pdf.

®  Entrevista realizada por Silvana Matos com uma gestora em 13/06/18, para a
pesquisa Etnografando Cuidados.

" Informacdes contidas em apresentacio de slides da Secretaria Estadual de Saude

de Pernambuco para a rede de atencio primaria em setembro de 2017, disponivel em

https://apsredes.org/wp-content/uploads/2017/09/Apres:SESPERNAMBUCO.pdf.

8 Informacoes contidas em apresentacio de slides da Secretaria Estadual de Saude

de Pernambuco para a rede de atencio priméria em setembro de 2017, disponivel
em https://apsredes.org/wp-content/uploads/2017/09/Apres-SES-.PERNAMBU-
CO.pdf. Esta mesma informacio consta em tabelas que recebemos, durante o pro-
cesso de pesquisa, da equipe da SES com a qual estabelecemos contato.

Entrevista realizada por Silvana Matos e Isabele Batchold, no dia 19/06/18 para
pesquisa ‘Etnografando Cuidados’.

10 Entrevista realizada por Silvana Matos e Luciana Lira, em 2017, para pesquisa
‘Etnografando Cuidados’. Os nomes das mies e criancas contidos nos trechos de
entrevistas deste artigo sdo ficticios para preservar o anonimato.

"' Entrevista realizada por Silvana Matos, Luciana Lira e Fernanda Meira, em
2017, para pesquisa ‘Etnografando Cuidados’.

12 Entrevista realizada por Shirley Souza, em 2017, para a pesquisa ‘Etografando Cuidados’.
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Abstract: The birth of children with Congenital Zika Virus Syndrome
(SC7Z), especially in the Northeast region, caused Pernambuco, Brazil and
WHO to declare a public health emergency. This article addresses some
of the continuities and discontinuities perceived in relation to assistance
during the state of emergency in public health and after its completion,
appreciating how the State Department of Health (SES) responded to
the end of the epidemic and the social burden of the disease for mothers,
in the process of discovering and treating children’s SCZ, comparing
testimonies and observations of professionals and mothers of children
with SCZ, in Pernambuco, the epicenter of the epidemic. It is part of the
anthropological research “Ethnographing care”, which started in 2016.
The first and second items reflect on institutional actions, mainly from
SES. The third item emphasizes how the mothers of children with SCZ
perceive what is coming to them through public assistance services.
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Notas sobre Odio e Politica
em Tempos de Crise: configuracdes nacionais

Eduardo Henrique Aratjo de Gusmao®!

Nesse artigo, consideramos o ¢dio um fendémeno importante para
a compreensido do atual quadro politico nacional. Ajustamos o
foco de analise sobre episddios envolvendo o atual clima de polari-
zacio politica e seus reflexos em esferas distintas de convivio, bem
como sobre a trajetoria do Presidente da Republica, entio depu-
tado, Jair Messias Bolsonaro. Em nivel teérico, problematizamos
o referido afeto em confronto com autores que nos possibilitam
compreender a sua circulacio social e os seus vinculos com o pro-
cesso de formacio da sociedade brasileira.

Odio, Politica, Sentimento, Sociedade, Antropologia das emocoes.

Certo clima de indignacdo, desconfianca e desesperanca esta pre-
sente na experiéncia publica de diversas sociedades ocidentais na atu-
alidade. A percepcio de que decisdes politicas, tomadas em esferas de
representacdo democratica nio passam de acordos que obedecem a
interesses privados e elitistas, pauta muitas das demandas levadas as
ruas das cidades brasileiras nos ultimos anos.

Na verdade, estamos falando de um clima alimentado, em certa
medida por alguns dos riscos ou insegurancas que surgem do fun-
cionamento dos sistemas de governo democraticos. Por exemplo,
imaginamos liderancas da elite econdmica que, por acreditarem que

a Professor da Unidade Académica de Psicologia, Universidade Federal de
Campina Grande. Email: dudahenrique@yahoo.com.br.
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possuem as melhores avaliacdes a respeito dos meios de realizacio das
metas e objetivos publicos, advogam o fim da necessidade do consen-
timento popular nos processos decisorios. Consideram-se, entdo os
defensores dos valores liberais, muito embora tenham sérias duvidas
acerca da democracia. Estdo certos de que promovem o interesse pu-
blico, contudo o compreendem pelo prisma das suas proprias agendas
e situacoes de classe. Seus esforcos de afastamento do povo inevitavel-
mente cultivam 6dio e ressentimento.

O resultado concerne outro risco gerado pelas proprias democra-
cias: a ascensio de movimentos e governos populistas. Aqui nos refe-
rimos a um fendmeno complexo, que estabelece ideais especificos e
reflete préticas politicas proprias, materializadas na figura de lideres
que se consideram paladinos da democracia, opositores apaixonados
do que avaliam como preconceitos de classe elitistas. Trabalham com
uma perigosa ideia de povo, que o concebe em termos homogéneos
e unitarios, em detrimento dos tracos de pluralismo que marcam a
experiéncia publica nas sociedades modernas. Em razio da fragilidade
das teses que dio sustentacio as suas plataformas, e, portanto, inesca-
paveis dissensos, tais liderancas recorrem ao expediente de definicao
dos inimigos: os que semeiam a discordia o fazem pelos seus interes-
ses, egoistas, hostis 2 uniio popular. Sio os outros, perigosos ao ‘cida-
diao de bem’, devendo ser tratados como tais.

Nos tltimos anos, a cena politica brasileira tem sido alcancada
por sentimentos alimentados por dindmicas semelhantes a essas. A
interrup¢io do ciclo de governos do Partido dos Trabalhadores, acom-
panhada por escindalos de corrupcio e recessio econdmica, em um
cendrio de protagonismo, via internet, de ideias e bandeiras, até entio
mantidas a sombra, facilitaram a entrada e a disseminacio de discur-
sos de 6dio no debate publico.

No presente artigo, consideramos a pessoa de Jair Messias Bol-
sonaro como uma espécie de sintese desse quadro, titular de uma re-
torica onde encontramos uma reserva de sentimentos, ja nio mais
guardados, mas colocados em publico, preenchidos com indignacio
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e agressividade e dirigidos as pessoas e grupos especificos e ao que
elas representam. Examinamos dois momentos de sua trajetoria: uma
entrevista dada ao Programa Camera Aberta, em 1999, ainda Depu-
tado Federal e sua intervencio na Camara dos Deputados quando
da realizacido, em 14 de setembro de 2016, da Comissdo Geral para
debater a Cultura do Estupro. No que se segue, identificamos a circu-
lacio do 6dio em nossa cena politica atual, através das linguagens que
escarnecem, zombam e ironizam atributos e experiéncias humanas.
Examinamos episddios de confronto e violéncia nos quais a aversao
ao outro estd presente, salientando aproximacdes com o ganho de
projecio da referida lideranca. Igualmente buscamos auxilio em deter-
minados autores de modo a compreendermos o que o édio significa,
como expressio humana de descontentamento e ira.

Odio: fendmeno social e questdo antropoldgica

“E a razdo é o serem estas terras do Brasil mais sadias e de melhor
temperamento que todas as demais” (Holanda 1969:251).

Nos ultimos anos, a conjugacio entre mudancas no horizonte
ideologico brasileiro, o fortalecimento da crise econdmica e o prota-
gonismo cotidiano das redes sociais consolidou-se como um fator ex-
plicativo inescapavel no esforco de compreensio da disseminacio de
discursos e acdes marcados pela presenca desse curioso afeto, o odio.

Episodio emblematico foi o registrado pelo jornal Folha de Sio
Paulo, ocorrido na Universidade de Stanford em 1° de julho de 2015,
quando a entio presidente Dilma Rousseff e sua comitiva, em viagem
cujo propdsito era o de reunir-se com empresdrios e autoridades acadé-
micas, foi surpreendida por gritos, dados por um homem de boina, que
registrava 0 momento com a cimera de seu celular. Nas imagens frases
como “comunistas de merda”, “petistas vagabundos”, “Dilma, assassi-
na, sua comunista de merda” sdo ditas por Igor Gilly, na época estudan-
te de graduacio em ciéncias politicas na Universidade Estadual de Sio
Francisco, militante de direita e membro do grupo Revoltados Online.
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Registro com semelhante repercussio, contudo em ambito fami-
liar, ocorreu em Goiania, em novembro de 2016, quando um pai ma-
tou o proprio filho por este apoiar as ocupacoes em colégios e prédios
publicos, na época frequentes em diversos estados brasileiros. O jor-
nal Estadio reportou que apos efetuar disparos em Guilherme Silva
Neto, de 20 anos, estudante de Matemadtica na Universidade Federal
de Goisas, o engenheiro Alexandre José da Silva Neto, de 60 anos, se
debrucou sobre o corpo do filho e disparou um tiro na témpora.’

Ja em 2018, um fato igualmente merecedor de mencio ocorreu
no municipio de Camboriu, em reunido do Sindicato Nacional dos
Servidores Federais da Educacio Bésica, no Instituto Federal Catari-
nense. Durante a assembleia, o empresdrio do setor de transporte de
cargas Emilio Dalcoquio Neto, apos ser interpelado pelos professores
sobre a sua presenca na reunido, profere frases em tom de confronto
e com conteudo de apoio a figura do ditador chileno Augusto Pino-
chet. No video que registra a discussao, o empresario afirma diante
de uma professora: “Eu defendo Pinochet porque matou quem tinha
que matar”, “Sim. Matamos os indios. A historia é essa. A historia é
pra homem e profissional, ndo ¢ pra amador.”

A referéncia aos trés episddios ¢ necessaria. Amplificam as ten-
soes da cena politica nacional e igualmente identificam os contetdos
atinentes ao clima de acirramento de conviccdes, intensificado, seja
na esfera publica, educacional ou em ambito privado, familiar. Em
nossas consideracdes, sio importantes por uma razio mais precisa,
o fortalecimento empirico da presente reflexdo, preocupada com a
circulacio dos afetos na sociedade brasileira.

Reconhecemos o amplo espectro do tema. No tocante ao fato
ocorrido em Goiania, e este ilumine certos aspectos das configuracoes
familiares contemporaneas, como a violéncia e o abandono, niao ha
como deixarmos de perceber a sombra de uma tragédia maior, narra-
da nos mitos de todas as épocas, filicida e parental, reveladora, nos
termos de Freud, das “primordiais ambivaléncias afetivas” (2010:104)
atuantes nas relacdes entre pais e filhos.
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Em seus estudos, Freud consegue revelar o quanto a esfera domés-
tica, como um espaco de convivio, se constitui no contato cotidiano
com tensdes de dificil manejo emocional. Em passagens marcantes
(Freud 2014:381), encontradas no registro das conferéncias introdu-
torias a psicanalise, proferidas em 1917 e relevantes para reconhecer-
mos certas fragilidades e impulsos constituintes de nossa condicio, o
referido autor toma como ilusio de grandeza a pretensio humana de
certeza em relacdo ao que se passa na vida psicologica, no foro intimo.
Ao apresentar o conceito de inconsciente, Freud salienta o quanto
somos constituidos pelos impulsos maus, aqueles sentimentos, muito
embora negados, revelados através do fardo da responsabilidade, na
forma de um sentimento de culpa, cujo fundamento desconhecemos.

Falamos do contetdo essencial da vida. De uma verdade jia men-
cionada por Nietzsche na segunda dissertacao de seu livro ‘Genealo-
gia da Moral’ (1998:65), quando se refere a essa forca vital, humana,
cujas expressoes mais basicas se ddo através da ofensa, da violéncia,
da destruicdo e da exploracio. A respeito do odio, ha na perspectiva
psicanalitica mais classica argumentos na mesma direcdo, favoraveis a
uma atualizacdo da sentenca latina Homo homini Lipus®, encontrados
no ensaio ‘O Mal-Estar na Civilizacdo’, publicado em 1930. Nesse
texto, Freud apresenta os termos céticos de sua antropologia, ao reco-
mendar, mesmo diante da pronta negacdo publica, que o ser humano
reconheca a sua sina, esta que o responsabiliza por um ‘quinhio de
agressividade’ e chama a sua atencdo para os ‘dotes instintuais’ que o
constituem:

“O qué de realidade por tras disso, que as pessoas gostam de negar,
¢ que o ser humano nio é uma criatura branda, avida de amor, que
no maximo pode se defender, quando atacado, mas sim que ele deve
incluir, entre seus dotes instintuais, também um forte quinhdo de
agressividade. Em consequéncia disso, para ele o proximo nio cons-
titui apenas um possivel colaborador e objeto sexual, mas também
uma tentacio para satisfazer a tendéncia a agressdo, para explorar
seu trabalho sem recompenséi-o, para dele se utilizar sexualmente

contra a sua vontade, para usurpar seu patrimdnio, para humilha-lo,
para infligir-lhe dor, para torturé-lo e mata-lo” (Freud 2010:76).

294



Gusmio: Notas sobre Odio e Politica

As reflexdes de Freud cuidam de tempos de colera. Permanecem
importantes por delinearem os contornos humanos na cultura, na
ambiéncia societaria, civilizacional. Revelam a condicio humana em
estado de transe, assediada por necessidades inconscientes, refém de
incurdveis ambivaléncias, amores e ¢dios primitivos e apaixonados,
mal refreados pelas coercoes externas. Ora, os trés fatos mencionados
anteriormente, por colocarem em evidéncia elevadas temperaturas
psiquicas, nos deixam inseguros pelos impactos sobre a conduta hu-
mana provocados pela politica. Ilustram o desequilibrio das propor-
coes de razdo e de paixdo no manejo cotidiano das questdes publicas.

Em relacio ao episddio ocorrido em Goidnia, é necessario ratifi-
carmos a brutalidade que o singulariza. Como ja pontuado, o aspecto
filicida do crime sinaliza problemas alimentados na propria esfera fa-
miliar, cendrio de exercicio do poder parental vulneravel a certo tipo
de agressividade, assassina e narcisica na recusa que dirige a qualquer
possibilidade de aceitacio do filho como individualidade, alguém
com metas e necessidades distintas das estabelecidas pelos pais. Pre-
dominio, portanto de um desespero experimentado como solidio, ao
qual Hannah Arendt se refere nas ultimas paginas do livro ‘Origens
do Totalitarismo’, nos comentarios que dirige aos perigos decorrentes
da sensacio de abandono e de falta de vinculos com o mundo (Aren-
dt 1989:528), materializados na colera suicida de uma figura paterna
e reafirmados como adverténcia no famoso ensaio dedicado ao jul-
gamento de Eichman: “Essa distAncia da realidade e esse desapego
podem gerar mais devastacio do que todos os maus instintos juntos”
(Arendt 1999:311).

Em extensa bibliografia, as preocupacoes de Arendt examinam
o alcance do odio por esse outro fendmeno, a ideologia, em configu-
racOes historicas que marcaram o tltimo século. Nessa convergéncia,
surge a possibilidade de um odio impessoal, quando o seu objeto ja
nio é uma pessoa por si sd, mas alguém que pertence a uma classe.
Exemplo de manifestacio afetiva com alcance sobre a sociedade bra-
sileira na atualidade:
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“Odeia-se uma hipdstase englobadora, odeia-se um ‘como’ explicati-
vo-categorial. Odeia-se a alguém como: odeias alguém como burgués,
como hebreu, como cigano, como intelectual, como islamita, como ame-
ricano, como hungaro. Em conclusio, o 6dio tornou-se impessoal a
medida que nem o que odeia é uma pessoa isolada (mas membro de
um grupo, de uma organizacio, de um partido, de um ‘movimento’
etc.) nem o que ¢ odiado ¢ isolado, mas pertence a uma categoria (de
classe, de raca, de nacio, de religidao)” (Liiceanu 2014:54).

Pessoal e espontaneamente cultiva-se o ¢dio. Sobre pessoas co-
nhecidas, intimas, com paixdo e premeditacio. A passagem por Lii-
ceanu contudo, além de sublinhar a variacio impessoal desse afeto,
o considera em outra feicdo, aperfeicoada, culta, intelectualmente sis-
tematizada. A possibilidade desse cultivo, da instrumentalizacio do
odio por justificativas morais permite que o mesmo deixe a natureza
e acesse a cultura, transformando-se em mecanismo linguistico, tro-
po. Nesse sentido, vdrios foram os exemplos legados pelo século XX,
época refinada e disciplinada no planejamento da distribuicio dos
afetos. Elaboracoes figurativas estratégicas dirigidas a grupos sociais
especificos fizeram parte de um esforco amplo e societario dedicado a
construcio de narrativas parciais e dissimuladas, seja para selecionar,
iludir ou estigmatizar. A ‘cor da pele’, a ‘roupa do corpo’, a ‘maneira
de falar’, a ‘orientacio sexual’, a ‘crenca religiosa’ e tantas outras ‘ca-
racteristicas’, em muitos momentos figuraram como parte maldita,
razdo para a segmentacio de individuos e grupos, diferenciados como
alvos perigosos e ameacadores, merecedores de expurgos.

Exemplos de aplicacdo programatica e intelectual do 6dio. Sobre
a vida precaria, diria Butler (2004) em consideracoes mais preocu-
padas com o fendmeno da violéncia e certas dindAmicas encontradas
em suas manifestacoes contemporineas, precisamente as relacionadas
aos expedientes que passam a definir quais seriam as vidas dignas de
protecio juridica e, portanto, passiveis de luto. Reflexdo com elevada
relevincia antropolégica em virtude da premissa epistemoldgica es-
tabelecida por Butler (2015:14), esta que diz respeito aos limites que
configuram politicamente a realidade humana e a revelam como um
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‘enquadramento’, fortalecido pelos parametros de inclusio e exclusio
acionados quando nos perguntamos sobre quais vidas devem ser reco-
nhecidas como tais.

Esse questionamento confronta a ideia de uma condicido cujo
reconhecimento seria universal. Para Butler (2004:20), o argumen-
to deve ser outro: apesar das diferencas histéricas e culturais, ha
uma possibilidade de nos pensarmos como conjunto, desde que re-
conhecamos uma situacio de exposicio comum a violéncia, marco
de uma vulnerabilidade fisica e psicologica. O vinculo de humani-
dade decorrente de nossa situacio concerniria, entdo a experién-
cia da perda, instante de dificil manejo emocional, revelador das
contradicoes e tensdes que constituem a vida em sociedade, essa
realidade, a um s6 tempo geradora de vinculos e fonte inesgotavel
de medos e insegurancas.

Cuida-se, portanto de dificuldades que caracterizam a experién-
cia social brasileira. As preocupacoes de Butler vao ao encontro de
sociedades como a nossa, nas quais a interrupcao brusca e violenta
da vida se transforma em numero e se repete, de modo intermindvel
e irremediavel. Nesse cenario, em relacio com o medo, a violéncia e
o ressentimento, o 6dio adquire fluxo de narrativa e se desdobra em
problemas de significacio. Materializa-se em um rosto, como também
salienta Butler (2004:140), marco de uma zona liminar, a das relacoes
entre humanizacio, desumanizacio e representacio. Se ha um rosto
ao qual se dirige o odio, é este indigno de simbolizacio, vulneravel ao
risco de ndo ter a sua humanidade reconhecida.

Ao ser colocada em circulacio, sua imagem legitima expedien-
tes violentos justificados a partir de categorias simplistas. Como ja
comentado, em épocas marcadas por tensdes e mudancas sociais sdo
frequentes as narrativas nas quais certas elaboracdes, com énfase em
tracos supostamente bioldgicos ou comportamentais, atuam com o
objetivo de eliminar as ambiguidades e misturas préprias da vida coti-
diana. Odio como visio de mundo, nos termos de Liiceanu (2014:57).
Emocio transformada em impeto, com envergadura moral e tedrica,
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capaz de se justificar cientifica e historicamente diante de crimes, con-
siderados normais e necessarios.

Os argumentos de Liiceanu percorrem a época contemporanea.
Consideram o odio e sua transformacdo em principio de governo,
expressio de uma vontade de destruicio com respaldo ideologico.
Ao se fazer presente no Ambito politico, essa paixdo adquiriu tracos
de um ‘mal radical’, rancor pervertido na capacidade de tornar todos
os homens igualmente supérfluos, como mostra Arendt (1989:510)
ao examinar o fendmeno totalitario e a natureza absoluta do mal
que lhe concerne, hermético e imune a compreensio humana. No
entanto, a propria Hannah Arendt reafirma a importancia de um es-
forco compreensivo diante de fendmenos que nos confrontam com
“sua realidade avassaladora”: “Para mim, o importante é compreen-
der. Para mim, escrever é uma questio de procurar essa compreen-
sio” (2008:33).

O ¢dio interpela a faculdade humana do entendimento. Seus fa-
tos suscitam um julgamento moral, isso nio deveria ter acontecido.
Ao salientar a importancia de um expediente compreensivo, Hannah
Arendt aplica a orientacio socioldgica weberiana, atenta, claro a facti-
cidade objetiva das dindmicas politicas, no entanto igualmente preo-
cupada com o complexo de significados subjetivo da acdo social, as
atitudes e conviccoes que ddo ao odio e a tantos outros sentimentos,
legitimacdo e conteudo de realidade.

O dialogo, portanto, com tais autores, por possibilitar a compre-
ensio do 6dio como um fendmeno socialmente construido, fornece

bases necessarias para as reflexdes a seguir, preocupadas com a circu-
lacdo desse sentimento em nossa conjuntura, aqui compreendida na
relacio com crises e mudancas politicas, econdmicas e culturais, em
curso nos ultimos anos. Precisamente, iremos problematizar o surgi-
mento de uma lideranca especifica, a de Jair Bolsonaro, na companhia
de uma andlise dos elementos que o caracterizam como expressio de
um conservadorismo especifico, em nosso argumento marcado pela
presenca de diversas emocoes, dentre as quais, o 6dio.
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Conservadorismo, formacio social e 6dio a brasileira:
deformacdes contemporineas

“

. 0s nossos homens de ideias eram, em geral, puros homens de
palavras e livros; ndo saiam de si mesmos, de seus sonhos e imagina-

coes” (Holanda 2016:285).

O processo de impedimento da entio Presidente Dilma Rous-
sef pode ser considerado um momento de culminincia de tensoes
politicas, na época fortalecidas no debate publico, seja nas ruas ou
no parlamento. Ao examinar os discursos proferidos na Cimara e
no Senado quando dos debates do processo de impeachment, o antro-
pologo Ronaldo Almeida (2018:168) chama a atencio para o léxico
que se fez presente nas intervencoes parlamentares. Na Camara, ter-
mos como ‘deus’, ‘familia’ e ‘nacdo’ ‘operaram como elementos uni-
ficadores e transversais’ apresentando ‘maior densidade de sentidos’
quando comparados a frequéncia menor de palavras mais préximas
do repertorio liberal moderno como ‘democracia’, ‘Estado de Direi-
to’ e ‘cidadania’. Em sua analise, Almeida problematiza a ideia de
uma ‘onda conservadora’, sintese utilizada para compreender certos
alinhamentos de forcas socialmente estabelecidas no debate publico
atual, convergentes na direcio de uma “moralidade publica mais regu-
ladora, uma economia menos estatizante, mais favoravel ao mercado
e uma politica de seguranca mais punitiva.” (2018:178)

Dos inimeros momentos que marcaram a votacio do processo
de impeachment no plenario da Camara dos Deputados, seja de forma
histridnica, teatral ou agressiva, a intervencao de Jair Bolsonaro foi
dos mais emblematicos pela presenca de um contetido evocativo em

seu discurso, proferido no dia 17/04/2016:

Perderam em 64. Perderam agora em 2016. Pela familia e pela ino-
céncia das criancas em sala de aula que o PT nunca teve. Contra

o comunismo! Pela nossa liberdade! Contra o Foro de Sio Paulo!
Pela memoéria do Coronel Carlos Alberto Brilhante Ustra, o pavor
de Dilma Rousseff! Pelo exército de Caxias! Pelas nossas Forcas
Armadas! Por um Brasil acima de tudo e Deus acima de todos, o
meu voto € sim!°
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Proximos das reflexdes weberianas, e em sintonia com a analise
de Ronaldo Almeida, poderiamos dizer que a sessio de votacio do
pedido de impedimento da presidente foi um momento revelador do
modo como o fendmeno politico entra em acdo e funciona em uma
democracia de massas. Atravessada por paradoxos éticos, uma carac-
teristica importante salientada por Weber (1989:151) ¢ justamente o
fato de, muito embora estarmos falando de um fendmeno ‘feito com
a cabeca’, a politica ndo se esgotar em expedientes cerebrais, movidos
exclusivamente por uma ética da responsabilidade, e ter, por conse-
guinte uma natureza verdadeiramente demoniaca capaz de colocar
os seus agentes “a mercé de forcas diabolicas envoltas na violéncia”
(1989:50). Consequéncias da modernidade, diria Weber em outro
grande momento (1989:182), quando comenta sobre a retirada da
vida publica dos valores ultimos e mais sublimes em decorréncia do
destino de nossa época, marcado pela racionalizacio e desencanta-
mento do mundo. Ora, seja no referido pronunciamento de Bolsona-
ro e em tantos outros discursos proferidos por colegas parlamentares,
as razdes predominantes orbitaram uma area intima, com referéncias
a deus, a familia, 2 honra e a diversos outros pontos de vista ultimos,
deuses e demodnios particulares, como mostra Almeida.

As palavras de Bolsonaro igualmente repercutem elementos de
nosso imagindrio social, esse conjunto de representacdes coletivas es-
tabelecidas, transmitidas de uma geracdo para outra e constituintes
de um substrato comum, uma matriz cultural crista e autoritaria, sub-
jacente a maneira de ser brasileira, seja em ambito social ou politico.
Diante de seu voto, é inescapavel a lembranca das provocacoes de Gil-
berto Freyre dirigidas aos vinculos da tradicio conservadora de nosso
pais com o sadismo do mando, “disfarcado em principio de Autori-
dade ou defesa da Ordem”, duas misticas, “a da Ordem e a da Liber-
dade, a da Autoridade e a da Democracia” (1961:71), entre as quais
se estabeleceria, nos termos de Freyre, o delicado equilibrio da vida
politica no Brasil, sempre vulnerdvel a um curioso aspecto salientado
pelo escritor: “no intimo, o que o grosso do que se pode chamar ‘povo
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brasileiro’ ainda goza é a pressao sobre ele de um governo mésculo e
corajosamente autocratico” (1961:70).

O tom aspero e insolente, uma maneira de falar sem meias-pala-
vras, tida como franca, configura a performance de Jair Bolsonaro e
justifica muito do apoio que lhe ¢ dirigido. A postura e os argumentos
atualizam a leitura de Freyre e se fazem presentes em entrevista dada
pelo entio deputado federal pelo PPB ao programa Camera Aberta
em 1999 e na tumultuada Comissio Geral dedicada ao tema da cul-
tura do estupro, realizada no dia 14 de setembro de 2016 na Camara
dos Deputados, em Brasilia. Sobre ambos gostariamos de ajustar um
foco de analise de modo a identificarmos caracteristicas definidoras
de uma elaboracio conservadora particular, fortalecida nos ultimos
anos e cuja apreensio ¢ imprescindivel para a compreensiao do quadro
politico atual.

Na referida entrevista, ao comentar episddios ocorridos na cha-
mada CPI dos Bancos em 1999, o entdo deputado afirmava:

O problema ¢ o seguinte xara. Tapa na mesa, querer até ir pra por-
rada. Nio ¢ o caso. D4 porrada no Chico Lopes. Eu até sou favora-
vel, a CPI no caso de Chico Lopes, que tivesse pau de arara 13, ele
merecia isso, pau de arara. Funciona? Eu sou favoravel a tortura, tu
sabe disso. E o povo ¢ favoravel a isso também. Vocé pega o irmio
de Jabes Rabelo com 15 quilos de cocaina no lombo e acha que
tem que ser tratado com dignidade e nds aqui torturados né, preo-
cupados com nossos filhos se nio estio sendo aliciados pro trafico
nas escolas, isso é¢ democracia, o pessoal chama de democracia. Essa
porcaria que a gente vive hoje em dia, ¢ que esse pessoal 14 de cima
chama de democracia.’

Apos o jornalista lhe perguntar se sente saudade do regime mili-
tar, Bolsonaro responde:

Quem tem é o povo, nio pelo regime em si. Se tinha mais digni-
dade naquela época. Hoje em dia vocé vé colega de esquerda falar:
nem no regime militar acontecia isso! No regime militar se roubava
10% da embaixada da Franca, hoje se rouba 90%. Um presidente
do Banco Central fala que nio vai falar, nio vai falar da conta de
1(um) milhio e seiscentos mil 14 fora...
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Sobre a dimensio cidadd, apos o jornalista lhe perguntar:

Vocé acha que essa palavra cidadania td um pouco, ¢, vamos
chamar assim, ndo tio bem aceita, ndo tio bem entendida na
sociedade?

Sua resposta:

Que cidadania xar4, o governo criou uma secretaria nacional dos
direitos humanos. Eu prefiro chamar secretaria nacional dos di-
reitos da vagabundagem! Botou 14 José Gregori. Esse pessoal s¢ vé
direitos de marginais e malandros. O Gregori, agora ele parou, que-
ria uma indenizacio aos familiares dos 111 mortos em Carandiru.
E as centenas ou milhares de vitvas e de orfas que esses 111 fez ao
longo de sua vida de criminalidade, o que reservar pra eles? Nada!
Completamente distorcido, e em nome dos direitos humanos tem
uma coisa muito mais grave agora. Tony Blair acabou de dizer nas
barbas de FHC, ou melhor, na cara dele, que ele nio tem barba,
que os direitos humanos sio mais importantes do que a soberania
nacional pra justificar a invasao da Iugosldvia e no futuro pra justi-
ficar a independéncia das nacdes indigenas nesse pais.

No tocante a possibilidade de fechar o Congresso Nacional na
eventualidade de ser Presidente da Republica, Bolsonaro afirma:

Nio ha a menor davida. Daria golpe no mesmo dia, no mesmo dia.
Nio funciona e tenho certeza que pelo menos 90% da populacio
ia fazer festa e bater palma, que nio funciona! O congresso hoje
em dia nio serve pra nada xar4, s6 bota o que o presidente quer, se
ele é a pessoa que decide, que manda e tripudia em cima do con-
gresso, dé logo um golpe pd. Parte logo pra uma ditadura. Agora,
nio vai falar em uma ditadura militar aqui. S6 desapareceram 282,
a maioria marginais, assaltantes de bancos, sequestradores. S6 no
Carnaval de Sao Paulo, em 20 anos de regime militar, s6 no tltimo
carnaval de Sdao Paulo morreram mais de 300.

Sobre o futuro e sobre o exercicio da democracia no Brasil,
afirma:

Me desculpe, através de voto vocé nio vai mudar nada nesse pais,
nada, absolutamente nada! Vocé s6 vai mudar infelizmente quando
um dia nds partirmos para uma guerra civil aqui dentro né, e fazen-
do um trabalho que o regime militar nio fez, matando uns 30 mil!
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Comecando com FHC, nio deixar ele ir pra fora ndo! Matando!
Se vai morrer alguns inocentes tudo bem, em tudo quanto ¢é guerra
morre inocente! [...] Faliu aqui no Brasil! Faliu! A democracia é
excelente, mas com democratas honestos!

Em 2016, na Camara dos Deputados, em tumultuado evento co-
ordenado pela Deputada Maria do Rosario e dedicado ao tema da
‘Cultura do Estupro’, apos ser citado como réu de processo de apolo-
gia a0 estupro, em tom bastante irritado, Jair Bolsonaro sobe a tribuna
e presta o pronunciamento, que se encontra em Anexo 1 a este artigo.

Reconhecemos o intervalo de dezessete anos entre os dois regis-
tros, contudo ao aproximé-los buscamos situar os respectivos conteu-
dos na conjuntura atual, de modo a identificarmos em que medida
as duas elaboracdes dao consisténcia e materialidade discursiva a um
afeto politico especifico, posto em circulacio pela referida autoridade
parlamentar e justificado em termos morais.

Falamos de um odio a brasileira, de um nticleo afetivo formado a
partir de classificacdes e ambiguidades, tipicas de nossa experiéncia so-
cial. Ora, diante do exposto na entrevista ao programa Camera Aber-
ta, é possivel salientar a obscuridade dos sentidos atuantes na maneira
como Bolsonaro se relaciona com a condicio de legislador. Sendo
politico, ele rejeita a politica. Em muitas de suas falas, e nesse tocante
a sessdo de votacio do impedimento da presidente Dilma Rousseff foi
marcante, a politica nio ¢ algo simplesmente ambiguo. Por ser impu-
ra e desonesta, deve-se odid-la. Como materializacio do mal, o expe-
diente recomendado ¢ o do seu expurgo, aplicado sobre a dimensio
atinente aos direitos, transformada retoricamente em substantivo, ‘os
direitos da vagabundagem’, obstaculos diante de uma unanimidade
nacional: esta que identifica 0 mal com a violéncia do crime, através
de estratégias discursivas ja apontadas pela teoria socioldgica, “o ex-
purgo do outro”, precisamente nas reflexdes de Thompson (1990:87)
a respeito da construcio de um inimigo comum, seja interno ou ex-
terno, relatado como mau, perigoso e ameacador e contra o qual os
individuos sio chamados a resistir coletivamente ou a expurga-lo.
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As justificativas do uso truculento da violéncia por meio de razoes
com forte teor emocional, ao facilitarem o acesso a certo imagindrio
cultural brasileiro, marcado pela presenca de preconceitos e pela re-
peticio de esteredtipos, compdem uma ética de fundo emotivo, tipica
e semelhante a apontada por Holanda (2016:254) na analise da cor-
dialidade brasileira, gentil e hospitaleira, contudo hostil ao que ha de
coercitivo na civilidade.

A aplicacio das reflexdes de Holanda ¢ oportuna. O referido autor
sublinha aspectos importantes para a compreensio do modo como o
entio deputado lida com os temas em discussio na mencionada entre-
vista. O repudio, por parte de Bolsonaro ao que ha de mais comedido
ou elaborado intelectualmente na ética republicana salienta, a0 nosso
ver, desarmonias e distAncias ja apontadas pelo autor nos ultimos ca-
pitulos de Raizes nos comentarios que dirige a falta de um conteudo
civil e popular na cultura bacharelesca do Brasil e nas movimentacoes
politicas reformadoras quando da instauracio da Republica, as quais
“partiram quase sempre de cima para baixo: foram de inspiracio in-
telectual, se assim se pode dizer, tanto quanto sentimental. [...] [A]
grande massa do povo recebeu-as com displicéncia, ou hostilidade”
(Holanda 2016:281).

Ao apresentar os termos de suas solucdes para o problema da vio-
léncia, Bolsonaro nao fala como um homem publico legislador, antes,
poe em circulacio e d4 conotacdo politica a desconfianca e as reacoes
populares de aversiao aos partidos politicos, buscando de modo hostil
ao estabelecido, redefinir o funcionamento da esfera publica. Ora, a
mesma mensuracio da realidade social em termos intimos e psicologi-
cos, problematizada por Holanda em relacdo as ambiguidades da cor-
dialidade se faz presente nessa retérica cujos apelos ndo consistem em
persuadir, detalhar ou provar, metas substituidas por linguagens mais
proximas das situacdes cotidianas, suscetiveis a essa outra elaboracio,
dedicada a emocionar, agitar e fazer sentir.

Em termos de performance a referida lideranca atualiza o debate
de Sennett (1998:347) a respeito do processo de declinio do homem
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publico, identificado na segunda metade do século XX. Diante da
realidade aborrecida da politica, com seus comités, controvérsias e
burocratas hd uma outra possibilidade de narrativa, essa que revela o
‘tipo de pessoa’ que faz as coisas acontecerem, salientando os contor-
nos de seu senso de honra e de suas boas intencoes. Em uma época
de ressentimentos incontidos, ndo €é tanto a acio o elemento central
da legitimidade do lider, mas o impulso pessoal, suas motivacdes, seus
sentimentos, sua ‘integridade’, elementos relevantes as custas da preo-
cupacio a respeito do que ele, de fato faz com seu poder.

Esse ‘clima’ lanca influéncias sobre o debate a respeito da violéncia
sexual contra as mulheres no Brasil. Como passamos por autores como
Freyre e Holanda, é inescapavel a mencio a certas elaboracoes encon-
tradas em nosso imaginario cultural e atinentes ao crime de estupro.
Ambiguidades, inclusive lembradas na famosa e estapida refutacio de
Jair Bolsonaro a interpelacio da Deputada Maria do Rosario no Saldo
Verde da Camara em 2003, quando afirmou, antes de chamé-la de ‘va-
gabunda’: “jamais ia estuprar vocé porque vocé nio merece”. Justifica-
tiva repetida em discurso proferido na tribuna da Camara em 2014 e
reafirmada em entrevista ao jornal Zero Hora no mesmo ano.®

Juntos ao discurso proferido na Camara dos Deputados na sessio
plendria dedicada ao tema da Cultura do Estupro, destacado ante-
riormente, criam um quadro cujos tracos mais fortes formam uma
imagem do escarnio, como elemento que deve ser admitido na esfera
publica. As diversas tiradas que compdem o estilo retérico de suas
intervencdes justificam um retorno aos estudos de Georges Minois
(2003), principalmente as consideracdes em torno das relacoes da po-
litica com a zombaria e o riso no século XX. Falamos de alguém cujas
palavras, como ele mesmo afirma, ‘politicamente incorretas’, fazem
rir. Por serem irdnicas! Talvez, como o proprio Bolsonaro responde
ao ser interpelado se o estupro é um assunto passivel de ironia: “Logi-
co que ¢ passivel de ironia.”

Contudo, a impressao que temos ¢ a de estarmos lidando com al-
guém sem muita preocupacio com o dominio dos calculos necessarios
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ao uso da ironia. Sem ceriménias, o seu desempenho introduz o escar-
nio na ambiéncia parlamentar, pois tem como titular uma pessoa au-
téntica, que fala ao ptblico com o coracdo. Os recursos discursivos de
que se utiliza compdem um padrio hostil as elaboracoes mais comple-
xas, por estarem mais proximos de um contetdo coOmico, “indiscreto,
cordial e plebeu”, alheio a “perfidia da ironia” (Minois 2003:570). A
agressividade, como desmoralizacio, com a qual se dirige a determina-
dos temas, traco de honestidade e franqueza para amplas parcelas de
seu eleitorado revelam “aparéncias” e “maneiras” distantes das trans-
mitidas por quem se utiliza de subentendidos (Goffman 1995:31),
tipicas do “homem sério”, daquele que ¢ “fragil e vulneravel”, uma
vez que “enfrenta o destino de peito aberto, num combate em que se
engaja totalmente, expondo-se aos golpes da sorte, pronto para morrer
por seus ideais.” (Minois 2003:570)

O referido autor reconhece, contudo, a generalizacio democrati-
ca, no final do século XX, do expediente irdnico e a sua necessidade
no mundo, tanto para as classes mais abastadas como para a popula-
cdo em geral, dada a inescapavel impoténcia humana diante do ab-
surdo da vida. A nossa época, por ser o tempo da hilaridade presente
em todos os lugares, correria igualmente o risco de ser o século de
sua morte, pelo menos da morte de um certo tipo de riso (Minois
2003:569), mordaz. A explicacio do entdo parlamentar, ao justificar
suas palavras como simplesmente irdnicas, nao ¢ dada em uma época
em que uma “elite cética vé com menosprezo o mundo dar voltas
enquanto o povo continua a girar a maquina” (Minois 2003:570),
pelo contrério, a impressio que temos, e reconhecemos ser bastante
incerta, ¢ a de estarmos em uma quadra na qual desalento e ironia se
misturam como reacdes de diversos segmentos da sociedade brasileira,
proximos da perda de confianca na politica, no Estado e na dignidade
da vida humana.

Politica do espetaculo e escarnio como expediente, em sintese sio
os pontos salientados por Minois em consideracdes necessdrias a essa
reflexdo, precisamente por estarmos tratando de um personagem ar-
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guto na arte da zombaria. Em diversos momentos, lembra seus interlo-
cutores de que pertenceu ao ‘baixissimo clero’ da Camara, no entanto
faz questdo de lembrar a mencio de um ministro do Supremo sobre a
sua recusa de repasses ilicitos, quando do julgamento da Acdo Penal
470. A linguagem das ‘mitadas’ ndo lhe consagra como ‘palhaco sério’
que ‘proclama sua integridade em meio a processos, investimentos
ficticios ou desvios de fundos’, antes prefere reconhecer a inescapével
. . o (o . ~ “«
necessidade de identificar-se com a seguinte questio: “como zombar
com eficacia dos politicos que apresentam a si mesmos como palha-
cos!”. Pergunta que encaminhou diversas cenas em que se mistura
a0 povo para apertar as mios, ‘palhaco comico’, e provar de pratos
tipicos, como destaca o autor:
“Gracas a comunicacio midiatica, os proprios politicos asseguram
sua promocio pelo riso. Diante de uma sociedade humoristica,
eles cultivam a imagem de humoristas. [...] Vése, imediatamente,
entrar em cena um tipo de riso proprio das sociedades democrati-
cas: o comparecimento de convidados politicos diante desse tribu-
nal do riso nio tem nada de inocente, visto que a agilidade do poli-
tico em sair desse papel, a rapidez em adaptar-se com benevoléncia
A ginastica e ao duelo do riso, sua sinceridade risivel na anulacio
da distdncia, para parecer uma pessoa como as outras, resultam
num acréscimo de legitimidade politica, num boénus de simpatia”

(Minois 2003:598).

Caricaturas e linguagens escarnecedoras sio admitidas no deba-
te publico, como uma espécie de zombaria com inclinacdes a substi-
tuir a argumentacao. E o que se verifica nas intervencoes destacadas,
seja na glorificacio feita pelo parlamentar da figura de um tortura-
dor, no aspecto histridnico de sua indignacio ao reagir diante do
crime de estupro ou em sua falta de cerimonias ao execrar direitos e
garantias constitucionais e toma-los como obstaculos a legitimacio
da tortura.

Fendmeno com historico na sociedade brasileira, como mostram
Sodré & Paiva (2002:12) em confronto com a presenca de um adje-
tivo, util para descrevermos certas cenas na atualidade: grotesco. Os
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autores rememoram, por exemplo, episédios como o ocorrido em
abril de 2000, no auge da crise pela violacio do painel eletronico de
votacio do Senado, quando o artista plastico Siron Franco levou para
o Congresso uma escultura de dois metros e meio coberta de fezes,
feitas de serragem. Com o nome de ‘O que vi pela TV, a obra ficou
exposta por algumas horas aos olhares de parlamentares e estudantes.
Uma adolescente de 13 anos teria dito, interpretando o trabalho e
apontando para o Congresso: “Representa o que tem la dentro”. Mais
recentemente, em julho de 2017, senadoras ocuparam a mesa da pre-
sidéncia do Senado para a impedir a votacio da reforma trabalhista.
Na ocasidio, marmitas foram trazidas e degustadas. Das diversas fotos
do protesto, uma destaca a Senadora Fatima Bezerra do Partido dos
Trabalhadores, na cadeira do Presidente, abocanhando um pedaco de
bife! J4 em 2018, durante campanha para o governo do Rio, o candi-
dato Wilson Witzel foi fotografado em ato publico ao lado de Rodrigo
Amorim e Daniel Silveira. Enquanto discursava, Daniel, deputado
federal eleito pelo PSL, exibia uma placa quebrada por ele proprio
que homenageava o nome de Marielle Franco.

Epocas distintas, cendrios diferentes, estética semelhante, a do
rebaixamento, elaborada de modo a conciliar, de maneira abjeta,
dominios que ndo se comunicam, com o auxilio de alusdes a mu-
dancas de significados, tornando possivel vermos a politica como
dejeto, ou profanarmos a sacralidade do poder com a animalidade
de uma comilanca, a seriedade do luto com o ridiculo da pilhéria,
ou até sugerirmos, como fez Jair Bolsonaro em varios momentos de
sua carreira, a vinganca privada como substituta da lei, a violéncia
sexual como merecimento. Predominio de um clima de “harmonia
perdida e malograda”, nos termos de Umberto Eco (2015:135), rele-
vantes na companhia das palavras de Sodré e Paiva, necessirias para
a compreensio das atuais deformacoes de nossa experiéncia social:

“O comum nesses casos ¢ a figura do rebaixamento (chamada de
bathos, na retdrica classica), operado por uma combinacio insélita
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e exasperada de elementos heterogéneos, com referéncia frequente
a deslocamentos escandalosos de sentidos, situacoes absurdas, ani-
malidade, partes baixas do corpo, fezes e dejetos - por isso, tida
como fendmeno de desarmonia do gosto ou disgusto, como preferem
estetas italianos - que atravessa as épocas e as diversas conformacoes
culturais, suscitando um mesmo padrio de reacdes: riso, horror, es-

panto, repulsa” (Sodré & Paiva 2002:17).

E de um odio a brasileira que tratamos. Fenomeno com lastro
cultural, alimentado por ambiguidades que brincam com a violacio
da dignidade humana e detentor de forca moral na atualidade. As
palavras de Bolsonaro ja nio cuidam apenas de impulsos retéricos
proferidos por um deputado do baixissimo clero. Elas acumularam
relevincia por estarem, agora, investidas de autoridade. Constituem a
inspiracio contemporanea de um modo de fazer politica, erguido pelo
voto popular ao Poder Executivo na mesma época de aniversario dos
trinta anos da Constituicio Cidada, documento onde se encontra o
mais eloquente registro de uma preocupacio nacional com a garantia
da cidadania. Nele, encontramos uma ideia de pais, imaginada nos
livros de Gilberto Freyre e Sérgio Buarque de Holanda como capaz de
aproximar com harmonia modos de vida distintos em nome de algo
maior, a consolidacio do ideal democritico. A sensacio de muitos,
contudo, e compartilhada ao término dessa andlise, é a de termos
sonhado, com imagens que nio se tornaram reais.

Consideracoes Finais

Escarnio, medo, esperanca e abandono sio alguns dos sentimen-
tos e reacdes alimentados pela conjuntura nacional nos tltimos anos.
Das jornadas de junho até as eleicdes de 2018, amplas parcelas da
sociedade brasileira foram as ruas, contudo sem clareza e orientacio
a respeito das pautas que pudessem realmente representar e trans-
formar o pais. Como resultado, uma configuracio politica, ndo s6
fragmentada ideologicamente, mas profundamente afetada, insolente
e rancorosa tornou-se a principal plataforma publica de comunicaciao
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das demandas sociais. Os fatos mencionados no inicio desse artigo
reverberaram, seja em casa, no trabalho ou nas ruas e universidades,
Animos cada vez mais acirrados.

De um fendmeno encontrado apenas na retorica de liderancas
publicas sem influéncia, ou mantido sob controle no convivio fami-
liar, o ¢dio saiu do armario e ganhou as ruas, estridente e encorajado,
com arma branca na mio, enfiada no ‘bucho’ do candidato a presi-
dente. Curiosamente, e aqui mencionamos uma lacuna na reflexiao
sociologica e antropoldgica mais recentes, é como se ainda ndo o tivés-
semos considerado um problema, entre nos, que precisa ter a sua pre-
senca reconhecida e compreendida. H4 um contetido qualitativamen-
te distinto em determinadas reacoes ou cenas do cotidiano brasileiro
que o diferenciam da indignacio consciente e bem informada, sendo
possivel falarmos de um sentimento de aversao, de repugnancia, de ira
e de repulsa, que estd presente, despachado, ressentido e escatologico,
na cena politica nacional.

Sobre as questdes mencionadas por DaMatta (1990:159), nos
anos 70 e atinentes as variacoes do ‘vocé sabe com quem esté falando?’,
expressoes populares de restabelecimento da ordem e da hierarquia,
recaem um novo conteudo, um codigo mais agressivo e xendfobo, o
‘de onde vocé ¢, irmao?’, dirigido a imigrantes, como mostrou o fato
ocorrido em posto de gasolina no ano de 2015, quando um frentista
haitiano foi interpelado por um homem fardado, que menciona o
desemprego no pais e ironiza: “Vocé é um cara de sorte, irmio. Aqui
tem um dos milhares de haitianos trazidos pelo governo comunista da
Dilma Rousseff enquanto milhares, s6 no més passado, de brasileiros,
perderam o emprego no Brasil.””

As cenas mencionadas atualizam as analises com as quais dialo-
gamos. Antagonismos de classe intensificados, ressentimentos que
despolitizam, alimentados pela perda de confianca no sistema de go-
verno em razdo de escindalos envolvendo malversacio de dinheiro
publico, a definicio despudorada e preconceituosa de inimigos, com
a circulacdo nas redes sociais de imagens que degradam, humilham
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e estigmatizam grupos especificos, sdo as expressdes contemporaneas
daquele “fundo emotivo extremamente rico e transbordante”, men-
cionado por Holanda (2016:254). Se em sua época a cordialidade era
a forma de comportamento tipica do brasileiro, reacio nossa a lingua-
gem fria da despersonalizacdo, hoje testemunhamos um quadro social
mais complexo, com reacdes ao dnus trazido pela convivéncia em uma
sociedade moderna e democratica, muitas vezes marcadas pelo dispa-
rate, pelo cinismo e, em nossa reflexdo, pelo ddio.

Como falava Holanda, sio novos tempos. Para as ciéncias so-
ciais, sombrios dadas a forca dos tracos de obscurantismo presentes
em sua configuracio. Em varios momentos desse artigo, recorremos
a autores considerados classicos, buscando justamente fazer frente a
certo estado de espirito refratario a razio e ao bom senso, dissemi-
nado nas ideias de homens publicos investidos de autoridade e com
influéncia. Essa leitura nio ocorreu de modo a repetir diagndsticos
e avaliacoes, nem muito menos dar as ciéncias sociais a natureza
de um tronco a espera de um machado. Nossa preocupacio ¢ ou-
tra: vitalizar as interpretacoes, tornando possivel a explicacio e o
enfrentamento publico de plataformas que advogam o desgaste das
mediacoes democraticas.

A anidlise que fizemos ao longo do texto cuidou de palavras que
abrigam uma indignacdo transmitida & uma sociedade que sofre de
modo brutalmente desigual os efeitos de um quadro de vulnerabi-
lidade a violéncia em suas diferentes formas. Os impasses, as agres-
soes e os lugares comuns registrados expdem com muita clareza o
clima de polarizacio ideoldgica, alimentado nos ultimos anos e um
dos principais entraves diante de uma abordagem do problema da
seguranca publica que respeite as regras do Estado de Direito. Epo-
ca dificil, que alimenta rancores e poe o ¢dio em circulacdo, senti-
mento para o qual as ciéncias sociais precisardo dirigir atencio nos
proximos anos.
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Notas:

L' Com a colaboracio de Josefa Maria Conceicio Paulo Malaquias, bolsista PIBIC

no projeto ‘Os direitos humanos na retdrica reaciondria: um exame da performance
de Jair Messias Bolsonaro’ durante o periodo de 2018/2019, e Leonidia Aparecida
Pereira Silva, bolsista PIBIC no projeto ‘Carisma, politica e moral: uma analise so-
bre a construcio da imagem de lider do Deputado Federal Jair Messias Bolsonaro’,
durante o periodo 2016-2017.

2 Cf Discurso de 6dio se propaga em meio a mudancas no pais. A Folha de Sao

Paulo. Reportagem de 07/08/2015.

3 Cf. Pai mata filho por discordar de apoio do jovem a invases escolares. O Esta-

do de Sao Paulo. Reportagem de 16/11/2016

*  Cf. Apoiadores de Bolsonaro invadem assembleia sindical de servidores federais

em Camboriu. Reportagem do Canal de Jornalismo NSC, de 25/10/2018.

> Sentenca que tem o dramaturgo romano Tito Macio Plauto como autor, poste-

riormente popularizada em diversas 4reas e traduzida como ‘o homem ¢ o lobo do
homem’.

¢ Disponivel no site de compartilhamento de videos youtube.
" Disponivel no site de compartilhamento de videos youtube.
8

Cf. “Bolsonaro diz que ndo teme processos e faz nova ofensa: nio merece ser
estuprada porque ¢ muito feia.” Jornal Gazeta Gaucha de 10/12/2014. Versio on
line.

?  Disponivel no site de compartilhamento de videos youtube.
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Abstract: In this article, we consider hatred an important phenomenon for
understanding the national political framework. We adjusted the focus of
analysis on episodes involving the current climate of political polarization
and its reflections in different spheres of conviviality, as well as on the
trajectory of the President of the Republic, then deputy, Jair Messias Bol-
sonaro. At the theoretical level, we discuss the aforementioned affection in
confrontation with authors that enable us to understand it’s social circula-
tion and links with the process of formation of Brazilian society.

Keywords: Hatred, Politics, Feeling, Society, Anthropology of emotions.

Anexo 1:

Trecho do pronunciamento de Jair Messias Bolsonaro, transcrito da pagi-
na da Camara dos Deputados no Youtube, video on line: www.youtube.

com/watch?’v=Na-~eAToulw a partir de 2:41:37 até 2:47:04:
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“Primeiramente, a acusacio de apologia ao estupro. O fato ocorreu em
2003. Maria do Rosario, no Salao Verde foi pra la pra defender o estupra-
dor Champinha, a época menor de idade, e eu fui la dizer que ele sabia o
que estava fazendo e que, para o futuro, deveriamos aprovar a reducio da
maioridade penal. Ela perdeu o debate e me chamou de estuprador. E o
resto, vocés sabem o que veio a acontecer. Agora, em final de 2014, revivi
esse fato da tribuna da Camara. O que a Sra. Ela Wiecko fez! Acolheu uma
armacio da Sra. Ideli Salvatti, a época Secretaria de Direitos Humanos,
aproveitou a amizade de Maria do Rosario, bem como aproveitou-se que o
Dr. Rodrigo Janot nio estava no Brasil. Foi ao Supremo Tribunal Federal
e entrou com a queixa-crime contra a minha pessoa. Depois, mais tarde,
foram inclusive 14 fazer pressio junto ao Fux para que o processo fosse ins-
taurado e eu fosse declarado réu pra dar uma resposta ao estupro coletivo
no Rio de Janeiro. Ou seja, eu estava defendendo a vitima do estupro, a
Maria do Rosdrio nio, estava defendendo o estuprador. O réu passou a ser
eu. Essa mesma Ela Wiecko, Subprocuradora da Republica, que ha poucas
semanas foi flagrada em Portugal fazendo manifestacio politico-partiddria
contra o interino Michel Temer. Foi defenestrada da Subprocuradoria,
mas esse € o tipo de gente que 14 me denur}ciou. Vamos agora aos fatos
aqui. Esta sessdo estd sendo um desservico! A mulher vitima de violéncia.
Comeca aqui com o representante do Ministério Publico aqui do DF onde
ele diz que nio se garantem direitos humanos violando-se direitos huma-
nos. Ou seja, ele é contra, como ele falou aqui, a castracio quimica, para
defender os direitos humanos do estuprador! Agora, a estuprada, que se
exploda! Mais avante aqui, a Sra. Deborah Duprat, ela agora em nota téc-
nica para a Camara, se posicionou contra a Escola Sem Partido. E diz 14 no
seu arrazoado que ela defende que se opine em sala de aula nas questdes
de ideologia de género! Ou seja, criancinhas de 6 anos de idade passam
agora a ser massificados, de acordo com a vontade dela, de que o menino
nio nasceu menino e a menina nio nasceu menina. E ao estimular o sexo,
homo ou hétero, precocemente, a Sra. Duprat estd escancarando as portas
para a pedofilia. Continuo aqui, mais uma senhora aqui que falou também
né, ela ¢ assistente da Secretaria da Crianca no DF aqui. Ela diz aqui que o
estupro é cultura! E obviamente ela nio falou, mas se conclui, que pedofilia
¢ patologia. Por isso, do tempo da Sra. Maria do Rosério, quando ela tava l4
na Secretaria de Direitos Humanos, através do site Humaniza Redes, ¢ bem
claro o site da Sra. Maria do Rosario, que pedofilia é um tabu, ¢ um mito.
Ou seja, se vocés aqui encontrar um marmanjo introduzindo o pénis no
anus de um menino de 3 anos ou introduzindo o pénis na vagina de uma
menina de 1 ano, ele tem que ser levado a um hospital e, caso venha a ser
constatado através de um laudo psiquidtrico que ele sofre de transtorno,
ele nio tem que ser punido, tem que ser tratado. Essas pessoas que falam
contra a pedofilia aqui. Continuando, a senhora, uma senhora aqui, a Ana
Claudia, representante do Coletivo Lésbico Coturno de Vénus - ‘que lin-
do!” - Coletivo Lésbico Coturno de Vénus, ela disse que, desmilitarizando
a Policia Militar nds estaremos ajudando a defender a mulher vitimada de
violéncia. E pra completar Sra. Maria do Rosério, quando se fala em estu-
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pro, quero relembrar o caso do teu cunhado! Em 2003! A sra. podia, a sra.
ndo é responsavel por ele, nem pelo que seu irmio, sua irm3, seu pai, sua
mie ou seu filho maior de idade faz, tudo é responsével, mas pra dar exem-
plo, a sra. programou um flagrante em Porto Alegre para combater a pedo-
filia porque na época Vossa Exceléncia era integrante da CPI da Pedofilia.
Ao se dar o flagrante, quem sai do carro! Um barbado e uma menina...
(interrupcio do 4udio) de 13 anos de idade. Isso ¢é estupro de vulneravel.
Quem era o outro barbado, Deputada Maria do Rosério? O teu cunhado!
Entio, vamos dar exemplo. Nio vamos aqui apenas acusar aquele coronel
do Rio de Janeiro, que infelizmente ndo tem pena de morte no Brasil sendo
eu puxava o cadafalso para ele ser enforcado. E fale o teu cunhado. Fale
dele. Comece a mostrar que a senhora realmente quer combater a violéncia
contra mulheres e quer combater a pedofilia mostrando o exemplo de casa
e nio buscando aqui outros exemplos. Afinal de contas, nio tem, como
disse aqui a Bia Kicis, a Carla Zambeli, nio tem, no Brasil, a cultura do
estupro, tem, ¢ a cultura da impunidade. E a senhora explique, por que
votou contra a PEC da reducio da maioridade penal para menores que sio
praticantes de estupro. A senhora defende o menor estuprador - essa é a
sua vida pregressa. E foi uma vergonha, exceto as trés...” (interrup¢io do
dudio. Encerramento da fala.)

Recebido em Abril de 2019.
Aprovado em Janeiro de 2020.

315



revista ANTHROPOLOGICAS
Ano 23, 30(2): 316-326, 2019

ENSAIO BIBLIOGRAFICO

Diarios de Antropologia Grid:
etnografia e literatura na obra de Zora Hurston

Messias Basques®

HURSTON, Zora Neale. 2018. Barracoon: the story of the last
‘Black Cargo’. Editado por Deborah Plant. New York: Amistad.

“

Todas essas palavras dos vendedores, mas nenhuma palavra
dos vendidos. Os Reis e Capities cujas palavras moveram na-
vios. Mas nenhuma palavra de suas cargas” (Hurston 2008:42).

“Eu quero saber quem ¢ vocé e como vocé se tornou um escra-
vo; a qual parte da Africa vocé pertence, como era a sua vida
como escravo, e como vocé tem vivido como um homem livre”

(Hurston 2008:18).

Barracoon é o primeiro livro da antropdloga e escritora afro-ame-
ricana Zora Neale Hurston (1891-1960), embora o manuscrito tenha
permanecido inédito desde 1931, devido ao desinteresse dos editores
em publici-lo no formato original. Durante todos esses anos, as pagi-
nas de Barracoon estiveram depositadas nos arquivos da Universida-

a Doutor em Antropologia, Museu Nacional da UFR]. Email: messias.
basques@gmail.com
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de de Howard, em Washington. O titulo faz referéncia aos barracoes
onde eram aprisionados os negros submetidos ao trafico ultramarino
de escravos. Na lingua inglesa, a palavra tem sentido semelhante ao de
senzala, mas diferencia-se das habitacdes das colonias portuguesas por
seu carater temporario. Trata-se de um espaco que produzia a trans-
figuracao de pessoas em mercadorias a espera de um destino incerto.

Nio obstante a proibicio do trafico negreiro no inicio do sécu-
lo XIX, os barracoes de Ouidah, em Daomé (atual Republica do Be-
nim), continuavam abarrotados. O fato foi noticiado nos jornais da
pequena cidade de Mobile, no estado norte-americano de Alabama, e
atraiu a atencio dos irmaos Meaher e do capitio William Foster. Em
julho de 1860, o navio Clotilda cruzou o Atlantico e atracou na costa
africana, de onde partiu carregado com uma centena de escravos. A
bordo estava Kossola Oluale, um jovem Isha (povo de lingua yoruba)
de apenas 19 anos.

Sabe-se que as guerras de captura entre povos africanos preexis-
tem 2 expansio europeia. Porém, o advento da escravidio e do trafico
negreiro modificaram o sentido tradicional dos conflitos interétnicos,
provocando o acirramento das disputas pelo acesso aos recursos ofe-
recidos aos reis africanos em troca de cativos. A captura e a venda de
Kossola ilustram um dos capitulos dessa historia, pois ocorreram no
momento da ascensdo do principe Glele ao trono de Daomé.

Quase cinquenta anos depois, Kossola recebeu em sua casa a an-
tropologa Zora Hurston, a quem confiou suas memorias e a tarefa de
divulga-las em um livro sobre a sua vida. Foram trés meses de conver-
sas, entrevistas e passeios de carro, além de ocasides em que partilha-
ram, em siléncio, a companhia um do outro, provando os péssegos da
estacio e pedacos de presunto, com os quais Zora presenteava 0 amigo
ao retornar de viagem, dando inicio a uma nova etapa da pesquisa.
Sao as palavras do grid que permitiram o encontro de duas pessoas
marcadas pelo desterro. Mas nio se trata apenas de um encontro além
-mar, pois também permitiu, como diria o poeta martinicano Aimé
Césaire (2012), ‘um retorno a terra natal’. Ele, guiado pela memoria
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viva da diaspora. Ela, pelas lembrancas de seus familiares e por ter
crescido em Eatonville, na Florida, onde negros libertos fundaram
uma cidade afro-americana. Em sua autobiografia, Zora Hurston
afirma que a jornada de Kossola a afetou de maneira incontornavel
e a fez refletir sobre o fato de que o seu povo os vendeu e os brancos
os compraram (Hurston 2006 [1942]:132-133). O que nos permite
compreender a experiéncia transformadora originada nessa amiza-
de, como na definicio do filosofo Giorgio Agamben: “o amigo nao
¢ um outro eu, mas uma alteridade imanente no eu, um devir outro
de si” (2007:34).

A abertura do livro ¢ de autoria de Alice Walker, uma das princi-
pais responsaveis pela redescoberta de Zora Hurston e pela republica-
cao de suas obras nos Estados Unidos. Foi Walker quem localizou, em
1973, o cemitério onde Zora Hurston havia sido enterrada em uma
vala comum e sem identificacio, apds o ostracismo (causado por uma
falsa acusacio de que teria molestado uma crianca) e o isolamento
que marcaram os ultimos anos de sua vida. Valerie Boyd (2004), au-
tora de uma extensa biografia de Hurston, localizou uma carta onde
ela confidenciava a W.E.B. Du Bois (intelectual negro, precursor da
sociologia e da psicologia norte-americanas) o temor de que os amigos
morressem na miséria. Hurston perguntava a Du Bois a sua opiniao a
respeito da criacio de um cemitério destinado a ‘negros ilustres’, cuja
missdo seria salva-los do esquecimento na posteridade. Quis o desti-
no que o ‘Dr. Dubio’, como ela carinhosamente o chamava, tivesse
um ‘funeral de estado’ em Acra, capital de Gana, enquanto Hurston
sucumbiu a propria profecia. Foi Alice Walker quem a resgatou do
anonimato péstumo, reformando o seu timulo e instalando no local
uma ldpide onde se pode ler: “Zora Neale Hurston: um génio do Sul.
Novelista, folclorista e antropologa”.

Se Barracoon revela aos leitores as feridas abertas pela escravidio e
pela diaspora, Alice Walker sugere que as palavras de Hurston e Kosso-
la enunciam os elementos necessarios ao processo de cura. A seu ver,
trata-se de uma “maestrapiece” (2018:13). O livro contém 12 capitulos,
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dos quais sete possuem titulos que registram os principais momentos
da vida de Kossola. No ‘Apéndice’, encontram-se outras seis histdrias,
que remetem as tradicoes e aos costumes dos Isha de Bante. Coube a
Deborah Plant a edicio e a revisio de todas as fontes e referéncias do
manuscrito original. Plant também assina a ‘Introducio’ e o ‘Posficio’,
nos quais descreve o contexto em que se deu a pesquisa de campo de
Zora Hurston e as relacdes ambivalentes com a ‘madrinha’, Charlotte
Osgood Mason (mulher branca da elite nova-iorquina e financiadora
de artistas e escritores negros do Harlem), e com Franz Boas, seu orien-
tador no Barnard College da Universidade de Columbia.

No dia 14 de dezembro de 1927, Hurston viajou para a cidade
de Mobile, onde daria inicio a uma série de entrevistas com Kossola
Oluale, cujo nome norte-americano ¢ Cudjo Lewis. A época, ele era um
dos poucos sobreviventes, senido o Unico, do ultimo navio negreiro a
cruzar o Atlantico com destino aos Estados Unidos. Com uma ‘bolsa’
de 1.400 dolares, concedida pela Associacio para o Estudo da Vida e da
Historia do Negro e pela Sociedade Americana de Folclore (SAF), Zora
viajava em um Chevrolet e levou em sua bagagem duas cAmeras, para o
registro de fotografias e videos, e uma pistola. A precaucio era justifica-
da, pois, como se sabe, o racismo nio se resumia as leis segregacionistas,
instauradas em 1876, e motivava incontéveis agressdes e assassinatos de
pessoas negras, sobretudo nos estados do Sul.

No ‘Preficio’, de 17 de abril de 1931, Zora nos diz que esta é a
historia de vida de Kossola, narrada por ele mesmo. Na ‘Introducao’,
descobrimos que o seu ‘jeito barnadesco’, fruto dos anos de formacao
académica, inibia os interlocutores da jovem antropologa, ainda que
ela estivesse iniciando a carreira em um ambiente familiar, cuja orali-
dade revelava um “jeito negro de dizer” (c¢f. Hurston 2006:226). Algo
semelhante ao que propds a antropéloga Lélia Gonzalez, ao se referir
ao “pretugués” (1984:235) como lingua materna no Brasil.

Zora Hurston ndo ocupa a posicio de ‘redatora ausente’ ou de
‘escritora fantasma’. Sua presenca no texto se evidencia na apresen-
tacio de questdes que servem de contraponto a narrativa, como se
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ambos estivessem a conversar diante de um publico de leitores. Por
essa razdo, as palavras de Kossola aparecem inscritas em uma oratura
propria e ndo foram submetidas as convencoes da linguagem acadé-
mica ou erudita. O que favorece a expressio da escrita de um corpo,
de uma condicio e de uma experiéncia negra, como na ‘escrevivéncia’
de Conceicio Evaristo (2008). Por outro lado, a defesa da oratura
representaria um obstdculo para a publicacio do livro, pois ainda que
os editores tenham demonstrado interesse pela histéria, alegavam que
seria inviavel publicd-la enquanto estivesse escrita em um ‘dialeto’. A
mesma reticéncia foi demonstrada por Franz Boas, que alguns anos
mais tarde hesitaria diante do convite de Hurston para que assinasse
a introducio ao livro ‘Mules and Men’ (1935; cf. Meisenhelder 2007).

No primeiro capitulo de Barracoon, Kossola ¢ questionado sobre
o motivo de se apresentar como um homem cristio. Com o humor
habitual, explicou que o seu povo sabia da existéncia de Deus, mas
que, por serem analfabetos, ainda nio haviam lido a Biblia e tampou-
co descoberto que Ele possuia um filho. Surpreso com a curiosidade
demonstrada por Hurston, mostrou-se entusiasmado com a possibi-
lidade de que pudessem ler a seu respeito em Africa e que um dia
alguém dissesse: eu me lembro de Kossola.

Em um dado momento da conversa, quando enveredava pelas
memorias do avd, Hurston o interrompeu a fim de retomar uma nar-
rativa aparentemente inacabada. Contrariado, ele a advertiu com um
provérbio: “Qual ¢ a casa onde um rato é o Rei?” (2018:63). Nio se
pode falar do filho antes de falar do pai, e ndo se pode falar do pai
antes de falar do avo. Em seguida, Kossola recorda que os Isha pos-
sufam cativos, mas que o avd e os chefes ndo aceitavam vendé-los aos
europeus, nem sequer nos casos de indisciplina ou de faltas graves por
eles cometidas.

O segundo capitulo retrata o cotidiano de uma comunidade Isha
e as regras impostas a caca de leopardos, cuja infracio poderia resultar
na morte do cacador em uma festa dedicada a celebraciao da realeza.
No terceiro, somos apresentados aos rituais funerarios e as cenas de
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sepultamento de familiares no interior das casas, que constituiam os
primeiros momentos de um longo e penoso periodo de luto. O quarto
capitulo ¢ dedicado a sua familia e as historias que sua mie contava
sobre o tempo em que os animais falavam e viviam como humanos.
A iniciacdo nas tradicdes isha o levou a aprender algumas das técnicas
de caca e de guerra, mas foi bruscamente interrompida por um ataque
perpetrado pelo Rei de Daomé.

O capitulo cinco aborda o episédio que culminou na sua cap-
tura e aprisionamento nos barracdes de Ouidah. O Rei isha teria
se recusado a atender as ordens de Daomé, que exigia a metade das
plantacoes de milho daquele ano. A traicio de um homem isha, que
revelou os segredos dos portdes que protegiam a comunidade, per-
mitiu que fossem atacados de surpresa, no meio da noite. As tropas
avancaram com armas de fogo, enquanto as amazonas capturavam
jovens e criancas e recolhiam as cabecas dos mortos, inclusive a do
Rei, como troféus de guerra.

No sexto capitulo, Kossola narra a longa jornada até Abomei, an-
tiga capital de Daomé. Foi nos barracoes que ele viu, pela primeira
vez em sua vida, os homens brancos. O comércio era precedido por
uma inspecdo minuciosa, mas muitas vezes os cativos eram vendidos
em lotes e levados aos navios em grupos que conservavam parte dos
vinculos de parentesco e de amizade anteriores a escravidao. Kossola
descreve o sentimento de vergonha por ter sido obrigado a viajar nu,
e que os olhares dos americanos que os viram despidos fizeram-no
compreender o significado da palavra “selvagem” (2018:111).

A tripulacio do Clotilda oferecia pequenas porcoes de comida
aos escravos, suficientes apenas para que nio morressem de inanicio,
e d4gua com vinagre, para evitar que desenvolvessem escorbuto. Kos-
sola e os outros Isha jamais haviam navegado em alto mar. Cercados
por uma imensiddo de agua, viram-se apavorados com o som das on-
das que se chocavam contra o navio, cujas madeiras rangiam como se
estivessem prestes a se partir. No desembarque em terras norte-ameri-
canas, o navio foi queimado e naufragou, para que nio restassem pis-
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tas do contrabando de escravos. Atacados por nuvens de mosquitos,
foram obrigados a se esconder e a caminhar através de pAntanos, antes
de chegar ao destino final nas plantacoes de Alabama.

Este ¢ o tema do sétimo capitulo. O que causava tristeza, choro
e desespero nio era o trabalho exaustivo a que estavam submetidos,
mas o fato de terem sido arrancados de suas casas e submetidos a es-
craviddo. Durante cinco anos e meio, Kossola trabalhou em diversas
plantacoes nas margens dos rios Alabama e Tennessee, até o inicio da
Guerra de Secessio. Ele conta que nio sabiam o que estava acontecen-
do e que ouviram alguém dizer que as tropas do Norte libertariam os
escravos do Sul. Nos dias seguintes, avistaram soldados que disseram
que estavam livres. Kossola e os outros perguntaram aonde deveriam
ir e os soldados teriam respondido: ‘ndo sabemos’.

No capitulo oito, a comemoracio ao som de tambores e dancas
africanas cede lugar a descoberta de que nio teriam terras para cons-
truir as suas proprias casas nem recursos para retornar a Africa. Foram
necessarios anos de trabalho, em liberdade, para que pudessem com-
prar as terras onde fundaram a comunidade de Africatown. O capitulo
nove ¢ dedicado a sua esposa e aos filhos, aos quais Kossola e Abila
(Celia Lewis) deram nomes isha e norte-americanos. Os brancos que
viviam na regido os tratavam como selvagens, o que provocou confli-
tos e agressdes contra sua familia. A comunidade negra se viu obriga-
da a construir uma escola, ji que as criancas e os jovens ndo podiam
frequentar as instituicdes reservadas aos brancos. A sua familia e ami-
gos tornaram-se membros de uma Igreja Batista, onde Kossola atuava
como didcono, mas ele conta que ainda podia ouvir os tambores e as
musicas africanas ecoando em seus ouvidos.

Um ap6s o outro os seus filhos faleceram. O primeiro, assassina-
do por um policial branco, com um tiro no pescoco. Outro foi atrope-
lado e decapitado na linha de trem que cruzava a cidade. No capitulo
10, Kossola diz que aprendeu sobre as leis americanas ao também ser
atropelado na mesma ferrovia. Com o apoio de um advogado, ele pro-
cessou a companhia ferrovidria e obteve o direito a uma indenizacio,
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cujo pagamento jamais fora realizado. No capitulo 11, ao aceitar o
pedido de Hurston para que posasse para uma sessio de fotografias,
vemos um belo senhor negro, de terno e pés descalcos. Segundo ele,
os Isha ndo tinham o habito de calcar sapatos e sand4lias.

O tema do ultimo capitulo ¢ a solidiao de sua velhice, apds a mor-
te da esposa e de todos os filhos, restando apenas a companhia de
uma nora e de duas netas que herdaram as suas terras. Em outubro
de 1928, em sua ultima visita, Hurston se despediu de Kossola e retor-
nou a Nova lorque. No ‘Posfacio’, Debora Plant recupera a correspon-
déncia da antropéloga e revela que ela o descrevia como “um senhor
velho e poético” que sabia contar boas histérias (2018:192).

Antes de Barracoon, Zora Hurston ja havia escrito a respeito de
Kossola Oluale para o Journal of Negro History, em 1927. A maior parte
do texto, no entanto, se baseava no livro de Emma Langdon Roche,
publicado em 1914, no qual a autora, da elite escravagista de Alaba-
ma, reconstitui a historia do navio Clotilda. Nenhuma acusaciao de
plagio foi encaminhada ao jornal, mas, h4 de se convir, que embora
Zora Hurston tenha utilizado os dados historicos e estatisticos sem as
devidas regras de citacdo, o eventual dano autoral em nada equivale
a apropriacao de corpos negros submetidos a escraviddo nas fazendas
de Roche e de sua familia. E provavel que Hurston tenha se sentido
pressionada a publicar um artigo no jornal, editado pela SAF, como
contrapartida ao financiamento que ela havia recebido, em um mo-
mento em que a pesquisa e 0 manuscrito ainda se encontravam em
estado incipiente. O cardter ambivalente das relacoes entre escritores
e artistas negros e os seus ‘patronos’ e ‘madrinhas’ brancos, uma das
diversas faces do problema racial nos Estados Unidos, levou Hurston
a escrever um artigo sobre o tema, com um titulo contundente: ‘O
sistema do negro pet’ (1943).

Em Barracoon (1931), Mules and Men (1935) e Tell my Horse: Voodoo
and Life in Haiti and Jamaica (1938), obras escritas durante a formacio
em antropologia e baseadas em pesquisas de campo em comunidades
negras e nas ilhas do Caribe, Zora seguiu a orientacio que Franz Boas
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transmitia aos alunos: cada cultura deve ser compreendida em seus
proprios termos. Porém, como diria Audre Lorde: “As ferramentas
do mestre nunca desmontario a sua prépria casa” (1984:112). Em
outras palavras, e seguindo as criticas do antropodlogo sul-africano Ar-
chie Mafeje (2008), pode-se imaginar a improbabilidade de que uma
antropologia euro-americana seja capaz de promover a superacio dos
estereotipos criados por ela mesma a partir de conceitos como os de
alteridade e relativismo cultural. Vale lembrar que os conceitos de
selvagem, primitivo, tribo, etc., que foram ostensivamente atribuidos
aos negros em estudos que os tomaram como objetos de observadores
brancos, ainda hoje fundamentam um conjunto de imagens atribui-
das a Africa, como se fossem expressoes factuais e fidedignas das so-
ciedades africanas.

Nas obras de Zora Hurston, os ‘grandes divisores’ cedem lugar a
um processo de correspondéncia, polifonia e autoconhecimento, para
além da convencional (o)posicio Noés x Eles. Como a renomada bai-
larina afro-americana Katherine Dunham (1909-2006), que produziu
obras de antropologia e logo percebeu que o palco dos teatros permi-
tia uma relacio mais fecunda e simétrica com as dancas de origem
africana, Hurston desenvolveu uma forma de escrita que, ainda na
década de 1930, apresenta uma solucio original as criticas que os pos-
modernistas enunciariam somente cinquenta anos mais tarde.

Barracoon narra a histéria de Kossola reconhecendo-o como autor
e ndo como um nativo ou informante. E mesmo em suas obras de lite-
ratura, como o classico ‘Seus olhos viam Deus’ (1937), Hurston con-
serva a oratura caracteristica da fala e das vidas de seus personagens.
Ao som das palavras do grid, pode-se presumir o cuidado e a engenho-
sidade que serdo necessdrios a traducdo de Barracoon ao portugués.
Dificuldade esta que, de certo modo, assemelha-se aquela imposta aos
tradutores da obra de Guimaraes Rosa para outros idiomas.

No artigo ‘O que os editores brancos niao publicario’ (1947),
Hurston defendia a necessidade de uma literatura que revelasse o ne-
gro em sua profundidade, para além das representacdes que se ba-
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seiam em uma estereotipia pseudocientifica, rasa e preconceituosa (cf.
Basques 2019). Uma literatura que estivesse a altura da sabedoria e da
riqueza da vida cotidiana. Em sua opinido, assim como a escrita aca-
démica e a literatura de massa, os “Museus de Histéria (Nao-)Natural”
(1950:55) teriam contribuido para a formacio de uma compreensio
superficial das vidas de povos indigenas e negros, pois a representacio
do ‘Outro’ nesses espacos se resumiria a exposicio de objetos retira-
dos de seus contextos e a bonecos de cera e palha, incapazes de falar
por si mesmos.

Beatriz Perrone-Moisés comenta que “a tradicio de desconsiderar
as traducdes propostas pelos indios na lingua do antropdlogo ¢ anti-
ga e parece obviamente mais um empecilho do que uma garantia de
conhecimento” (2015:20). Se o ‘portugués dos indios’ costuma ser
submetido a convencdes académicas e a processos de traducio imer-
sos em dilemas epistemoldgicos, o ‘jeito negro de dizer’ que percorre
a obra de Zora Hurston revela, por sua vez, nio apenas o interesse
pelo que se costuma chamar de ‘folclore’, mas justamente o empenho
da autora em estabelecer ‘pactos etnograficos’ com os seus interlocu-
tores. Pactos que dependem de uma colaboracio discursiva e de um
‘duplo eu’, surgido da relacdo entre autores, a fim de que o texto supe-
re a “relacdo hierdrquica inerente a situacdo etnografica e a produciao
escrita que dela decorre” (Albert 2015:536).

Zora Hurston nio ¢ uma autora cuja obra se resume ao periodo
de nascimento e de institucionalizacio da Antropologia nos Estados
Unidos. Tampouco ¢ suficiente dizer que foi aluna de Franz Boas ou
que sua trajetéria deve ser compreendida pelo trinsito incomum e
bem-sucedido entre a etnografia e a ficcio. Trata-se de uma antropo-
loga que, em diversos aspectos, esteve adiante de seu tempo e que nos
permite repensar a propria historia da disciplina, os seus métodos e
formas de escrita. A cumplicidade e o aprendizado com autores como
Kossola Oluale fizeram de Zora Hurston uma das maiores escritoras
do século XX. Uma antropdloga grid, cuja contribuicio as ciéncias
sociais ainda nao foi devidamente reconhecida.
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MORALIS, Vangela Maria Isidoro de. 2018

Filhos de Deus e netos de Makunaima:
Apropriacdes do catolicismo em terras Macuxi.

Curitiba: CRV, 170p.

Carlos Cirino®

O livro de Vangela Morais trata das apropriacoes que os indios
Macuxi da aldeia Maturuca, Terra Indigena Raposa Serra do Sol/
RR, fazem do catolicismo e como sdo construidas as préticas cultu-
rais a partir de fundamentos cristios. Ao mesmo tempo, a autora
demonstra todo o processo historico de evangelizacio dos Macuxi,
desde a chegada dos monges beneditinos em 1909 que, por sua vez,
teve continuidade quando os religiosos entregaram a tarefa de ‘sal-
var alma’ para a Missio da Consolata em 1948. A questio, portanto,
que permeia toda a obra é como se processa a incorporacio dos
rituais catolicos na dindmica cultural dos indios Macuxi, especifica-
mente, da aldeia Maturuca.

Vangela Morais é professora do Curso de Comunicacio Social da
Universidade Federal de Roraima (UFRR), aborda o tema ao analisar
a ocupacio colonial da regido do Rio Branco, atual estado de Rorai-
ma, os aspectos linguisticos e etndnimos, cosmoldgicos, morfologia da
aldeia, organizacio politica, relacdes de parentesco e assim, traca com-
paracdes entre a organizacdo social dos Macuxi, a partir dos trabalhos
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etnograficos produzidos sobre o grupo no inicio do século passado,
com a dinimica atual, apreendida durante o trabalho de campo.

Nio obstante, com formacido em sociologia e jornalismo, Vangela
Morais consegue manter um olhar atento ao contexto e a tudo que
acontece no espaco observado e nos oferece uma descricio densa e
rica de detalhes, a possibilitar o leitor uma reflexdo sobre a vida social
dos Macuxi, como também os conflitos pelo reconhecimento da Terra
Indigena Raposa Serra do Sol (TIRSS) e o papel da igreja nessa dispu-
ta. Os elementos empiricos do trabalho decorrem de trés idas a aldeia
Maturuca entre os anos de 2011 e 2012, com duracio de trés semanas
cada uma, ocasido em que participou ativamente de manifestacoes
religiosas, de acordo com o calendédrio de celebracoes catolicas. Entre
as principais orientacoes tedricas localizadas na obra, destacam-se os
trabalhos de Michel de Certeau, Roger Chartier, Bernard Lahire e
André Mary. Dentro de uma abordagem antropologica, busca apoio
nos trabalhos de Clifford Geertz, Pierre Bourdieu, Evans-Pritchard,
Marcel Mauss, Marshall Sahlins e de antropdlogos que se debrucaram
em estudar a regido e os Macuxi mais recentemente, como Paulo San-
tilli, Nadia Farage e Edson Diniz.

Na primeira e segunda parte da obra, a autora descreve a sua in-
sercio no campo, as sutilezas e construcio dos sujeitos da pesquisa,
para em seguida analisar os acontecimentos que marcam as manifes-
tacoes de fé da aldeia Maturuca, sem deixar de esbocar a trajetoria
do catolicismo naquele local. A procissio do Domingo de Ramos ¢
registrada a partir dos trabalhos preparativos até a sua celebracdo. As
particularidades sao analisadas durante o cortejo que tenta reproduzir
a entrada triunfal de Jesus em Jerusalém. Os indigenas se apropriam
desse ritual para também solidificar na memoria coletiva a histéria
de luta pela homologacido da TIRSS que, por sua vez, perdurou por
32 anos. A aldeia do Maturuca foi o grande centro de resisténcia e
de decisdes politicas de toda a regido desse processo demarcatorio.
Como muito bem salienta a autora, durante a procissio, o conteudo
biblico se presta a refletir “a propria historia de vida de luta dos Ma-
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cuxi contra o que denominam ‘estado de opressdo’, ao fazer do rito
um momento de memoria das perdas e das conquistas, um instante
de encorajamento do processo de organizacio politica” (p. 83). Em
sintese, durante as pausas da procissio, liderancas indigenas relem-
bram os momentos de conflitos e luta pelo direito a terra e, com isso,
promovem o que poderiamos denominar de um hibridismo cultural,
ao afirmarem que Jesus estava junto na caminhada que levou a homo-
logacdo da TI.

Na segunda parte, a autora analisa a evangelizacdo cristd num
contexto mais amplo da regido do rio Branco, até 0 momento em
que a Igreja Catoélica em Roraima passou a ter uma postura publica
em defesa dos direitos indigenas. Nesse momento sao pontuadas as
acoes da igreja ao promover uma ruptura com as relacoes de depen-
déncia entre indios e invasores dos territorios indigenas, ente eles,
fazendeiros e garimpeiros. Dois projetos sio destaques nesse movi-
mento da igreja, a instalacdo de cantinas comunitirias que atuaram
como uma espécie de cooperativas e que tinham o objetivo de neu-
tralizar as acoes de atravessadores que vendiam produtos acima do
preco de mercado aos indigenas, e o projeto do gado, esse ultimo
como resposta ao discurso ideoldgico dos pecuaristas que diziam
‘terra sem gado era terra sem dono’. A aldeia do Maturuca foi a pri-
meira a receber o projeto denominado ‘uma vaca para o indio’, que
consistia no recebimento de 50 vacas e dois touros em cada aldeia
e depois de cinco anos repassar o mesmo nimero de animais as de-
mais aldeias, e assim por diante. Os projetos analisados pela autora
tiveram uma grande relevincia historica na defesa dos direitos e do
reconhecimento dos territdrios dos Macuxi.

Nos capitulos finais, Vangela Morais demonstra como a TIRSS
deu um novo significado a experiéncia religiosa catolica dos Macuxi e
como a liturgia foi sendo vinculada as praticas culturais e, principal-
mente, a defesa da terra como usufruto exclusivo dos indios, como
legitima o art. 231 da Carta Magna de 1988. Outro elemento analisa-
do ¢é a forma organizacional do processo de evangelizacio realizado no
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ambito da aldeia com a chegada da Missao da Consolata, instalada no
final da década de setenta. A leitura me fez lembrar projeto de evan-
gelizacio dos beneditinos quando da chegada a regidao do rio Branco
no inicio do século passado. O objetivo era instalar um mosteiro num
ponto estratégico favoravel a um deslocamento dos missionarios, ao
permitir assim levar a ‘palavra’ a uma ampla area ocupada pelos in-
digenas. No caso analisado, a missao na aldeia Maturuca tem a fina-
lidade de promover a evangelizacio e reforcar a fé crista nas aldeias
catolicas dentro da TIRSS. O local também se tornou um centro de
formacio de catequistas indigenas as quais auxiliam nessa tarefa junto
com os padres da Consolata. Na época da pesquisa, a autora registrou
a existéncia de 194 aldeias na terra indigena (TI), no entanto, nio faz
referéncia ao nimero de quais tém uma orientacio evangélica ou que
detém as duas orientacoes. Temos conhecimento que, nos ultimos
anos, tem sido crescente a presenca de igrejas evangélicas em aldeias
indigenas e na TIRSS niao tem sido diferentes. Esse fato tem levado a
cisdo de muitas aldeias nas TIs no estado de Roraima.

O texto contempla uma série de descricoes densas das praticas re-
ligiosas no cotidiano da aldeia. Entre elas, a oracio diaria, promovida
pelo missionario com o auxilio do catequista que, por sua vez, organi-
zava os ritos religiosos. Mas, o auge do trabalho é o momento em que
sdo analisadas as duas principais celebracdes no calendario littrgico
catélico, o Natal e a Semana Santa. Os preparativos da missio de natal
vém acompanhados de uma procissio e uma festa onde as tradicoes
indigenas sdo reinventadas, como a danca do parixara, o beiju e o
caxiri. Mas, ¢ o ritual da Via Sacra que consagra, no caso concreto,
a apropriacio do catolicismo para reforcar as praticas culturais e a
luta pela terra. O ritual ¢ uma reconstituicio do caminho percorrido
por Jesus carregando a cruz, onde 14 estacoes representam a Paixdo
de Cristo. Em cada uma delas, os indigenas reproduzem os percalcos
das perseguicoes, das injusticas, da opressao, das violéncias que foram
submetidos ao longo da historia ainda muito presente e revivida na
memoria coletiva dos indios da aldeia Maturuca. A despeito da trans-
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cricio de um discurso em que um indigena questiona as praticas da
evangelizacio do passado, ao asseverar que os religiosos nio davam
importancia a cultura do indio, que a lingua nativa nio era ‘coisa
bonita’ e que foram doutrinados para acreditar num Deus que nio ¢
deles, nio motiva a autora a elaborar uma analise critica das mazelas
trazidas por essa pratica evangelizadora.

Tudo dito, a obra evidencia que ¢ resultado de um trabalho
etnografico por exceléncia e, a0 mesmo tempo, oferece uma reflexiao
sobre a apropriacio do catolicismo na ressignificacio das praticas
culturais indigenas que, por sua vez, representa uma ferramenta de
resisténcia politica.

Recebido em Dezembro de 2019.
Aprovado em Janeiro de 2019.
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DANTAS. Mariana A. 2018.

Dimensdes da participacio politica indigena.
Estado nacional e revoltas em
Pernambuco e Alagoas, 1817-1848.

Rio de Janeiro: Arquivo Nacional, 259p.

Edson Silva®

Quais interesses, motivacdes e perspectivas dos indigenas ao par-
ticiparam no que foi genericamente chamado ‘ciclo das revoltas libe-
rais’, entre 1817 e 1848, em Pernambuco e Alagoas? Baseada numa
ampla pesquisa documental, com mapas e em didlogos com estudos
sobre a tematica indigena e o periodo, o livro ora resenhado buscou
responder essa e outras perguntas. Publicado pelo Arquivo Nacional,
como Prémio Arquivo Nacional de Pesquisa/2015, originalmente
foi uma Tese de Doutorado em Historia defendida na Universida-
de Federal Fluminense/UFF no Rio de Janeiro. O estudo realizado,
problematizou, discutiu e questionou a conhecida afirmacio simplista
sobre a ‘manipulacio’ ou que os indigenas foram ‘usados’ pela classe
dominante em guerras, confrontos e conflitos armados.

A publicacio foi organizada em seis capitulos. No primeiro, a au-
tora discutiu os processos de formacio de aldeamentos na Zona da
Mata Sul de Pernambuco e Norte de Alagoas e no Agreste pernambu-
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cano, tratando das aldeias de Jacuipe, Barreiros e Cimbres (atualmen-
te Pesqueira, onde habitam os Xukuru do Ororub4), respectivamente.
Aldeias do periodo colonial que apds a segunda metade do século
XVIII, com a legislacio portuguesa e aplicacio do Diretério Pombali-
no, foram transformadas em vilas com o incentivo oficial para a ocu-
pacdo das terras por meio de arrendamentos pelos nio indios. Pro-
vocando nos anos seguintes muitos conflitos, tensdes e esbulhos nos
aldeamentos, com profundas transformacdes territoriais e identitarias
para os indigenas.

O recrutamento compulsorio e as participacdes negociadas de in-
digenas na Insurreicio de 1817 foram discutidas no Capitulo 2. Nas
disputas politicas entre Pernambuco e a Corte, os indigenas nos alde-
amentos em Aguas Belas, Cimbres e Escada em Pernambuco, Atalaia
em Alagoas, estiveram presentes de forma significativa em forcas mi-
litares de ambos os lados nos combates. Em meio a arena de disputas
entre o poder da metropole e o ‘patriotismo’ de liderancas das elites
locais que se afirmavam liberais, mas eram escravocratas ou também
membros de tradicionais oligarquias, os indios estabeleceram aliancas
pontuais que sinalizavam para a garantia de permanéncia nas terras
onde habitavam.

As expulsoes dos indios moradores nos pequenos ‘sitios’, as inva-
soes e apropriacoes das terras pelos fazendeiros ocorreram ao longo
do século XIX. Situacio que mudou com as mobilizacoes indigenas a
partir de fins dos anos 1980, quando motivados pelo reconhecimento
de direitos na Constituicio Federal em 1988 e liderados pelo Cacique
“Xicdo’, os indios iniciaram as retomadas das terras invadidas. Apesar
do assassinato do Cacique a mando de fazendeiros em 1998, as mor-
tes de liderancas, as perseguicdes e violéncias nos anos seguintes, em
2001 os Xukuru do Ororub4d conquistaram a demarcacio e homolo-
gacio do territorio (Silva 2017).

A participacio indigena nos combates da Cabanada ou a Guerra
dos Cabanos ocorrida ente 1832 e 1835, desde o Agreste a Zona da
Mata Sul de Pernambuco e Norte de Alagoas, envolvendo proprieta-
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rios de terras conservadores e liberais no cendrio das disputas provin-
ciais apds as mudancas politicas na Corte, foi discutida pela autora
no Capitulo 4. Cabanos, aliados indigenas e negros fugidos aquartela-
vam-se nas densas matas existentes na regido litordnea. Os indigenas
aldeados em Jacuipe/AL e em Barreiros/PE combateram nas tropas
rebeldes como também em tropas governamentais, a partir de esco-
lhas e aliancas pontuais no quadro das relacoes locais e os interesses
pelas terras das aldeias.

Com as retomadas pelas forcas legais dos locais invadidos pelos
cabanos, ocorreram prisoes, fugas de lideres e rendicio de rebeldes,
dentre os quais indigenas de Jacuipe que aderiram as tropas gover-
nistas. Uma escolha compreendida a partir das observacoes sobre as
aliancas indigenas nas dinAmicas das relacoes de poder e disputas po-
liticas provinciais. Existia um medo dos indios rebeldes armados pela
sociedade local e autoridades, sendo, portanto, o melhor aceita-los
como aliados e pacificos. Desarmados e apaziguados nos anos seguin-
tes os indigenas tiveram as terras invadidas por senhores de engenho e
as matas mesmo legalmente protegidas foram devastadas para o plan-
tio da cana de acucar.

As divergéncias e oposicio do lider indigena Bento Duarte ocor-
riam em relacio a administracio da aldeia e os recursos dos arrenda-
mentos das terras, provocaram uma cisio no aldeamento de Barreiros.
Indigenas contrarios a Agostinho Panaxo foram acusados de invadi-
rem engenhos e roubar gados em propriedades de aliados do Juiz de
Paz. Na Cabanada os conflitos entre as duas liderancas e seus grupos
tornaram-se mais explicitos, com indigenas participando em ambos os
lados nas batalhas, em importantes vitdrias para as tropas legais e as
tropas rebeldes. Evidenciando o potencial e os significados dos indios
aldeados em Barreiros nos combates.

Os indios aldeados em Barreiros e Jacuipe também participaram
nos confrontos da Praieira, como foi discutido no Capitulo 5 do li-
vro A chamada Revolucido Praieira ou simplesmente Praieira (1848 a
1850), ocorreu na Provincia de Pernambuco com confrontos entre
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liberais e federalistas conservadores. Quando assumiram o poder na
Provincia, os ‘praieiros’ (liberais) invadiram na Zona da Mata Sul per-
nambucana engenhos de membros do Partido Conservador (federalis-
tas), provocando a reacdo armada dos atingidos em meio as disputas
pelo poder provincial no processo da formacao do Estado nacional.

Os aldeamentos indigenas na Provincia de Pernambuco tinham
sido declarados oficialmente extintos na década de 1870. Com der-
rota da Praieira, a vitoria dos conservadores e o projeto da Corte,
somada a Lei de Terras de 1850, ocorrera a legitimacao de invasoes
das terras indigenas. Indios que depois da extincio da Aldeia de Es-
cada/PE em 1860 habitavam na localidade Riacho do Mato na Zona
da Mata Sul pernambucana, reivindicavam das autoridades a criacio
de um novo aldeamento, em um lugar com densas matas, terras de
muita fertilidade e irrigada por muito rios, cobicado pelos senhores
de engenho.

As dimensdes da participacio politica indigena foram retomadas
no ultimo capitulo, onde a autora ressaltou as motivacoes dos envol-
vimentos de indios nas revoltas no contexto da construciao do Estado
nacional no século XIX, como um processo incluso e multiplo. Sendo
necessario e muito importante pensar a participacio dos indigenas
como aliados aos rebeldes ou as tropas governamentais enquanto su-
jeitos sociopoliticos na/na Histéria. Ainda que tenham ocorrido situ-
acoes de recrutamentos compulsorios, pensar a participacao indigena
como formas de insercoes na arena politica, na busca do exercicio da
cidadania em meio as disputas publicas, com os indios barganhando
interesses, negociando com as oligarquias locais e considerando as
relacoes de poder provincial, seja para conquista de beneficios pon-
tuais mas, sobretudo, o controle na administracio dos aldeamentos e
garantias das terras onde habitavam.

A leitura dessa publicacio é por demais recomendével, pois além
de uma consideravel pesquisa documental que evidenciou a impor-
tancia da participacdo indigena nos processos historicos como sujeitos
sociopoliticos, apresentou também uma profunda revisio na historio-
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grafia sobre as chamadas ‘revoltas liberais’ em Pernambuco. Tratando-
se, portanto, de uma contribuicio significativa para repensar as abor-
dagens histdricas que invisibilizam os lugares, papéis e protagonismos
dos indios na Histéria do Brasil.

Referéncia:

SILVA, Edson. 2017. Xukuru: memorias e historia dos indios da Serra do
Ororubd (Pesqueira/ PE), 1950-1988. 22. ed. Recife: EDUFPE.

Recebido em Novembro de 2019.
Aprovado em Dezembro de 2019.
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